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Ihsdn (sufismo):
B, sl ol S g0 o7 &lS all s 31 Ol VI

Ihsdn es adorar a Dios como si lo vieras, y si no lo ves, él,
sin embargo, te ve a ti.

Tradicidn profética (hadith)



PREFACIO A LA NUEVA EDICION

Tres décadas han pasado desde la primera aparicién de
Sufismo vivo en espaiiol. Durante este periodo el interés por el
sufismo ha crecido en Occidente, en general, y en Espaiia, en
particular, y el espafiol se ha convertido en una lengua cada vez
mds significativa en el campo de los estudios sufies. En estas
décadas ha habido en Espafia un notable incremento de los estu-
dios sobre Ibn ‘Arabfi, sobre todo, y una nueva generacién de
estudiosos de dicho pafs ha realizado y continda realizando
importantes contribuciones en este campo. Igualmente, estudio-
sos del d4mbito hispano como Maria Rosa Menocal y Luce
Lépez-Baralt han estado en el primer plano de los estudios com-
parativos entre el sufismo y el misticismo cristiano y la influen-
cia ejercida por aquél en éste. La presencia del sufismo puede
verse incluso en los poemas recientemente publicados por
Lépez-Baralt bajo el titulo de Luz sobre luz, asi como en los
escritos de muchos otros importantes escritores en lengua espa-
fiola, ya sean de la misma Espafia 0 de América latina. No hay
més que mencionar a una figura de sobras conocida como Juan
Goytisolo.

En paralelo a tales avances académicos y literarios, ha tenido
lugar un fenémeno mucho mds significativo para la presencia
del sufismo en Espaiia. Durante este periodo una considerable
comunidad isldmica se ha constituido en el pais, dentro de la
cual existen algunas érdenes sufies vivas, como la Shadhiliyah.
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Esto significa que, por primera vez desde el siglo xvI, existe una
presencia directa del sufismo en Espaiia que complementa el
creciente volumen de trabajos concernientes a Su estudio y las
muchas traducciones al espaiiol de trabajos sufies, tanto €n
prosa como en Verso.

El presente libro se ocupa de cuestiones que no cambian con

las modas pasajeras y los intereses del momento, sino que abor-
da elementos que continian teniendo sentido debido a su natu-
raleza atemporal. Por supuesto, si hubiésemos escrito este libro
ahora, algunas notas a pie de pégina relativas a las referencias
que han aparecido en los dltimos treinta afios habrfan sido afia-
didas, aunque el contexto continuaria siendo el mismo. La dnica
excepeion es el ensayo «El sufismo del siglo vi y la escuela de
Tbn ‘Arabi», que fue un trabajo «pionero» en su momento, pero
desde entonces hasta hoy un buen nimero de nuevas investi-
gaciones han sido realizadas sobre dicha materia, con lo que
muchas cosas tendrian que incorporarse si hoy escribiéramos un
texto asf de nuevo. Lo escrito en dicho ensayo, sin embargo,
constituye en si mismo una parte de esta nueva ola de interés por
la influencia de Tbn ‘Arabi que ha servido de guia a muchos
estudios en dicha materia.

El interés por el sufismo estd destinado a crecer en Occidente
y especialmente en Espafia. El sufismo no solo contiene un
mensaje espiritual y metafisico de la méxima importancia para
el mundo contemporéneo; no solo es esencial para tender puen-
tes entre religiones y la llave para la comprensi6n interior del
arte islamico; no solo ha creado algunas de las més grandes
obras poéticas del mundo; sino que también es, en cierto senti-
do, una parte de la gran tradicién literaria y espiritual espaiiola.
No hay més que recordar los nombres de Santa Teresa de Avila
y San Juan de la Cruz.

En un momento en el que aparecen en diferentes lenguas
occidentales no pocos trabajos diluidos o falseados acerca del
sufismo, es importante hallar libros enraizados en la tradicién
suff o al menos que posean una comprension seria de dicha tra-
dicién. Este humilde libro est4 escrito desde el punto de vista de
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la tradicié 1 ili

Occggglli;?nc s:gm aunque utlllzz} el lenguaje de la investigacién

2 un plblicn cat %ora-r(;ea, debl.do'a que se dirige a Occidente o

L drane, ponss turcocm ental, si bien ha sido traducido también

e esta’ nuevz; e y a;gunas otras !enguas isldmicas. Pedimos

estdn interesados seggm:nfgiimg I;WC{ p:l e(i{?lda)clluda]r . s
spiritualidad y les permita

navegar por los mares del mundo interior, de tal

_alcancen la otra orilla con seguridad; ' quienes poseen un

interés académico por el suﬁsgmo que,lgs Z)fll;g:n: Sdgfcslfggrl;l;

naturalqza viva ,de la tradici6n sufi y c6mo es vista por aquellos
cuyas vidas estdn enraizadas en ella.

Seyyed Hossein Nasr
Enero, 2015



En el nombre de Allgh, el Misericordiosisimo y Compasivo.

INTRODUCCION

Por numerosas razones, algunas positivas y muchas nega-
tivas, existe hoy mucho interés por el sufismo en occidente, y
también entre las clases instruidas y modernas del propio
mundo isldmico resurge una propension hacia él. La descom-
posicion del «sistema de valores» relativamente homogéneo
del mundo modernos; el sentido de inseguridad con respecto al
futuro; la incomprensiéon de los mensajes de las religiones
predominantes en occidente, y especialmente del cristianismo,
Cuyas ensefianzas internas se han tornado cada vez m4s inac-
cesibles; el deseo de una visién del mundo espiritual en un
medio ambiente que carece progresivamente de cualidad, y
muchos otros factores, han contribuido a buscar ensenanzas
espirituales en las religiones orientales. Esta busqueda empez6
en occidente hace una generacion con el interés mas general
por el hinduismo y el budismo; pero como mucho de lo
escrito e incluso practicado durante este periodo era falso o
por lo menos superficial, la aficion por estas tradiciones —mas
particularmente el estudio del vedanta y del zen— se convirtié
pronto en una moda que, para una generacion tan avida de
experiencias novedosas y variadas, como incapaz de profun-
dizar en ninguna, resulté en seguida aburrida y tediosa.

El atractivo reside ahora para muchos en el sufismo, que
por desgracia, parece asi llamado al turno de ser falseado y
mutilado para ajustarse a la mentalidad de aquellos que o
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na via
bien son inocentes, pero ignoran la ngnualeza,re;:e dlis lfverda-
espiritual, o bien tratan de reducir. deliberadamente.

des mas sublimes a su- propia. naiulralefz;mrgelz)zzgga. .-Pceerlg
o n |
junto a este interés coyuntural por el § - ;partd.lse}de

nirse. una atraccion . mas profunda y genuina,
3 1 B g

otros: los que desean sacar provecho de su penetracion para

o e v v £

iri e sigan, y los que bus .
:ﬂl;;n;al;;n éiipu&Ztos a loia sacx:iﬁcios necesarios para al
canzar ificacion que ésta exige.

Entr:salglsl?lsllfamistas gﬁciales de occidente puec%e verse un;
creciente conciencia del papel .centr_al desempenadfa p;hr o
sufismo en el islam y en su histqna. Muchos estan' 0 :
dispuestos a aceptar €l origen islamico del suflsmo yel mqucle
brantable vinculo que conecta a éste con el 1sl?.m, freix;nltg ala
antigua costumbre de explicarlo‘ como cierto tipo de 1ni u%r}-
cia ajena dentro del islam. Diﬁcnlmpnte se guede hoy es;.cn ir
sobre la espiritualidad islamica sin mex}cwnar el sufismo,
aunque ciertos orientalistas persistan en 1r§tental.rlc.>..

Sea entonces debido a un genuino interes espm?ual, oala
pseudoespirituatidad actualmente tan en boga, o bien sea c}e—
bido a la erudicion desarrollada en el campo de _los e.st'udlos
islamicos, vemos crecer hoy en occidente la sigmﬁcacxon <‘iel
sufismo v el interés por su estudio. Las presentaciones auten-
ticas del sufismo en los medios de comunicacion occidentales
modernos son escasas, y muchos en cambio los que buscan
sus ensefianzas. La misma presencia de esta situacion es argu-
mento decisivo para procurar evitar al maximo la distorsion
de las ensefianzas del sufismo y para presentar todas sus
distintas facetas de una forma auténtica. La sabiduria sufi
cubre casi todos los aspectos de la vida espiritual y representa
una de las tradiciones metafisicas y esotéricas mas completas

y preservadas que han sobrevivido en el mu_ndp xpodemo.

En el siglo trece' (diecinueve) el mundo islamico estaba

1. Esta fecha se refiere al calendario islamico de la hégira (hijrah) (A.H.),

0

afectado por el impacto de occidente junto con el surgimiento
de movimientos puritanos indigenas de indole racionalista y
antimistica. Surgié una oposicién al sufismo, y éste fue cul-
pado de casi todo lo que algunos de los modernistas encontra-
ban que estaba mal en el mundo islimico de entonces. El
problema de la dominacién del mundo musulman por las
potencias europeas, se achacaba a menudo al sufismo, y apa-
recio una generacion de musulmanes occidentalizados, toda-
via presente en muchos paises musulmanes, que consideraba
el estudio mismo del sufismo como una conspiracién colonia-
lista. Ayudado por la actividad de ciertos orientalistas, este
movimiento tratd de hacer revivir el islam rechazando todos
los aspectos espirituales y metafisicos de sus ensefianzas, y
reduciéndolo a la mas estrecha interpretacion de la ley divina
0 Shari‘ah. Como resultado, la misma Shari‘ah quedé6 inde-
fensa frente al asalto «intelectual» de occidente.

El papel positivo representado por el sufismo en la historia
del islam —en ambitos que van desde el gobierno al arte- llegé
a desestimarse y a ser descartado. Por extrafio que parezca,
los relatos occidentales del periodo moderno de la historia
islamica guardan también un curioso silencio sobre todos los
movimientos de reforma importantes dentro del sufismo du-
rante el siglo trece (diecinueve), por mas que sus efectos no
sean en verdad menores que los procedentes de los movi-
mientos modernistas prooccidentales, tan cacareados en los
estudios europeos contemporaneos. Con la excepcion de la
orden sanusiyyah, nada se ha dicho practicamente de la prin-
cipal importancia de resurgimientos sufies como los de las
Ordenes darqgawiyyah y tijaniyyah en el norte de Africa, yash-
ritiyyah en Africa oriental y el proximo oriente arabe, ni‘ma-
tulldhiyyah en Persia y la India meridional, y chishtiyyah'y
gadiriyyah en el subcontinente indo-paquistani. El silencio
sobre este tema contribuyo a empequeriecer el sufismo a los
ojos de las modernas clases musulmanas instruidas, que tan a
menudo confian en las fuentes occidentales para el estudio de
su propia historia.
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Asi es como hasta finales de la segunda gu::znn;:snuni-
uno solia encontrar solo dos tipos de es:cudland *izados: Ios
versidades de los paises musulmanes mas mode o
completamente secularizados y occﬂeptahzados, qnos oo
yor o menor medida rechazaban el islam, al meu iado.
cédigo completo y modo de v1da;'y _los que eran m Slra et
sos y devotos musulmanes, pero limitaban el islam a i
pretacion mas exterior de la Shari'ah y rechazaban e
relativo al sufismo y a la dimension intelectual y esp. e
completa del islam. Aunque qstos dos grupo.s' Ise optu "
entre si en casi todo, estaban unidos en la oposicion mutua
sufi-slg;z.nﬁentras gran parte de esta actitud persiste en ambos
grupos, se puede observar claramentq entre los estud1ante’s y
otros miembros de las clases instruidas de muchos palso;;,s
musulmanes un renovado interés por el sufismo y por da
dimension intelectual completa del islam. A e§te camp'lo e
actitud han contribuido varios factores: la desintegracion de
los valores culturales occidentales y el dssencanto ant'e las
experiencias del modernismo, la observacion de las c.a?stro-
fes acarreadas por la civilizacion moderna y la. prevision de
las que estan por venir, y finalmente, la conciencia de que
s6lo a través de las directrices dadas por las ensefianzas del
sufismo se puede.responder a los desafios y amenazas lanza-
dos por occidente al islam en el terreno intelectual. Compa-
rando con la generacion anterior, vemos aumentar notgble-
mente en paises tan diversos como Egipto, Siria, y Persia, gl
numero de jovenes atraidos por las 6rdenes suﬁes'y el e.studllo
del sufismo. En el subcontinente indo-paquistani este interés
sigue siendo fuerte, sin haber disminuido de manera notoria
como en el caso del mundo arabe o de Turquia. Er} este
ultimo pais, el interés por los escritos sufies entre estudiantes
universitarios ha aumentado considerablemente desde los
afios posteriores a la revolucion turca. 3
Por extrafio que parezca escasean también en el mundo
islAmico las exposiciones genuinas del sufismo adaptadas a la
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gente moderna con instruccion. Por la actitud tanto frente al
sufismo como frente al propio islam distinguimos hoy tres
clases de personas: la mayoria tradicional, cuya élite intelec-
tual comprende en distintos niveles a los ‘ulamd ", a los maes-
tros sufies, y a los adeptos avanzados, que pueden entender
las exposiciones tradicionales de la doctrina islamica, sea a
nivel shari‘ita o a nivel sufi; la minoria occidentalizada, que
en su mayoria ha mostrado hasta ahora poco interés por el
sufismo; y finalmente la nueva minoria moderna instruida,
que vuelve a demostrar un vivo interés por la herencia espiri-
tual e intelectual del islam.

Se publican anualmente cantidad de libros que contienen
textos sufies, la mayoria en arabe y persa, pero también en
turco, urdu, bengali y otras lenguas musulmanas. Pero ex-
cepto la poesia sufi de hombres como Ibn al-Farid, Jalal al-
Din Rimi y Hafiz, que son leidos y apreciados por todo tipo
de personas, las obras de sufismo de naturaleza doctrinal y
centradas en las instrucciones intelectuales se dirigen sélo a
los pocos que se hallan cualificados, Yy no pueden ser plena-
mente comprendidas fuera de la élite intelectual (khawdss) de
las clases tradicionales. Uno se pregunta cuantos arabes, tur-
cos y persas modernos instruidos comprenden el texto del
Fusus al-hikam de Tbn ‘Arabi, el Mandqib al-'‘drifin de al-
Aflaki o el Sharh-i gulshan-i rdz de Lahiji, que se han publi-
cado en Egipto, Turquia y Persia, respectivamente, en estos
ultimos-afios. Cuando todos los «ismos» que como una riada
nos inundan desde occidente, asi el evolucionismo, el mar-
xismo, el socialismo, etc.. se abaten sobre el suelo del mundo
islamico ;cuantos de entre las clases instruidas musulmanas
son capaces de apoyarse en la riquisima herencia de la metafi-
sica y la filosofia isldmica y del sufismo para protegerse y
evitar ahogarse? Unos pocos han podido conectar con los
maestros espirituales hoy en vida, y encontrar en ellos el
sustento. La mayoria permanece en la confusién, sin mas
acceso que a unos pocos libros escritos por los eruditos con-
temporaneos de su pais que usualmente se limitan a emular a

13
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los orientalistas occidentales. Las exposiciones contempora-
neas genuinas y las interpretaciones profundas del sufismo en
lenguas musulmanas podrian probablemente contarse con los
dedos de las dos manos y por ello este renovado interes por el
sufismo entre las clases instruidas encuentra muy pocas obras
tisfacerse.
conA?i‘:n:, muchos musulmanes estudian ahora en occidente
y curiosamente prefieren el inglés o el franpés a su lengua
materna cuando se trata de discutir temas mtelgctualeg. I,n-
cluso en algunos paises musulmanes COmo Malasia, Paklsta{l,
Nigeria y el norte de Africa musulman, el inglés y el frapces
son todavia instrumentos més importantes del discurso inte-
lectual que el malayo, el urdu, el bengali, el ‘érabe o las
lenguas nigerianas. En estos casos, las exposiciones d.e su-
fismo en lenguas europeas constituyen la fuente mas inme-
diata para saciar la creciente sed de conocimiento en este
campo. :
Las tendencias en estos dos mundos, musulman y occiden-
tal, parece pues que confluyan en lo referente a la necesidad
de estudios auténticos sobre el sufismo. Por muy distintas
razones, tanto la intelligentsia musulmana como buen nu-
mero de los jovenes occidentales mas inteligentes, sin olvidar
tampoco a gente de otras edades, estan cada vez mas interesa-
dos ep el sufismo, unos por capricho, otros superficiaimente,
pero también algunos por las razones mas profundas de toda
alma que pugna por salvarse del abismo del sinsentido. Sin
embargo son muy escasos los estudios que consiguen revelar
de una manera auténtica las verdades del sufismo que pueden
ser divulgadas, de forma que personas con la mejor de las
intenciones se hallan a menudo dirigidas, por la lectura de
trabajos de falsificacion, hacia las profundidades infernales de
los «mundos inferiores» en vez de estarlo hacia las celestiales
alturas que estan buscando.
Hoy dia en occidente se pueden distinguir tres tipos de
escritos sobre el sufismo. Los trabajos eruditos de los orienta-
listas van desde las mas perjudiciales y aprioristicas criticas de
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algunps autores a los favorables Y a menudo penetrantes
estudios de hombres como L. Massignon, H. Corbin, E. Der-
mer.lghem,' L. Gardet, C. Rice, F. Meier y P. Fﬂipa;lnilRon-
coni, que lindan en algunos casos con la participacion real en
el mundo del sufismo y que incluyen excelentes traducciones
por hombres como B. de Sacy, R.A. Nicholson y AlJ. Ar-
berry.. Hay también trabajos que pretenden estar asociados
con distintos movimientos sufies actuales de occidente.- Con-
tienen a_mgnudo muchas ensefianzas genuinas del furidador
del movimiento, pero luego se han entremezclado con toda
c!a.?e de temas extrafios, que dificultan, en especial a los prin-
cipiantes, el separar la cizafia del trigo. Estos trabajos han
cgbradp recientemente un matiz ocultista y han llegado a
divorciarse por completo del islam en ciertos circulos surgi-
dos en Eqropa occidental, sobre todo en Inglaterra.

Por ultimo, existen las exposiciones de sufismo verdadera-
mente legg’timas, émanadas de ensefianzas genuinas, como las
de R. Guénon, M. Lings, J.L. Michon, L. Schaya y especial-
m'ente las de F. Schuon y T. Burckhardt; éstas son pocas en
nurpelto pero de la mayor importancia para una comprension
autenpca del sufismo. También han aparecido unos cuantos
trabajos genuinos de maestros sufies contemporaneos del
mundo musulman en inglés o en francés, pero con frecuencia
de una forma que deja mucho que desear. La persona que ya
conoce .lps principios del sufismo puede hacer uso de la docu-
mgntacmn. las explicaciones y traducciones de los trabajos del
primer grupoe incluso de algunos de los relatos, afirmaciones
y descripciones de ciertos libros del segundo grupo. Pero debe

poset?r para ello un agudo discernimiento y un conocimiento
efectlvo de las doctrinas metafisicas que sélo pueden propor-
Clonar la tercera categoria de trabajos, 0 un contacto directo
con las fuentes auténticas del sufismo.

l}esulta por tanto esencial aumentar el nimero de obras de
caracter auténtico sobre el sufismo, y no con propdsito mera-
mente cuantitativo, sino también con el fin de ofrecer mayor
variedad de claves a los distintos tipos de buscadores, y de

15
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volver accesible, en un medio contemporaneo, al menos un
atisbo del vasto campo cubierto por las ensefianzas tradicio-
nales del sufismo. Esta tarea debe realizarse tanto en congld'e—
racion al publico occidental, que naturalmente se beneficiaria
mucho con una exposicion en una lengua europea, 00?‘1,10
también en consideracion a los musulmap'es de educacion
occidental, para quienes el canal de recepcion de gran parte
de sus ideas es a menudo una lengua europea. Pensando
precisamente en ambos quditorios hemos reunido en fgrn~{a
de libro estos modestos ensayos, con la esperanza C!e anadir
una pequefia contribucion al corpus de las exposiclones del
sufismo desde un punto de vista sufi que ahora han comen-

zado a aparecer en lenguas europeas.

En el sagrado Coran, Dios se refiere a si mismo como el
Exterior (al-zdhir) y €l Interior (al-bdtin). Como quiera que
este mundo y todo lo que hay en él son reflejos y teofanias de
los nombres y cualidades de Dios, todas las realidades que
contiene poseen también un aspecto exterior y uno interior.
La cara exterior de las cosas no es pura ilusion; tiene realidad
en su propio nivel. Pero implica un movimiento en la direc-
cién de separacion y alejamiento del Principio, que reside en
el Centro y puede identificarse con el Interior. Vivir en el
exterior es poseer ya la bendicion de la existencia; ser mas
que nada. Pero quedar satisfecho sélo con lo exterior es trai-
cionar la naturaleza misma del hombre cuya razon mas pro-
funda para existir es precisamente viajar desde lo exterior a lo
interior, desde la periferia del circulo de la existencia al Cen-
tro transcendente y con ello devolver a su origen la creacion.

El sufismoé provee los medios para cumplir este fin su-
premo. Dios ha posibilitado el viaje desde lo exterior a lo
interior mediante la revelacion, que en si misma comprende
las dimensiones exterior e interior. En el islam esta dimensién
interior o esotérica de la revelacion corresponde en su mayor
parte al sufismo, si bien en el contexto del shi‘ismo, el esote-
rismo islamico se ha manifestado también en otras formas,

16
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Ac}emés. desde el punto de vista islamico, existe. en confor-
midad con la naturaleza de las cosas, algo corresiuondiente al
sufismo en toda revelacion o tradicion integra.

Por esto en las lenguas islamicas es frecuente referirse al
«guﬁsrpo» de tal o cual religién; en efecto, desde el punto de
v1sta} islamico, el tasawwuf, como al-din o al-islim, en su
sengdo yniversal, es a la vez perenne y universal. Péro esto
no implica en absoluto que sea posible practicar el sufismo
fuera del marco del islam —sea cual fuere el contexto en que
usemos estos términos—. Si por al-islim entendemos la reli-
gion en su sentido universal, entonces el tipo de esoterismo (o
tasawwyﬁ para usar la terminologia de los propios sufies) que
se practique debe pertenecer a la religion particular o islém de
la cual ha surgido. Y si por al-islim entendemos la religion
revelada a través del sagrado Coran, entonces asimismo el
tq.sawwuf que puede legitimamente practicarse debe ser el que
tiene las raices en la revelacion coranica y que llamamos «su-
fismo» en la acepcion general de este término. En cualquier
caso, un camino esotérico valido es inseparable del marco
obJet{vo de la revelacion a que pertenece. Uno no puede
prgct{car el esoterismo budista en el contexto de la Shari‘ah
islamica o viceversa. Ademas. no se puede pretender en cir-
cunstancia alguna estar por encima de las ensefianzas esotéri-
cas'de la religion y practicar un esoterismo sin ellas y en el
vacio, como tampoco puede uno plantar un arbol en medio
del aire. Uno puede viajar hacia Dios s6lo como parte de la
h'umfmidad sagrada (ummah), o «cuerpo mistico» para usar el
termino de la teologia cristiana, que Dios ha formado y santi-
ﬁgado mediante una revelacion que ha alcanzado a la huma-

nidad a través de su voluntad. La ensefianza islamica de que
todos los hombres que entran en el Paraiso o hacen como
parte del «pueblo» (ummah) de un profeta particular, se refiere
a la misma verdad.

Seguir el sufismo es morir gradualmente a si mismo y
llegar a ser Si mismo, nacer de nuevo y volverse consciente
de lo que uno ha sido siempre desde la eternidad (azal) sin
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haberse dado cuenta de ello hasta que se ha cumplido la
transformacion necesaria. Significa deslizarse fuera del propio
molde, como una serpiente que cambia de piel. Semejante
transformacion implica una profunda transmutacion de la
substancia misma del alma a través del efecto milagroso de la
Presencia divina (hudur) que se implanta en el corazon me-
diante la iniciacion por el maestro espiritual, y que €s eficaz
debido a la gracia (barakah) que fluye desde el origen de la
misma revelacion. Para que esta transformacion pueda acon-
tecer, debe existir un enlace tradicional con el origen 0 una
cadena espiritual (silsilah), una disciplina o método para ejer-
citar el alma, un maestro para que pueda aplicar el método y
que pueda guiar (irshad) al discipulo a traves de las estaciones
del viaje, y por {ltimo un conocimiento de orden doctrinal
sobre la naturaleza de las cosas que dara direccion al adepto
durante su viaje espiritual (sayr wa suluik). Y por supuesto
debe haber como prerrequisito una iniciacion formal (bay‘ah)
que ate el discipulo al maestro y a su cadena espiritual asi
como a los ordenes superio'res del ser. Estos son los aspectos
fundamentales del sufismo.
Para exponer plenamente las ensenanzas del sufismo se
debe dar por lo menos un perfil de la doctrina sufi, que
comprende una metafisica sobre el principio y la naturaleza
de las cosas, una cosmologia referente a la estructura del
universo y a Sus multiples estados del ser, una psicologia
tradicional sobre la estructura del alma humana a la que esta
vinculada una psicoterapia del orden mas profundo, frente a
la cual, la moderna psicoterapia no €s sino una caricatura, Yy
finalmente una escatologia referente al fin postrero del hom-
bre y del universo, asi como al devenir péstumo del hombre.
La elucidacion de las ensefanzas del sufismo incluiria ademas
una discusion de los métodos espirituales, su forma de admi-
nistrarlos y el modo de enraizarlos en la substancia misma del
‘alma del discipulo. Ello también implicaria una discusion
acerca de la relacion entre maestro y discipulo, ¥ sobre las
virtudes espirituales, que s€ engendran en el alma del disci-
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pulo mediante la alquimia ej
ae
D ot Jecutada sobre su alma por el
nesAmegisstcilg tlaals p:ssiiti Zuﬁ', que usualmente contiene image-
_ es y distintos estados iri
espir
gii&y:gge d:i tz_:lerrna en busca de l_o divino, casi todos losp tr:tl:ilgz
e e legrtlx 1?oznsoo§ VaI"IOS de los puntos anteriormente
' dos. mas claramente doctrinal
es, 0
umna: ipnrlactlcos, otros en fin son descriptivos e intentan pirtlrtgi
una b alien para ser emulada mas que dar instrucciones di
iglalni'c e d\;a:]s;a lite?ratl)llra del sufismo en todas las lengua;
\ e ¢l arabe y el persa ocu
: k pan la posi
;i:rpreexinmen'ma. pero donde también muchag otfall(s) r::gzlér :}
u IcJ:(c)), e ;gsdté,s el bengali y ?,l sindhi proporcionan elementos
i dirtanstimas.dircm'no un oceano lleno de olas que se mueven
e distinta ecciones y son de diferente forma, pero que
naroﬁ . stfr;ls;rlluar:l fu;cliallmento primigenio en que se origi-
. ental literatura es siempre n
por estar inspirada. Los maestr: R han Aiobe st
' . os del sufismo han di
cialmente las mismas co : oho sset
sas a través de los tie i
embargo sus palabras difie i Hovas, adap.
ren. Son creaciones
tadas a los distintos puebl iri rsados por o
os a que se dirigen y basad
creadores en una vision fi i iritoal. Son
resca de la realidad espiritual. S
’ ( . Son
z%rsnt:n Zla nuefvo dia, que es lo mismo que el dia anterior y no
oo es Iresco e 1nsp{rador. Los auténticos escritos sufies
on & gh\éez la continuacion «<horizontal» de un conocimiento
remorrrlltlf a;) que ha p:asado de una generacion a otra y se
o origen dt?l islam, y una vision de la verdad, «verti-
e 1y 'esca' que est4 a la vez en el origen y el comienzo de la
elacion y en el Centro de nuestro ser, aqui y ahora.

o a]rsri s;t;llstmo ha 1nfundi'do su gspiritu a toda la estructura del
b . O en sus man1fes@c1ones sociales como intelectua-
La; gorque es similar al aliento que anima nuestro cuerpo.
" in(:g‘iienes de los sufies, al Ser cuerpos bien organizados en

I Interior de la. gran matriz de la sociedad islamica, han
ejercido influencias de caracter perdurable y profundo 'sobre
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la estructura global de la sociedad, aunque su funcion prima-
ria fuera salvaguardar las disciplinas espirituales y posibilitar
su propagacion de una generacion a otra. Ademads, en el
transcurso de la historia islamica se han afiliado al sufismo
organizaciones inicidticas secundarias, que van desde las Or-
denes caballerescas, que acostumbraban a custodiar las fron-
teras del islam y eran conocidas en sus distintas formas como
las 6rdenes de los ghdzis o los jawdnmards, que mas tarde se
asociaron con los zurkhdnah en Persia, hasta los gremios y
diversos grupos artesanales, asociados con los futuwwadt y la
personalidad de *Ali ibn Abi Talib. No es posible estudiar en
profundidad la sociedad islamica sin tomar en consideracion
la accion de estas «sociedades dentro de la sociedads, especial-
mente en periodos en que la estructura social externa quedo
debilitada como ocurrid por ejemplo después de la invasion
mogol en las tierras orientales del islam. Tampoco son com-
prensibles, sin recurso al papel basico desempeiiado por el
sufismo, muchos de los problemas de la historia islamica,
como la extension por Asia del islam o la transformacion de
Persia, predominantemente sunni, en un pais shi'i.

También en el campo de la educacion el papel del sufismo
ha sido profundo, ya que la misién central de éste es la
educacion de la persona humana integra hasta que alcanza la
plena realizacion y la perfeccion de todas sus posibilidades. La
participacion directa de muchos sufies como Khwéjah Ni-
zam al-Mulk, el visir selytcida, en el establecimiento de uni-
versidades o madrasahs, asi como el papel de los centros
sufies (zdwiyah en arabe; khdniqdh en persa) en la administra-
cion de la educacion vincula de modo inseparable la influen-
cia del sufismo al desarrollo de la educacion en el islam. Cabe
recordar en este sentido que durante ciertos periodos como el
que sucedié al dominio mogol, cuando fue destruido-en cier-
tas regiones el sistema de instituciones educativas, quedaron
los centros sufies como unicos depositarios del conocimiento,
incluso del académico y formal, y fueron ellos la base desde
donde habian de resurgir las escuelas tradicionales.

20

Introduccién

Enel c i
s € :r;gg gz las artes y de las ciencias la influencia del
prag A orme. El autor ha intentado ya mostrar en
del sufismo con eleztt:let?\?:rcrll: 111;: ge;:;tlii_onada ?Sté e racicion
/ 1as en el islam?, inclu
::isnd:aﬁ ;adt:;a;lez?‘. Y aun resalta mas la afinidad del suﬁsms:
ast as formas de las_ artes, desde la poesia hasta la
arquitectura. Incluso en esta vida los sufies viven en 1
uno ppdna llgmar el atrio del paraiso y respiran en o
cuencia un clima de esplendor espiritual cuya bellezaconse-
ﬂej'a en todo lo que dicen, hacen o practican. El propio s'el o
::,sot:rll op;(;tl}mdamente vinculado al aspecto ae la Igivirllsic?r::c‘ll
€za, y este rasgo se acentua particular
sufismo, que de forma natur i i ene b o
todo lo esencial en él. No esa;c?:?ggia?ei)ga::nt}c’s contleine
trabajos escritos por sufies, sean de poesfa o de proé qut; 2
canEgrarll calidad literaria y belleza. - o
n el campo de la literatura islamica 1 3 i
pertenece al ’dominio del sufismo. Fue el esp?rigzlagelu :lll}/_lesrsal
quien levanto la literatura arabe y persa, desde la lirica loc:g1 v
éos verso§ alo sumo épicos a una literatura didactica y misticZ
e las mds universales dimensiones, enriqueciendo el arabe
sobre todo en la prosa y el persa en la poesia Ademas
muchas de las lenguas islimicas mas locales alca-nzaron Sl;
apogeo por lg pluma de escritores sufies: el mismo genio del
sindhi, por ej?mplo, parece haber sido apurado por un unico
ir:;)lgta sufi, Shah ‘Apd al-Latif. Al igual que en cierto sentido el
Darlnatmo y el alemdn deben su nacimiento a misticos como
wp :oyi gicéchart, muchas de. las lc?nguas musulmanas deben
oo I;uﬁe:sarrollo y subsistencia como tales al genio de
Casi l'a.misma situacion puede observarse en los campos
de la musica, la arquitectura, la caligrafia, la miniatura. etc
Muchos de los arquitectos musulmanes més destacados han

2, Vé . e L .
York 19 %se S.H. Nasr, Science and Civilization in Jslam, Cambridge (Mass.) 1968 y Nueva
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estado ligados al sufismo a través de los gremios de albaiiiles
y constructores. De modo similar, muchos maestros de cali-
grafia y miniatura, han estado afiliados al sufismo y a me-
nudo de forma aun mas directa, en el sentido de que han
pertenecido directamente en muchos casos a una orden sufi y
no a un gremio particular, que a su vez estuviera vinculado a
una orden. En cuanto a la musica, en el islam sélo es legitima
en la forma de los conciertos espirituales (samd*) practicados
en el sufismo, de modo que la tradicion de musica clasica
arabe y persa asi como turca, ha sido cultivada durante siglos
principalmente por los miembros del sufismo y en asambleas
sufies. No hay que olvidar, que desde los dias de Amir Khus-
raw muchos de los maestros mas destacados de la musica de
la India septentrional han sido musulmanes y asi ocurre hoy
todavia. Ciertos desarrollos de la musica india se vinculan
directamente a la teoria y la practica del sufismo, y muchos
maestros musulmanes de musica india han pertenecido de
uno u otro modo a las 6rdenes sufies del subcontinente. Los
sufies son la gente del conocimiento y la vision sapienciales o
dhawq; no es ademas por casualidad que en arabe y en persa
]a misma palabra dhawq significa también buen gusto y dis-
‘cernimiento en el arte. Los sufies han sido los cultivadores de
las artes no porque esto sea un objetivo de la senda sufi sino
porque seguir el sufismo es volverse mas consciente de la
belleza divina que en todo lugar se manifiesta y a cuya luz el
sufi hace cosas bellas, conformes con la belleza de su propia
naturaleza, y también son las normas artisticas tradicionales,
que reflejan la Belleza del Supremo Artesano.

Para exponer todos los aspectos del sufismo en un lenguaje
contemporaneo y de manera auténtica, tarea que resulta hoy
muy necesaria tanto en oriente como en occidente, seria pre-
ciso tratar no solo de todas las distintas facetas del propio
sufismo tal como se han esbozado anteriormente, sino tam-
bién de todas las manifestaciones principales del sufismo en la
civilizacion islamica, de las cuales acabamos de dar una enu-
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meracion parcial. Seria una enorme tarea

; ' que muchas -
nas cualificadas deberian emprender. Algunos de los tr:l:;jsgs

'trad1c1cl>nales ya existentes® han colocado los cimientos al ex-
gg;f la;zrtél)octreu‘;as ydenseﬁanzas mas fundamentales del su
. queda todavia mucho por hace !
' _ I para revi
Z?ﬁs_mo no so_lo €n su esencia, sino también en tod:.lsarsnfsl
e(;g:;as marpfestacxones y aplicaciones, de modo que las
guedanas tgg:?ﬁ;zdas Qe aptitudes y naturalezas diferentes
' . neficiarse espiritualmente de este
océano de gracia. ‘ vasto
El presente libro no busc :
E . a S€r mas que una mode -
lt:ec:og a la literatura sobre el sufismo; trata distintaSStcailzst‘i);
€ importancia para su com i0 in i i
e I prension, pero sin inte
dar siquiera una breve exposicion si . don e
r s posICIOn sistematica de todos
‘r:l;i:::lestasd;;ectcés gue comprende‘. En la primera parte hl:;
estudios dedicados a los principal
fismo. En la segunda se consi oS do e o
nsideran algunos de |
de la historia del islam o pon s
y del sufismo, y en la t
dedican tres ensayos a al s pri e protloiss
gunos de los principales proble
| mas
contemporaneos con que se enfrenta el mundo moderno en
ge;ier.al yel mpndo musulman en particular, problemas cuyas
so’uc¥opes residen en la comprensién y la aplicacién de los
principios del sufismo en conjunto.
Los ensayos ‘reunic;os en este libro (excepto el capitulo v
que no se habia publicado con anterioridad y el capitulo x

—

3. Las obras en lenguas euro,

3 peas que han expuesto con lucidez tentici
z,l:”ml:;r;als facetas del sufismo desde el punto de vista sufi incluyen: F. Sc:u::. Ll;rl;;ieﬁfm:zs
1561 amb’lrad. Por D.M. Matheson, Londres 1963 (Comprendre I'Islam, Gallimard, Paris
lmrody Dimensions of Isl?m. trad. por P. Townsend. Londres 1970; T. Burckhan;t An
dmﬂuclwn o -Suﬁ Doc{rme, trad. por D.M. Matheson. Lahore 1959 (/niroduction ‘aux
Mot Zes ésolerigues ¢_ie I'Islam, Dervy. Paris 1969, trad. cast.: Esoterismo isldmico, Taurus,
Schan 1980): M Lings. A moslem Saint of the Tweniieth Century, Londres, '1960- L
Sageia. La zof‘!lrln:’ soufique de l'unité, Paris 1962. Véase también S.H. Nasr. Three Mu;lim

, Cambri i i .
Lo ambri ge (Mass.) 1964. Islamic Studies, Beirut 1967 y Ideals and Realities of Islam,

4. Esperamos dar un tratamiento mas sistematico del sufismo en nuestro préximo

trabajo sobre este 1 / irigi
Wor ema en la coleccion Islamic Surveys dirigida por el Prof. W. Montgomery
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que aparecerd en una coleccion en el Japon) aparecieron ori-
ginalmente como articulos durante los ultimos diez anos en
las siguientes revistas: Milla wa Milla (Melbourne), The Jour-
nal of the Regional Cultural Institute (Teheran), Iran (Lon-
dres). Studies in Comparative Religion (Londres), Religious
Studies (Cambridge, Inglaterra) y The Islamic Quarterly (Lon-
dres). Debemos dar las gracias a los directores de estas revis-
tas por su amable permiso para reproducir estos articulos.
Todos los ensayos han sido revisados y en ciertos casos am-
pliados.

El sistema de transcripcion empleado es el seguido por la
nueva Encyclopedia of Islam, con las siguientes excepciones:
q por k, j por dj, ah por a final (td’ marbitah); no se han
empleado lineas para indicar cuando dos letras latinas son la
transcripcion de una letra arabe (i.e. sh por sh, kh por kh, dh
por dh, etc.)*.

El autor desea expresar su gratitud al senior William Chit-
tick por su ayuda en la preparacion del manuscrito y a la
sefiorita Parvin Peerwani por mecanografiarlo.

Esperamos que a través de estos modestos estudios se pro-
porcionen ciertas claves para abrir algunas puertas de la casa-
tesoro del sufismo, y también que otros sean incitados a
proseguir el estudio y la investigacion serios en un campo que
no puede sino ofrecer ricas recompensas en 1o espiritual y en
lo intelectual a todo aquel cuyas intenciones sean rectas y
puras. Wa ma tawfigi illa bi‘lldh.

S.H.N.
Teheran 1970

* El lector debe tener presente que los sonidos representados por kh y j equivalen
respectivamente a la j espariola y a la j inglesa. como en John (N. del T.).
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EL SUFISMQ Y LA PERENNIDAD DE LA
BUSQUEDA MISTICA'!

Lo Jaul olssy & €35 ot OLSYI Lialst 13

Ciertamente nosotros creamos al hombre con la mejor estatura (ahsan
tagwimy),

Después lo redujimos al mds inferior de los inferiores (asfal sdfilin).
(Coran xcv, 4-5; versién Pickthall)

Sl b atly izt b fn 3880l & 5 a8 Sa0LiE

No pienses que si ti falleces, el mundo desaparecera también; se han
consumido mil velas y sin embargo, el circulo de los sufies permanece.

El verso coranico que acabamos de citar define la situacion
del hombre en este mundo de una manera a la vez perenne y
universal. E1 hombre fue creado en la mejor estatura (ahsan
tagwim) pero -luego cayé en la condicion terrestre de separa-
cién y alejamiento de su prototipo divino, una condicién que
el Coran denomina la inferior de las inferiores (asfal sdfilin).
Y en la medida en que la situacion descrita por el verso
coranico pertenece a la naturaleza intima del hombre se trata
de una realidad permanente que lleva dentro de si mismo.
Ninguna cuantia de supuesta evolucion y cambio puede des-

|. Originalmente. una Charles Strong Memorial Lecture in Comparative Religion, pro-
Nunciada en varias universidades australianas en [970.
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truir la imagen divina que es su origen ni el estado de separa-
cion y por tanto de desdicha y de desgracia en que se halla
por el alejamiento de su origen espiritual. El hombre lleva a la
vez dentro de si mismo la imagen de la perfeccion y la certi-
dumbre empirica de la separacion, y estos elementos perma-
necen como aspectos y condiciones permanentes del estado
humano por encima y mas alla de todo cambio y transforma-
cion historicos?.

El comentarista sufi del siglo nueve (quince), Kamal al-Din
Husayn Kashifi, escribe que el término coranico ahsan taq-
wim, significa que Dios «cred al hombre como la mas com-
Pleta y perfecta teofania, como el teatro mas universal y
omniabarcante de la hierofania divina, para que pueda vol-
verse el portador de la confianza divina (amdnah) y la fuente
de la efusién ilimitada»’. E identifica asfal sdfilin con el
mundo de las pasiones naturales y la inadvertencia. Por tanto,
el hombre lleva desde un principio la impronta de la «forma
divina» —posee una naturaleza teomorfica segun el hadith,
«Dios creé al hombre a su propia imagen» (khalaga 'Lldh
ddam ‘ald suratihi}- y ha caido de esta perfeccion innata que
ya no puede sin embargo olvidar.

La grandeza del estado humano, sus grandes posibilidades
y peligros, y la naturaleza permanente de la busqueda del
hombre tras lo divino yacen por tanto en las mismas fibras de
la existencia humana. Si el hombre s6lo fuese «de la mejor es-
tatura» y tuviera que permanecer en el estado paradisiaco de
proximidad a lo divino y de identidad con su arquetipo celes-

2. Tras un siglo largo de sumision total al historicismo y al evolucionismo solo reciente-
mente algunos intelectuales y cientificos occidentales han empezado a darse cuenta de que los
elementos permanentes de Ia naturaleza humana y de la relacién del hombre con el cosmos
dominan sobre los elementos transitorios ¥ pasajeros; hasta ahora se habia insistido tanto en
estos ultimos hasta el punto de olvidar la realidad mucho mas cegadora de la permanencia de
las cosas. Véase E. Zolla (dir.) / valori permanenti nel divenire storico, Roma 1968, y el
articulo en dicho volumen de S.H. Nasr. «Man in the Universe. Permanence amidst apparent
Changes. que también aparece como capitulo vi en el presente trabajo.

3. Kamal al-Din Husayn Watiz Kashifi. Mawdhib ‘aliyvah o Tafsir-i husayni, vol. 1V,
Teheran 1329 (A.H. solar) p. 427.

4. Véase F. Schuon, Undersianding Islam, capitulo 1.
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tial, no habria busqueda mistica’ en el significado usual del
término. Habria ya union; se habria alcanzado ya la meta que
sefiala el término de la vida mistica Yy espiritual. Asimismo, si
el hombre no fuese mas que una criatura del mundo senso-
rial, sujeta a impulsos apasionados Yy prisionera de sus inclina-
ciones fisicas y naturales, o en otras palabras, si perteneciese
solo al estado de asfal sdfilin, como hemos dicho, no seria
tampoco posible la bisqueda mistica. El hombre no quedaria
insatisfecho con lo finito y no continuaria buscando, aunque
frecuentemente a ciegas, la realidad infinita que lo puede
liberar de las ataduras de lo finito y limitado. Estaria satisfe-
cho con ser una criatura terrenal. La transcendencia no ten-
dria sentido para él. Estaria limitado igual que otras criaturas
terrenales y también como ellas seguiria ignorando el hecho
de estar limitado y ligado a espacio y tiempo. Pero precisa-
mente porque ambos elementos, la naturaleza teomorfica yla
corteza terrenal, que cubre y esconde este niicleo espiritual,
son parte de la naturaleza humana, el hombre vive en este
mundo y no obstante estd obligado a transcenderlo por su
|propia naturaleza. La religion en general y la busqueda mis-
tica en particular son tan permanentes como la misma exis-
tencia humana, pues el hombre no puede seguir siendo hom-
bre sin buscar lo infinito y sin querer transcenderse a si

5. El lector debe ser advertido respecto a la palabra «misticos, que aqui se usa en e]
sentido originario de lo referente a los «misterios divinoss. o, dicho de otro modo, a un
conocimiento combinado con el amor que, lejos de ser irracional, corresponde al intelecto en
su sentido original. la fuente de la razén que a través de su efusion ilumina la mente humana
Y la dota del conocimiento del orden espiritual. Asi pues. el misticismo se refiere al aspecto
interior de una religion revelada y ortodoxa, ligado a métodos Y técnicas espirituales deriva-
dos de esa revelacion. y no a vagos ensueiios 0 a extravagancias y fantasias individualistas o,
alin peor, a formas de pseudo-ocultismo divorciadas del contexto religioso, como las que hoy
son tan corrientes en occidente. A este respecto debe subrayarse especialmente que el sufismo
1o se puede practicar fuera del islam, aun cuando en occidente algunos «maestros» sui generis
que usan el nombre del sufismo digan lo contrario.

«Las obras cientificas por lo comun definen el sufismo como “misticismo musulman™ y
también nosotros adoptariamos gustosos el epiteto de “mistico™ para designar lo que distin-
gue al sufismo del aspecto simplemente religioso del islam si tal palabra guardara todavia el
significado que le dieron los padres griegos de la primitiva iglesia cristiana y los que siguieron
su linea espiritual; ellos la usaron para designar lo relativo al conocimiento de los “miste-
rios"s. T. Burckhardt, An Introduction to Suft Docirine, p. 12.
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mismo. Ser humano significa querer transcender lo mera-
mente humano. De aqui que estar satisfecho con lo meramen-
te humano sea caer en el estado infrahumano. La historia del

hombre occidental durante los ultimos cinco siglos propor-

ciona abundantes pruebas de este argumento.
La busqueda mistica es perenne porque descansa en la
naturaleza de las cosas, y la sociedad humana normal es
aquella en la que tal busqueda esta reconocida en la vida de la
colectividad. Cuando una colectividad o sociedad deja de re-
conocer esta necesidad profunda, y cuando son escasos los
hombres que siguen la vocacion de viajeros de la senda mis-
tica, entonces tal sociedad se derrumba por el puro peso de su
propia estructura, o se disuelve como resultado de trastornos
psiquicos que se revela incapaz de curar, por el hecho mismo
de haber denegado a sus miembros el unico alimento capaz
de satisfacer el hambre de Espiritu que siente la psique. En
tales casos, ciertos hombres todavia continuaran buscando y
siguiendo la via mistica, pero la propia sociedad no sera ya
capaz de beneficiarse plenamente de la presencia iluminadora
de aquellos que por el mismo hecho de estar buscando lo
suprahumano permiten a sus congéneres permanecer al
menos en el nivel humano y dotan a la propia sociedad de los
unicos criterios verdaderos acerca de su valia y su valor.

Si incluso en los mas oscuros periodos de eclipse espiritual
continuan apareciendo hombres de naturaleza espiritual y
contemplativa es precisamente porque la economia de una
colectividad humana necesita su existencia. Si la sociedad
humana quedase totalmente huérfana de contemplativos, de-
jaria simplemente de existir. Toda la existencia terrenal pro-
viene del Ser, el manantial luminoso de todo cuanto existe, y
el ser y el conocimiento son uno en ultimo término.

Si la luz que el hombre contemplativo derrama sobre el
entorno terrestre llegase a apagarse, cesaria el vinculo que
une el Ser con sus manifestaciones terrestres y éstas queda-
rian privadas del nexo ontoldgico consciente con su fuente.
Caerian en el abismo de la nada. A la misma verdad se refiere
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la.tradicic')n segun la cual el mundo no llegara a su término
mientras haya hombres sobre la tierra que invoquen el nom-
bre _de Dios, pues la invocacién del divino nombre es el
camino real que conduce a la realizacion espiritual en el su-
ﬁsmf). Ademas, dado que el propésito de la creacion es que
mecglgl?te .el‘la. .resumiC}a.como esta en el corazon del gnostico
(al-‘érif bi ‘Lldh), 1o divino llegue a conocerse a Si mismo, de
no ser por la presencia del hombre contemplativo en el
mundo, la propia creacion dejaria de tener razén para existir®.
Es por ello por o que en el islam se dice «la tierra nunca
estara vacia del “testigo de Dios™ (Ld takhlu'l-ard ‘an hujiat
Allah). Solamente la busqueda tras Io infinito da sentido .al
mundo finito en el que el hombre se halla sobre la tierra. La
impronta de esta perfeccién que el hombre lleva dentro de si
le hace soportable cualquier existencia finita mientras pueda
conducirlo a lo Infinito y a lo Absoluto’. De aqui, la perenni-
dad de la busqueda mistica y el afan del hombre para ver mas
alla de lo finito la Realidad Infinita que determina y abarca
todas las cosas.

Continuamente el propio cosmos revela al hombre el men-
saje eterno de la Verdad. Sus formas finitas revelan las Hue-
llas de lo infinito. Como dijo *Ali, «sme asombro del hombre
que observa el universo creado por Dios y duda de Su Ser»®.
Pero para adquirir tal conciencia el hombre necesita de la
revelacion, que al igual que el cosmos proviene de lo Infinito
y Absoluto, pero en un sentido mas directo, y por esto sirve

6. El principio metafisico de que el conocimiento y el ser son en ultimo término uno, y
de que el cosmos existe por la inteleccion. subyace tanto en las doctrinas gndsticas como
teosoficas del islam. Sin una comprension de este principio no se puede entender el papel
esencial que la gnosis y la contemplacion de lo divino desempeiian en el sostenimiento del
entorno cdsmico. Para una explicacion de este principio, véase S.H. Nasr. Science and
Civilization in Islam, capitulo 13 y An Iniroduction 1o Islamic Cosmological Docirines, Cam-
bridge (U.S.A.) 1964, capitulos xi1 y siguientes.

7. «El hombre, tanto si se considera en plural como en singular. tanto si su funcién es
direcia como indirecta. es como “fragmento de absolutidad™ y esta hecho para el Absoluto:
1o tiene otra alternativa ante si. En cualquier caso. se puede definir lo social en términos de la
Verdad. pero no se puede definir la Verdad en érminos de lo social.» F. Schuon. «No Activity
Without Truths, Studies in Comparative Religion, otofio. 1969. p. 196.

8. Nahj al-baldghah, trad. por Syed Mohammed Askari Jafery, Karachi 1960, p. 286.
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de clave para descubrir los misterios del propio ser del hom-
bre asi como los del universo. La revelacion es en si misma
un regalo que ha descendido de la divina Misericordia (al-
rahmah) a fin de capacitar al hombre para pasar mds alla de
lo finito a lo Infinito. Caido del estado «de la mejor estatura»
al del «mas inferior de los inferiores» el hombre no puede
adquirir de nuevo el estado anterior sino a través de la gracia
del cielo. SAlo en virtud de la vision beatifica es capaz de ver
el cosmos como reflejo de aspectos del mundo espiritual en el
espejo de lo material y temporal.

Cdghy AT e Cibe Gy o O A Sl o0

Para aquel cuya alma alcanza la vision beatifica,
el universo es el libro de «da Verdad Altisimas.
Los accidentes son sus vocales, y la substancia sus consonantes,
y los grados de las criaturas sus versos y sus pausas®.
(Shaykh Mahmid Shabistari)

Sélo la gracia salvadora de la revelacion posibilita este
viaje del alma desde lo exterior a lo interior, desde la periferia
al Centro, desde la forma al significado, el viaje que no es
sino la propia busqueda mistica. Y a causa de la intima
relacion que el alma tiene con el cosmos este viaje es al
mismo tiempo una penetracion hacia el centro del alma y una
migracion a la morada allende el cosmos. En ambos sitios,
que en realidad no son sino un solo lugar, reside la Presencia
divina, Presencia que es a la vez completamente nuestro Yo y
totalmente distinta de nosotros.

Tal como dejo escrito un maestro sufi del siglo pasado: «El
alma es una cosa inmensa; es el cosmos entero puesto que es
la copia de él. Todo cuanto estd en el cosmos tiene que
encontrarse en el alma, e igualmente, todo cuanto esta en el

9. Sa'd ud Din Mahmid Shabistari. Gulshan-i rdz, The Mystic Rose Garden, trad. por
E.H. Whinfield. Londres 1880, p. 21.
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alma, esta en el cosmos. Por est

. e hecho, quien domina sy
alma domina con toda certeza el cosmos, del mismo modo

que quien estd dominado por su alma, ests sin duda domi-
nado por todo el cosmos»!°

.

. Sélo por la gracia de Ia revelacion o por el mensaje del
cielo, en cualquiera de las formas en que ha sido revelado
dentro de.las distintas religiones de la humanidad, es capaz el
al_xr.la de hbe{'a'lrse a si misma de la corrupcion de la finitud y
la imperfeccion para buscar lo Infinito y proseguir la tarea
para la que fue creada. Para citar a Khayyam:

Qh alma; purificada que estés de la corrupcion terrenal,
libre como espiritu cabalgaras hacia el cielo,

tu hogar el empireo: caiga la vergiienza sobre ti

que habitas en esta morada de adobe:

En el amor eterno El me creo

y ensefid primero el saber de la caridad.

Después de mi corazon labré una llave que pudiera
abrir el tesoro de la Realidad.

Buscaria tu faz en alguna humilde posada antes que
rezar sin Ti frente al mihrab.

Oh! Primero y Ultimo de todos: tal como Tu quieras,
quémame en el infierno, o salvame por tu gracia!!!

' Pero la gracia salvadora de la redencion ests y ha estado
siempre ahi. Ser humano es ver ante el hombre la senda que
conduce de lo relativo al Absoluto; es ser capaz de seguir la
via mistica. Como dice Rimi,

En el momento que fuiste entregado a este bajo mundo,
levantése una escalera por donde tu pudieras ascender'2.

10. Shaykh al-*Arabi al-Darqawi. Letters of a Sufi Master, trad. por T. Burckhardt,
Londres 1969, p. 4. :

11. De los cuartetos traducidos por E.H. Rodwell, citados en M. Smith, The Sufi Path of
Love, An Anthology of Sufism, Londres 1954, p. 63. -
12. Rémi. Diwdni Shams Tabriz. trad. por R.A. Nicholson. Cambridge 1898, p. 343.
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La transparencia del cosmos y su funcion como escalera
hacia la Realidad metacésmica solo se puede descubrir si la
gracia proporcionada por la revelacion es operativa y si en
virtud de esta gracia el alma ha sido capaz de penetrar en su
propio centro y volverse verdaderamente si misma'’. Y esta
posibilidad siempre esta ahi, aunque no todos los hombres se
den cuenta. Ambos, la revelacion y el cosmos —el segundo en
virtud de la primera— pueden conducir a los hombres hacia
aquel Infinito cuyo gozo y cuya beatitud tantos buscan en
vano por entre las sombras del mundo finito.

La revelacion esta limitada en su forma exterior; es exte-
riormente finita y asi aparece al hombre en sus ritos, doctri-
nas y simbolos, como una serie mas de formas finitas junto a
otras que en este mundo lo rodean. Pero a diferencia de otras,
las formas religiosas y reveladas abren internamente hacia lo
infinito, porque se originan en el Centro supra-formal, Centro
que contiene todas estas formas, y esta sin embargo por en-
cima de ellas!%. La persistencia de las formas y los simbolos
tradicionales se debe a que aun siendo externamente formas
sujetas al tiempo y al espacio, su contenido interno conduce al
Infinito. De aqui que reflejen, aun en el mundo transitorio del
tiempo y del espacio, la permanencia propia del mundo espi-
ritual. Satisfacen asi aquella necesidad perenne del hombre de
transcender lo finito, de ir mas alla de lo transitorio y buscar
lo permanente.

En cuanto al cosmos, las cosmologias tradicionales, sea la
islamica o la cristiana, e incluso las de algunas escuelas hin-
dues y budistas —por hablar s6lo de algunos de los ejemplos
mejor conocidos— lo han descrito como finito en la forma

13. Sobre este tema, véase S.H. Nasr. Science and Civilization in Islam, capiwlo 13 y An
Introduction to Islamic Cosmological Doctrines, capitulo Xv.

14. Esta verdad fundamental ha sido plenamente explicada en distintas obras de F.
Schuon, especialmente en Transcendent Unity of Religions, wrad. por P. Townsend, Londres
1953. (De l'unité transcendante des religions, Gallimard. Paris 1948. 2.2 ed. Seuil. 1979.
Trad. cast. Helicdro. Madrid 1980.)
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externa, pero estas cosmologias, como la revelacion o la tradi-
cion a las que estan intimamente ligadas, son infinitas en su
contenido simbdlico. El cosmos tradicional es limitado en el
espacio, sus limites se pueden casi «sentir» y por supuesto son
visibles. Cuando el hombre tradicional miraba las estrellas
veia en €l cielo de los astros fijos los limites del universo. Mas
alla de aquel cielo no habia «espacio» 0 «materia» (ld khala’ wa
ld mala’ como dirian los filosofos islamicos), sino sélo la
Presencia divina. Este cosmos finito, sin embargo, estaba lejos
de ser una prision sin salida. Muy al revés, por el mismo
hecho de su forma finita sirvi6 de icono para ser contemplado
y transcendido. Gracias a su simbolismo —las esferas concén-
tricas actuaban como un poderosisimo y eficaz simbolo de los
estados del ser que el hombre debe atravesar para alcanzar el
Ser mismo— el contenido de este cosmos era infinito, y sus
formas finitas, como las formas de la religion, conducian al
hombre a un contenido interno que era ilimitado.

La ciencia moderna ha roto, desde Giordano Bruno, los
limites del cosmos y por ende ha destruido la nocién misma
de «cosmos», que literalmente significa «ordens. El universo se
ha tornado ilimitado exteriormente. Pero precisamente debido
a la falta de una «metafisica o teologia de la naturaleza» en
occidente, el significado simbolico de esta nueva vision del
universo no se ha dado generalmente a conocer, y ademas,
puesto que la ciencia moderna deja de lado la significacion
simbdlica de las cosas, el contenido de este universo externa-
mente «infinito» continua siendo finito. Esta limitado-al nivel
de existencia puramente material. En cierto sentido, la situa-
cion se ha vuelto al revés de lo que existia en las ciencias
tradicionales. Alli el cosmos es externamente finito pero con
un contenido interno que conduce a lo Infinito, mientras que
en la ciencia moderna el universo es externamente «infinito»
pero internamente finito. De aqui que por un lado, el hombre
moderno intente volar a los planetas y «conquistar el espacio»,
debido a una premura o «mistica» inconsciente de transcender
su finitud terrestre —pero de un modo fisico, que es la unica
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manera que los hombres modernos creen posible—y por otro
lado aquellos hombres modernos que comprenden lo que
plenamente implica la finitud del contenido del universo, tal y
como es concebido por la ciencia moderna, estan subyugados
por este mismo descubrimiento y a menudo buscan una sa-
lida de la tirania del mundo fisico finito mediante el uso de
drogas, que a su juicio han de abrir das puertas de la percep-
cion» de otro mundo.

Tanto los que desean volar al espacio como los que que-
rrian romper las cadenas de las sensaciones fisicas opresoras
mediante el uso de las drogas que les permiten experimentar
la realidad de un modo diferente, prueban con estos mismos
esfuerzos que es perenne la necesidad de experiencia espiri-
tual y de seguir la busqueda mistica, en el sentido de que el
hombre, sea cual fuere la época en que vive, necesita lo
Infinito y lo Absoluto para seguir siendo hombre. Su psique
finita solo puede mantenerse sana y cuerda cuando se halla en
busqueda de aquel Amado, para unirse con €l y alcanzar la
meta de todo romance mistico. '

El fracaso de tales esfuerzos, ya sean vuelos espaciales o
trips posibilitados por las drogas —un fracaso instintiva-
mente percibido por la mayoria de los: hombres como un
pobre sustituto de la felicidad y la paz que acompaiia a todo
contacto verdadero con el espiritu— prueba por si mismo que
solo el verdadero misticismo, que procede de Dios por media-
cion de una de sus religiones reveladas, puede hacer exitosa la
busqueda mistica. Sélo una senda que proceda de Dios puede
conducir a El y sélo una senda tal puede garantizar la beati-
tud final del alma y la unién con el Uno. Sélo la autoridad
tradicional puede proteger el alma de los grandes peligros que
acechan en el camino de aquel que desea escalar montaias
sin un guia y sin seguir la pista existente. El fin del primer
camino, el del verdadero misticismo, es la absorcion del alma

en su prototipo divino; el fin del otro, el del pseudo-misti-
cismo hoy tan difundido por todas partes, es la disolucion y la
descomposicion de la substancia misma del alma. El alma del
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hombre fue creada por Dios y sélo El tiene derecho a remol-
dearla. El ha dado al hombre el instinto de la vida mistica yel
dggeo de la perfeccion que se halla al final del camino. Tam-
bién El ha proporcionado al hombre los medios genuinos
para alcanzar este fin. Al hombre corresponde escoger la via
que Ilo conducira del asfal sdfilin ahsan tagwim, al estado de
la via que le permitira ser verdaderamente él mismo.

El sufismo es uno de estos caminos, colocado por Dios en
el seno del islam para dar la posibilidad de realizacion espiri-
tual a los millones de hombres que a través del tiempo han
seguido y continuan siguiendo la religion del Coran. En su
esencia confluye con las sendas de realizacion espiritual halla-
das en otras tradiciones mientras que en su aspecto formal
comparte el genio y los rasgos particulares del islam!S. Dentro
del islam es el camino que conduce de lo particular a lo
Universal, de la multiplicidad a la Unidad, desde la forma a la
Esencia supraformal. Su funcion es capacitar al hombre para
descubrir la Unidad divina (al-tawhid), 1a verdad que ha sido
siempre y siempre sera. Es el depositario de los «misterios
eternos» (asrdr-i alast) tan viejos como el Pacto primordial
realizado entre Dios y el hombre aun antes de la creacion del
mundo'®. Su mensaje es por tanto perenne, y se refiere a la
naturaleza profunda del hombre, yaciente bajo las capas de
herrumbre que el paso de las edades y el gradual alejamiento
de la original perfeccion en el estado de ahsan tagwim, han
impuesto sobre aquel nucleo teomorfico, en el centro del ser
del hombre. En sus doctrinas el sufismo habla de una verdad
que es a un tiempo perenne y universal; en sus métodos
emplea técnicas acordes con la naturaleza de los hombres de

15. De hecho, come ya se ha mencionado antes. los sufies se refieren a todos los caminos
espirituales y a todas las doctrinas metafisicas verdaderas como fasawwuf.

16. El término alast hace referencia al verso coranico Alastu bi rabbikum, «;no soy yo
vuestro Sefior’» (VII. 172). que habla de la relacion entre Dios y el hombre en la pre-
ezternidad anterior a la creacion del mundo. Véase S.H. Nasr, /deals and Realities of Islam, p.

4ss.
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eésta edad, una naturaleza que en su esencia permanece inva-
riable respecto a la del hombre primordial Dero que en sus
accidentes y manifestaciones exteriores se ha hecho cada vez
mas impermeable a influencias-espirituales y que en sus facul-
tades contemplativas se ha ido progresivamente atrofiando y
debilitando. :

Esencialmente el sufismo cumple la funcion de recordar al
hombre quién es en realidad, lo cual significa despertar
al hombre de este suefio que él llama su vida ordinaria Yy que es
liberada su alma de los confines de aquella prision ilusoria del
€g0 que tiene su contrapartida objetiva en lo que en habla
religiosa llamamos «el mundo». Apelando a la verdadera na-
turaleza del hombre, el sufismo colma las auténticas necesida-
des de su naturaleza, no lo que siente él como necesidades
respecto a impresiones y formas exteriores que el alma conti-
nuamente recibe del mundo exterior donde penetran sus rai-
ces. El hombre busca sus necesidades psiquicas y espirituales
hacia afuera precisamente porque no sabe quién es él. El
sufismo recuerda al hombre que busque todo lo que necesita
hacia adentro, en si mismo, que arranque sus raices del
mundo exterior y las hunda en la Naturaleza divina, que
reside en el centro de su corazon. El sufismo saca al hombre
de su humilde estado de asfal sdfilin para reinstalarlo en su
perfeccion primordial de ahsan tagwim en donde encuentra
dentro de si mismo todo lo que habia buscado hacia afuera,
pues al estar unido a Dios, de nada esta separado.

Como dice Hafiz,

558 6685 sy 35 Sl b Ll

- . s £ 407
Durante muchos afos nuestro corazon nos pidi6 la «copa de Jamshid»'".
Pidi6 al extranjero lo que él mismo poseia'®.

17. La Jam-i jam, o «copa de Jamshid» hace referencia a la copa del mitico rey persa
Jamshid en la que veia el reflejo de todos los acontecimientos y fenomenos. En el sufismo S€
ha convertido en simbolo del corazon del gnéstico en el que se reflejan todas las realidades. el
ojo del corazon, (ayn al-qalb en arabe o chasm-i dil en persa) con el que el mistico «ve» las

realidades celestiales.
18. Traducido por S.H. Nasr.
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Para descubrir Ia «copa de Jamshid» interior se debe sacrifi-
car el yO» carnal que oculta al hombre el espiritu que habita
en su.mterior. Como ha dicho Aba Yazid Bastami «“Me
divorcié triplemente del mundo, y marché solo hacia el Solo.
Estuve erguido ante su Presencia y exclamé “Senor Dios, a
nadie deseo sino a Ti. Si te poseo, lo poseo todo.”

»Cuando Dios reconocié mi sinceridad, la primera gracia
que me concedio fue apartar de mi la paja del “yo"» !9,

El sufismo habla esencialmente de tres elementos: la natu-
raleza de Dios, la naturaleza del hombre y las virtudes espiri-
tuales, que posibilitan por si solas el descubrimiento de Dios y
son las unicas que pueden preparar al hombre para ser digno
de la sublime situacion de ahsan tagwim, de tornarse la teofa-
nia completa de los nombres y cualidades de Dios?. Estos son
los elementos eternos del sufismo como de toda verdadera via
mistica. El fin es Dios, el comienzo es el hombre en su estado
terrenal, y la via o senda es aquella que liga el hombre a Dios,
es decir, el método que engendra las virtudes espirituales en el
alma del hombre y la doctrina que subraya el contorno del
universo a través del cual el viajero o mistico ha de viajar

para alcanzar la Presencia divina y ganar la inmortalidad.

El corazon pregunto al alma:

¢Cudl es el comiennzo de este asunto?
¢Cudl es su fin y cual su fruto?

El alma respondio:

El comienzo de esto es

la aniquilacion del «y0»,

———

19. Farid al-Din *Auar, Muslim Saints and Mystics, trad. por A.J. Arberry. Londres
1966, p. 122.

20. Véase F. Schuon, Understanding Islam, p. 131ss. Respecto al sufismo véase lz.lmbién
Schuon, Dimensions of Islam; T. Burckhardt, An Iniroduction to Sufi Docirine; M. Lings. A
Moslem Saint of the Twentieth Century; S.H. Nasr, Three Muslim Sages, capitulo 1m: y S.H.
Nast, Isiamic Studies, parte III.
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el fin la fidelidad,
y el fruto la inmortalidad?!.
(Khwijah ‘Abdulldh Ansari)

El camino mistico tal como existe en el sufismo es aquel
en que el hombre muere a su naturaleza carnal a fin de
renacer in divinis y asi llegar a estar unido con la Verdad.

¢Estara contento el que busca a Dios con estar lejos?

No, porque no necesita menos que la Union...

Muere antes de su muerte para vivir en su Serior

pues tras esta muerte hay la migracion suprema.

El mismo se requiere para rendir cuentas antes de ser

llamado,

siendo en ello el mejor suplente de la Verdad.

Y después de ello, y hacia dondequiera que se vuelva

el Ser de la Verdad ve antes que el suyo.

Dios estaba solo, y con El nada mas.

Es ahora como era, al final y al principio,

esencialmente Uno, sin nada junto a El,

Interiormente Escondido, Exteriormente Manifiesto

sin principio, sin fin. Veas lo que veas,

ves a su Ser. Unicidad absoluta .

sin «pero» y sin «excepto». ;Como podria estar confinada

la Esencia de Dios en un. velo? No hay velo sino su luz22.
(Shaykh al-‘Alawi)

No podemos analizar aqui lo que el sufismo tiene para
ensenar sobre la naturaleza divina, el universo y el hombre,
que comprende casi la doctrina sufi entera. Solo podemos
recalcar que las ensefianzas sufies giran entorno a las dos
doctrinas fundamentales de la «Unidad Transcendente del
Ser» (wahdat al-wujid) y el Hombre Universal o Perfecto, (al-

21. Traducido por Sir Jogendra Singh, The Invocations of Sheikh ‘Abdulldh Ansdri,

Wisdom of the East Series. Londres 1939, p. 42.
22. Lings. A Moslem Saint of the Twentieth Century, 199-200.
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insan al-kamil)”. Todas las cosas son teofanias de los nom-
bres y la§ gualidades divinos y derivan su existencia de Ser
Uno, el unico que «es». Y el hombre es la unica criatura de
este mundo que esta central y axialmente situado de forma
que refleja los nombres y las cualidades divinos de una ma-
nera total y consciente. Llegar a santo en el islam es descubrir
todas las posibilidades del estado humano, llegar a ser el
hombre universal. La busqueda mistica o es sino el descu-
brimiento de este estado, que es también unién con Dios, y
para el hombre universal es el espejo donde se reflejan todos
los nombres y las cualidades divinos. Mediante el hombre
universal, Dios se contempla a si mismo y a todas las cosas
que El ha hecho ser.

El mensaje del sufismo es atemporal precisamente porque
habla de verdades que determinan lo que podriamos llamar la
existencia pretemporal del hombre en relacion con Dios, y
que estan basadas sobre elementos de la realidad a la vez,
transcendentes e inmanentes, a la naturaleza humana, que ni
evoluciona ni decae. A dicho mensaje doctrinal esta vincu-
lado un método que como la doctrina deriva del Coran y del
Hadith profético, que posee eficacia solo en virtud de la gracia
particular (barakah), asequible a través de la iniciacién y
transmitida de maestro a discipulo a partir del mismo Profeta.

Comprender la doctrina es poseer intuicion intelectual
(dhawgq), que constituye ya un don divino. Pero aceptar seguir
el método, darse cuenta de su necesidad, y estar uno dis-
puesto a rendirse a la disciplina de un Maestro, y también a
las obligaciones de la Shari‘ah o Ley divina que es la base de
todas las practicas auténticas del sufismo, requiere ain otro
don divino, a saber la fe (imdn).

«El mérito de la fe es la fidelidad a la receptividad sobrena-
turalmente natural del hombre primordial; significa permane-
cer como Dios nos hizo y permanecer a su disposicion con
respecto a un mensaje del cielo que podria ser contrario a la

23. Véase S.H. Nasr, Science and Civilization in Islam, capitulo 13.
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I. Sufismo y perennidad de la busqueda mistica

experiencia terrenal, aun siendo incontestable en vista de cri-
terios»? subjetivos asi como objetivos.
Si el hombre posee dicha fe y esta dispuesto a sobrellevar
la necesaria tarea espiritual bajo la direccion de un Maestro
auténtico, ha vuelto a nacer al mundo espiritual con sus
horizontes infinitos y se ha liberado de la prision de la contin-
gencia y de la finitud del mundo terrestre que lo rodea. El
sufismo, basado en las formas sagradas del islam, capacita al
hombre para transcender lo finito y alcanzar lo Infinito a
través de estas mismas formas. Gracias a la barakah presente
en sus métodos, posibilita la licuefaccion de la corteza externa
del ser humano, revelando asi al hombre su propio centro
.divino, que es €l «Trono del Compasivo» (‘arsh al-rahmadn)
‘para usar el lenguaje del hadith, y, en virtud de la misma
transformacion, haciendo transparente el cosmos y todo lo
que contiene, de modo que el contenido infinito se revela a
través de la forma finita. De esta manera, el sufismo cumple
el propdsito de la busqueda mistica, propdsito perennemente
buscado pues, como ya se ha explicado, yace en la profundi-
dad de la misma existencia humana. Mientras el hombre es
hombre esta busqueda continiia y debe continuar; de lo con-
trario, el mundo dejaria de existir por no tener ya una razon
poderosa para continuar. Para citar de nuevo a Hafiz.

2gy bt Olie gy & At Lo 27l OLSS9 06 29 Glnan 3 U
3¢ dale ¢ s ' e & ol of wofe s .
des )’-Owrgéxirrguj W‘J;Jaeﬂ)‘dlﬂﬁ{{ul’-
Mientras siempre el nombre y el signo de la taberna y el vino perma-
nezcan, nuestra cabeza sera el polvo del camino de «os Magos sabioss.
El arete de los «Magos sabios» ha estado en mi oreja desde la pre-
eternidad; continuamos siendo lo que fuimos, y continuaremos sién-
dolo en el futuro®.

24. F. Schuon. «Understanding and Believings, Studies in Comparative Religion, Sum-
mer 1969, p. 131 (*Comprendre et croire™. en Logique et Transcendance, Editions Tradition-
nelles. Paris. 1972).

25. Traducido por S.H. Nasr. El vino. que combina la naturaleza del agua y el fuego.
simboliza a un tiempo. en el sistema de imégenes sufi. el amor divino y el aspecto realizado

de la gnosis. mientras la taberna es el centro espiritual de tos sufies. El término «Magos sabios»

(pir-i mughdn) simboliza naturalmente al maestro espiritual.
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tra;:igil:j ns1‘1, .dpctrma Yy su mgtodo universales, sin olvidar la
1v1-ente que garantiza la eficacia de sus practicas, el
:ﬁﬁzuma(l)qitzg;tlepe en si mismo la posibilidad de ser practica;do
circunstancia en que
tantq en e! mundo tradicional (z:oms: :r? c;e:lr:::leilnhpmbre'
ma.mfestgcwnes parecen negar de tantas maneras 1o (ch‘iv(‘myas
hacer olvidar al lfombre quién es él y a dénde va. Ya Lr:aosg
basa en las ensefianzas sociales y juridicas del isiam ci:l su-
fismo esta pensado para ser practicado dentro dela soc}edad
no en un entgrno monastico fuera del orden social. Sin emy
bargp, las a}cptudes de la vida monastica estan inteéradas ex;
la vida cotidiana que se desarrolla dentro de la comunidad
humana. El sufi lleva en su interior la pobreza espiritual (fagr)
aun cuando exteriormente viva rodeado de las riquezas %e
este mundo. De hecho, el sufismo a menudo es denominado
da pobreza muhammadiana» (al-fagr al-muhammadi). El
mundp ha muerto en el sufi y él vive en el mundo siri ser
seducido por él. El sufismo es capaz de integrar el hombre en
su Centro divino, dondequiera que se encuentre, siempre que

- esté dispuesto a dedicarse a la Via, que por ser sagrada, exige

del pombre todo lo que él es?. Asimismo, el sufismo es la via
de integracion de las vidas activa y contemplativa de modo
que el hombre es capaz de permanecer por dentro receptivo a
lgs 1r}ﬂuencias del cielo y llevar una intensa vida contempla-
tiva interior, mientras exteriormente sigue activo al maximo
en un mundo que €l moldea de acuerdo con su naturaleza
espiritual interna, en lugar de volverse su prisionero como
ocurre al hombre profano. Hombres sin principios espiritua-
les pueden pretender que hacen el mundo que los rodea, y
que crean sus propios «tiempos». En realidad, son sus tiempos
que los hacen a ellos. S6lo el hombre espiritual hace sus
tl}ix}ipos y moldea el propio entorno de acuerdo con los prin-
CIp10s que internamente lo dominan.

Mediante dicha posibilidad de interiorizacién, el sufismo

26. Véase el cap. 11
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I. Sufismo y perénnidad de la busqueda mistica

confiere al islam una dimension en profundidad a través de la
cual las formas exteriores se vuelven canales de una ilumina-
cién interior. Por él, las formas esotéricas del islam ganan la
universalidad que solo viene del Sin-forma. También rege-
nera las ensefanzas morales de la religion desde dentro y al
mismo tiempo provee las unicas doctrinas cosmologicas y
metafisicas que pueden responder a las necesidades de causa-
lidad de ciertos tipos de creyentes y evitar que los inteligentes
busquen colmar estas necesidades fuera de la tradicion.

El sufismo rinde también un gran servicio al islam al
clarificar la cuestion de la religion comparada que, debido a la
difusién del modernismo, se esta volviendo un problema im-
portante para ciertos musulmanes y sin duda alguna llegara a
ser todavia mas importante en el futuro. Las religiones pue-
den ser estudiadas histéricamente como fendmenos o teologi-
camente como sistemas dogmaticos o incluso pueden ser tole-
radas por razones humanitarias. Mas esto es harto menos que
suficiente. Tolerar otra religion es creerla falsa y sin embargo
aceptar su presencia, de modo analogo a quien tolera el dolor
como inevitable pero preferiria que no existiese. Comprender
otra religion ortodoxa en profundidad no es simplemente
analizar sus manifestaciones historicas o incluso sus formula-
ciones teologicas y entonces tolerarlas, sino mas bien alcan-
zar, al menos por anticipacion intelectual, las verdades inte-
riores de que manan todas las manifestaciones externas de
una tradicion. Significa ser capaz de ir de los fendmenos de
una religion a los numenos, de las formas a las esencias en
donde mora la verdad de todas las religiones y donde sélo
una religion puede ser verdaderamente entendida y aceptada.

Siendo €] mismo el mensaje de la esencia en la forma, o del
Centro en la periferia, el sufismo puede guiar al hombre
desde los fendomenos a los numenos, desde la forma (sirah) al
significado (ma‘nd) para usar la misma terminologia técnica
sufi. Este hecho aparejado con el caracter universal del islam,

como lo refleja la insistencia del Coran en que el hombre
acepte la autenticidad de las religiones previas, ha hecho de
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los suf;’es a lo largo de la historia lbs grandes proponentes de
la «unidad transcendente de las religiones», cuyos principios
han formulado explicitamente. Algunos como Ibn ‘Arabj
Mawlana Ja{él al-Din Rimj incluso han aplicado este con)-,
cepto a ensenanzas especificas de religiones no islamicas. El
sufismo provee la metafisica necesaria para llevar a cabo en
profundidad el estudio de la religion comparada, de modo
que ?,l hombre puede aceptar la validez de cada detalle de las
religiones auténticas de la humanidad y al mismo tiempo ver
allende estos detalles hacia la unidad transcendente de estas
religiones?’. Este es el tesoro del que puede hacer uso el islam
en la confrontacion con otras religiones del mundo en el
contexto contemporaneo. También puede proporcionar mu-
chos principios a los académicos occidentales que hoy tan
Qegiasperadamente buscan un estudio significativo de la re-
ligion comparada que haga justicia a la naturaleza de la
religion misma28,

También hay otros campos en que el sufismo podria tener
gran significacion operativa y practica para occidente, incluso
entre aquellos que no puedan seguirlo personalmente. Siendo
un ejemplo vivo de la via mistica en su plenitud, contiene en
si ensefianzas universales que sin duda podrian ayudar a resu-
citar elementos olvidados en la vida mistica cristiana, elemen-
tos que son los unicos capaces de revitalizar las ensefianzas
metafisicas y misticas y los métodos de la cristiandad?®, de los
que existe hoy desesperada necesidad. - Desgraciadamente,
hasta ahora la mayoria de los académicos occidentales que
tratan del sufismo han intentado despacharlo en términos de

21. Véase F. Schuon. Transcendent Unity of Religions y €l capitulo 1x del presente libro.

28. En este contexto vienen particularmente a la mente los esfuerzos de W.C. Smith en
algunas de sus obras recientes y los de K. Morgan y Huston Smith.

29. A pesar del hecho de que todavia tenia mucho por aprender en cuestiones relativas a
la auténtica vida inicidtica y en especial de las doctrinas metafisicas que la fundamentan,
Thomas Merton busco contactos auténticos con el sufismo hasta el fin de sus dias, con la
esperanza de revitalizar con ello los métodos contemplativos del cristianismo. Massignon, el
gran especialista francés en sufismo. también recurrié al sufismo como ayuda préctica para
Su vida espiritual cristiana.
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influencias historicas como si el anhelo de Dios en el alma
humana pudiera ser debido a un préstamo historico. Pero
ahora, gracias a los pocos trabajos auténticos y autorizados
sobre sufismo aparecidos en los ultimos afios*, aquellos que
tienen intereses serios se estan volviendo cada vez mas cons-
cientes de la ayuda que el sufismo puede ofrecerles para
trazar un derrotero en direccion al Centro por entre esta
telarafia de ilusion y confusiéon que el mundo moderno ha
hilado alrededor de las mentes y las almas de tantos hombres.
Puesto que le concierne lo perenne y lo universal, el sufismo
sigue siendo tan relevante hoy como en cualquier época pa-
sada; habla a los no musulmanes que buscan asi como a los
musulmanes, siempre que haya oidos para escuchar y 0jos
para ver.

Una vez concedido que el sufismo puede proporcionar
respuestas a las cuestiones perennes formuladas por el hom-
bre debido a la misma naturaleza de su situacion en el mundo
y de su propia inteligencia, es decir, cuestiones concernientes
a los misterios de la existencia «pre-natals y «péstuma» y de
nuestra situacion presente en el orden total de las cosas, ;qué
decir de los urgentes y perentorios problemas del hombre
moderno? La respuesta es que si las verdades expuestas por el
sufismo, como por cualquier otra ensefianza metafisica autén-
tica, no hubieran sido olvidadas por el mundo moderno, no
hubieran existido los llamados problemas urgentes del hom-
bre moderno, Los problemas siempre son resultado de una
ignorancia particular. El hombre moderno quiere eliminar la
dimensién transcendente de su vida y con todo no padecer
asfixia en el mundo bidimensional que se ha creado. Quiere
matar a todos los dioses y a pesar de ello seguir siendo hu-
mano, lo que es una contradiccién y una imposibilidad preci-
samente porque, como se ha dicho anteriormente, el hombre

30. Nos estamos refiriendo en particular a los escritos de F. Schuon, T. Burckhardt, M.
Lings. y otros diversos autores tradicionales de occidente. En notas previas, hemos aludido
ya a alguna de esas obras.
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uede permanecer humano sélo si ;

Ealeza e orfice, siendo fiel a su propia natu-
A los problemas causados por'el olvido por parte del hom-
bre moderno de la dimension transcendente de la vida, por la
reclusion de su ser en la jaula del mundo material y’ por la
limitacién de su horizonte a lo puramente corpéreo (incluso si
éste contiene nebulosas que distan de nosotros millones de
afios. luz) el sufismo responderia recordando la verdad de que
el hombre fue hecho para la inmortalidad y su inteligencia
fue creada para captar lo Absoluto. De aqui que no hay
existencia mortal, por muy «modernas que sea, que pueda
satisfacer a su alma, como tampoco toda la informacién del
mundo, con que lo bombardean dia y noche, puede ocupar el
lugar de lo Absoluto que su inteligencia busca en virtud de su
propia naturaleza. A los problemas del patético destino del
hombre secularizado moderno el sufismo contestaria sefia-
lando que el hombre se ha vuelto miserable solo porque ha
dejado de saber quién es él, y las modernas ciencias del hom-
bre, tal y como suelen ser ensefiadas no 10 ayudan ni un apice
en el descubrimiento de su verdadera identidad?'. Anadiria
ademas de eso que la misma busqueda de la juventud actual
de «visiones» mediante drogas, o de practicas ocultistas y
pseudomisticas es precisamente una prueba a la inversa de la
concepcion sufi de la naturaleza humana. Los positivistas del
siglo diecinueve indudablemente no extrapolaron que seme-
jantes acontecimientos como los que vemos ocurrir hoy se-
rian la siguiente etapa del llamado «progreso» del hombre.
Nunca pensaron que en los paises mas «progresivos» a media-
dos del siglo veinte habria interés por todo, desde el yogaala
alquimia. Nunca sospecharon que el hombre pudiera no que-
dar satisfecho por largo tiempo con la concepcion «positivista»
de la realidad en la que habia sido introducido como en una

31, Véase J. Servier. L'Homme et l'invisible, Paris 1964. donde el autor. un antrop6logo.
analiza con gran penetracion las deficiencias que impiden a la antropologia moderna com-
prender quién es en realidad el anthropos.
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camisa de fuerza, por los padres del positivismo y el cien-
tismo. El sufismo ve en todos los esfuerzos realizados hoy por
tanta gente para escapar de la circel de la existencia material
—puesto que para ellos los falsos idolos como el «progreso» y
la «evolucion» han sido rotos— un desesperado intento de
alcanzar lo Infinito y lo Eterno; un intento que desgraciada-
mente, por la falta de discriminacion y disciplina asi como
por la escasez de vias misticas disponibles y de naturaleza
genuina, a menudo resulta ser caida en las profundidades
infernales de la psique en lugar de una ascension al estado de
la visidn beatifica. Pero estos fendmenos angustiosos no de-
jan de ser prueba aunque a la inversa, de la perennidad de la
busqueda mistica.

En el lado positivo, las mismas doctrinas y métodos del
sufismo pueden servir como criterios para juzgar todo lo que
en el mundo moderno pasa por sus «vias de realizacion», al
menos para los que poseen un espiritu capaz de discerni-
miento. Puede también dirigir este impulso de seguir el ca-
mino mistico en una direcciéon segura y llena de sentido en
aquellos que estan dispuestos a aceptar su disciplina o de
aplicar sus criterios a su propia situacion. En ambos casos, el
sufismo sigue siendo una gracia del Cielo y un signo de la
Divina Misericordia (rahmah), no sdlo para los musulmanes
sino también para los no musulmanes, algunos de los cuales
tan desesperadamente buscan y tan a menudo en lugares
equivocados. En tales casos, el sufismo puede actuar como la
red que previene una caida en el pozo sin fondo de las «aguas
inferioress.

La presencia del sufismo en el mundo es en consecuencia
signo a la vez del caracter perenne de la buisqueda mistica y
de la eterna efusion de la Misericordia Divina. Es un recorda-
torio del pacto eterno establecido entre Dios y el hombre en
virtud del cual el hombre continia buscando a la Divinidad
mientras sigue siendo verdaderamente humano. El hombre
que recuerda este pacto y su propia identidad verdadera per-
manece siempre fiel a su naturaleza, y por ende fiel a la
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pusqueda de la Divinidad, de la Divinidad

que ya esta pre-
sente en el centro de su ser. P
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Tu forma nunca abandonari la tablilla de mi corazén y mi alma;

Aquel ciprés altivo no abandonara jamas mi memoria.

El pensamiento de tus labios, del cerebro de un aturdido como yo,

Nunca desertara sea cual fuere la opresion del cielo o la afliccion de la
edad.

Mi corazén quedd atado a la madeja de tu cabello desde la pre-eternidad;

Nunca se rebelara ni aun en la post-eternidad; nunca rompera su pacto.

Cuanto se aloja en mi corazdn, salvo el peso de tu pena

pasard, pero tu pena no dejarda mi corazon.

Tu amor se ha implantado en mi corazén y mi alma en tal manera que
aun perdiendo mi cabeza, tu amor permaneceria’,

(Hafiz)

Precisamente por ser un mensaje de lo eterno a lo que es
permanente y constante dentro del hombre, el sufismo, como

.otras vias espirituales auténticas, es perenne y permanece gra-

bado en la textura misma del alma humana. Van y vienen los
hombres, pero el sufismo permanece inmutable y transcen-
dente como la boveda celeste, recordando al hombre la in-
mortalidad y la beatitud que son suyas en principio, y que
podrian llegar a serlo de hecho mediante la Gracia divina y su
propio esfuerzo espiritual.

—————

32. Traducido por S.H. Nasr.
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EL SUFISMO Y LA INTEGRACION DEL HOMBRE

El islam es la religién de la unidad (tawhid) y todos los
verdaderos aspectos de la doctrina y la practica islamicas
reflejan este principio central y cardinal. La misma Shari‘ah
es una vasta red de preceptos y reglamentaciones que relacio-
nan interiormente el mundo de la multiplicidad con un solo
Centro que reciprocamente queda reflejado en la multiplici-
dad de la circunferencia. Del mismo modo, el arte islamico
busca siempre relacionar la multiplicidad de las formas, con-
tornos y colores a 1o Uno, al Centro y al Origen, reflejando
con ello a su manera el rawhid en el mundo de las formas que
le es propio.

Siendo el sufismo el tuétano del hueso o la dimension
interna de la revelacion islamica, es también el medio por
excelencia para alcanzar el fawhid. Todos los musulmanes
creen en la Unidad, como queda expresado en el sentido mas
universal posible por la Shahddah, La iléha ill'’Allah. Pero
solo el sufi, el que ha descubierto los misterios del tawhid,
sabe qué significa tal asercion. Solo él ve a Dios en todas
partes.

De hecho, todo el programa del sufismo, de la via espiri-
tual o farigah, es liberar al hombre de la prisién de la multi-
plicidad, curarlo de la hipocresia y rendirlo entero, porque
solo estando entero puede el hombre volverse santo. Los
hombres confiesan un solo Dios pero realmente viven y ac-
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tian como si hubiera muchos dioses. Asi adolecen del pecado
cardinal de «politeismo» o shirk, de una hipocresia por la cual
a un nivel profesan una cosa y a otro actuan segun otra cosa.
El sufismo busca desenmascarar a este shirk y curar con ello
al alma de esta enfermedad mortal. Su proposito es rendir de
nuevo al hombre, entero tal como estaba en el estado edénico.
En otras palabras, la meta del sufismo es la integracion del
hombre en toda la profundidad y extension de su existencia,
en toda la amplitud que estd incluida en la naturaleza del
hombre universal (al-insdn al-kamil).

El hombre, al ser el representante de Dios sobre la tierra
(khalifah)y el teatro donde se reflejan los Nombres y Cualida-
des divinos, s6lo puede alcanzar felicidad permaneciendo fiel
a su naturaleza o siendo verdaderamente él mismo. Y esto a
su vez implica que debe llegar a estar integrado. Dios es uno y
también el hombre debe volverse entero para volverse uno.
Estar disipado y compartimentalizado, estar perdido en el
juego sin fin de imagenes y conceptos, o de tensiones psiqui-
cas y fuerzas, es estar apartado de aquel estado de totalidad
que nuestro estado interno reclama. Muchos quisieran hoy
ser sofisticados a toda costa, incluso ser sofisticados y entrar
en el infierno antes que ser simples e ir al paraiso; sin em-
bargo, el estado de simplicidad es mas cercano que el de
sofisticacion a la inocencia y la pureza que es la condicién de
la beatitud celestial, pues como dijo Cristo debemos ser como
nifios para entrar en el cielo.

El fin del sufismo es lograr este estado de pureza e integri-
dad, no mediante la negacion de la inteligencia, como ocurre
amenudo en el tipo de piedad alentado por ciertos movimien-
tos religiosos modernos, sino mediante la integracion de cada
elemento del ser de uno en su propio centro. El hombre esta
compuesto de cuerpo, mente y espiritu y cada uno precisa ser
integrado a su propio nivel. Si bien el cuerpo es el aspecto
mas externo del hombre, poseyendo su propia existencia ob-
jetiva y modo de accion, no es el mayor obsticulo en el
camino de la integracion. El area con la que el hombre se
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identifica a si mismo y en la que mas a menudo se halla
atrapado es el laberinto de imagenes y pensamientos incon-
gruentes, o €l plano mental intermedio que incluye las fuerzas
psicologicas que actuan a este nivel. Es por ello por lo que el
sufismo encara ante todo los problemas de este vasto mundo
intermedio, tan dificil de enjaezar y llevar bajo control.

Usualmente los hombres son de naturaleza contemplativa

O bien activa. o desde otro punto de vista son predominante-
mente pensadores o bien hacedores, pero en los tiempos mo-
dernos la balanza se ha inclinado marcadamente a favor de la
accion frente a la contemplacion, llevando asi al desequilibrio
que caracteriza al mundo moderno. Por estar destinado a
hombres con ambos tipos de capacidad espiritual, el sufismo
ha proporcionado los medios por los que ambos grupos de
hombres pueden empezar a integrar su actividad mental. La
Dersona que es propensa a pensar y aprender, y que quiere
conocer las causas de las cosas, sélo puede empezar a seguir
la senda espiritual si se le presenta una doctrina sobre la
naturaleza de la realidad, donde estén interrelacionadas distin-
tas areas, y asi su necesidad de causalidad queda colmada. La
doctrina sufi, que precisamente es de este género y debe ser
distinguida de la filosofia tal como se la entiende hoy, no es
fruto de una mente particular que intenta idear un sistema
cerrado con que abarcar la realidad entera; no es la objetiva-
cion de las limitaciones de un pensador particular como ulti-
mamente ha venido a ser la mayor parte de la filosofia. En
realidad, no es el fruto del pensamiento sino del ser. Es la
Vision, o theoria —en su sentido originario y corriente aun en
la teologia ortodoxa— de la realidad por alguien que ha adqui-
rido tal vision mediante un nuevo modo de existencia.

La doctrina sufi se presenta al hombre de mente confun-
dida como un conocimiento teérico de la estructura de la
realidad y del lugar del hombre en ella. Es en si misma el
fruto de la vision espiritual de videntes y sabios a los que.
habiendo logrado el estado de totalidad, les ha sido dada una
vision del todo. Y a su vez es el medio por el que otros
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pueden ser conducidos a la totalidad, Asj pues esta doctrina se
encuentra al principio y al final del camino espiritual. Nunca
se insistira demasiado en el papel de Ia doctrina en la integra-
cion del hombre especialmente del hombre moderno, que es
excesivamente cerebral, piensa en demasia y a menudo mal,
El laberinto de aserciones contradictorias, las ambigiiedades y
trampas intelectuales que caracterizan al pensamiento mo-
derno, son €l mayor obstaculo a la integracion de la mente y
solo pueden curarse mediante e] efecto purificante de la doc-
trina metafisica sufi que limpia de la escoria de la contingen-
cia y la multiplicidad. En la sociedad isldmica tradicional la
doctrina se ensena por lo comuin paso a paso, junto con
métodos practicos para hermanar el avance gradual por el
camino. Tampoco es que haya al principio gran necesidad de
ella, porque la Shari‘ah y las ensefanzas tradicionales acerca
de la naturaleza de las cosas satisfacen la mayoria de las veces
las necesidades de conocimiento que tiene la mente y las de
imagenes y formas que tiene la imaginacion. Pero en la con-
fusion del mundo moderno, la doctrina sufi es una condicion
sine qua non para la integracion de la mente y el ser del
hombre, la cual prepara el terreno para el descubrimiento real
de las verdades cuyo conocimiento tedrico comunica la doc-
trina.

La doctrina sufi comprende una metafisica, una cosmolo-
gia, una psicologia y una escatologia que frecuentemente se
vincula con la psicologia y a veces con la metafisica. El
aspecto metafisico de la doctrina describe en primer lugar Ia
Naturaleza de la Realidad, la Unidad de la Esencia Divina, Ia
Unica que «es» en sentido absoluto y antes de la cual no hay
nada; después la teofania de la Esencia a través de los Nom-
bres y Cualidades divinos y mediante la determinacion de los
diferentes estados del ser; y finalmente la naturaleza del hom-
bre como la teofania total (zajalli) de los Nombres y las Cuali-
dades. La doctrina de la unidad o tawhid forma el eje de toda
la metafisica sufi y es de hecho la incomprensién de esta
doctrina cardinal lo que ha motivado el que tantos orientalis-
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tas hayan acusado al sufismo de panteismo. La doctrina sufi
no afirma que Dios sea el mundo sino que el mundo en la
medida en que es real no puede ser completamente distinto de
Dios; si asi fuese, llegaria a ser una realidad totalmente inde-
pendiente, una deidad propia y destruiria la absolutidad y la
unidad que sélo pertenecen a Dios.

Ademas la metafisica sufi describe los niveles intermedios
de la existencia entre el mundo corporeo y Dios, niveles de
realidad que el dualismo cartesiano alejo de la cosmovision de
la filosofia europea moderna, legando una imagen empobre-
cida de la realidad que continua siendo hoy un formidable
obstaculo a la integracion de la mente del hombre contempo-
raneo y en realidad de su ser. Los planos intermedios de la
existencia son precisamente los que relacionan al mundo fi-
sico con los arquetipos puramente transcendentales y capaci-
tan al hombre para escapar del pueril debate entre idealismo y
realismo. Cada uno de éstos ha heredado en efecto una por-
cion de la realidad tal como la segmentaron y dividieron las
tijeras del cogito ergo sum de Descartes y su consecuente
dualismo.

En cuanto a la cosmologia, la doctrina sufi no explica
detalles de fisica 0 quimica sino una ciencia total del cosmos
por la que el hombre descubre donde esta €l en la multiple
realidad cosmica estructurada y hacia donde deberia ir. La
meta del hombre espiritual es viajar a través del cosmos y en
ultimo término allende €él. La cosmologia sufi proporciona el
plano con cuya ayuda el hombre puede orientarse para este
viaje. Se trata de un mapa del universo que éste debe poseer si
va a atravesar sus peligrosos precipicios y trampas. La cosmo-
logia sufi no trata pues de los aspectos cuantitativos de las
cosas como ocurre con la ciencia moderna, sino de sus aspec-
tos cualitativos y simbolicos. Arroja luz sobre las cosas de
modo que se tornan objetos de contemplacion valiosos, luci-
dos y transparentes, perdiendo su habitual opacidad y obscu-
ridad.

El sufismo fue capaz de integrar en su perspectiva muchas
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ciencias medievales como el hermetismo precisamente porque
estgfs ciencias reflejan la umcxdgd de la naturaleza y la interre-
lacion de las cosas; y como quiera que versan sobre la natura-
leza simbolica y cualitativa de los objetos y los fendmenos se
avienen con la perspectiva del sufismo. Dado por afiadidura
que el sufismo se basa en la experiencia (precisamente el tipo
de experiencia que de hecho el hombre moderno, que alardea
tanto de su enfoque experimental, casi nunca intenta asumir)
ha visto posible cultivar tanto las ciencias naturales como
matematicas de acuerdo con su propia perspectiva. La histo-
ria de la ciencia isldimica da fe de muchos destacados cientifi-
cos musulmanes que eran sufies. Sin embargo, la funcién
primaria de la cosmologia y de las ciencias de la naturaleza
sufies es proporcionar un prototipo del cosmos al viajero por
la senda (sdlik) y demostrar la interrelacion entre todas las
cosas y aquella unicidad que toda existencia césmica que la
naturaleza exhibe de forma tan vivida a quien consienta en
observarla cuidadosamente.

En cuanto a la psicologia, debe recordarse que el sufismo
contiene un método completo de curar las enfermedades del
alma y de hecho tiene éxito alli donde tantos métodos psi-
quidtricos y psicoanaliticos modernos, con todas sus extrava-
gantes pretensiones, fallan. Esto se debe a que unicamente lo
superior puede conocer lo inferior; solo el espiritu puede co-
nocer la psique e iluminar sus obscuros rincones y grietas.
S0lo aquel cuya alma se ha integrado e iluminado tiene el
derecho y los medios para curar las almas de los demas.
Cualquier otro que pretenda tener este derecho, o bien ignora
los factores involucrados, o bien, como ocurre con mas fre-
cuencia, es un impostor.

En cuanto al aspecto doctrinal de la psicologia sufi, el alma
humana se presenta en él como una substancia que posee
diferentes facultades y modos de existencia, separados y sin
embargo unidos por un unico eje que atraviesa todos estos
modos y planos. Existe ademds una estrecha ligazon entre
dichas psicologia y cosmologia hasta el punto de darse cuenta

55




A A o

II. Sufismo e integracion del hombre

el hombre de la dimension césmica de su ser, no en sentido
cuantitativo sino cualitativo y simbolico. Por otra parte, esta
correspondencia cdsmica objetiviza la estructura interior de la
psique, liberando con ello al alma de sus propios nudos,
iluminando sus aspectos mas obscuros y mostrando al viajero
de la senda espiritual las multiples trampas que aguardan en
su camino, en el viaje interior del alma hacia su propio Cen-
tro. El descenso al «inferno» es el medio por el cual el alma
recobra sus perdidos y escondidos elementos en las obscuras
y letales profundidades antes de ser capaz de realizar el as-
censo al «purgatorio» y al «paraiso». La doctrina psicoldgica
sufi expone al adepto este esquema, tanto en el aspecto micro-
cosmico como en el macrocdsmico, antes de que emprenda el
auténtico viaje. Pero incluso esta presentacion teorica tiene el
efecto de integrar el plano mental y el psiquico de la persona
capaz de comprenderla plenamente.

También la escatologia posee a la vez un aspecto macro-
cdsmico y otro microcédsmico, siendo este ultimo el que con-
cierne al adepto de forma mas directa e inmediata. Desde este
punto de vista, el devenir postumo del hombre no es mas que
una continuacion del viaje por esta tierra en otro nivel de
existencia, el cual, ademas, puede ya ser emprendido aqui y
ahora por aquellos que siguiendo el consejo del Profeta,
"lipes OV |5 15’ emuere antes de que mueras», han muerto ya
a la vida del alma carnal (al-nafs al-ammdrah) y han resuci-
tado en el mundo espiritual. Las doctrinas escatoldgicas sufies
revelan al hombre la extension de su ser mas alla del yo
empirico terrenal con el que la mayoria de los seres humanos
se identifican. Por tanto estas doctrinas son también otro
medio por el que se da a conocer la totalidad del estado
humano en toda su amplitud y profundidad preparando el
terreno para la realizacidn efectiva de las posibilidades totales
de la condicion humana, realizacion que implica la completa
integracién del hombre.

Los aspectos de la doctrina sufi asi delineados se dirigen a
aquellos cuyas necesidades intelectuales requieren tal explica-
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cion y cuya vocacion es pensar y conocer. En cuanto a otros
cuya funcion es hacer y obrar, el sufismo ha conseguido en la
sociedad islamica tradicional proporcionar los medios de inte-
gracion a este grupo por la unién de sus simbolos con los de
las artes y los oﬁcios. Mediante el proceso de hacer cosas el
artesano ha. pod}do conseguir la perfeccion espiritual y la
integracion interior gracias al vinculo creado entre los gre-
mios (asndf'y futuwwd?) y las 6rdenes sufies. Las transforma-
ciones del color, la forma y otros accidentes que experimen-
tan los materiales en manos del artesano llegaron a poseer
una significacion simbélica referente a la transformacion del
alma humana. Y en la misma esfera la alquimia, que es a un
tiempo una ciencia simbdlica de las formas materiales y una
expresion simbolica de las transformaciones espirituales y psi-
cologicas del alma, se convirtid en el enlace entre el sufismo y
el arte, a la par que su lenguaje fue el medio que brindé al
artifice y al artesano la posibilidad de integrar su vida externa
e interna, su trabajo y su actividad religiosa. De este modo,
por lo que atafie a la cuestion de la integracion de la mente,
las artes tradicionales y los métodos relativos a ellas llegaron a
desempefiar para el artesano un papel analogo al de la doc-
trina sufi para el hombre contemplativo y el pensador.
Cabe preguntarse ahora, ;qué ocurre con el hombre con-
temporaneo que ni esta metafisicamente inclinado a entender
la doctrina sufi ni practica un arte tradicional que posea una
significacién y una eficacia espiritual?, o ;qué pasa con el
hombre que vive en una sociedad donde no se aplican los
preceptos de la Shari‘ah y donde la mente en consecuencia y
con toda probabilidad estara mucho mas disipada y dispersa?
A tales preguntas debe contestarse que el sufismo posee los
medios de integrar al hombre dondequiera que se halle, siem-
Pre que ei hombre esté dispuesto a aceptar sus ensefianzas y
su disciplina. En los casos citados anteriormente se aplican
métodos de meditaciéon que en ausencia de un ambiente tradi-
cional coherente posibilitan no obstante la integracion final y
total del hombre, que incluye no sélo su mente, sino todo su
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ser, el cual comprende también el cuerpo y las fuerzas psiqui-
cas y vitales. Precisamente porque el hombre no es una mente
desmembrada sino un ser entero del que la mente €s un
elemento, la doctrina, a pesar de su extrema importancia, no
es suficiente: debe haber también realizacion mediante la
practica de un método espiritual. Entre la comprension teo-
rica de la doctrina que integra la mente y su realizacion en el
ser total de uno, hay un mundo de diferencia. De hecho, sin
un método espiritual auténtico demasiado estudio de la meta-
fisica sufi solo puede causar una mayor separacion entre la
mente y el resto de la propia naturaleza y volver asi mas
dificil la integracion final del ser total del hombre. Por esto
doctrina y método van siempre combinados en todos los
caminos espirituales tradicionales integros, como un par de
piernas con que debe el hombre emprender su viaje espiritual.

El papel del método espiritual en la integracion del hombre
es esencial, porque todos los elementos dispersos en el hom-
bre solo pueden ser reunidos gracias a la Presencia divinay a
la barakah contenidas en los métodos del sufismo, y que se
remontan al origen de la revelacion coranica misma. El hom-
bre ordinario esta alejandose constantemente del centro de su
ser hacia la periferia, dispersandose en la multiplicidad de este
mundo como las olas que se rompen en mil gotas contra las
rocas de la costa. Esta tendencia a ir hacia afuera debe ser
reconocida y revertida para que el hombre pueda vivir inter-
namente, con sus reacciones y tendencias moviéndose hacia
el centro mas que hacia el borde; porque en el centro reside el
Uno, el Ser puro e inefable que es la fuente de toda beatitud y
toda bondad, mientras que en la periferia esta la no existen-
cia, que s6lo parece ser real debido a la percepcion ilusoria y a
la falta de discriminacién del hombre. Penetrar en la senda
sufi, ser iniciado en el camino o farigah, es recibir esta posibi-
lidad de revertir la tendencia del alma de lo exterior a lo
interior, cambio de direccion que sélo es posible mediante el
socorro (tawfiq) y el sostén (ta’yid) divinos asi como por la
barakah contenida en los métodos del sufismo.

8
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Para llevar a cabo esta transformacion, para volver la aten-
cion del alma de la multiplicidad a la unidad, los métodos del
sufismo se basan ante todo en las practicas de la Shari‘ah
pues el sufismo es esoterismo isldmico y no otra cosa. Practi-
car la Shari‘ah es ya ganar una medida de integracion, que es
Ja base necesaria, y también una especie de anticipacion, de la
integracion completa conseguida en la realizacién espiritual.
Las oraciones diarias en especial, son medios poderosisimos
para integrar los elementos psiquicos del hombre y armoni-
zarlos con el aspecto corporeo de su ser.

El método principal del sufismo, de hecho, es extender las
oraciox)es hasta que lleguen a ser continuas, pues como dice
Hafiz: Wles 5o ffb SOLT L

«Queé felices son aquellos que estan siempre rezando.»

Esta extension no es cuantitativa, sino cualitativa y verti-
cal; es decir, el sufismo. usa la forma quintaesencial de plega-
ria, el dhikr o invocacion en la que toda alteridad y separa-
cion con respecto a lo divino es erradicada y el hombre
alcanza el tawhid. Aunque este proceso de transformar la
psique del hombre aparece en un principio como gradual, el
dhikr termina por convertirse en la naturaleza real del hom-
bre y la realidad con la que éste se identifica. Con la ayuda del
dhikr, combinado con formas apropiadas de meditacion o
fikr, el hombre obtiene primero un alma integrada, pura y
entera como el oro, y luego en el dhikr ofrece esta alma a
Dios en la forma suprema del sacrificio. Finalmente en la
aniquilacién (fand’) y la subsistencia (bagd’) se da cuenta de
que nunca ‘estuvo separado de Dios, ni aun en el principio.

El poder integrador del dhikr esta reflejado incluso en el
cuerpo, cuya estructura misma refleja simbolicamente el ser
interior del hombre. Aunque al comenzar a adquirir concien-
Gia de la vida espiritual, el hombre haya de separarse- del
cuerpo considerado en su aspecto negativo y apasionado, en
los estadios mas avanzados del camino el propdsito es mante-
nerse dentro del cuerpo y centrado en el corazon, es decir,
dentro del cuerpo en su aspecto positivo, como templo (hay-
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kal) del espiritu. La mente esta siempre errante de un pensa-
miento a otro. Ser capaz de mantenerla dentro del cuerpo
significa estar siempre totalmente presente, aqui y ahora, en el
instante que conecta lo temporal con lo eterno. Cuando Rimi
escribe en su Mathnawi que en el retiro espiritual (khalwah) el
adepto debe invocar hasta que los dedos de sus pies empiecen
a decir «Allah», se refiere precisamente a esta integracion final
que incluye el cuerpo asi como la mente y el alma. De hecho,
la doctrina islamica y cristiana de la resurreccion corporal
significa por encima de todo la completa y total integracion
del hombre en la fase final de su devenir.

El hombre que ha conseguido la integracion posee ciertas
caracteristicas solo discernibles por los que son capaces de
observarlas. Pero la integracion de su ser interno produce
efecto incluso sobre sus rasgos externos, que necesariamente
reflejan los estados internos. Una persona asi esta ante todo
curada de todas las enfermedades del alma, no por haber
eliminado todas las tensiones y complejos a la manera del
psicoanalisis moderno, para volverse como una planta quieta
pero sin ningun impulso interno o atraccién hacia lo divino,
sino por haber realizado y cumplido todas estas tensiones que
surgen del profundo instinto y necesidad del hombre por lo
transcendente. Por otra parte, un hombre asi no vive una
existencia compartimentada. Sus pensamientos y acciones
proceden todos de un unico centro y se basan en una serie de
principios inmutables. Se ha curado de la hipocresia en que
viven la mayoria de los hombres y por consiguiente, puesto
que el velo de la alteridad ya no encubre como en aquéllos la
luz interior, él, como el sol, refleja su luz dondequiera que se
halle. En €] se realiza el ideal islamico de unificacion de las
vias contemplativa y activa. Actuar Y pensar no son ya para
€l términos que se excluyan, sino que su meditacion y su
contemplacion se combinan con la mas pura e intensa activi-
dad. Y como por haberse vuelto integrado refleja la Unidad
Divina y se ha convertido en la teofania total de los Nombres
y las Cualidades divinos, actua y vive de tal manera que hay
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una fragancia y una belleza espirituales en todo Cuanto hace
dice. Esta de algun modo en contacto con aquella barakah
que recorre las arterias del Universo,

Elislam ha procurado siempre llevar 3 cabo la integracion
y la unidad, ya sea social, politica Yy economicamente, 0 moral
e intelectualmente. La integracion conseguida por el sufismo
es la esencia de este ideal islamico, de ta] modo realizado que
siempre ha sido un ejemplo SUpréemo para la sociedad is]4-
mica. Pues la mejor manera de integrar la sociedad humana
es estar primero uno mismo bien integrado. No podemos
hacer el bien a no ser que seamos buenos; verdad ésta dema-
siado sencilla y tan a menudo olvidada en el mundo mo-
derno. Tampoco podemos salvar a otros sin antes habernos
salvado a nosotros mismos. Por tanto el meétodo de integra-
cion contenido en el sufismo compete no solo a los individuos
por €l afectados sino que ilumina a la sociedad entera y es el
manantial escondido de la regeneracion de la ética islamica y
de la integracion de la comunidad islamica.

El sufi ensena la verdad simple de que la base de toda fe o
imdn es la unidad, pues como escribe el Shaykh Mahmud
Shabistari en su Gulshan-i-raiz:

Al pbdel il gt 0 K68 S ow K
No veas sino Uno, no digas sino Uno, no conozcas sino Uno.
En esto estdn compendiadas las raices y las ramas de la fe!.

La integracién del hombre significa la realizacién del Uno
¥ la transmutacién de los muchos a la luz del Uno. Es, por
tanto, el logro pleno de aquella fe o /mdn que constituye el
nlcleo y la base del islam. El que ha conseguido esta integra-
cion interior sacrificando internamente su alma a Dios, rinde
fambién el mayor servicio al islam y, de hecho, a la verdad,
S¢a cual fuere la forma en que sea dado encontrarla.

\
I. Mystic Rose Garden, p. 84-85.
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Una de las mas desafortunadas tendencias generalizadas
hoy en ciertas regiones del mundo isldmico es la adopcion de
una ideologia que resulte de buen tono en el mundo occiden-
tal y anadirle luego el adjetivo «islamico». Asi se ven términos
como «democracia islamica», «socialismo islamico», «raciona-
lismo islamico» y cosas por el estilo. Semejante tendencia, al
procurar hacer grato el islam modernizandolo y poniéndolo
al dia, traiciona el islam al reducirlo de un cuerpo total de
principios y de una cosmovision completa a un adjetivo que
modifica un nombre, de connotacion completamente distinta
en la matriz de la civilizacion occidental que ha dado naci-
miento a tales términos.

De hecho, el islam sdlo puede ganar respeto e incluso
adhesion entre los no musulmanes inteligentes, asi como en-
tre los mismos jovenes musulmanes educados en occidente, al
ser expuesto, no como otra version de las ideologias occiden-
tales que resultan hoy estar de moda, sino como una alterna-
tiva bien clara a estas ideologias, presentando un programa
completo para la vida misma y para la empresa total del
hombre en este mundo.

Si la defensa del islam ha de apoyarse en un grupo de
excusadores débiles y en continua retirada, cuya técnica es
hacer aparecer como islamico todo lo que estd de moda,

dificilmente podra convencer a las personas serias. Es mas,
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tales métodos haran aparecer el islam ante el observador int
ligente como una ideologia occidental de segundo orden ISnl ei
islam se presenta por ejemplo como socialismo o raéione
lismo, ocurrira que el hombre moderno serio que esta fi "
del mundo de la fe, busque la forma mas pura de socialisr:llgra
racionalismo en las mismas filosofias e ideologias occidenta}:
les, antes que en su imitacion islamica,

Hay cigrtos musulmanes modernos que en nombre de lo
que ellos tienen por un simple islam racionalista, que barrun-
tan estar acorde con el mundo moderno, estin dispuestos a
dejar de lado catorce siglos de civilizacion y de herencia inte-
lectual islimicas, junto con las escuelas de sabiduria y filoso-
fia cultivadas en ellas. Poco saben del hecho de que los princi-
pfa‘les problemas planteados por el mundo moderno a la reli-
gion, sean tales desafios el marxismo, el darwinismo, o el
exlst.enmalismo secular, pueden responderse, no por una sim-
ple interpretacion racionalista del islam a la manera de la
escuela salafiyyah y otras semejantes, sino recurriendo a
aquel profundo tesoro de sabiduria metafisica y filoséfica de
caracter tradicional cultivado en el islam y conectado en su
mayor parte al sufismo, una sabiduria que siendo logica y
racional no es simplemente racionalista.

Emerge de esto la pregunta de qué significa exactamente
racionalismo en las lenguas occidentales. Hay que distinguir
entre el uso normal de la razén y la 16gica, y el racionalismo,
que ha}ce de la razon el instrumento exclusivo para alcanzar el
conocimiento y el unico criterio para juzgar la verdad. Se
hal:fla a veces del racionalismo aristotélico, aunque en la filo-
sofia de Aristteles hay intuiciones metafisicas que no pueden
red}xcirse a simples productos de la razén humana; pero el
Tacionalismo en el sentido propio de la palabra se inicia en la
filosofia europea moderna aunque también hay casos de €l en
la antigiiedad tardia.

’ Si por racionalismo se entiende el intento de construir un
Sistema cerrado que abarca la realidad en su totalidad y ba-
sado s6lo en la razén humana, éste se inicia entonces con
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Descartes, ya que para €l el criterio maximo de realidad es el
ego humano y no el Intelecto divino o el puro Ser. Su cogiro
ergo sum pone una limitacion al conocimiento humano al
constrenirlo al nivel de la razén individual y a la conciencia
del ego individual. Esta es la tendencia que alcanza su culmi-
nacion en el racionalismo decimoctavo y decimononico, an-
tes de que la misma pesantez del sistema racionalista em-
piece a producir grietas en su propio muro de proteccion, a
través de las cuales elementos irracionales empiezan a pe-
netrar desde abajo.

Al intentar comprender el papel de la razon en el islam es
esencial distinguir entre el racionalismo tal y como anterior-
mente se ha descrito y el respeto por la logica, porque en su
propio nivel la lgica es un aspecto de la verdad, y la verdad
(al-haqq) es un nombre de Allah. La inteligencia, de modo
semejante, es un don divino que conduce al hombre a afirmar
la doctrina de la unidad (al-tawhid) y las verdades esenciales
de la revelacion islamica. El uso de la logica en la cosmo-
vision del islam es como el de una escalera que sube al
hombre desde el mundo de la multiplicidad hacia lo Divino.

El racionalismo, como se desarrollé en el occidente —un
occidente en el que el hombre cristiano tradicional estaba
ligado a Dios mas por su voluntad que por su inteligencia.
como ocurre en el islam— se convirtid en un velo que separd
al hombre de Dios y marcé la revuelta humana contra el
cielo.

El resultado de la aplicacién de la légica y la inteligencia
en el islam es la mezquita cuya simetria y regularidad es
ocasidn para contemplar la Presencia divina. El resultado de
la aplicacion de la ciencia moderna occidental, que esta plan-
tada en el racionalismo del siglo diecisiete, es la fabrica o el
rascacielos modernos que como la mezquita son geométricos
y a veces simétricos, pero que estan particularmente marca-
dos por la falta de connotacion transcendente y de hecho.
representan las obras de aquel tipo de hombre que se ha
rebelado contra Dios. En la diferencia entre estas dos aplica-
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ciones de Ia logica, entre la mezquita o la casa musulmanas
tradicionales y el rascacielos o el edificio de apartamentos
moderno uno puede observar la profunda diferencia entre el
racionalismo en occidente y el uso de Ia razén y lalégica en el
islam.

No cabe la menor duda de que uno de los mayores servi-
cios que el islam puede rendir al mundo moderno, donde la
dicotomia entre razén y revelacién o ciencia y religion ha
alcanzado proporciones tan peligrosas, es representar esta po-
sibilidad de union entre revelacion y razén tal como se en-
cuentra en el Coran. La fuente de la revelacion en el islam es
el arcangel Gabriel o el Intelecto Universal. Intelecto (al-‘aql
al-kulli en el lenguaje del hadith) y la misma palabra ‘agl
significan etimoldgicamente a la vez lo que liga o limita lo
Absoluto en la direccion de la creacion y también lo que liga
al hombre a la verdad, a Dios mismo. En la perspectiva del
islam, es precisamente el ‘aql el que mantiene al hombre en el
camino recto (el sirdt al-mustagim) y le impide andar desca-
rriado. Es por esto por lo que tantos versiculos del Coran
equiparan los que estan descarriados con los que no pueden
usar su intelecto (como en la expresion wa /@ ya gilun, «ellos
no entienden» o literalmente «no usan su intelecto» —el verbo
ya'qilun deriva de la raiz ‘aqala relacionada con ‘agi—; o el
verso la yafgahun, «ellos no entienden», donde el verbo yaf-
qahin esta relacionado con la raiz fagiha, que también signi-
fica comprensién o conocimiento).

Del mismo modo, el conocimiento o ciencia (al-‘ilm) en el
lenguaje del Coran y el Hadith significa aquel conocimiento
que hace al hombre consciente de Dios, de las verdades eter-
nas, del mundo por venir y del retorno a Dios. Esta es una
verdad innegable aun cuando tantos apologistas musulmanes
modernos equiparen el ‘ilm sin ninguna restricciéon ni modifi-
cacion con la ciencia moderna, como si uno pudiera salvar la
profunda diferencia de los tipos de conocimiento involucra-
dos por el simple uso defl mismo término para connotar los
diversos tipos de ciencia en cuestiéon. Algunos hadiths simple-
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mente han equiparado el ‘ilm con el conocimiento del otro
mundo, al-dkhirah. El Intelecto, el instrumento a través de]
cual se obtiene este tipo de conocimiento, que a la vez es ia
fuente de la revelacién y existe microcosmicamente en e]
interior del hombre, no debe ser confundido con la sola ra-
zon. El ‘aql es a la vez tanto el intellectus o nous como }a ratio
o razon. Es a un tiempo el sol celestial que brilla en el interior
del hombre y el reflejo de este sol en el plano de la mente que
lamamos razon.

Uno puede ir desde el reflejo a la fuente siempre que el
‘aql no esté empaiiado por pasiones, siempre que sea el Inte-
lecto sano, equilibrado y armonioso que en la terminologia
islamica es llamado al-‘aq! al-salim. Pero si el ‘agl ests
oscurecido por las pasiones, por la rafs, entonces puede con-
vertirse en velo que esconde al hombre de lo divino y lo
descarria. De no ser asi no habria ninguna necesidad de reve-
lacion. La revelacion es la manifestacién macrocésmica del
Intelecto Universal, el Kalimat Allih, que provee un marco
para la manifestacion microcésmica del Intelecto en el hom-
bre y una Ley Divina que protege al hombre de sus propias
pasiones y hace posible que el intelecto permanezca sano o
salim.

La razén, este reflejo del Intelecto en el nivel de la psique,
puede ser por lo tanto un instrumento para alcanzar las ver-
dades divinas halladas en la revelacion, verdades que son
suprarracionales pero no irracionales, y a la vez un velo que
eésconde al hombre estas mismas verdades. En el ultimo caso,
se convierte en el medio con que el hombre se rebela contra
Dios y su religién revelada.

Los sabios musulmanes de todos los tiempos han recono-
cido este doble filo de la espada de la razén. Algunos como
Ghazzali (Algacel), Jalal al-Din Rimi y Fakhr al-Din Razi han
subrayado el aspecto negativo de la razén puramente humana
como velo y limitacién y su incapacidad para alcanzar las
verdades divinas. Rami era de hecho muy consciente de la
diferencia entre razon (‘agl-i juz’i) e intelecto (aql-i kulli)
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cuando djjo: «Es la razgp Quien ha destruido |

) 1 a reputacién de)
Intelecto.» (55 b by Jae 7 Jae).

rrestar la tendencia ya existente en algunos de la generacién
mas joven a apartarse del islam como resultado de sy primer
contacto con la ciencia y la filosofia occidentales, se debe
preservar y dar a conocer a todos a quienes concierne la
jerarquia del conocimiento que siempre ha sido un rasgo
esencial de la cosmovision islamica.

No se puede armonizar el Coran y la ciencia con la simple
ecuacion de tal o cual verso del Coran, con un descubrimiento
cientifico particular que ademas pronto pasara ‘de moda. EJ
Cordn no provee una ciencia detaliada de las cosas sino los
principios de todo conocimiento. Lo que se puede hacer es
preservar y revivificar una cosmovision total, una metafisica
que tenga las raices en el Coran Yy que derive de la luz del
Intelecto, luz tan intimamente vinculada al Coran, tanto en lo
concerniente a su fuente como a su contenido. A 1a luz de esta
sabiduria uno puede entonces alumbrar una filosofia de la
haturaleza y a la vez del hombre capaz de rendir plena justicia
a las necesidades de la razon sin caer en.la trampa de un
racionalismo agndstico y prometeico.
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El mundo entero, tanto el musulman como el no musul-
man, precisa de esta sabiduria y de la filosofia del hombre que
se basa en ella. Ademds, esta sabiduria solo puede ser resuci-
tada y devuelta a la vida en términos de los modos de expre-
sion modernos recurriendo a la herencia intelectual del islam,
Inmensamente rica, y no destruyendo esta herencia y recy-
rriendo a un racionalismo romo, vacio de cualquier dimen-
sion transcendente. Al proveer una solucion basada en Ia
jerarquia del conocimiento y en la armonia entre fe y razén
que deriva del Intelecto, que es fuente a la vez de Ia feyla
razon, el islam puede ofrecer un mensaje de la maxima signi-
ficacidon al mundo entero. En lugar de recoger las migajas de
la mesa de los pensadores occidentales y tratar de anadirles la
etiqueta islamica, el islam puede proveer su propia vision
fresca de la relacién entre razon y revelacion o ciencia y
religion —asi como de la existente entre hombre y naturaleza,
donde yace la raiz de la presente crisis ecologica—. Esta vision
es de importancia vital para el futuro del islam y también es la
que desesperadamente esta buscando mucha gente seria de
todo el mundo. Puedan los lideres intelectuales del mundo
islamico tener éxito en esta tarea de ofrecer una vision fresca
de las ensefianzas tradicionales de| islam; no puede haber
tarea mas vital que ésa.
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EL MAESTRO SUFI TAL COMO SE EJ EMPLIFICA EN
LA LITERATURA SUFI PERSA

No es posible un auténtico camino espiritual sin un maes-
tro y el sufismo no es por supuesto una excepcion de este
principio universal. El maestro sufi es el representante de la
funcion esotérica del Profeta del islam y por el mismo motivo
es la teofania de la Misericordia Divina que se presta a los que
desean volverse hacia ella. La Shari‘ah, 1a Ley Divina, esta
destinada a todos los musulmanes, y de hecho desde el punto
de vista islamico, a todos los hombres si se considera su
significado universal. Pero la Tarigah o sendero espiritual,
solo esta destinado a aquellos que buscan a Dios aqui y ahora,
y van en busca de la Verdad inmutable que, aunque presente
aqui y ahora, es al mismo tiempo la fuente transcendente y
eterna de toda revelacion. La Tarigah es pues un medio por el
que el hombre puede retornar al origen de la revelacion isla-
mica y llegar a ser a la vez, en un sentido espiritual, compa-
fiero y sucesor del Profeta y de los santos.

El papel del maestro espiritual, el shaykh, murshid, murid
0 pir, segun se lo conoce en &rabe, persa, y otras lenguas
musulmanas, es posibilitar este renacimiento y esta transfor-
macion espirituales. Estando €l mismo conectado a través de
la cadena iniciatica (silsilah) al Profeta y a la funcion de la
iniciacion (waldyah) inherente a la propia mision profética, el

e —
1. En el contexto del sufismo el término wali significa «santos. La raiz drabe significa
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IV. El maestro sufi en la literatura sufi persa

maestro sufi puede liberar al hombre de los estrechos confines
del mundo material hacia el luminoso espacio ilimitable de la
vida espiritual. A través de €él, que actia como representante
del Profeta, la muerte y el renacimiento espirituales tienen
lugar en virtud de la barakah que lleva dentro de si.

El hombre caido envejece, decae y muere; mientras que el
hombre espiritual regenerado esta siempre interiormente en la
flor de la juventud. Por haber bebido de la fuente de la vida
eterna y obtenido acceso al elixir de la inmortalidad vive en
una perenne primavera del alma aunque su Cuerpo pase a
través del invierno de la vida. He aqui por qué el maestro es
capaz de dotar al discipulo de juventud, cualquiera que sea su
edad cronoldgica: Contemplar al maestro perfecto es recobrar
el éxtasis y el jubilo de la primavera de la vida y estar sepa-
rado de él es experimentar la afliccion de la vejez.

Envejeci con su afliccién, pero cuando a Tabriz
nombras toda mi juventud retornaZ.

El hombre puede buscar la fuente de la vida por si mismo.
Puede intentar descubrir los principios de la regeneracion
espiritual a través de sus propios esfuerzos. Pero este empeno
es en vano y nunca dara frutos a menos que el maestro este
presente junto con la disciplina que solo él puede impartir.
Sin la piedra filosofal no es posible ninguna transformacion
alquimica. S6lo el poder del shaykh puede libertar al hombre

ademés «amnigo» y también posee el significado de dominacion o poder. A partir de dicha raiz
se han formado los términos wildyah y waldyah, significando el primero santidad y el
st?gl_mq? el poder iniciatico o la funcién como tal. En el shi‘ismo. especialmente, se subraya la
dLs:nncxon entre el «ciclo de la profecias (dd'irat al-nubuwwah) y <l ciclo de la iniciacion»
(dd'irat al-waldyah), como veremos mas adelante en el capitulo v,
2.RA. Nic{lolson. Selected Poems from the Divdni Shams Tabriz, Cambridge 1952. p.
2%. Shams Tabriz fue el maestro espiritual del mayor poeta sufi de la lengua persa. Jalal al-
D}Q Rimi, y al mismo tiempo era para él la teofania perfecta de los Nombres y Cualidades
dlvmo's. el modelo total del Hombre Universal. El Diwdn, en especial, contiene algunos de
los més bellos y profundos versos en persa sobre la funcion del maestro espiritual y la
relacion entre maestro y, discipulo. El nombre de Shams-i Tabrizi (Shams al-Din significa «€!
s.ol de la religions) es en si mismo altamente simboélico y Rimi a menudo utiliza el simbo-
lismo de este nombre en versos que parecen referirse al mismo tiempo al maestro y a la
Verdad divina misma, aludiendo una y otra vez a la union interior del maestro con Dios.
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de si mismo ~de su alma carnal- hasta el punto de capacitario

pal:a contemplar fel Universo como realmente es y reto
océano de la Existencia universa]. mar el

Sin el poder grandioso de Shamsy’
° S wl-Haqq de Tabri
uno no podria ni contemplar 1a luna ni tornarse marlzz

Sin dl.ld.a,. existen gentes excepcionales como los Uwaysis,
que §on_1mc§ados en el camino por Khadir o Khidr, el profeta
de vida 1{1u51§adam§nte larga, que puede iniciar a Io’s hombres
en los misterios divinos y que corresponde de muchas mane-
rasa Enoch en 'la tradicion judeocristiana, o por los <chombres
de la jerarquia invisible» (rijal al-ghayb) o bien, en el caso del
shi‘ismo, por el Imidm escondido, que es el polo espiritual
(qz{;‘b) del universo. Pero estas vias excepcionales que en cual-
‘quier caso no elige ni busca el hombre, y para las que unos
chgls.son escogidos, pertenecen no obstante a la funcion
Iniciatica universal cuya encarnacion sobre la tierra es el
maestro sufi. Interiormente unido a la jerarquia invisible y a
lla Verdad (al-hagq) misma, aparece exteriormente entre los
h(_)mbres como signo de la suprema misericordia (rahmah) de
Dios, como el medio por el que el hombre puede tener acceso
al mundo espiritual y ser admitido en compaiiia de los profe-
tas y los santos. Es la puerta a través de la que uno debe pasar
Para entrar en «el jardin del Amado» mientras que al mismo
tiempo es el guia hacia el patio interior de este jardin.

Ser iniciado en una orden sufi y aceptar la disciplina de un
Iaestro es entrar en un vinculo que es permanente, y que
Spbrevive incluso a la muerte. Para el discipulo, el shaykh esta
Siempre misteriosamente presente, especialmente en los ritua-
les. El shaykh no muere nunca para el discipulo, aun cuando
haya abandonado fisicamente este mundo. Su guia espiritual
(irshad) Yy su asistencia continua incluso después de su muerte.
El maestro espiritual, a quien Rimi llama el jinete celestial,

3. Nicholson, op. cir. p. 79.
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viene y va, pero permanece el polvo de su galope. Su efecto
sobre los discipulos es permanente y la semilla que ha sem-
brado en sus corazones sigue siendo nutrida y cuidada incluso
después de que el templo de su cuerpo se haya convertido en
polvo. Bajo su cuidado, incluso desde esta ruina terrestre Ia
semilla puede crecer y ser drbol que se estira hacia el cielo y
se extiende desde el horizonte del Este al del Oeste*.

| Esclavo, entérate,

el amo de todo el Este’ estd aqui;

i la centelleante nube tormentosa de la eternidad
te revela su relampago.

Cualquier cosa que digas

no es sino una inferencia que has aventurado;
El habla por experiencia del ojo,

y en ello esta la diferencia.

El jinete celestial paso;

el polvo se levanto en el aire;

€l fue veloz, pero el polvo levantado

flota alli todavia.

Que tu vision sea recta

y no mires a izquierda o derecha,

su polvo esta aqui, y él

en el Infinito®.

4. Naturalmente, debe recordarse que la iniciacion al sufismo POr un maestro no garan-
tiza en si misma la realizacion. El discipulo debe ser firme en su devocion al maestro yenla
ejecucion de sus deberes religiosos e iniciaticos. Debe amar a Dios mas que al mundo y estar
unido a él no sélo a través de una imprension tedrica de Ia metafisica sufi, sino también por
un apego «ontoldgicos total. El auxilio y el socorro divinos (rawfig) también deben estar
presentes, pues sin ellos nada es posible. El jardinero siembra muchas semillas en la tierra: no
todas ellas crecen para ser plantas que daran frutos.

5. Dado que el nombre Shams al-Din significa «el sol de la religions y €l sol sale por el
este, Rimi a menudo emplea el simbolismo universal del este y el oeste como reinos de la luz
y de la oscuridad y se refiere a su maestro como el «Sefior del estes, dando a entender con
ello, una vez mas, su unién con el origen de toda luz.

6. AJ. Arberry. The Rubd'ivat of Jalal al-Din Rumi, Londres 1949, p. 19.
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Del mismo modo la asamblea (mgjlis) de] maestro sufi es
una imagen terrenal de la asamblea celestial de los santos. E}
discipulo (fagir) que. obtiene el derecho de entrada a ésta
asamblea en virtud de haber sido iniciado por el maestro
obtiene también para si un lugar en Ja asamblea del parajso
siempre que permanezca fiel al maestro Yy a sus instrucciones'
Una vez que cumple las condiciones como discipulo y alcanze;,
la perfeccion en la asamblea, sy estacion se torna de impor-
tancia permanente y gana una significacién mas allg de la
vida de este mundo y mas alla de la tumba,. FJ maestro deja
una marca permanente en el discipulo en virtud de la cual el
discipulo que ha alcanzado la perfeccion se une de nuevo a la
asamblea de su maestro en el otro mundo. Por la perfeccion
ganada en el majlis de los sufies, el Jaqir obtiene el acceso a la
asamblea real del cielo y construye para si una exaltada mo-
rada en el mas alla de la vida.

Y, oh amigo, si alcanzas perfeccion en nuestra asamblea
(majlis)

tu asiento sera el trono, obtendras tu deseo en todas las cosas.

Pero si te quedas muchos afios mas en esta tierra,

pasaras de un lugar a otro, seras como los dados en el cha-
quete.

Si Shams Tabriz te atrae a su lado,

Cuando escapes del cautiverio volveras a aquel orbe’.

No solo es permanente la influencia del shaykh sino que
también su luz esta en todas partes.

Aunque distinto como personalidad espiritual, interior-
mente €] estd identificado con la luz que brilla sobre la tierra y
el mar e ilumina todas las cosas al discipulo que esta estrecha-
mente ligado a él.

—_—
7. Nicholson. op. cir. p. 187.
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Desde Tabriz brilld el Sol de la Verdad, y le dije:
«Tu luz estd a la vez unida con todas las cosas y aparte de tg.

das»®,

Es esta luz la que brilla en el corazén del discipulo y ]o
convierte de algo corruptible y perecedero en una substancia
incorruptible y eterna. Es la influencia espiritual del shaykh 14
que transforma lo transitorio y pasajero en lo estable y perdu-
rable.

El sol del rostro de Shamsi Din, gloria de los horizontes,
nunca brillé sobre nada perecedero sin hacerlo eterno®.

No todo el que pretende ser un maestro sufi posee todas
las cualificaciones que hacen al maestro perfecto. No solo
debe el discipulo buscar un maestro, sino que debe también
asegurarse de que el shaykh o pir a quien se esta entregando
sea un guia experto que pueda conducirlo a través de los
precipicios peligrosos de la via a la meta final de la realiza-
cion. De otro modo hay peligro de desviarse por la corrup-
cion de lo que es mds preciado en el hombre. Con un guia
incompetente, es mejor no escalar montaiias sino permanecer
en suelo llano donde una caida no es probable que sea fatal.

El shaykh debe tener una conexion clara y regular con la
cadena de iniciacién y una realizacién de las verdades del
Sendero. Ademas debe ser elegido desde arriba para cumplir
la funcién de guiar a otros. Incluso entre los que han-avan-
zado en el camino, no todos estan cualificados para llegar a
ser maestros. El maestro es elegido por la mano de la Miseri-

cordia Divina para guiar a los hombres. No puede pretender
cumplir esta funcién simplemente por su propia voluntad. Si
ha de ser un maestro eficaz debe conocer los detalles y las
intrincaciones del Sendero asi como el alma y la substancia

8. Ibid, p. 27.
9. Ibid, p. 111.
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psiquica del discipulo a quien debe guiar. No s¢lo es necesaria
la presencia de un perfecto shaykh sino que éste también debe
ser un maestro que tenga las cualificaciones para guiar un
discipulo particular. No todo shaykh es un maestro para todo
discipulo. El discipulo debe buscar y encontrar el maestro que
conquiste su alma y le domine como un 4guila o halcén caen
sobre un gorrion en el aire.

Oh! esplendor de la verdad, Husdmu'ddin'®, toma una o dos
hojas de papel y afiade (éstas al poema) en descripcion del
Pir.

Aunque tu cuerpo gracil no tenga fuerza, sin el sol (de tu espi-
ritu) no tenemos luz.

Aunque te hayas convertido en mecha encendida y (la 1am-
para de) vidrio, eres sin embargo el conductor del corazon
(el G)uia Espiritual): tu eres el cabo del hilo (que sirve de
pista).

Puesto que el cabo del hilo esti en tu mano y voluntad, las
cuentas (del conocimiento espiritual) del collar del corazén
derivan de tu generosidad.

Escribe lo que concierte al Pir (guia) que conoce la via: escoge
al Pir y considéralo la esencia del Camino.

El Pir es (como) el verano y la (otra) gente es (como) el mes de
otofio; y (otra) gente es como la noche, y el Pir es la luna.

He otorgado a mi joven Fortuna el nombre de Pir (viejo),
(Husamu’ddin) porque ella es (hecha) vieja por la Verdad y
no (hecha) vieja por el tiempo.

Tan anciano es que no tiene principio; no hay rival para
semejante Perla unica.

Verdaderamente el vino viejo aumenta su fuerza; en verdad el
Ooro viejo es mas preciado.

Elige un Pir, pues sin un Pir este viaje esta extremadamente
lieno de dolor, terror y peligro.

10. Cuando estaba escribiendo el Mathnawi, el polo de atraccion espiritual de Rami era

Husim al-Din, la figura que tan a menudo se cita en el Mathnawi.
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Sin un acompariante estas confundido (incluso) en un caming
ya muchas veces por ti recorrido. ' .

No viajes pues solo por una via que jamas has visto, no
vuelvas tu cabeza del guia'’.

Aceptar la guia inicidtica de uno que no €s un maestro
perfecto es peligrosisimo, por cuanto ello puede destruir |a
posibilidad de realizacion espiritual e incluso abrir el alma a
influencias demoniacas. La potencialidad de desarrollo estg
presente dentro de los hombres, pero si no es correctamente
actualizada, llegara a pudrirse y como una simiente podrida
nunca podra crecer como arbol.

«En cuanto al maestro (murdd), en el sentido de uno que
esta iniciado y es seguido, se trata de alguien cuyo poder
iniciatico (waldyah) de influir en otros ha alcanzado el grado
de perfeccionar a los que son imperfectos, y que ha visto (ini-
cidticamente) los diferentes géneros de capacidades, y mane-
ras de guiar y preparar a los discipulos. Una persona seme-
jante, es o bien un viajero atraido por la Gracia Divina (sdlik-i
majdhub), que primero ha atravesado todos los desiertos y
precipicios del alma carnal viajando sobre el Sendero (suluik),
y después, con la ayuda de la atraccion divina, ha regresado
de las estaciones del corazon y las ascensiones del espiritu, y
ha alcanzado el mundo de la vision y la certeza, y ha llegado
al estado de contemplacion y examen; o bien es alguien atrai-
do por la Gracia Divina que viaja por el sendero (majdhub-i
sdlik) y que primero y gracias a la ayuda de la atraccion
divina ha atravesado el area de las estaciones y ha alcanzado
el mundo de la vision y del descubrimiento de las realidades
divinas, y que luego con el viajar (suluk), ha cruzado de
nuevo las estaciones y los estadios del Sendero y ha redescu-
bierto la verdad de la contemplacion en la forma de conoci-
miento.

»El grado de un guia espiritual, digno de imitacién, es

11. Rami. Mathnawi, traduccién de R.A. Nicholson, vol. Il. Londres 1926, p. 160-1
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seguro en €l caso de estos dos tipos de hombres. En cuanto al
viajero (sdlik) inmaduro, que todavia no ha salido del angosto
desfiladero de la lucha y el esfuerzo espirituales para alcanzar
el espacio de la vision espiritual, o a la persona inmadura
atraida por la Gracia Divina (majdhub), que atn no se ha
dado cuenta de las intrincaciones del viajar por el Sendero o
de las realidades de las estaciones y estadios ni de las trampas
y los pasajes peligrosos de la Via, ninguno de los dos tiene
todavia derecho a la estacion ni al rango de maestro espiritual
(shaykhiikhat); no les ha sido encomendado el poder iniciatico
de influir en las capacidades espirituales del adepto, ni la
facultad de entrenar a los discipulos de acuerdo con las leyes
del Sendero (tarigah). Cualquier conquista que hagan en las
almas de los hombres en este sentido, es mas daiiina que
beneficiosa.

»La existencia del discipulo y su potencialidad de perfec-
cion espiritual pueden compararse a un huevo que tiene la
potencialidad de convertirse en pajaro. Si el huevo tiene la ca-
pacidad de recibir el poder y la influencia inherentes a la
voluntad espiritual (himmar) del pajaro o el maestro, si puede
conseguir la proteccion de un pajaro maduro en quien ha sido
actualizado el poder de procreacion y el de hacer madurar a
un huevo, y finalmente si durante un periodo la influencia de
la vida espiritual y las caracteristicas que pertenecen al estado
de pajaro afectan al huevo, entonces cesara por fin de perma-
necer en forma de huevo. Sera vestido en forma de pajaro y
dispuesto para alcanzar la perfeccion de sus capacidades. Y si
el huevo se coloca bajo una gallina que no posee el poder de
volar 0 que no ha alcanzado todavia el grado de madurez y
poder para incubar el huevo, y esto dura algun tiempo, se
destruye en él la potencialidad de convertirse en pajaro y
luego no habra manera de restituir el huevo a su estado
original,

»lgualmente, si el discipulo sincero se pone en completa
obediencia y sumisién bajo el control de un maestro perfecto
que ha logrado el grado de perfeccion y en quien se combinan
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el viajar por el Sendero, el vuelo, la marcha espiritual y la
atraccion por la Gracia divina, del huevo de su existencig
surgira el pajaro de la verdad “verdaderamente Dios cre¢ g
Adan a su imagen”, pajaro que volara entonces en el espacio
de la identidad espiritual y alcanzara el grado de procreacion
y generacion. Pero si cae bajo la influencia de un viajero
inmaduro (sdlik) o de persona inmadura atraida por la Gracia
divina (majdhub), entonces la posibilidad de perfeccion del
estado humano quedara en él destruida. No alcanzars la exce-
lencia de los hombres espirituales (rijal) o la estacion de per-
feccion»!2,

El discipulo debe entregarse al shaykh perfecto sin reserva
alguna. En manos del maestro debe ser cual cadaver en
manos del que lava los muertos, sin ningiin movimiento pro-
pio. El maestro representa al Profeta y a través de él, a Dios.
Darle la mano es aceptar la <Mano de lo Divinon.

Dios ha declarado que su mano (la del Pir) es como la Suya,
pues anunci6 (las palabras) la Mano de Dios estd por en-
cima de sus manos. ,

La Mano de Dios hace morir (al nifio) y (entonces) lo lleva a
la vida. ;Qué es de la vida? El hace de él un espiritu
eterno!,

El papel del maestro sufi a quien uno debe entregarse
totalmente, y su importancia para la liberacion del discipulo
de la confusion en el mundo de Ia multiplicidad, y su conduc-
cion a la contemplacion en el mundo de la Unidad quedan
bien ejemplificados en el testamento espiritual de Shams al-
"Urafa’ («el sol de los gnosticos»), uno de los principales maes-
tros sufies del presente siglo en Persja. Shams al-'Urafa’ descri-
bié como sigue el encuentro con Su maestro y las transforma-
ciones subsiguientes que se produjeron en él:

12. *Izz al-Din Kashani, Mishdh al—hi:fa‘yah, ed. J. Huma'i. Teheran 1323 (A.H. solar).
p. 108-9 (traducido del persa por S.H. Nasr),
13. Mathnawi, vol. 11, p. 162.
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«Este humilde fagir, Sayyid Husayn jbn al-Rida al-H i
al-Tihrani al-Ni‘matullahi, fye bendecido con ¢ favor divi};m

el Shaykh ‘Abd al-Quddis Kij ménshahi. Por aque] tiempo
toda mi atencion se dirigia al estudio de las ciencias formales
(tradicionales) y poseia algunos conocimientos de medicina
filosofia, matematicas, geometria, astronomia y astrologia, ju:
risprudencia y sus principios, gramatica, geografia y prosodia,
y estaba ocupado en estudiar Yy ensefiar. Pero no tenia conoci-
miento de los problemas del sufismo y de las leyes de la
pobreza espiritual y la gnosis y desconocia la ciencia de la
verdad y las intricaciones del conocimiento divino. Mi aten-
cion se dirigia tan sélo a los problemas de las ciencias forma-
les y a los debates y discusiones de libros de texto, pero no a
la purificacion, al embellecimiento y a la contemplacion inte-
riores. No habia hecho ningun esfuerzo en |a senda de la
purificacion del alma y la limpieza del ser interior, pues pen-
saba que el modo de conocer la verdad no es otro que el
estudio de las ciencias formales,

»Gracias a la Gracia divina y a la ayuda de los puros
Imams —{la paz sea con ellos/'— encontre a ese gran hombre en
la fecha mencionada cerca de Imam-Zadih Zayd', El hizo
conmigo lo que hizo. De nuevo, al cabo de una semana, fui
bendecido con su presencia cerca de Imam-Zadih Zayd.

»Después de una breve conversacion, expresé el deseo de
ser iniciado. El jueves por la noche fui a los bafios con ély
recibi las abluciones rituales que habia ordenado. Después del
bafio, tomé mi mano de la forma habitual y, después de
realizar la formula de arrepentimiento, me instruyé y me
inicié en la invocacion (dhikr) del corazon con las letanias
(awrdd) Yy los actos e invocaciones particulares de la inicia-
cion. Obedeci. Al cabo de quince noches [el retiro menor

k
14. La tumba de un santo cerca de Teheran.
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(khalwat-i saghir)], poco antes del alba, y mientras estaba ep
contemplacion, vi que todas las puertas y paredes de la oscurg
habitaciéon en que me hallaba participaban conmigo de ]a
invocacion.

»Me desvaneci y cai. Después de la salida del sol, mi padre
carnal, debido al gran amor que me tenia, no ahorrd ningun
esfuerzo para hacer venir a un médico y llamar a los que
atraen a los jinn (fuerzas psiquicas) o escriben oraciones parg
curar las enfermedades. Mi madre carnal hizo también todo
lo posible para administrarme diversas medicinas, inhalacio-
nes y alimentos.

. »Permaneci en este estado durante veinte dias. No podia
cumplir con los deberes prescritos por la Shari‘ah ni tenia
conciencia de las practicas formales. No hablé a nadie de este
asunto. Finalizado este periodo, mi condicion volvié a la nor-
malidad y me vi libre del estado de «atraccién» (jadhbah). Fui
a los banos y me purifiqué. Senti el deseo de encontrar a
aquel gran maestro y durante unos dias erré como un loco
buscandole por calles y bazares. Finalmente logré dar con él.
Besé su mano y él mostr6 benevolencia hacia mi.

»Para resumir: durante dos afios viajé por el Sendero espi-
ritual bajo su direccion y siguiendo sus instrucciones. Me
aparté completamente de las ciencias formales y me esforcé
€n comprender los problemas de la gnosis y en seguir el
Sendero de la certeza. Cualquier cosa que él mandara, la
obedecia sin decir si 0 no. Si algunas de las cosas que oia O
veia me parecian en la superficie ser contrarias a la Shari‘ah,
lo consideraba como un defecto de mis oidos o mis 0jos y no
dejaba en modo alguno de servirle y obedecerle. En el servi-
cio, la conversacion, la soledad o el retiro, le obedecia tan
completamente como podia. Obedecia también todo cuanto
habia ordenado como cosa necesaria en las seis clases de
invocacion: la manifestada (jaliy), 1a oculta (khafiy), la infor-
mal (hama’ili), la oscura (khumuli), la relacionada con e}
circulo (halgah) y 1a relacionada con la asamblea (jjtimds). Fui
llevado también a realizar las cuatro causas de la muerte...
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»Gracias a Dios, a consecuencia de l1a voluntad espiritual
de mi maestro y la asistencia de los santos realicé los siete
estados del corazon y di cumplimiento a cuantas acciones y
letanias requeria cada estacion. Llevé a cabo los “cuarenta
dias” (arba'indt) [de retiro espiritual] menores, medios ¥ mayo-
res. En el afio 1309 (A.H.) lo acompafié a la ciudad de la fe,
Qum, y alli llevé a cabo dos *“cuarenta dias” consecutivos. Su
Santidad se reunio alli con la Misericordia divina (murié) y yo
sin mi intimo amigo y consolador me puse muy enfermo.
Pasé dias y noches en penuria en un rincodn de la mezquita del
Imim Hasan hasta que mi pobre madre descubrié mi condi-
cion y mando alguien a Qum que me traté por un tiempo.
Tras una cierta mejoria volvi a Teheran con aquel amigo.

»Gracias a Dios a través de la voluntad espiritual de aquel
gran gnostico llegué a conocer los detalles de la pobreza espi-
ritual, Ia gnosis, las sutilezas del conocimiento, y la certeza
vividos, y alcance la estacion de aniquilacion en Dios (fand’)
subsistencia en El (bagd’). Viajé por las siete estaciones del
corazon, cada una con sus caracteristicas especiales. Con su
ayuda y asistencia esotérica desde el mundo intermedio (bar-
zakh), cumpli plenamente cualquier orden que recibiera refe-
rente a mandatos, prohibiciones, aseo, culto, ascetismo, retiro
espiritual o auto-purificacién, y no me quedé corto en servir a
las criaturas de Dios tanto como pude»'s.

Al hablar del maestro sufi en el contexto persa uno debe
recordar el papel del duodécimo Imam, que es el Imam
Oculto, tanto en el shi‘ismo como en el sufismo, tal como
existe en el mundo shi‘ita. Puesto que el Imam, aunque
oculto, estd vivo y es el eje espiritual del mundo, él es el polo

. (Qutb) con quien estan ligados interiormente todos los maes-

tros sufies. Es para el shi‘ismo lo que el polo supremo es para
el sufismo en el contexto sunnita. En el shi‘ismo, los Imams,
Yy en especial ‘Ali, el primero, y el Mahdi, el postrero, son los

15. *Abd al-Hujjat Balaghi. Magqdldt al-hunafd’ fi magamat Shams al-"Urafa’, Teheran
1327 (A.H. solar). p. 232-4 (uraducido del persa por S.H. Nasr).
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guias espirituales por excelencia. El Imam Oculto, que repre.
senta la cadena completa de Iméims, es el polo que atrae |og
corazones de los creyentes y a €l se vuelven los hombres para
ser guiados.

Ademas, el Imam existe también dentro de los corazones
de los hombres. El es el guia interior que puede conducir al
hombre en el viaje allende el cosmos y también hacia ]ag
dimensiones interiores de su propio ser, con sélo que el hom-
bre pueda alcanzar este polo interior. Es por ello por lo que
ciertos gnosticos y sufies shi‘itas han ensenado al discipulo a
buscar el «imdm de su ser». Fl poseedor del poder de la
waldhay o iniciacion, en virtud del cual el Imim se torna
Imam de hecho, es el intérprete esotérico de las cosas, de la
religion y de la naturaleza, Y es, en la vision shi‘ita, la cone-
Xién interior del Imam con los maestros sufies lo que les
capacita para adquirir el poder de iniciar y guiar a los hom-
bres de modo que también dichos hombres puedan de hecho
alcanzar el polo interior de su ser.

Puede decirse por tanto: que a pesar de una diferencia de
punto de vista entre el islam shi‘ita y el sunnita por lo que
respecta a la identidad del Qutb, que el sunnismo no identifica
con claridad pero el shi‘ismo considera ser el Imam Oculto o
la funcién del Imam como tal, ambos coinciden en Ia presen-
Cia de esta funcion inicidtica universal (waldyah) que existe
dentro del islam como dentro de toda tradicion integral. Los
maestros sufies son aquellos individuos unicos quienes gra-
cias a su conexién con esta cadena dorada de la iniciacion han
sido llamados por Dios para mantener viva la presencia de la
Via espiritual en esta tierra Yy guiar por esta Senda real a
quienes poseen las cualificaciones hecesarias.-Son por tanto
los principes del mundo espiritual. En sus manos el desierto
florece como un jardin, el metal bajo se convierte en oro y el
estado caotico del alma cristaliza como pauta de belleza que
refleja el perfume de la Unidad (al-tawhid).
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Viaja desde ti mismo hacia ti mismo, oh maestro, pues por
este viaje la tierra se torna cantera de oro. Desde |a agruray el
amargor avanza hacia la dulzura, tal como de Ja tierra salina
brotan mil especies de frutos. Del sol, orgullo de Tabriz,
contempla estos milagros pues todo arbol cobra belleza por la
luz del sol'e.

—_—
16. Nicholson, op. cit., p. 111.
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LOS ESTADOS ESPIRITUALES EN EL SUFISMO

En todas las épocas una parte importante de tratados de
sufismo ha versado sobre los estados espirituales' que el
adepto experimenta y atraviesa en su viaje por el camino (; la-
rigah) hacia Dios. La insistencia de los maestros sufies en este
tema, ya sea en la forma de la enumeracion de las estaciones
y estados del Sendero o en el inventario de las virtudes espiri-
tuales que debe ganar el discipulo, es debida a la importancia
del conocimiento de los estados espirituales para todo aquel
que aspire a pasar por ellos y mas alld de ellos hacia la
Presencia divina. Si hacemos a un lado el concepto erroneo y
truncado del hombre como criatura formada sélo por cuerpo
y mente, concepto que se debe mas que a cualquier otra cosa
al dualismo cartesiano Y a una mala comprension de ciertos
dogmas del escolasticismo, y retornamos a la concepcion tra-
dicional del hombre compuesto de cuerpo, alma y espiritu (el
corpus, anima y spiritus del hermetismo y otras doctrinas sa-
pienciales) la pertinencia de los estados espirituales se hace
mas clara. El Espiritu es como el cielo, resplandeciente e
inmutable sobre los horizontes del alma. Es un mundo que,
aunque todavia no es Dios, es inseparable de El, de modo que

1. Por el momento usamos el término «estados en su sentido general, mientras que segun
la terminologia técnica sufi hay una diferencia entre el estado (hal) y la estacion (magdm).
Volveremos sobre ello mas adelante.
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alcanzarlo €s ya estar en el atrio del paraiso Y en la proximi-
dad de lo divino. También el cuerpo lleva en su existencia
objetiva y natural, aunque no necesariamente en su prolonga-
cion subjetiva en la psique, los «vestigios del Creadors» (vesti-
gia Dei), de modo que puede ser considerado como el templo
del Espiritu y puede desempedar un papel completamente
positivo en €l proceso mismo de realizacidon espiritual?.

Lo que resta del hombre, a saber, el alma o anima, es
precisamente la materia del trabajo espiritual. Es e] plomo
que debe ser transformado en oro, la luna que debe despo-
sarse con el sol y al mismo tiempo el dragon que debe ser
muerto para que el héroe pueda alcanzar el tesoro. El hombre
en su estado impenitente y «caidos, por usar la terminologia
cristiana, es el sujeto al que se dirigen los tratados sobre
disciplina espiritual. El hombre en tal estado es precisamente
aquel que unicamente se identifica con su mente o substancia
psiquica, sin darse cuenta de que ésta no es sino un reflejo, en
el plano psiquico, del Intelecto. Se identifica a si mismo con el
alma que todavia no ha experimentado el contacto liberador
con el Espiritu y vive encarcelado en un mundo de impresio-

nes sensibles derivadas del cuerpo, junto con las inferencias -

logicas extraidas de dicho mundo y en un laberinto subjetivo
y oscuro que esta lleno de impulsos apasionados. El sendero
espiritual no es otra cosa-que el proceso de desenredar las
raices del alma del mundo psicofisico al que estan atada_s y
sumergirlas en lo divino. Significa, pues, una transformacion
radical del alma, hecha posible por la gracia de la revelacién y
la iniciacion, hasta que el alma se hace merecedora de conver-
tirse en novia del Espiritu y celebrar la unién con él. Para
alcanzar a Dios, el alma debe llegar a parecerse a Dios. De
aqui la importancia de las estaciones y estados esp@r@tuales
que el alma debe experimentar y de las virtudes espirituales

iri esicasmo
e T o maia fornas de hindutamo 3 o budimo, Sura

wardi usa «Templos de Luz» (Hayakil al-ntir) como titulo de una de sus obras més famosas.
recurriendo al mismo simbolismo.
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que debe adquirir, las cuales sefalan los grados de ascension
del alma hacia Dios. De hecho, cada virtud es una estacion g
través de la cual debe pasar el alma y experimentarla de
forma permanente.

Si recordamos la bien conocida definicion de sufismo dadg
por Junayd —«el sufismo es que Dios te haga morir a ti mismo
y resucitar en El»*~ comprenderemos que el logro de las
virtudes espirituales y sus estados y estaciones correspondien-
tes son otras tantas etapas en la muerte del alma respecto a su
naturaleza vil y accidental y en su resurreccion in divinis.
Esta es la razon por la que la mds alta de las virtudes es 1a
veracidad, que se opone a todas las tendencias obscuras del
alma, y la estacion mds elevada es la subsistencia en Dios, que
no es otra cosa que la resurreccién en El. La meta del sufismo
es por supuesto llegar a Dios, la Verdad (al-haqq), y no el
conseguir una estacion en particular. Pero dado que el hom-
bre no es sélo una inteligencia que puede discernir la Verdad
y conocer el Absoluto, sino que también es una voluntad, las
virtudes son una concomitancia necesaria de la adhesién total
del hombre a la Verdad. Pues, «a verdad, cuando aparece en
el nivel de la voluntad, se convierte en virtud, y es entonces
veracidad y sinceridad»*. Del mismo modo, dado que la meta
del sufismo es Dios y no el mundo de la accidon ni ningun
beneficio terrenal, las virtudes no son sélo actos morales, sino
también estados internos que nunca estan separados de la
significacién intelectual y espiritual que acompana al mundo
del espiritu. «Las verdades nos hacen comprender las virtudes
y les dan toda su plenitud cdsmica y toda su eficacia espiri-
tual. Las virtudes, por su parte, nos introducen en las verda-
des y las transforman para nosotros en realidades concretas.
vistas y vividas»>.

3. Farid al-Din *Autdr, Tadhkirat al-awliyd', ed. por R.A. Nicholson, Leiden 1322, parte
I, p. 35-6.
4. F. Schuon, Spiritual Perspectives and Human Facis, trad. por D.M. Matheson.

Londres 1953. p. 172, (Perspectives spirituelles et faits humains, Cahiers du Sud. Paris 1953).

5. Ibid., p. 171.
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Si la exposicion de los estados espirituales en ] sufismo es
inseparable de la de las virtudes (mahdsin o Jada'il), es debido
precisamente a que en el sufismo una virtud no es vista como
un acto 0 un atributo externo sino como una forma de ser
Tiene un aspecto ontoldgico definido. Esta es la razon por la
que en la clasica enumeracion de los estados y estaciones de]
alma nos encontramos siempre con la enumeracion de las
virtudes. Un estado o estacion como la paciencia (sabr) o la
confianza (fawakkul), es una virtud, lo cual significa que
cuando el alma alcanza tal estado no sélo posee la virtud en
cuestion como un accidente, sino que su misma substancia es
transformada por ella de modo que, en cierto sentido, durante
esa etapa de la Via ella misma es esa virtud. Esta dimension
ontologica de las virtudes es lo que hace que su exposicion
sea inseparable de la de los estados espirituales, tal y como
vemos en numerosos tratados sufies, antiguos y recientes. Por
supuesto, los sufies nunca se cansan de recalcar que la meta
del sufismo no es poseer tal virtud o tal estado como tales,
sino llegar a Dios, mas alla de todos los estados y virtudes.
Pero para alcanzar lo Transcendente, mas alla de las virtudes,
el hombre debe primero poseer las virtudes; para alcanzar la
estacion de aniquilamiento y subsistencia en Dios el hombre
debe haber atravesado ya el resto de estados y estaciones.

«Los sufies», dice Abu'l-Hasan al-Nri, uno de los discipu-
los de Junayd, «son aquellas personas cuyas almas se han
despojado de la impureza de la naturaleza humana [en su
aspecto puramente terrenal]. Son aquellos que se han purifi-
cado de la vileza del alma carnal y se han liberado del deseo
hasta llegar a reposar con Dios en el primer plano y en el mas
alto grado. Ellos se apartaron de todo lo que no fuera El
Nada poseen y nada les posee»S. Es esta purificacion del alma
Y esta liberacion de toda pasion y deseo carnal la que hace
necesario el cultivo de las virtudes y el pasar por las estacio-
nes espirituales. Si el alma no hubiese estado separada del

—_—
6. Tadhkirar al-awliyd’, 11 parte. p. 54-5.
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Espiritu por el velo de la pasién y la ignorancia, hubiese
poseido ya las virtudes y no hubiera tenido ninguna neces;.
dad de cultivarlas. Pero precisamente porque el velo estd ahi,
separando al alma de la luz del Espiritu, que es lo unico que
puede capacitarla para obtener un conocimiento directo de
Dios, debe existir una disciplina espiritual Yy una muerte y
resurreccion del alma de modo que ésta se adorne de virtudes,
haciéndose asi merecedora de la Presencia divina.

En el Mahasin al-majdlis, que contiene una de las exposi-
ciones mas profundas que puedan encontrarse en el sufismo,
sobre las virtudes espirituales, el sufi marroqui Ibn al-‘Arif,
escribe:

«Si no hubiese habido la obscuridad de la existencia sepa-
rativa, sin duda la luz de lo invisible se habria manifestado. Si
no hubiese existido la tentacién del alma carnal, se habria
levantado el velo, con toda certeza. Si no hubiese habido
causas de naturaleza creada, la divina Omnipotencia habria
emergido a plena luz. Si no hubiese habido hipocresia alguna,
la gnosis habria sido pura. Si no hubiese habido codicia, con
seguridad el amor a Dios habria arraigado firmemente [en el
alma). Si no hubieran quedado algunos placeres terrenales,
ciertamente el fuego del apasionado amor a Dios habria con-
sumido los espiritus [de los hombres]. Si el sirviente hubjese
cesado de existir, el Sefior seria contemplado. Por eso, cuando
los velos son alzados por la interrupcion de estas causas par-
ciales y los obstdculos son salvados gracias a la amputacion
de estos vinculos terrenales, entonces llega lo que ya fue
dicho (por Hallaj):

»Te ha sido revelado un secreto que durante mucho tiempo
habia estado oculto para ti; ha resplandecido una aurora cuya
obscuridad eres tu.

»Tu eres el velo que esconde a tu corazén el secreto de Su
misterio; pues sin ti nunca se habria puesto un sello sobre tu
corazdn [que te priva de la vision de Dios].

»Si te ausentas de tu corazon, El mismo se instalara alli y
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sus tiendas de campana se extenderan por el otero de la bien
preservada revelacion. \

»Y alli se creara un coloquio diving Cuya audicion nunca
es tediosa y cuya prosa y poesia se hara intensamente desea-
ble»’.

El viaje por la senda espiritual est4 lleno de encuentros que
s repiten constantemente entre e] alma y el Espiritu, algunos
pasajeros y algunos permanentes, hasta que el salvaje e indo-
mable corcel del alma es disciplinado y ensillado y el alma se
impregna de la fragancia del Espiritu, lo que resulta en la
transformacion de su propia substancia. En las experiencias
del alma que sigue la Senda los sufies distinguen entre estados
permanentes y pasajeros; a los primeros los denominan mgq-
gdm (pl. maqdmadt) o técnicamente «estacion», y a los segun-
dos hdl (pl. ahwal) o técnicamente «estados». En el sufismo el
examen de los estados espirituales, en el sentido amplio de
dicho término, se ocupa esencialmente de los ahwal y las
maqamat, que naturalmente por las razones arriba menciona-
das, son inseparables de las virtudes. Un hombre que todavia
no ha sentido la atraccién divina y no ha entrado en la senda
espiritual se consuela a si mismo con el mundo de la multipli-
cidad y normalmente no sabe nada acerca de los estados
espirituales. Como dice Niffari, «cuando yo (Dios) estoy au-
sente, junta tus infortunios y toda existencia fenoménica ven-
dré a consolarte de mi ausencia. Si escuchas, obedeceras, y si
obedeces, no me veras»3. Pero una vez que por la gracia de
Dios llega la atraccion divina (jadhb) y el alma empieza a
Practicar la disciplina espiritual ofrecida por el sufismo, el
hombre empieza a pasar por estas experiencias que compren-
den los estados (ahwdl) y las estaciones (magdmay).

7. Ibn al-'Arif. Mahdsin al-majalis, dir. y trad. al francés por M. Asin P]al;c’::g.;:tl:les
1933, p. 76 del texto arabe. Traduccion inglesa por S.H. Nasr. basada en el

establecido por el editor. R
8. AJ. Arberry. The Mawdgqif and Mukhdtabdi of Niffari, Londres 1935, p. 39.
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Los sufies han debatido ampliamente la cube shorr; de los estable se denomina “estado del alma” porque desaparece
ahwdl y las maqgdmat y las diferencias entre.am 0S. e_bldo a para ceder su lugar a otro [estado] répidamente. Y e o
que cada uno ha hablado Adesde un maqam €n particular, verdad para todas las cualificaciones de] corazén»'2,
segun el verso de Shabistari en su Guishan-i rdz. En su famoso al-Ta'rifiit, Jurjani hace una distincién simi-
En cuanto a los santos que estén antes y después en esta lar, y ta{rlblen subra}ya el esfu§rzo necesario para conseguir
via, cada uno de ellos nos informa de sus propias etapas. _ un maqdm y el cardcter del hal como don de Dios: «Un hdl,
Puesto que el lenguaje de cada uno de ellos es acorde con para "¢l pueblo de la verdad” (ah! al-haqq) (los sufies) tiene
su grado de progreso son dificiles de comprender por 15 un 51g1}1’ﬁcado espiritual que Pfofllfce €Co en el corazdn sin
gente’ at:ectamon. No es ganado ni g'dqumdo, ya se trate de alegria,
tristeza, contraccion, expansion o calma. Cesa con la apari-
sus palabras difieren exteriormente aunque el significado cion de los atributos del alma carnal, tanto s; le sigue lo que se
interno de todas sus maximas converge hacia la misma inefa- le parece como si no... Los ahwadl son dones de Dios, mientras
ble realidad. que los magdmadt son adquiridos. Los ahwdl provienen de la
Los textos clasicos de sufismo abundan en definiciones fuente de la generosidad divina y los magqadmadt se obtienen 0o
técnicas del hdl y del magdm y de las diferencias basicas entre mediante el esfuerzo». '3 'g( |
los dos. El término Al es utilizado a veces para significar un Esta distincion se hace mas clara en la descripcion del hal :
estado del alma' o un modo de ser en general. Ghazzili en su y el magdm dada por Hujwiri, antigua autoridad sobre su- #
Ihya’ ‘uliim al-din 1o usa en su sentido técnico como el estado fismo, que en su Kashf al-mahiib, escribe:
del alma de la persona que practica el sufismo y esta viajando T
por la Via. Este autor escribe: «Todas las estaciones religiosas «La estacion (magam) denota la “posicion” de alguien en la i
estan compuestas de tres elementos: conocimiento divino, es- Via de Dios, su cumplimiento de las obligaciones correspon-
tados del alma (ahwdl) y actos»'!. La mayoria de los autores dientes a dicha “estacién™ y su permanencia en ella hasta que
han definido el 4dl en conexién y en contraposicion con el comprende su perfeccion en la medida en que ello esta en
maqgdm, de suerte que Ghazzili escribe mas adelante en el poder de un hombre. No es permisible que abandone su “es-
Thyd’ que da cualificacion (wasf) es denominada “estacion™ tacion” sin el pleno cumplimietnto de las qt?ligaciones que ell.a
(maqdm) si es estable y perdura, y es denominada “estado del rae consigo. Asi pues, la primera estacion es el arrepenti-
alma” (hdl) si pasa y desaparece sin tardar... Lo que no es miento (fawbat), después la conversion (indbat), el renuncia-
' miento (zuhd), la confianza en Dios (tawakkul), y asi sucesiva-
9. The Mystic Rose Garden, p. 3. mente. No es permisible que alguien pretenda la conversion
At Al slosls G agy L U g e Sin el arrepentimiento, o la renunciacion sin la conversion, o
bl JSCaa o plebs 51 dye Sy Oy Lgini la confianza en Dios sin la renunciacion.

10. Ghazzili lo wtiliza en la frase «prestad atencion a ciertos estados t?e su aln'}?a
(4_55 ‘-,LP" u“’J' <l yl), Al-l'iigad fi'l-igtisad, Ankara 1962, p. l§6: véase }ambnen
F. Jabre. Essai sur le lexique de Ghazzali, Beirul 1970, p. 79. donde se reunen los diferentes

2 Gk ol 61yl S Wil (Bl o 131 Ll Gl (o2 LTy

usos que hace Ghazzili del término hal. . . , - 3 Slday ol J‘ 4,,5 oY Y s c,.:_lb:éy %1 [ Ji er
il '«JUL, Jlly O 5l ¢ gal W o ‘J:J\..)‘ adl ol Lo Thyd' ‘ult Thyd', vol. 1V, p. 123. g il iyl o s '3
al-din, El Cairo. vol. 1V, 1352/1933. p. 55: Jabre. op. cit., p. 79. 13. Mir Sayyid Sharif Jurjani. al-Ta'rifds, El Cairo 1321 (A.H. lunar). p. 56.
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»Por otra parte, el estado (hdl), es algo que desciende de
Dios al corazon del hombre, sin que éste sea capaz, por su
propio esfuerzo, de rechazarlo cuando viene nj de atraerlo
cuando se va. Por consiguiente, mientras el término “esta-
cion” denota el camino del que busca, sus rezos en el campo
del esfuerzo y su-posicidn ante Dios en proporciéon a sus
méritos, el término “estado” denota el favor y la gracia que
Dios confiere al corazén de su siervo, y que no guarda cone-
xién con mortificacién alguna por parte de éste. La “estacion”
pertenece a la categoria de los actos, el “estado” a la categoria
de los dones. De aqui que el hombre que posee una ‘“‘esta-
cion™ se encuentra en ella por su propia auto-mortificacion,
mientras que el hombre que posee un “estado™ estd muerto

hacia si mismo y se encuentra en un “estado” que Dios crea
en éh» 14,

La mayoria de los sufies han aceptado esta distincion ma-
yor entre los dos tipos de eéxperiencia espiritual o estado que
el alma goza en sy viaje espiritual, aunque unos pocos como
Harith al-Muhasibi creyeron en la posibilidad de 1a perma-
nencia del dl asi como del maqdm. El caracter transitorio del
hdl, tal como lo subrayan la mayoria de los sufies, denota sin
embargo una realidad profunda que debe ser considerada en
Cualquier exposicion completa de la vida espiritual. Como
resultado de la disciplina espiritual el adepto puede obtener
una estacion (maqdim) que es pPermanente, como se ha visto
mas arriba, en el sentido de que el discipulo asciende en la
escala del ser a un nuevo nivel de existencia y de conciencia.
Poseer un magdm es una posicidn elevada y no todos los
aspirantes de una orden sufi alcanzan tal condicion,

Pero dado que Dios es misericordioso Y generoso, otorga
al discipulo por el cauce de estas mismas cualidades una
chispa ocasional de Iuz divina que POr un momento ilumina

—————

14. R.A. Nicholson. The Kashf al-Mahjub, the Oldest Persian Treatise on Sufism by ‘Ali
b. "Uthmdn al-Juligbs al-Hujwiri, Londres 1911, p. 181.
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qu alma y lo pone en un estado mas all'{l de si mismo. Un Al
es un don divino que le puede sobrevenir tanto al que inicia el
Camino como al mas avezado sufi que posee una elevada
estacion. De hecho, ocasionalmente, también le puede sobre-
venir a un no iniciado- si esta eSpiritualm_entg dispuesto a Ia
recepcion de la gracia del Cielo. La gracia divina (barakah)
fluye con demasiado vigor por las arterias del universo como
para no alcanzar ocasionalmente incluso a hombres que no
estin siguiendo la Via. La expansiéon del alma y el senti-
miento de alegria que experimenta al ver un rostro hermoso u
oyendo una bonita melodia —que a su manera rompen la
influencia «contractiva» que el ambiente césmico ejerce sobre
el alma-, prefiguran el hdl de los que viajan por el Sendero.
Esta es la razon por la que en arabe y en persa el término fzq‘l
ha llegado a adquirir un significado mas amplio que su c}eﬁm-
cion estrictamente sufi, el de una insdlita y al mismo tiempo
positiva experiencia del alma que por un momento la. llgva
fuera de sus confines habituales. Pero este segundo signifi-
cado revela el profundo nexo que vincula el alma del l?ombre,
¢ incluso del hombre que no ha dado paso consciente de
consagrarse a la Via, a la barakah que ﬂuyc? en el cosmos y
Por supuesto todavia mas al mundo del Espiritu, que perma-
hece accesible al hombre mientras permanece en el estado
humano. . .

El caracter transitorio del hdl indica sin embargo la necesi-
dad de perseverancia y esfuerzo cpntinuo hasta que 1\(/311 hc:;g;
bre.alcanza el magdm de proximidad permanente. Mien =
no se ha alcanzado este magdm, el sufi, o dicho mashc{cl)rrece 1;,
mente, el fagir o darwish, siempre pqefie tener un ! aS a(.:‘lgi oy
haga transcender su estado de ser esplrltpal. El po; f:ll o
Su Gulistan resume con belleza el caracter del hdl c

escribe:

Alguien pregunté al hombre que habia perdi'dtc;ll a S\;1 (t)ng;
[una referencia a la historia de Jacob y José tal co

relatada en el Coran}:
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V. Los estados espirituales en el sufismo

«jOh noble e inteligente anciano!

Tu que has percibido el olor de sus vestiduras desde Egipto
;por qué no le has visto en el pozo de Canaan?»

El respondio:

Mi estado (hdl) es como el rayo que salta.

En un momento dado aparece y en otro desaparece.

A veces estoy sentado en el alto cielo

y a veces no puedo ver la parte inferior de mis pies.

A un derviche que permaneciera siempre en este estado,
no le importarian los dos mundos»'s.

En contraste con la efimera naturaleza del 44/, la perma-
nencia del magdm implica que solo puede ser superado
cuando se posee por completo y se han cumplido todas sus
condiciones. Ademas, alcanzar un magdm superior significa
continuar poseyendo el magdm anterior, y no verse privado
de él. Los magdmadt son, en realidad, otros tantos estados del
ser o grados de conciencia que conducen a la union, y man-
tienen una relacion en un orden jerarquico, de modo que
incluso cuando son transcendidos siguen siendo una posesion
permanente del buscador que ha pasado por ellos. Ademas,
poseer un magdm significa no solo experimentarlo exterior-
mente, sino también ser transformado completamente por €l
y, como ya se ha mencionado, ser en cierto sentido ese ma-
gam. Sobre la sinceridad (sidg), que es uno de los mas eleva-
dos magamdt, y en cierto sentido la coronacion de todas las
virtudes'®, el sufi Abu Sa‘id al-Kharraz escribe:

15. Sa'di. The Gulistan or Rose Garden, trad. por E. Rahatsek. Londres 1964, p. 120.
Lt S b ol .x;;,;a:frfoT;l.L_..,J,'&

bl AWS ol ol i Pl e Bras
cuild pp Koy My s el Lz S L dlel e
it oy oty oS = et ol
hilis, 8[&;: e o elle dbs (& s _,?l

16. Las virtudes espirituales han sido comentadas en forma magistral por F. Schuon de
acuerdo con las tres virtudes cardinales de humildad, caridad, y veracidad en su Spiritual
Perspectives and Human Facts.
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fécﬁzgssx,ysgs ca(rjacteiisticas Y estados cambian y se le hacen
ciles, € cada estacion que sobrelleva y sufre por am

on§, buscando su favor, obtiene una recompe 5 e
similar. Asi cambia su caracter Y su intelecto sI:: gzavi(zrz-blfrllsz
de la verdad se aloja en ¢, y €l se familiariza con eila~ los
malos deseos huyen de él, Y sus tinieblas se extinguen, Es
entonces cuando la sinceridad Y sus caracteristicas pasa;n a
formar parte de su naturaleza: no €ncuentra nada bueno sino

€s0, y s0lo con ello se asocia pu
» PU€s no se contenta ¢ in-
guna otra cosa»!’. on mn

Por lq ql‘le respecta a una descripcion real de los ahwadl y
los maqamat, existen muchas maneras con las que los sufies
han dgscnto esas etapas que conducen del hombre a Dios
Espemglmente en el caso de los ahwdl es muy dificil limitarlos
aun numero dado. En uno de los mas antiguos textos autori-
zados d‘el sufismo, el Kitdb al-luma‘, Abu Nasr al-Sarraj enu-
mera diez estados del alma (ahwdl): atencidon constante (murd-
qabah), proximidad (qurb), amor (mahabbah), temor (khawf)
esperanza (raja’), anhelo espiritual (shawg), familiaridad (uns):
tranquilidad (izmi’ndn), contemplacién (mushéhadah), y certi-
dumbre (yagin)'®. Pero, puesto que un hal es un don divino,
p}lede tomar muchas formas y colores, y, como ya se ha
dicho anteriormente, sus variedades son dificilmente enume-
rables. Los anteriormente citados deben considerarse, sin
duda alguna, entre los estados fundamentales, aunque algu-
nos de ellos también pueden convertirse en permanentes, de
forma que ciertos sufies posteriores han incluido algunos de
§iichos ahwdl entre los maqgadmadt. El viaje del alma hacia Dios
Incluye demasiados elementos imponderables para poder re-
ducirlo a un esquema. De hecho, todos los esquemas son solo
una ayuda para el alma en su viaje.

Para conocer todos los estados y estaciones que se encuen-.

17. Abi Sa'id al-Kharraz, The Book of Truthfulness (Kitab al-Sidg), dir. y trad. por A.J.

Arberry, Londres 1937, p. 51.
18. Abi Nasr al-Sarraj. Kitdb al-luma’, ed. dir. por R.A. Nicholson, Leyden 1914, p. 42.

95

2 <
/sHDT




V. Los estados espirituales en el sufismo

tran a lo largo de la Via uno debe estar efectivamente en ellos.
En virtud de su permanencia y estabilidad, las estaciones
son algo mas faciles de enumerar que los estados, aunque
también aqui existen numerosas formas de describir los pasos
que separan al hombre de Dios. Es lo mismo que querer
describir el numero de pasos que uno debe dar para escalar
una montafia. Se conoce el principio y el final, asi como las
peculiaridades mas importantes del camino. Pero el numero
efectivo y los detalles de cada etapa dependen del escalador
asi como del sendero y de su principio y su fin. El Kitdb al-
luma' menciona siete magdmadt que se han hecho famosos en
el sufismo posterior y que incluyen el arrepentimiento (taw-
bah), 1a abstencion (wara’), el ascetismo (zuhd), la pobreza
(fagr), la paciencia (sabr), la confianza (tawakkul) y €l con-
tento (rida’)"®. Otros sufies como ‘Ala’ al-Dawlah Simnani
han descrito los magdmdt en términos de los «siete profetas»
del ser interior de uno mismo, correspondiendo cada profeta
a uno de los estados interiores del hombre asi como a las
virtudes?. Todavia otros como Khwéjah ‘Abdulldh Angari
han entrado en mayor detalle al dividir las etapas de la ascen-
sion del hombre hacia Dios en cien estaciones?!. Pero en todas
estas descripciones las caracteristicas principales de las esta-
ciones que marcan el viaje hacia Dios son las mismas.

Una de las mas antiguas y bellas exposiciones de los magd-
madt en el sufismo son las Cuarenta Estaciones (Magdmadt-i
arba ‘in) del maestro sufi del siglo cinco (once) Aba Sa‘id ibn

19. Ibid. Siguiendo a al-Sarrdj muchos sufies han enumerado siete etapas como las

_ fundamentales de la senda espiritual. *Attar habla, pues, de las siete ciudades del amor (haf!

shahr-i ‘ishq) y Ahmad Ghazzali, en su Bahr al-haqigah dice que el nombre debe cruzar
siete océanos para alcanzar el fand'.

20. H. Corbin. «Physiologie de I'homme de lumiére dans le soufisme iranien», Ombre el
Lumiére, Paris 1959, p. 238ss.

21. Esto es lo que hizo en su Cien campos de combate espiritual: (Sad mayddn); véase S.
de Beaurecueil. «Une ébauche persane des *Manazil as-Sa'irin": le *Kitab-é Sad Maydan® de
Abdullzh Ansari., Mélanges islamologiques, vol. 11, El Cairo 1954, p. 1-90; también Sad
maydan, ed. por 'A. Habibi, Kabul 1341 (A.H. solar).
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Abi'l-Khayr, conocido ya en occidente por sus notables cuar-
tetos?2 El texto original de las Cuarenta Estaciones ha sido
publicado recientemente por vez primera?. Debido a la im-
portancia de este antiguo texto y también debido a su simpli-
cidad, belleza y claridad, damos a continuacion su traduccién
completa a fin de permitir que el lector guste directamente de

una descripcion de los magdmdr tal como la dio uno de los
mas grandes maestros sufies;

«En el nombre de Allah, el Misericordiosisimo y Compasivo,
en El esta nuestro refugio.

»El Shaykh, el viajero de la senda espiritual, el devoto de
Dios, el rey de los santos entre los que han buscado la Ver-
dad, Abu Sa‘'id ibn Abi‘l-Khayr, que Dios ilumine su espiritu,
ha dicho que el sufi debe poseer cuarenta estaciones (magqd-
mdt), si su avance por la senda del sufismo ha de ser acepta-
ble:

»La primera estacion es la intencién (niyyat). El sufi debe
poseer una intencion tal que si le dieran este mundo y sus
bendiciones y €l otro mundo y su paraiso o sus calamidades y
aflicciones, daria este mundo y sus bendiciones a los infieles,
el otro mundo y su paraiso a los creyentes y guardaria la
calamidad y la afliccion para si.

22. Véase R.A. Nicholson. Studies in Islamic Mysticism, Cambridge 1919, cap. 1.

23. Véase M. Damadi. «<Magamat-i arba'in-i Abi Sa'id.. Ma'drif-i isiami (Islamic Cultu-
re), vol. XII, abril 1971, p. 58-62. La edicion esta basada en el ms. Aya Sophia 4819. Véase
lambién Danechpazhuh. Filrisi-i mikrawfilmha-yi Kitdbkhdnah-i markazi-yi Ddnishgdh-i
Tihrdn, Teheran 1348 (A.H. solar). p. 416. Después de la publicacion del texto de Ddmadi y
de la traduccion de é] realizada por nosotros, un erudito paquistani, el profesor Ridd Khén.
nos ha informado de que existen varios excelentes manuscritos de esta obra en las bibliotecas
del subcontinente. la mayoria de las cuales son atribuidas a Mir Sayyid *Ali Hamadani. Sea
como sea, la identidad del autor no varia en nada la calidad innata de este texto y su
importancia para una plena comprension de los ahwdl y las magdmadt en sufismo.

24. La presente traduccion estd basada en el texto establecido por Damadi con unas
pocas correcciones hechas por el autor alli donde le ha parecido que el sentido requeria una
lectura distinta del texto. Las Magdmadt de Abi Sa'id recuerdan las dadas por Qushayri en su
famosa Risdlah y en muchos aspectos se les asemejan. Véase A.J. Arberry. Sufism, Londres

1953, cap. vin.
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V. Los estados espirituales en el sufismo

»La segunda estacion es la conversion (indbat). Si €l esta en
soledad espiritual (khalwat) ve a Dios. Los cambios de este
mundo no alteran su secreto interior y las calamidades envia-
das por el Cielo no hacen que el pajaro de su amor se aleje.

»La tercera estacion es el arrepentimiento (fawbat). Todos
los hombres se arrepienten de lo que esta prohibido (hardm)y
no comen de lo prohibido por miedo a sufrir castigo. Ellos
[los sufies] se arrepienten de lo que es licito (haldl) y comen de

lo que es licito por miedo a sentirse afligidos por lo que esta
prohibido y es dudoso.

»La cuarta estacion es el discipulado (irddat). Todos los
hombres buscan la comodidad y con ella la riqueza y las
bendiciones mundanas. Ellos buscan la afliccion y con ello el
dominio y la santidad.

»La quinta estacién es la lucha espiritual (mujdhadar). La
gente busca multiplicar el diez en veinte. Ellos tratan de con-
vertir el veinte en nada.

»La sexta estacion es la atencion constante (murdqabat). La
atencion constante es mantener el alma en retiro espiritual
hasta que necesariamente el Sefior del Universo le preserve a
uno de cometer pecado.

»La séptima estacion es la paciencia (sabr). Si el desastre de
los dos mundos cae sobre ellos, ni siquiera daran un suspiro.
Y si el amor de la humanidad desciende sobre ellos, no cesa-
ran de caminar por el camino de la paciencia.

»La octava estacion es la invocacion (dhikr). En su corazon
Le conocen y con su lengua Le invocan. Siempre que se
hallan en un callejon sin salida, no conocen otro camino que
el que les lleva a su presencia.

»La novena estacion es el contento (ridd). Si se encuentran
sin qué vestir [por Dios] son felices, y si se hallan sin qué
comer, son felices. Nunca moran en la casa del deseo propio.

»La décima estacion es la oposicion al alma carnal (mukhd-
lafat-i nafs). Durante setenta afios su alma carnal grita en
agonia con el deseo de recibir un aislado favor y no recibe
mas que dolor y privacion.
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»La undécima estacion es la conformidad (muwdfagat). De-
salllstre y bienestar, favor y privacién, es todo lo mismo para
ellos.

»La duodécima estacion es la entrega (taslim). Si la flecha
del destino les hace frente desde el oculto lugar de la calami-
dad, ellos mismos se colocan en la catapulta de la entrega y se
descubren ante la flecha del destino, haciendo de su alma y
corazon un escudo ante ella. Frente a la flecha del destino
permanecen inmoviles.

»La decimotercera estacion es la confianza (trawakkul)
Ellos no piden nada ni a las criaturas ni a Dios. S6lo adoran a
Dios por Si mismo. No hay intercambio de preguntas y res-
puestas. En consecuencia, el Sefior del Universo les permite
lograr el objeto de su deseo cuando estin necesitados, Yy no
hay en ello ningun calculo.

»La decimocuarta estacion es el ascetismo (zuhd). De toda
lariqueza de este mundo, ellos s6lo poseen un manto remen-
dado de cien pedazos hecho de muselina, una estera y un
pedazo de fieltro. Y dicha capa es mil veces mas estimada
para ellos que un elegante traje escarlata y un vestido sun-
tuoso.

»La decimoquinta estacion es la adoracion (‘ibddat). Du-
rante todo el dia estan ocupados en la lectura del Coran y la
invocacion del Nombre de Dios, y durante la noche, perma-
necen de pie. Sus cuerpos buscan prestar servicio, sus corazo-
nes desbordan de amor hacia el Uno, sus cabezas rugen en la
busqueda de la contemplacion del Rey.

»La decimosexta estacion es la abstencion (wara’). Ellos no
toman cualquier clase de alimento, ni visten cualquier clase
de ropas. No se sientan en compaiiia de cualquier tipo de
personas ni escogen la compaiiia de nadie mds que de Dios,
exaltado sea.

»La decimoséptima estacion es la sinceridad (ikhlds). Du-
rante toda la noche oran y durante todo el dia ayunan. Si su
alma carnal no obedece y después observan la obediencia,
venderan cincuenta afios de obediencia por beber un sorbo de
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V. Los estados espirituales en el sufismo

agua y entregaran estos cincuenta anos a un perro o a cual-
quiera. Y entonces diran: “;Oh alma! ;comprendes ahora que
lo que hiciste no era digno de Dios?”

»La decimoctava estacion es la veracidad (sidg). Ellos no
dan ni un solo paso sin veracidad y no hacen ni una sola
respiracion salvo en la verdad. Sus lengpas pablan de sus
corazones, sus corazones de sus secretos interiores y sus se-

interiores de Dios.
cre:c])-z decimonovena estacion es el temor (khawy). Cuan@o con-
templan Su justicia, se funden de miedo, y no tienen ninguna
esperanza de ser obedientes [a los mandamientos de Dios].

»La vigésima estacion es la esperanza (rajd’). Cuandq ellos
consideran Su gracia, se ufanan con alegria y no sienten
miedo ni terror. '

»La vigesimoprimera estacién es la aniquilacion (fand’).
Ellos funden sus almas carnales en el crisol de la aniquilacion
y se aniquilan con respecto a todo lo que estd por debajo de
El Sus lenguas no hablan de cosas mundanas. No hay nada
en sus lenguas salvo Su Nombre. Sus cuerpos no se mueven
mas que para obedecer a Dios, y sus mentes no entran en
accion salvo para El

»La vigesimosegunda estacion es la subsistencia (bagd’). Si
miran hacia la derecha ven a Dios, y si miran hacia la iz-
quierda ven a Dios. Lo ven en cualquier condicion en que se
encuentren. Ellos subsisten por Su subsistencia. Estan satisfe-
chos con lo que Dios ha dispuesto para ellos. Estan gozosos
por Su benevolencia y generosidad.

»La vigesimotercera estacion es la ciencia de la certidgm-
bre (‘ilm al-yagin). Cuando miran a través del ojo de la cien-
cia de la certidumbre ven desde los cielos mas altos hasta los
niveles mas bajos de la tierra sin ningun velo.

»La vigesimocuarta estacion es la verdad de la certidumbre
(haqq al-yagin). Cuando ven a través del ojo de la verdad de
la.l certidumbre van mas alla de todos los objetos y todas las
criaturas y ven a Dios sin ningun como ni por qué, y sin

ningan velo.
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»La vigesimoquinta estacion es la gnosis (ma‘rifar). A tra-
vés de todas las criaturas de los dos mundos y a través de
todas las gentes, ellos perciben a Dios, y no hay ninguna
acusacion que hacer a su percepcion. :

»La vigesimosexta estacion es el esfuerzo (jahd). Ellos Lo
adoran en sus corazones y en sus almas, y no hay duda
alguna de su obediencia.

»La vigesimoséptima estacion es la santidad (wildyah). Este
mundo y el por venir no merecen ser abrazados por su aspira-
cion espiritual (himmat), y todo el paraiso y sus riquezas no
vale ni un dtomo a sus 0jos.

»La vigesimoctava estacion es el amor (mahabbat). En todo
el mundo solo tienen un Amigo. Su amor es uno, pues exte-
rior e interiormente estan con el Uno. Sus cuerpos se funden
de alegria y sus corazones estan siempre contentos en la Pre-
sencia sagrada. No se acuerdan ni de los hijos, ni de la esposa,
ni del mundo y ni de las riquezas. ‘

»La vigesimonovena estacion es el éxtasis (wajd). No se los
encuentra en este mundo, ni en el cementerio, ni en la Resu-
rreccion, ni en el sendero recto (sirdz) [que tiende un puente
por encima del infierno y conduce al Cielo]. Ellos estan en la
Presencia mas sublime. Donde ellos moran sélo estan Dios y
ellos.

»La trigésima estacion es la proximidad (qurb). Si ellos
dicen *;Oh Dios! Perdona, por nosotros, a todos los pueblos
infieles y rebeldes y a todos los pueblos politeistas y subleva-
dos”, el Sefior del Universo no rechazara su peticion.

»La trigesimoprimera estacion es la meditacién (tafakkur).
Su mas intimo amigo es Su Nombre. La paz de ellos reside en
Su mensaje.

»La trigesimosegunda estacidn es la unién (wisdl). Aunque
Sus personas estén en este mundo, sus corazones estan con el
Sefior.

»La trigesimotercera estacion es el levantamiento del velo
(kashf). No hay ningtn velo entre Dios y sus corazones. Si
miran hacia abajo veran hasta el Gaw-madhi (la criatura que
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sostiene la tierra)®. Y si miran hacia arriba, veran el Trono y
el Pedestal, el Calamo y la Tablilla guardada hasta al Recinto
sagrado (hadirat al-quds). Nada esta escondido para ellos.

»La trigesimocuarta estacion es el servicio (khidmat). Ellos
no cesan de rendir servicio ni un instante. Ni se ausentan por
un momento de la presencia del Amigo.

»La trigesimoquinta estacion es la catarsis (tajrid). Si son
conducidos al infierno, exclamaran: “;Saludos!” y si son lle-
vados al paraiso, diran: *;Saludos!”, pues ni el paraiso les
causa alegria ni el infierno temor. Ellos nunca se apartan de
Su amistad y no poseen nada de todo lo que hay en este
mundo. .

»La trigesimosexta estacion es la soledad (tafrid). En este
mundo ellos son extranjeros entre las criaturas. Si son apalea-
dos no abandonaran la Senda y si son acariciados no se
dejaran enganar.

»La trigesimoséptima estacion es la expansion (inbisdt).
Ellos son audaces ante Dios. Si el Sefor del Universo les
envia el angel de la muerte en el momento del fallecimiento,
ellos no obedeceran. Hasta que no oigan al Amigo del
mundo, no permitiran que partan sus almas. No temen a
Nakir y a Munkar [los 4ngeles que preguntan al fallecido en
la tumba] y no conceden ni un pensamiento a la Resurrec-
cion. No ponen el pie en el Cielo supremo ni miran el rostro
de las huries ni las mansiones celestiales, hasta haber tenido
una vision del Rey que perdona.

»La trigesimoctava estacion es la averiguacion de la Ver-

dad (tahgig). Todos ellos estan en un estado de maravilla, con
lioros y lamentaciones. Huyen de las criaturas y penden de la
cadena de Su puerta.
. »La trigesimonovena estacion es la meta suprema (nikdyat).
Ellos han alcanzado la posada a la orilla del camino y han
atravesado los desiertos de la calamidad. Con el ojo del cora-
zOn han visto a Dios.

»La cuadragésima estacion es el sufismo (tasawwuf). El sufi

25. El Gaw-mdhi es una criatura mitica. mitad pez y mitad toro que sostiene la tierra.
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es el que se ha purificado de todo deseo. Su ser interior esta
purificado de la ruindad. Sus palabras estan libres de inadver-
tencia, despreocupacion y calumnia. Su mente esta radiante y
sus ojos se apartan del mundo. El ha sido instruido en la
Verdad.

»Cada una de estas estaciones pertenece a un profeta de
entre los profetas —la paz sea sobre todos ellos—, el primero
Adan y el ultimo Muhammad —la paz sea sobre ellos y sobre
los demas profetas, mensajeros y angeles de la proximidad—.
Y que Dios, el Exaltado, esté satisfecho de todos los comparie-
ros de Su Profeta. Amén.»

Como se ha visto en esta descripcion de las estaciones
espirituales, Abd Sa‘id incluye algunos de los ahwidl de otros
sufies como magdmadt, y también incluye otras estaciones
después de bagd’, que normalmente es considerada la esta-
cion mas elevada dado que es la unién con Dios. Sin em-
bargo, puede decirse de las estaciones siguientes que son otras
tantas estaciones en el viaje en Dios (f'lldh) después de que el
viajero ha terminado el viaje hacia Dios (ila‘lldh). Incluso la
estacion de servicio (khidmat) que viene después del bagd’ no
debe ser considerada como accién o servicio religioso en el
sentido usual de esta palabra, sino como un servicio prestado
por un ser que ya ha gustado la unién con Dios (wisdl). En su
propio orden, es algo analogo al voto que hace Avalokites-
véra en el budismo de salvar a todas las criaturas después de
haber puesto ya un pie en el nirvana?.

La estacién mas elevada descrita por Aba Sa'id es el su-
fismo. Pues haber alcanzado el sufismo en su plenitud o ser
un sufi en el verdadero sentido de la palabra, es haber experi-
mentado todas las estaciones y al mismo tiempo haber ido
mas alla de todas ellas hasta la Estacion suprema de la plena
realizacion de la Unidad (tawhid), que es el fin de la vida
espiritual en el islam asi como en otras tradiciones auténticas.

26. Véase F. Schuon. /n the Tracks of Buddhism, trad. por M. Pallis. Londres 1968, cap.
Xv.
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Entre la estacion del sufi y el hombre que est4 espiritualmente
dormido, pero que considera esta muerte o estado de negli-
gencia como normal, se encuentran todos los estados y esta-
ciones espirituales, la experiencia de cualquiera de los cuales
haria palidecer y ver como insignificante la experiencia mun-
dana mas intensa del alma. La experiencia de estos estados
sigue siendo una posibilidad para cualquier hombre dispuesto
a consagrarse por entero a la vida espiritual y que busque
estos estados y estaciones con la intencion correcta, no como
fines en si mismos, sino como etapas que conducen al Uno
que esta por encima y mas alla de todos los estados y estacio-
nes del alma y que reside al mismo tiempo en el centro del ser
del hombre, en el origen del eje que une todos los estados del
ser del hombre, el corporal, el psiquico y el espiritual, con su
Principio comun.

104

VI

EL HOMBRE EN EL UNIVERSO: PERMANENCIA EN
MEDIO DEL CAMBIO APARENTE

Una de las cuestiones que se encuentran en el corazén de
las ensenanzas sufies es la situacién del hombre en el uni-
verso, pues el hombre debe iniciar necesariamente a partir de
esta situacion el viaje espiritual que al final le conducira
allende el cosmos. Lo que ha causado que muchas verdades
deslumbradoramente claras pareciesen improbables, es preci-
samente la deformacion de la verdadera imagen de la situa-

¢i6n del hombre en el universo ocurrida en occidente a lo

largo de los pasados siglos, sobre todo con el surgimiento de
las teorias evolucionistas. Para comprender plenamente las
ensenanzas del sufismo es, pues, necesario examinar de nuevo la
relacion del hombre con el mundo que lo rodea a la luz de la
cuestion del cambio y de la permanencia, apartando de esta
forma los obstaculos que impiden la plena comprension de la
realidad que rodea al hombre y determina su devenir futuro.

En la perspectiva del mundo moderno no hay esfera en la
que el cambio y la transformacion reinen con la misma supre-
macia y de forma tan total como en la que concierne a la
naturaleza, a la relacion del hombre con ella y al conoci-
miento que el hombre tiene de ella. La ciencia moderna, que
alo largo de los pasados siglos ha actuado como un cataliza-
dor del cambio en tantos otros campos, se basa en el cambio
¥y la impermanencia; si cesara de cambiar y se volviera inmu-
table, dejaria de existir en su forma actual. Ademas, dado que
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ésta es la unica ciencia de la naturaleza conocida por el hom-
bre moderno, toda la relacion entre el hombre y la naturaleza,
asi como la misma naturaleza del hombre y el universo que le
rodea, es vista solo a la luz de la fluctuacion y el cambio. La
opinion de que la posicion del hombre en el universo y su
conocimiento de él, por no hablar de la finalidad de dicho
conocimiento, esta en continuo cambio ha llegado a conside-
rarse tan evidente que cualquier otro punto de vista parece
absurdo y poco menos que ininteligible a aquellos cuyo cono-
cimiento esta limitado a los horizontes del mundo moderno.
El hombre contemporaneo se confunde incluso ante la posibi-
lidad de un elemento de permanencia en su relacion con el
universo, no porque no exista un elemento tal, sino porque el
problema nunca se considera desde el punto de vista de la
permanencia.

A menudo se olvida que antes de que empezara a conside-
rar su relacion con la naturaleza s6lo en el aspecto del cambio
y la evolucion, el hombre se habia separado interiormente del
principio inmutable del Intelecto, el nous, que, junto con la
revelacion, es el unico factor que puede actuar como eje
permanente e inmutable para el funcionamiento de la razon
humana. Con la debilitacion de los elementos intelectuales y
gnosticos en la cristiandad (si entendemos por gnosis el cono-
cimiento iluminativo que el sufismo denomina ‘irfan y que es
el corazon mismo del sufismo asi como de cualquier otra
tradicion espiritual auténtica y completa), la facultad racional
del hombre occidental se apartd gradualmente de las dos
fuentes de toda inmutabilidad, estabilidad y permanencia: a
saber, la revelacion y la intuicidn intelectual!. El resultado
fue, por una parte, la tendencia nominalista, que destruyo la
certidumbre filoséfica y, por otra, esta reduccion del hombre
a sus aspectos estrechamente humanos, separado de todo ele-
mento transcendental; asi es el hombre en el humanismo del

1. Véase S.H. Nasr. The Encounter of Man and Naiure, The Spiritual Crisis of Modern
Man, Londres 1968. p. 63ss.
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Renacimiento. Estg modo de concebir al hombre implicaba
su total compromiso en el cambio y el devenir; este efecto
puede observarse incluso exteriormente durante dicho perio-
do en las rapidas transformaciones de la sociedad occidental,
que han dado al Renacimiento su carécter transitorio. Pero
incluso en aquel entonces, el concepto que el hombre tenia
del universo todavia no habia cambiado. Su ciencia de la
naturaleza era todavia esencialmente medieval, estaba for-
mada por elementos herméticos y escolasticos. En un princi-
pio fue solo su concepcion de si mismo Io que cambié, lo
cual, a su vez, condujo poco a poco a un cambio en su
oonclepto del universo y del lugar que el hombre ocupaba
en él.

Siempre es importante tener en cuenta el tiempo transcu-
rrido entre la rebelion religiosa y metafisica de finales de la
edad media en occidente —que expresa un intento por parte
del hombre occidental de separarse de su arquetipo celestial e
inmutable y tornarse puramente terrenal y humano—, y la
revolucion cientifica que llevo esta visidn secularizada del
hombre a su conclusion ldgica creando una ciencia pura-
mente secular. El hombre occidental, quien durante el Rena-
cimiento se consideré a si mismo un ser secular, empezo a
desarrollar una ciencia que sdlo consideraba el aspecto cam-
biante de las cosas, una ciencia que se ocupaba exclusiva-
mente del devenir mas que del ser. Y esto es tanto mas logico
si recordamos que incluso etimolégicamente secular deriva
del latin saecularis, uno de cuyos significados es cambio y
temporalidad. La destruccién de la vision sagrada del hombre
y el universo equivale a la destruccion del aspecto inmutable
tanto del hombre como del universo. Una ciencia secular no
hubiera podido nacer sin volcarse totalmente en el cambio y
el devenir. .

Si tenemos presentes los factores histéricos que hicieron
aparecer en occidente una concepcion del mundo que esta
basada exclusivamente en el aspecto cambiante de las cosas,
nos ha de ser posible reconstruir y redescubrir al hombre
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moderno los elementos permanentes y olvidados desde hace
largo tiempo, sin que parezca que hablamos de absurdos.
Pero esto solo puede suceder si hay una comprension de la
metafisica tradicional y del lenguaje del simbolismo mediante
el cual siempre han sido reveladas las verdades metafisicas2
La metafisica, o la ciencia de lo permanente, que es el ele-
mento basico de la doctrina sufi, puede ser pasada por alto u
olvidada, pero no refutada, precisamente porque es inmutable
y no esta relacionada con el cambio como tal. Cuanto versa
sobre la permanencia no puede volverse «anticuado», porque
no guarda relacién con ninguna época en particular. En rela-
cion con el hombre y el universo, los elementos permanentes
siguen siendo tan validos hoy como siempre. Unicamente,
deben darse a conocer de nuevo en occidente, después del
largo periodo durante el cual el hombre occidental no busco
los elementos permanentes dentro del propio cambio e in-
cluso tratd de reducir la permanencia en cambio y proceso
historico. En los circulos tradicionales de oriente, aunque no,
por supuesto, entre las clases modernizadas obsesionadas con
la occidentalizacion, este aspecto de permanencia nunca ha
sido olvidado o perdido de vista porque el sentido de lo
sagrado, y en consecuencia de lo inmutable, ha continuado
dominando toda la vida.

Desde el punto de vista de las doctrinas metafisicas y cos-
mologicas tradicionales, hay varios elementos de permanen-
cia en la relacion entre el hombre y la naturaleza y en la
situacion del hombre en el universo. El primero y mas funda-
mental elemento es que el entorno cdsmico que rodea al
hombre no es la realidad ultima sino que posee un caracter de
relatividad e incluso de ilusion. Si se comprende lo que signi-
fica lo Absoluto (mutlag), entonces por lo mismo se com-
prende lo relativo (mugayyad)y se ve que todo lo que no es lo

Absoluto debe ser relativo por necesidad.

2. V.F. Schuon. The Transcendent Unity of Religions, p. 9ss. Yy R. Guénon, La métaphy-
sique orientale, Paris 1951.
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El aspecto del mundo como velo (hijdb) en el lenguaje del
sufismo, 0 como maya si se usa el término hindii, o como
samsara en el sentido budista, es en si un elemento perma-
nente del cosmos y de la relacién del hombre con él. El
universo, en su aspecto césmico, fue siempre maya y siempre
serd maya. Lo Absoluto es siempre lo Absoluto, y lo relativo
es lo relativo, y ninguin proceso ni cambio historico puede
transformar lo uno en lo otro. El proceso histérico puede ha-
cer olvidar durante un tiempo a un pueblo, o incluso a toda
una civilizacion, la distincion entre lo Absoluto y lo relativo,
y en consecuencia que tome lo relativo por lo Absoluto, el
orden creado (al-khalg) por la Verdad increada (al-haqq), tal
como parece haber hecho la ciencia moderna. Pero donde-
quiera y cuandoquiera que aparece el discernimiento metafi-
sico, la distincion se hace clara y se conoce el mundo por lo
que es, 0 sea, maya. El elemento cambiante del mundo que
implica el concepto de maya es en si un rasgo permanente del
mundo. Esta en la naturaleza del mundo el irse transfor-
mando, el experimentar la generacion y la corrupcion, la vida
y la muerte. Pero el significado de este cambio solo puede ser

' comprendido desde el punto de vista de lo permanente. Haber

comprendido que el mundo es maya es haber comprendido el
significado de Atman o Brahman, que transciende a maya.
Saber que el mundo es inestable 0 samsdrico en su naturaleza
es conocer por extension la presencia del estado nirvanico
mas alla de é1%. La comprension de que el mundo es al-khalg
implica la conciencia de al-haqq, que lo transciende y al
mismo tiempo resplandece a través de él.

El caracter cambiante del mundo revela metafisicamente la
realidad permanente que lo transciende. Comprender la relati-
vidad de las cosas es conocer, por extension del mismo cono-
cimiento, lo Absoluto y lo Permanente. Esta distincion meta-
fisica ha existido, a lo largo de toda la historia, en todos los

3. Véase F. Schuon. In the Tracks of Buddhism, wrad. por M. Pa.!lis. donde la relacion
entre nirvana y samsara se examina en toda su amplitud y profundidad.
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periodos de la cultura humana. Descansa en la naturaleza de
las cosas, y todos pueden verla si dirigen su vision hacia ella.
Sin embargo, en ciertas épocas como la nuestra, lo relativo ha
llegado a ser idolatrado como si fuera lo Absoluto.

Hoy en dia a menudo se oye afirmar que todo es relativo.
Pero las mismas personas que afirman tal cosa a menudo dan
un caracter absoluto al campo de lo relativo. Sin siempre
darse plena cuenta de ello, confunden Brahman con maya,
debido a su falta de discernimiento y de conocimiento verda-
dero, ignorancia que proviene ella misma de maya. Pero
cuando hay conocimiento metafisico también hay conciencia
de la relatividad de las cosas a la luz de lo Absoluto, y esta
verdad fundamental es un elemento permanente de la situa-
cion del hombre en el universo; ataie a su destino como ser
llamado a transcender la cripta cosmica en la que ha caido
y retornar desde el campo de lo relativo a lo Absoluto®.

Otro elemento de permanencia en la relacion del hombre
con el universo es la manifestacion de lo Absoluto en lo
relativo bajo la forma de simbolos (rumuiz) en el sentido tradi-
cional de la palabra’. El simbolo no esta basado en reglas
convencionales hechas por el hombre. Es un aspecto de la
realidad ontoldgica de las cosas y como tal es independiente
de la percepcion que el hombre tiene de é16. El simbolo es la
revelacion de un orden superior de realidad en otro inferior a
través del cual el hombre puede ser reconducido al reino
superior. Comprender los simbolos es aceptar la estructura
jerarquica del universo y los estados multiples del ser.

4. En relacion con este tema dentro del marco islamico, véase S.H. Nasr, An Introduction
to Islamic Cosmological Doctrines, cap. xv.

5. El significado de los simbolos tradicionales no puede ser tratado a fondo aqui. Este
tema ha sido ampliamente tratado en las obras de F. Schuon. R. Guénon, T. Burckhardt y
A.K. Coomaraswamy. asi como en las de H. Zimmer y M. Eliade.

6. «La ciencia de los simbolos -y no simplemente un conocimiento de los simbolos

tradicionales- procede de las significaciones cualitativas de las substancias. de las formas....

no estamos tratando aqui de apreciaciones subjetivas, pues las cualidades cosmicas se orde-
nan a la vez en relacion con el Ser y segin una jerarquia que es mas real que el individuo...»
F. Schuon, Gnosis, Divine Wisdom, irad. de G.E.H. Palmer. Londres 1959, p. 110. (Sentiers
de Gnose, La Columbe. Paris 1957).
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Durante ciertas fases del proceso histérico, simbolos a los
que una religion revelada otorga —por la revelacion misma—
sigmﬁcaglon Y poder especiales pueden perder gradualmente
su eficacia, ya sea parcialmente o por completo, como resul-
tado de la debilitacion de la base espiritual de dicha religion,
como puede observarse en el caso de los «desmitificadores» de
nuestros dias. Pero los simbolos que existen en la naturaleza
son permanentes e inmutables. Lo que el cielo significa sim-
bolicamente, como por ejemplo la dimension de transcenden-
cia y el Trono divino (al-‘arsh) —para usar la imagen isla-
mica— es tan permanente como el propio cielo. Mientras el sol
brille, simbolizara el Intelecto universal; de forma parecida, el
arbol con sus ramas extendidas seguira siendo un simbolo de
los multiples estados del ser mientras los arboles crezcan so-
bre la faz de la tierra. Esta es la razén por la que se puede
hablar de una cosmologia perenne, de una cosmologia peren-
nis, de una ciencia cualitativa de la naturaleza que es valida
siempre y que revela un aspecto de la naturaleza que, como
minimo, es tan real como el aspecto mudable estudiado por la
ciencia moderna’.

La principal diferencia entre las ciencias de la naturaleza
tradicionales y modernas reside en el hecho de que la ciencia
moderna estudia el cambio con relacion al cambio, en tanto
que la ciencia tradicional estudia el cambio con relacién a la
permanencia a través del estudio de los simbolos, que no son
mas que los reflejos de la permanencia en el reino del cambio.

Una civilizacion puede desarrollar una ciencia que dé la
espalda al aspecto cualitativo de las cosas revelado a través de
los simbolos para concentrarse en los cambios que pueden
medirse cuantitativamente. Pero no puede destruir la realidad
simbolica de las cosas como tampoco un estudio cualitativo y

simbdlico de los fendmenos naturales puede destruir su peso

7. Sobre la cosmologia perennis, véase T. Burckhardt. Scienza moderna e saggeza
Iradizionale, Turin 1968; véase también su Alchemie, Sinn und Welibild, Olten 1960. Trad.
cast.: Alquimia, Plaza & Janés, Esplugues de Llobregal 1971, que trata sobre los valores

permanentes de la cosmologia hermética.
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o su tamafio. Hoy en dia, a consecuencia de la destruccion del
espiritu «simbolista»® en occidente, los hombres hap perdido
el sentido de la penetracion en el significado interior de los
fendmenos, que solo los simbolos revelan. Pero esta impoten-
cia no significa que los simbolos naturales hayan dejado de
existir. La significacion simbdlica de las esferas homocéntri-
cas de la astronomia ptolemaica, que revela la apa;iencia
inmediata de los cielos, continua siendo valida, tanto si, en el
espacio absoluto tedrico de Newton o en el espacio curvo.de
la relatividad, la tierra se mueve alrededor del sol como i el
sol se mueve alrededor de la tierra. Las esferas homocéntricas
simbolizan estados del ser que estan por encima del estado
terrestre en el que el hombre se encuentra actualmente. Los
estados del ser siguen siendo reales tanto si comprendemos y
aceptamos el simbolismo natural que los mismos cielos nos
revelan en nuestro contacto inmediato y directo con ellos
como si en nombre de otras consideraciones tedricas pasamos
por alto esta apariencia inmediata y el simbolo que esta apa-
riencia comunica. .

De hecho, incluso las nuevas teorias cientificas, si son
conformes a alguna realidad, poseen su propio signiﬁcgdo
simbolico. Corresponder a la realidad en un grado cualqu.lera
significa ser simbolico. Si las esferas ptolemaicas sirpbohzan
la posicion del hombre con respecto a estados superiores c}el
ser, el espacio galactico de la astronomia moderna simboliza
el caracter indefinido de lo relativo, la inmensidad del océano
del samsara. Es en si mismo una prueba del hecho de que.la
inteligencia del hombre fue creada para conocer lo Infinito
mas bien que lo indefinido. Pero en un sentido mas directo, el
significado simbolico de los fenomenos de la naturaleza, por
no mencionar las teorias cientificas basadas en ellos, repre-
senta un aspecto permanente de las cosas y de la relacion del
hombre con el cosmos. Es sobre este caracter permanente del

8. Con respecto al «espiritu simbolistas véase F. Schuon. «The symbolist Qutlooks.
Studies in Comparative Religion, invierno, 1966. p. 50ss.
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contenido simbolico de los fenémenos de la naturaleza como
se puede construir una ciencia simbélica de la naturaleza, una
oosmologl'g tradicional que conserva un valor perenne y una
importancia permanente, y que tiene hoy una significacion
tanto mayor cuanto que las ciencias puramente cuantitativas
de la naturaleza y su aplicacion amenazan Ia existencia del
hombre y de la naturaleza®.

Otro elemento permanente de la relacion entre el hombre y
el universo, al menos desde cierto aspecto de la situacion, es
el modo en que la naturaleza se presenta al hombre. Hoy en
dia, el hombre moderno aspira a cambiar todas sus institucio-
nes sociales, politicas e incluso religiosas con la excusa de que
la naturaleza esta en continuo cambio Yy que, por lo tanto, el
hombre debe cambiar. De hecho, lo cierto es exactamente lo
contrario. Si el hombre solo ve cambio en la naturaleza es
porque su mentalidad ha perdido su ancla en lo permanente y
se ha convertido en un rapido rio de ideas e imagenes en
continuo cambio. El hombre moderno ha atribuido la evolu-
cion a la naturaleza; empezd a creer en la evolucién con su
mente antes de haberla observado en la naturaleza. La evolu-
cion no es producto de una observacion natural, sino de una
mentalidad secularizada alejada de toda via de acceso a lo
inmutable, mentalidad que empez6 a ver su propia naturaleza
efimera en la naturaleza exterior. El hombre siempre ve en la
naturaleza el reflejo de su propio ser y su concepcion de lo
que él mismo es.

Si estudiamos el mundo que nos rodea, vemos que de
hecho el medio ambiente terrenal en el que los hombres
vieron la permanencia durante milenios no ha cambiado en
Sus rasgos generales. El sol todavia sale y se pone de la misma
manera en que lo hizo para el hombre antiguo y medieval,
que lo consideraba como el simbolo del Intelecto divino. Las
formas naturales todavia se reproducen con la misma regula-
ridad y con los mismos procesos que en periodos historicos

9. El autor ha tratado plenamente la cuestion en su Encounter of Man and Nature.
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V1. El hombre en el universo

mas antiguos. Ni los pétalos de la rosa ni su fragancia hap
variado desde que Dante y Shakespeare escribieron sobre
ellas.

De hecho, tampoco el hombre ha evolucionado bioldgica-
mente desde que ha existido una historia humana regis-
trada o sin registrar. Los hombres de hoy son biologicamente
los mismos que los hombres de la antigiedad que creian en la
permanencia y en la transcendencia. Si los hombres moder-
nos han abandonado tal creencia, harian mejor encontrando

permanencia en medio del cambio aparente

iante 12 repeticion, intf:gran. tiempo y proceso en la imagen
jola eternidad'®. La uniformidad aparente de la naturaleza es
35U VeZ modificada por la teoria de los ciclos, los yugas del
yinduismmo O al-adwadr y al-akwdr de ciertas escuelas de cos-
mologia islamica. Estos ciclos no significan la mera repeticion
de los mismos modelos, sino mas bien las diferencias cualita-
fivas que existen entre las diferentes épocas, tanto en el cos-
mos como en la historia humana. La inversion moderna de
estas dos realidades ha destruido la vision de permanencia en

alguna otra excusa que su propia evolucion bioldgica o natu- la naturaleza asi como la conciencia de las diferencias cualita-
ral. ivas en diferentes ciclos. De hecho, esta inversion es en si

misma prueba de la realidad de los ciclos cosmicos y no hace
mis que confirmar lo que todas las tradiciones auténticas
enseian acerca de ellos y en particular acerca del periodo que

En esta cuestion de la permanencia de los fendmenos natu-
rales tal como aparecen ante el hombre hay una oposicion

diametral entre el punto de vista tradicional y el moderno, '

que es su completa inversion. Hoy en dia se considera que estamos viviendo''. Y

todas las cosas cambian y sin embargo la hipotesis del «uni- Solo por esta razon, las obras antiguas de historia natural y P

_formitarismo» es empleada en la geologia, la paleontologia e mitologia se han convertido en libros cerrados y en el mejor )S

incluso la antropologia con tal certeza que se pensaria que es de los casos son interpretados de una manera puramente

una ley probada. psicologica, mientras que pueden ser comprendidos a la luz JFIA
Por una parte se dice que las leyes de la naturaleza han del hecho de que hay una diferencia cualitativa entre el medio A8

csmico del antiguo ambiente natural y el nuestro. Entonces |
10 habia la cristalizacion y condensacion, la separacion entre |
materia y espiritu que hay ahora. El agua de Thales todavia |
estaba llena del espiritu vivificante de la naturaleza y de hecho 1
simbolizaba el substrato psicofisico de las cosas. Estaba muy m
lejos de la materia inerte postcartesiana con la que Lavoisier ;
experimentaba veinticuatro siglos mas tarde. |

sido uniformes, y asi hablamos de acontecimientos que tuvie-
ron lugar hace millones y billones de anos sin considerar
e)factamente qué es lo que entendemos por un «millon de
afios». Por otra parte, decimos que la naturaleza esta en conti-
nuo cambio, sin considerar la posibilidad de que lo que hoy
aparece como una «ey de la naturaleza» pueda haber cam-
biado con el transcurso del tiempo o bajo condiciones y cir-
cunstancias particulares. Aunque nosotros no podamos cami-

nar sobre agua, no hay razon logica alguna por la que tal o
10. Sobre la relacion entre el tiempo lineal y el ciclico tal

cual profeta o santo no pudiera haberlo hecho en €pocas il  entr : chslat
asadas oria y a la cosmologia. véase M. Eliade. The Myth of the
p ' Trask, Nueva York 1954: véase también A.K. Coomaraswamy.

El concepto tradicional de la naturaleza invierte esta situa- j’e‘;g"f'f?ad. Taurus. Madrid 1980) Time and 'Elerrrily.d?sri(::eas ll?:diéigg:&
cién por completo. Substituye el cambio por la permanencia. i AP ———— gel‘a,;;‘f,f’;‘;’;ﬁ, e destruye por si misma la vision dc
yla uniformidad e inmutabilidad de las condiciones naturales lempo cualitativo para la mayoria de los hombres. esta tratada ad-zi;ilgme;;n??;}zﬁé a
por el cambio cualitativo. Los procesos cambiantes de la natu-
raleza son considerados como modelos permanentes que, Me-

como afecta a un tiempo a la
Eternal Return, trad. por W.
(Trad. cast.: El tiempo y la
de se elucida la

Guénon en much i The Reign of Quany
as de sus obras. especialmente en The Reig ¢ : ; o8
Times, trad, por Lord Northbourne. Londres 1956. [Trad. cast. El reino de la cantidad y

Signos de los tiempos, Ayuso. Madrid 1976).
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Ahora bien, entre este cambio y esta permanencia y en
medio de esta inversion de puntos de vista subsiste un eje.
mento inmutable; a saber, el modo en que los fendmenos ge
la naturaleza aparecen ante el hombre. El cielo, el mar, |aq
montafias, los ciclos estacionales, estas realidades se manifijeg.
tan hoy igual que lo hicieron antes durante milenios (aparte
ciertas diferencias cualitativas), y son el majestuoso testa.
mento del Inmutable manifestado en el proceso del devenijr.
Los hombres que aman la naturaleza esencialmente estan en
busca de 1¢ permanente y de hecho la misma naturalezg
desmiente a aquellos que quieren limitar toda realidad al cam.-
bio y el devenir. Las filosofias limitadas unicamente a o
relativo nunca surgieron entre los pueblos que vivian cerca de
la naturaleza; siempre han sido producto de modos de vida
sedentarios, en los que un medio -ambiente artificial ha puesto a
los hombres en situacion de olvidar a la vez la naturaleza y
los elementos permanentes que ella revela al hombre, elemen-
tos que evocan en la mente del hombre aquellos factores
permanentes que estan anclados en los estratos inmutables de
Su ser.

En lo que respecta a las modernas ciencias de la natura-
leza, con todas las diferencias que las distinguen de las diver-
sas cosmologias tradicionales, incluso en ellas existe un ele-
mento de permanencia si se toma la ciencia moderna por 1o
que es en realidad. Naturalmente, por el hecho mismo de que
esta ultima ha vuelto conscientemente su espalda al aspecto
simboélico y metafisico de las cosas, su propio punto de vista

la ha separado de la vision tradicional de la naturaleza y le ha
hecho despreciar toda significacion metafisica que sus propios
descubrimientos pudieran tener. Aun asi, dichos descubri-
mientos, en la medida que mantienen alguna conexion con la
realidad de las cosas, poseen una significacidon simbolica. Por
ejemplo, el hecho de que el orden se repita en todos los planos
de la realidad material desde Ia galaxia hasta el atomo, o €l
hecho de que, sea cual sea la unidad de que la ciencia se
OCupe, ya sea la célula biologica o el atomo, haya en ella una
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ymonia entre las partes y el todo, todo esto representa unas
aracteristicas permanentes qe toda-l’menma de la naturaleza,
anto si se las toma en consideracion como si no.

De forma aun mas evidente se observa la repeticion de
jertos modelos y problemas a lo largo de la historia de la
cencia, hecho que ha llamado la atencién de muchos cientifi-
cos modernos. Por mucho que cambie la ciencia, el encuentro
de la mente humana con la naturaleza parece presentar ciertas
caracteristicas permanentes. Tomese por ejemplo el problema
de la continuidad y discontinuidad de los cuerpos, que ha
ocupado a Aristoteles, a los atomistas griegos, a los peripatéti-
cos y teologos musulmanes, asi como a los fisicos modernos.
0 bien la relacion de lo Uno con lo multiple, o la relacidon
entre el orden y el desorden o entre el azar y el determinismo:;
todos ellos son problemas que se repiten perennemente en
todas las formas de ciencia. Muchos cientificos se vuelven
hoy hacia la historia de la ciencia en busca de una inspiracion
que les permita hallar metodologias nuevas con la}s que en-
frentarse a ciertos problemas de la fisica y la biologia contem-
poraneas que estan relacionados fundamentalmente con lqs
problemas de las ciencias antiguas y medievales. La reapari-
cion de dichos modelos y problemas en un campo que es el
més variable y fluido de todos es tambiénlun elemento de
permanencia en la ciencia, a pesar de que 'est.a. ha vuelto su
espalda a la Unidad para estudiar la multlphqldad y no ha
tenido en cuenta el Principio al tratar de analizar lo contin-

ente, .

g Pero quizés el elemento permanente mas importante en la
relacion del hombre con el universo €s su 51tua01o.n.«ex1sten-
Ciab en la jerarquia de la existencia universal (marlatzb al-wu:
Jjid). El hombre tradicional sabia con certeza de donde pr Ovee
Nia, por qué vivia y adonde iba. El sagrado Coran resuarllz1 _
dicha certidumbre en estas simples aunque majestuosas p
bras Dy 65 WG (A Allah pertenecemos y 2
Allah retornamos» (II: 156), y muchos tr'ata'dqs de sluff_'lim?a Iy
teosofia (hikmah) llevan por titulo «el principio y el >
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mabda'wa’l-ma‘dd), €l alfa y omega que contiene de mModg
sumario toda verdad y sabiduria. El hombre moderno, hg.
blando en general, no sabe ni de donde viene ni cug] sera sy
fin, y, por lo tanto, no sabe por qué esta viviendo. Pero, g
igual que el hombre tradicional, se halla frente a log dos
puntos que determinan el principio y el fin de su vida terre-
nal. Nace y muere. Este hecho no ha variado ni un apice, nj
lo hard, aunque se recurra a alguna forma de inmortalidag
barata como los trasplantes de corazon. La unica diferencig
€s que lo que otrora era certidumbre hoy se ha convertido en
duda y temor. Pero la realidad del nacimiento y la muerte
subsiste, y ni siquiera toda la ciencia moderna puede descifrar
los misterios de estas dos «eternidades» entre las que esta
suspendido el instante fugitivo de la vida terrenal'2,

Estas dos «infinitudes» son las que determinan el caracter y
el significado de la finitud que se encuentra entre ambas. Por
lo que respecta a estas dos «dnfinitudes», la situacion del hom-

‘bre no ha variado en absoluto aun cuando la destruccion de
las cosmologias medievales ha destruido para la mayoria de
los hombres la doctrina metafisica de los estados del ser que
la cosmologia medieval simbolizd con tanta belleza. El hom-
bre es todavia un ser finito ‘con una inteligencia creada para
comprender lo Infinito y lo Absoluto, y no lo indefinido y lo
relativo, cuya comprension total ninguna ciencia humana po-
dra alcanzar nunca. Por o que respecta a lo Absoluto y a todos
los estados del ser que comprende el universo, el hombre es 10
que siempre ha sido Yy siempre sera, una imagen de lo Absoluto
en lo relativo, proyectada en la corriente del devenir a fin de
que este mismo devenir retorne al Ser. Hoy en dia se habla
tanto de cambio que los hombres estan hipnotizados por sus
propias palabras y olvidan que, bajo la superficie de esas olas

12. «La ciencia moderna, racionalista en cuanto al sujeto y materialista en cuanto al
objeto. puede situarnos fisicamente y de una forma aproximada, pero no puede explicarnos
nada acerca de nuestra situacion extraespacial en el universo total y real» F. Schuon. Light on
the Ancient Worlds, trad. por Lord Northbourne, Londres 1965. p. 111. [Trad. cast.: Sobre
los mundos antiguos, Taurus, Madrid 1980].
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ntinuo movimiento, se halla el océano permanente e
o ble de la naturaleza real del hombre. [a situacion de
inmu:uraleza permanente que el hombre lleva dentro de Si,
esz:rr;lés que vaya éste contra.lo Rez}l en el sentid’o metafisico
de la palabra, nunca ha cambiado ni nunca podra hacerlo. La
tuacion ontologica del hombre en el. prden 'total de las cosas
¢s la misma para siempre: esta situacion, mas que el resto de
aspectos de la posicion del hombre en el cosmos, tal como la
estudian la cosmologia y las ciencias de la naturaleza, es
permanencia en medio del cambio aparente.
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VII

EL SUFISMO DEL SIGLO VII Y LA ESCUELA DE IBN
"ARABI

El ciclo de vida de una tradicion religiosa es tal que, en
algunas de sus fases postreras, hay una especie de retorno a la
edad de oro original, en la que las fuerzas espirituales tenjan
su mayor intensidad y la tradicion estaba mas proxima a su
origen celestial. Una de esas fases puede distinguirse, en la
historia islamica, durante el siglo siete (trece), que fue testigo
de una vida espiritual extraordinariamente intensa, evocadora
de los tiempos proféticos. Basta pensar en las sublimes emi-
nencias del sufismo en este periodo, tales como Ibn ‘Arabi,
Sadr al-Din al-Qunyawi, Jalal al-Din Rimi y Najm al-Din
Kubr, y toda la escuela centroasiatica, para comprender la
naturaleza de este asombroso capitulo de la historia del islam
y del sufismo en particular. Uno de los hechos mas importan-
tes de este periodo fue el establecimiento de la escuela de Ibn
‘Arabi, que dio nuevo color a un importante sector del su-
fismo al unir muchas y diversas tendencias espirituales y
servir de base para muchos de sus desarrollos pos.terlores.. La
difusion de las ensefianzas de Ibn ‘Arabi en las regiones orien-
tales del islam, de la que nos ocupamos particularmente en
tste ensayo, es sin duda alguna uno de los acontemrplentos
espirituales e intelectuales mas sobresalientes d_e esa época.

En las regiones orientales del islam las ensenanzas de Ibn
Arabi encontraron la tierra mas adecuada para su ulterior
desarrollo. Alli sus doctrinas no solo transformaron el len-
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guaje del sufismo doctrinal, sino que también penetraron ey
la teologia y la teosofia o filosofia tradicional (hikmah). Dy,.
rante siete siglos generaciones enteras de sabios y santos han
comentado sus obras, y su obra maestra, los Fusus al-hikap,
o Engastes de la Sabiduria', es ensenada en los circulog
religiosos tradicionales, asi como en las asambleas de los su-
fies y los gnosticos™
La difusion de las ensefianzas de Ibn *Arabi en dichas tje-
rras orientales, y en particular en Persia’, puede estudiarse
mejor dividiendo en varias categorias distintas a los que esty-
vieron influidos por él. Hay en primer lugar los famosos
sufies, la mayoria de ellos maestros también de la lengua
persa, en quienes pueden observarse, en diversas formas, ele-
mentos de la ensenanza de Muhyi al-Din. El mas grande
poeta sufi en lengua persa, Jalal al-Din Rimi, que también
fue inmensamente influyente en el mundo de habla turca, asi
como en el subcontinente indo-paquistani, ya esta vinculado a
Ibn *Arabi a través de Sadr al-Din al-Qunyawi, que fue disci-
pulo de ese ultimo y amigo e intimo asociado del primero.
Algunos han llamado al Mathnawi el Futuhdt en verso persa.
No hay duda de que hay terrenos en los que existe una
estrecha asociacion entre estos dos imponentes maestros de 1a
gnosis islamica. Sin embargo, también debe recordarse que
Rumi representa otra faceta y otra forma del sufismo que €s
complementaria al planteamiento y forma particular del su-
fismo de Ibn ‘Arabi, y no simplemente su derivado.
Después de Rimi, otros autores sufies bien conocidos,

1. Desdichadamente, todavia no existe una traduccion completamente satisfactoria de
esta obra en inglés, aunque exista una excelente traduccion en francés de sus pasajes basicos
con notas iluminadoras hecha por T. Burckhardt bajo el titulo de La sagesse des propheles.
Paris 1955.

2. Véase S.H. Nasr. Three Muslim Sages, p. 118ss. También H. Corbin, Creative
Imagination in the Sufism of Ibn ‘Arabi, (rad. por R. Manheim. Londres 1969. capiiulo 1.

3. Precisa ser hecha esta distincién porque un gran numero de textos sufies de la India
estan escritos en lengua persa, especialmente los que se refieren al debate que se produjo €i
ese periodo acerca de la wakdat al-wujud de Ibn *Arabi y la walhdar al-shuhud de Simnan!-
Las cuestiones tratadas en dichos debates se convirtieron mas tarde en el punto de controver-
sia en las obras de Shaykh Ahmad Sirhindi y otros.
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oo Az Nasafl y Sa'd al-Din Hamuyah, ayp pertene-

dendo 2 la escuela centroasiatica de Najm al-Din Kubra

welan igualmente su profunda deuda con las exposici
;octrinales del Shaykh al-Akbar. Incluso ‘Ala’ ;_Dlzl\z?:ksl
gimnani, que critico algunas de las formulaciones de Ibp
‘Arabi, estuvo influido por €l

Asimismo, entre los sobresalientes poetas sufies de este
geriodo, mientras algunos como Héfiz y Sa‘di siguieron el
disico lenguaje figurado de Sana'i, *Attar y Rimi o afadieron
mevas dimensiones dentro del mismo marco, a la vez que
empleaban un lenguaje simbolico de caracteres similares,
otros se volvieron hacia las ensefianzas de Ibn ‘Arabi, que
expusieron en exquisita poesia o prosa persa. El Lama'dt de
Fakhr al-Din ‘Araqi, discipulo de Sadr al-Din al-Qunyawi,
especialmente tal como ha sido glosado por JAmi en su Ashi
a al-lama'dt, es un ejemplo perfecto, como también lo son
los poemas de Awhad al-Din Kirméani y el Gulshan-i rdz (El
secreto jardin de rosas) de Mahmid Shabistari. Esta obra
contiene la sinopsis de toda la doctrina sufi tal como fue
expuesta por Muhyi al-Din, expresada en versos de una be-
leza celestial que se han convertido en patrimonio comun de
todos los pueblos de habla persa y que también son muy
famosos en Paquistan y entre los musulmanes de la India.
Asimismo, el mas famoso comentarista del Gulshan-i raz, €l
Shaykh Muhammad Lahiji, fundador de la orden Nur-
bakhshi, estuvo profundamente influido por al-Shaykh al-
Akbar, sobrenombre por el que se conoce a Ibn *Arabi en
oriente,

Otro gran maestro del sufismo en Persia, Shah Ni‘matullah

\- .

4. Respecto a estas importantes figuras del sufismo. véanse 0S "“me“.’.sosl: Silnut‘:cl)odsugzi?r;
Corbin, especialmente los que han aparecido en el Eranos-Jahrbuch: lémblen. 1962. y su Les
ynotas de M.M. Molé a Le livre de I'homme parfait de Nasafi. Teperziln-‘Pa;lSvue de: Etudes

Wbrawiya entre sunnisme et chiisme aux VII¢ et IX¢ siecles de I'hégire, .d:scripCién b
Idamiques., vol. 29. 1961. p. 61-142. M. Molé ha dado una breve ke
i|nﬂuencia de Tbn *Arabi en Oriente en su libro Les nmystiques musulmans,
00ss,
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Wali, el fundador de la orden Ni‘matullahi, que es la orden anzas de Tbn ‘Arabi a la estructura del shi‘ismo duodeci-

enseﬁ

mas gxgendida hoy en dia en Persia, con ramificacioneg en a0, Prepararon el terreno para la sintesis intelectual del
Paquistan y 'gtras t1e1fras musulmanas, vertid los Fusus g mriocio safivida, en el que Persia llegd a ser predomin te
pirrsa. Tamblgtr:. tradujo ig;. versobs de lios Fusus en poemag prﬁeme shi'i. La relacion entre las doctrinas de Ibn ‘Arab?r;, i;
gon?iijsa}’ eS'Crlb.IO P f.?lo re e OSI'bSh‘ah N{ matullah gosis shi', en 1a que tan facilmente se integro, mereceria una
asi abiertamente su afiliacion a Ibn ‘Arabi: “eenida investigacion’. Poco después de la propagacion de
Las palabras de los Fusiis se engastaron en nuestro corazon qs ensefianzas, Ibn “Arabi gan¢ seguidores entre los tedlogos
como una perla en su estacion. y gnosticos shi‘ies, tales como Sayyid Haydar Amuli, quien
Le vmolde} profeta de Dios y de su espiritu (de Ibn ‘Arabj) incluso escribidé un comentario sobre los F usus?, Ibn 'I:urkah
quedo vinculado a nosotros’, quyo Tamhid al-qawd‘id es una introduccion a los F. usus y

que escribié un importante comentario a esta obra, y Ibn Abi

No es precisa indicacion mas clara para demostrar la pro-
Jumhir, quien en su Kitdab al-mujli refleja muchas de las

funda conexion entre Ibn ‘Arabi y el maestro sufi mas influ-

yente en la historia de Persia en tiempos recientes. doctrinas de el Shaykh al-Akbar.

Al mismo tipo de poetas y maestros sufies pertenece el También debe recordarse la influencia de Ibn ‘Arabi en los 2
gran poeta *Abd al-Rahman Jami, que hizo mucho por difun- autores isma‘ilies, muchos de los cuales escribieron en persa s
dir las ensefianzas de Ibn ‘Arabit. A través de comentarios aunque su patria final habia de ser la India. Hasta la fecha, el é"
sobre Ias_ qbras de el Shaykh al-Akbar, de'la composicion de comentario sobre el sagrado Coran mas leido entre los
obras originales basadas en sus ensefianzas doctrinales 7 e isma‘ilies es el atribuido a Ibn ‘Arabi quien, curiosamente, s T

considerado por muchos isma‘ilies como uno de los suyos. AS

sus p{opias pomposiciones independientes en verso y prosa
ejercio una inmensa influencia sobre sus contemporaneos y
las generaciones posteriores de sufies de habla persa. Su ejem-
p@o ha S}d(A) seguido mas tarde por muchos poetas, como Safa-
yi Isfahani, prominente poeta sufi de hace solo dos generécio-
nes,. que estaba profundamente versado en los Fusus y los
escritos de Sadr al-Din al-Qunyawi Yy que también .co'mpuSO
parte de la mas bella poesia sufi persa del siglo pasado.

U&? segunda catego,ria de quienes recibieron influencia de
n ‘Arabi son los teologos shi‘ies, que, al incorporar las

Todo el grupo de autores isméa‘ilies que escribieron en persa
durante los siglos siete (trece) y ocho (catorce), y hasta que el
isma‘ilismo fue clandestino en Persia, componen una de las
més notables y curiosas extensiones de las ensenanzas de Ibn

‘Arabi dentro del mundo del islam. ' :

Con el advenimiento de los Safavidas se produjo en Per51§
un renacimiento de la filosofia islamica, cuyo puntq culm}-
nante fue la aparicion de Sadr al-Din Shirazi o Mulla Sadra.

Ib

a este tema desde el punto de vista parlicu.lar del
bn "Arabi era confesionalmente sunni y aun
shi‘ies. es necesario llevar a cabo una
inas de Ibn ‘Arabi en relacion

7. Corbin ha prestado atencion
esdlerismo shi'i, Considerando el hecho de que Ton
ai fue tan apreciado por los corazones de los gnostucos

5 - s .-
[t I ‘ . 3 & . 3 Sciurg
- f:" )‘° ‘Jﬁ{' Qg Lds Js UPsas olls investigacion mas general para clarificar la posicion de las :loclr
Cign L . . con del islam en general. . .
Risdlah-i abydi-i R I g9 - A s s ey ) tosdalfse;g:a‘;“:jfsd:l Si:l ;;Z/%:r Amuli estin siendo estudiadas e investigadas por H.
ciladg H[: yt{/-l ,fu313§ al-lukqm en la coleccion Ridwdn ma'drif al-ilahiyyah, Teheran. Corbin. Viase si ¢Sayyedyl}-,{aydar Amoli (VIIIe/ XIVe siecle) théologifzn shivite du So':‘,qsn.‘?'l'
o en amid Farzam, Relation de Hafiz et Chah Vali (en persa), «Revue de la Faculté des Melan.es e st T heran 1963. p. 72-101 y especialmente su mlroducm"c?n a Jamial- /
tres d'lspahans. 1345 (1966) n.° 2-3. p. 2. asrgr ge A e\,;lr‘, d_assc.r 21 y or O. Yahya bajo el titulo de La philosophie shi'ite, Teheran-
6. Véase Muhammad Ism&'il Muballigh, Jami wa Ibn ‘Arabi, Kabul 1343 (1964). Paris 1969m h A por @y P
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Combinando los principios de la filosofia peripatética, lasg doc.
trinas ishragies o iluminacionistas y la gnosis (‘irfin) de Ibn
‘Arabi, este gran sabio pudo crear una nueva perspectivy
intelectual y una escuela que hasta la fecha perdura en Per-
sia’. Mulla Sadra estaba profundamente imbuido de lag €nse-
nanzas de Ibn ‘Arabi; su obra principal, el Asfir, est4 repleta
de referencias a los Fusis y refleja, especialmente en las doc-
trinas relacionadas con las facultades del alma y la escatolo-
gia, las ensefianzas del Shaykh al-Akbar.

No seria exagerado decir que en la mayoria de circulos, y
especialmente en las escuelas religiosas oficiales, las doctrinas
de Ibn ‘Arabi han sido conocidas en Persia durante los ulti-
mos siglos principalmente a través de las obras de Mulla
Sadra y de sus discipulos, como Mulld Na‘ima Taligani, Mul-
1a *Ali Nari, Hajji Mulla Hadi Sabziwari, Mulla *Al; Zunuzi y
Aqg4d Muhammad Rida Qumsha'i. El papel de Ibn ‘Arabi en la
creacion de dicha importante escuela de hikmah es otro as-
pecto, y, en verdad, de los mas significativos, de su influencia
en las regiones orientales del mundo islamico.

Finalmente, debemos mencionar a los comentadores e in-
térpretes directos de Ibn ‘Arabi, que son sus herederos direc-
tos y los continuadores de sus ensenanzas. De entre dichas
personalidades, la mas importante, en lo que respecta a las
regiones orientales del islam en general y de Persia en particu-
lar, es Sadr al-Din al-Qunyawi, el discipulo e hijastro de Ibn
"Arabi natural de Qunya, a través del cual las ensenanzas del

maestro llegaron a esas tierras!?.
Siendo €l mismo un gran maestro sufi, al-Qunyawi escri-

bio comentarios sobre las obras de el Shaykh al-Akbar, ade-

9. Sobre Mulla Sadra véase H. Corbin (dir.). Le livre des pénétrations mélaphysiques de
Sadr al-Din Shirazi. Teheran-Paris 1964. introduccién. También S.H. Nasr. Islamic Studies.
parte III.

10. Para comprender la extensién de la influencia de Ibn "Arabi en Persia basta darse
cuenta de que, segun lo que ha sido descubierto por Othman Yahya, de los casi 150
comentarios que se conocen sobre los Fusus, cerca de 120 pertenecen a persas y OLros

pueblos de esa region. Sobre estos comentarios véase O. Yahya. La classification de l'oeuvre
d’lbn ‘Arabi, vol. 1, Damasco 1964, p. 247ss.
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s de escribir obras propigs.origir}ales, como Nusus, Fukik

Mifidh al-ghayb. Esta ultima, junto con 'é?l comentario,
julado Misbdb al-uns, que sobre ella escribio Hamzah Fa-
nard, €8 consideradal en Persia €omo el texto ‘mas avanzado
obre metafisica sufi'’. En Persxg, el comentario de Qunyawi
wbre los Fustis es €l que en mas alta estima se tiene, junto
con los de ‘Abd al-Razzdq Késhéani y Da'id Qaysari.

Aunque se han escrito otros muchos comentarios sobre los
Fusiis, tanto en arabe como en persa, asi como en turco, los
de ‘Ali Hamadéni, *Ala’ al-Dawlah Simnani y el famoso co-
mentario- de Jami, aun siendo especialmente imp.ortantes
desde el punto de vista de la lengua persa, son considerados
de menor valia que los tres anteriormente citados, y en mu-
chos casos, como en el de Jami, se consideran derivados dfa
gllos. Kashani y Qaysari son, de hecho, despues dft Qunyawi,
los propagadores mas importantes de las doctrinas dg Ibn
‘Arabi en Oriente, Qaysari con su destacado comentario, el
cual empieza con una introduccién indepgndientei que con-
tiene un ciclo completo de la metafisica sufi'?, y Kashani con
su comentario, su Ta'wil al-qur’dan y muchas otras pbras bien
conocidas. En cuanto a otros célebres comefltarl'os de los
Fusiis, tales como los de Bali Afandi y Nablusi, asi como las
umerosas obras de Sha'rani que elucidan las ensehanzas de
Ibn ‘Arabi, aunque se hayan hecho famosos en el mundz
drabe, en oriente soélo fueron conocidos por ungs 1?oc§1§; ;a
Persia, Paquistan, y la India nunca hgn alcanza gnc?onados.
fama y popularidad que los comentarios antes m B o los

La tradicion de las ensenanzas y cqme,ntarlost pre 108
Fusiis y otras obras de Ibn ‘Arabi continuo Idu;an tea:l oot 2
oto}néna, safivida y mogola e incluso despues, astél iy
nuestros dias, aunque su historia en detalle no s

Es verd al ados muy p i e
—_— ) ) oc0s — de es
]l aderamente curioso que hayan sido realiz y

3 - ido tan enorme. )
; mo, cuya influencia ha s R  bar Fusus al-
Vi Syt s D Ay, St maaddmaled e bl
. Véase _ Modhliat i i eiglin
hii ios de H. Corbin y S.H. Nasr. Ma , ion de S.J. Ashtiyani a
ég::’er:l'!a‘zgf;(::)sz sgbre la introduccion de Qaygarl. La lnll:c’d;(i:c;omo stros comentarios,
obra incluye ademas un estudio del comentario de Qaysarl,
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modo alguno. En Persia aparecieron maestros como Mulia
Hasan Lunbani, Mir Sayyid Hasan Taligini, Mulla Mzy,.
hammad Ja'far Abadihi, Sayyid Radi Mézandarani y Mir,4
Hashim Rashti, algunos de cuyos discipulos todavia viven_
que cubren el periodo que va desde los siglos once (diecisiete)
y doce (dieciocho) hasta la actualidad. De forma similar, apa-
recieron muchos comentadores arabes, turcos e indo-paquis.-
tanies, muchas de cuyas obras no han sido todavia estudiadag
a fondo!’. También ha habido comentarios hechos en China,
Malaya e Indonesia los cuales siguen los comentarios mejor
conocidos del mundo drabe'y persa. La mayoria de los maes.
tros que han comentado los Fusis también los han ensefado
en los circulos de las madrasah o en reuniones privadas, y
algunos, ademas, han escrito comentarios sobre las obras de
Sadr al-Din al-Qunyawi. Més que esto, ellos han transmitido
una tradicion metafisica oral, que ha sido rejuvenecida en
cada generacion por estos y otros maestros gracias a su propia
vision de las realidades espirituales, vision que es el resultado
de la practica de los métodos espirituales pertenecientes al
esoterismo del islam.

Todos estos grupos que aqui hemos citado brevemente
representan distintos aspectos de la expansion de las ensenan-
zas de Ibn ‘Arabi en Persia y otras tierras del Oriente del
mundo isldmico. Las doctrinas del Shaykh al-Akbar habian
de extenderse por todas las tierras del islam y dar frutos
espirituales de variado sabor y perfume. Ellas se convirtieron
en uno de los componentes principales de ese inmenso corpus
de metafisica y gnosis sufi que ha proyectado su luz, en
NuMerosos tonos y colores, sobre todas las tierras que han
llegado a constituir el dar al-islim. Esta escuela de sufismo s€
ha convertido en un elemento permanente de la vida intelec-
tual de ese mundo, y sus huellas pueden encontrarse en la
contextura misma de su vida intelectual y espiritual de hoy.

13. S.J. Ashtiyani esta preparando un extenso comentario en dos volumenes de l0S
propios Fusus, en cuya introduccién ha realizado un esmerado estudio de todos los comenta-
rios importantes que existen, anotando las caracteristicas particulares de cada uno de ellos.

130

VIII

SHIISMO Y SUFISMO: SU RELACI()N ESENCIAL Y SU
RELACION HISTORICA

Una de las cuestiones mas dificiles en lo que concierne a la
manifestacion del sufismo en la historia islamica es su rela-
cion con el shi‘ismo. Al discutir esta intrincada y algo com-
pleja relacion, en principio y en esencia o a la luz de su
realidad metahistorica, asi como en el tiempo y la historia, no
fenemos por que preocuparnos de la critica demasiado a me-
nudo repetida por ciertos orientalistas que ponen en duda el
caracter islamico y coranico tanto del shi‘ismo como del
sufismo. Basandose en la suposicion a priori de que gl _islam
10 es una revelacion y, aun si se cuenta entre las religiones,
$0lo es una elemental «religion de la espada» destinada a un
pueblo simple del desierto, estos pretendidos criticos rechazan
como no-islamico todo cuanto habla de gnosis (‘irfan)y esote-
rismo, sefialando como prueba de su tesis la falta de textos
histéricos en el periodo inicial como si 1o inex1.st'ente pudlgra
egar la existencia de algo que puede haber ex1st!do sin dejar
indicios escritos que hoy nosotros podamos diseccionar y
analizar. La realidad del shi‘ismo y el sufismo como aspectos
integrantes de la revelacién islamica es de una cl?mdad dema-
Sado deslumbrante como para hacer caso Omiso de el}a o
litificarla sobre la base de un tendencioso argumento h1§t2;
rico, El fruto esta ahi para probar que gl'arbol tiene Sl:jse rgzﬁlo
@ un suelo que lo nutre; y el fruto espiritual 5013 I?juievela da.
Un arbol cuyas raices se hunden en una verda
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VIII. Shi‘ismo y sufismo

Negar esto, que constituye la mas evidente de todas las verdg.
des, seria igual que dudar de la santidad cristiana de sap
Francisco de Asis porque los registros historicos de los prime.
ros anos de la sucesion apostélica no estan documentados de
una forma que satisfaga a las pautas académicas. Lo que
prueba la presencia de san Francisco es en realidad |o
opuesto, es decir, que la sucesion apostolica debe ser real aun
cuando no existan documentos historicos. Lo mismo vale
mutatis mutandis para el shi‘ismo y el sufismo. En todo caso.
en el presente ensayo daremos por sentado el caracter isli-
mico del shi‘ismo y el sufismo tal como se ha descrito previa-
mente en este libro y en otros escritos, y sobre esta base
podemos ahondar en su relacion'. De hecho, shi‘ismo y su-
fismo son ambos, de forma distinta y a niveles diferentes,
aspectos intrinsecos de la ortodoxia islamica, entendiendo este
término no meramente en su sentido teologico, sino mas
especialmente en su sentido universal, como tradicion y ver-
dad universal contenida en una forma revelada.

La relacion entre shi‘ismo y sufismo se ve complicada por
el hecho de que al estudiar estas dos realidades espirituales y
religiosas no hablamos en ambos casos del mismo plano o
dimension del islam. Como ya se ha sefalado, el islam tiene
una dimension exotérica (zdhir) y otra esotérica (bdtin), que,
junto con todas sus divisiones interiores, representan la es-
tructura «vertical» de la revelacion. Pero el islam también esta
dividido en sunnismo y shi‘ismo, que, podria decirse, repre-

1. El autor ha tratado del origen islamico del shi‘ismo y el sufismo en Three Muslin
Sages, p. 83-90: y Ideals and Realities of Islam, cap. v: véase también H. Corbin (con 12
colaboracion de S.H. Nasr y O. Yahya). Histoire de la philosophie islamique, vol. 1. Paris
1964. primera parte. Sobre el origen islamico del sufismo, véase Abt Bakr Siraj ed-Din. 7h€¢
Origins of Sufism, <Islamic Quarterlys, abril 1956, vol. III. p. $3-64: F. Schuon, Underslanq'-
ing Islam, cap. iv: y R. Guenon. «L'Esolérisme islamiques, en L 'Islam et I'Occident, Paris
1947, p. 153-9. y

Adems de Corbin, algunos de los primeros eruditos occidentales también han subra-
yado la estrecha conexion entre shi‘ismo y sufismo. Véase T. Andrae, Die Person Muha'~
mads im Leben und Glauben seiner Gemeinde, Estocolmo 1918, donde sin embargo. ¥
contrario que en Corbin, todo cuanto posee un caracter esotérico en el islam esta referido 2
fuentes helenisticas y cristianas.
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qentan U estructura «horizontal»?. Si ése fuese ¢] unico as-
to de la relacion serialada anteriormente, seria relativamente
dmple explicarla. Rero, de hecho, la dimensidn esotérica del
islam, que en €l clima sunni esta casi totalmente conectada
con ¢l sufismo, de un modo u otro colorea toda la estructura
el shi'ismo, tanto en su aspecto esotérico como, incluso, en
¢ exotérico. Puede decirse que el esoterismo, o gnosis, isl4-
mico cristalizo en la forma del sufismo en el mundo sunni.
mientras que lleno toda la estructura del shi‘ismo, especial-
mente durante su primer periodo’. Desde el punto de vista
sunni, el sufismo presenta similaridades con el shi‘ismo e
incluso ha asimilado aspectos de éste. Nada menos que una
autoridad como Ibn Khaldln escribe: «Asi pues, los sufies se
saturaron de las teorias de la Shi‘ah. Dichas teorias penetra-
ron tan profundamente en sus ideas religiosas que basaron su
propia practica de usar manto en el hecho de que ‘Ali revistio
a al-Hasan al-Basri con esa prenda e hizo que se adheriera
solemnemente a la senda mistica. (La tradicion asi instaurada
por ‘Ali) fue continuada, segun los sufies, por al-Junayd, uno
de los shaykhs sufies»*. Desde el punto de vista shi‘ita, el
shi'ismo es el origen de lo que mas tarde llegd a conocerse
como sufismo. Pero aqui por shi‘ismo se entienden las ins-
trucciones esotéricas del Profeta, los asrdr que muchos auto-
res shi'ies han identificado con la «ocultacion» shi'i, tagiyyah.

2. Sobre estas relaciones. véase Nasr. /deals and Realities of Islam. capitulo v|l. e. deux

3. On ne peut plus/ en tout rigeur, faire de "souﬁsm.c“ et fie mystique musctjxenl!{anc-o s
lermes interchangeables depuis que I'on sait. en particulier gracg a.ux.lravaux men;_ i nc::
il existe une mystique musulmane —la gnose ismaélienne et imamite nqtasr:S Abatie. Vil
% reconndit pas “soufisque”. Toutefois. ce qui est dit ici du castinil 0 source dans les
tgalement pour cette mystique. ou gnose non soufique. laquelle a au-slill.saJ D Michon, Le
tnseignements du Prophéte et de certains compagnons. dont surtout Fl' -“é- Sos: Tl
Soufl marocain Ahmed ibn Ajiba et son mi'rdj (Thése de doctorat. Facu

Université de Paris 1960, p. 2. n.° 1.)

4. Ton Khaldin, Mugaddimah, trad. por F. Rosenth N isticismo) a
Ibn Khaldiin prosigue: 'qu hecho de que (los sufies) limiten (la prioridad en el mis

s : i fies anteriormente
,'\h‘ huele fuertemente a sentimiento pro-shi‘ah. E_sta y otrash}i;a'; :;rl, quedado atrapa-
tladas muestran que los sufies han adoptado sentimientos pro-shi
dos en ellgs. Ibid. p. 187.

Sobre esta cuestion véase también la extensa
al-Silah bayn al-tasawwuf wa'l-tashayyu’. 2 vols. Bagda

al. 11 vol. Nueva York 1958. p. 187.

d 1963-64.
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VIII. Shi‘ismo y sufismo

Cada uno de estos dos puntos de vista presenta un aspectq
de 1a misma realidad, pero vista desde el interior de dog
mundos que estan contenidos en el seno de la ortodoxia totg]
del islam. Dicha realidad es el esoterismo O gnosis islamicos.
Si consideramos el sufismo y el shi‘ismo en su manifestacion
histérica durante los periodos posteriores, entonces ni e]
shi‘ismo ni el sunnismo, ni tampoco el sufismo dentro de]
mundo sunni, derivan uno del otro. Todos ellos reciben sy
autoridad del Profeta y del origen de la revelacion islamica.
Pero si por shi‘ismo se quiere entender el esoterismo islamico
como tal, entonces, naturalmente, es inseparable del sufismo.
Por ejemplo, los Iméms shi‘ies juegan un papel fundamental
en el sufismo, pero como representantes del esoterismo isla-
mico y no especificamente como Imams shi‘ies, segun la or-
ganizacion posterior de la fe shi‘i. De hecho, entre los histo-
riadores musulmanes recientes y los investigadores modernos
hay la tendencia a buscar en los dos primeros siglos las distin-
ciones claras que solo se establecieron mas tarde’. Es verdad
que se pueden discernir elementos «shi‘ies» incluso en vida del
Profeta y que shi‘ismo y sunnismo tienen sus raices en el
mismo origen de la revelacion islamica, establecida de forma
providencial para dar cabida a distintos tipos psicologicos y
étnicos. Pero las rigidas divisiones de los ultimos siglos no son
discernibles en el periodo mas antiguo. Habia elementos sun-
nies con definidas tendencias shi‘ies¢, y habia contactos shi‘ies
a nivel intelectual y social con elementos sunnies. De hecho,

5. Esta anacronica practica es criticada por John B. Taylor en su Jaifar al-Sadid.
Spiritual Forebear of the Sufis, «slamic Cultures, vol. XL, n.° 2, abril 1966. p. 97ss.

6. <Este sentimiento sunni tiene tantas facetas —en hadiths, en las ordenes sufies. en 108
gremios y en los cuentos populares— que no sélo en su apoyo de las pretensiones originales
de los alidas, sino en toda su piedad el islam sunni puede ser llamado medio shi'i.» M.G.S.
Hodgson, How did the early Shi'a become Sectarian? Journal of the American Oriental SO-

ciety> vol. 75, 1955, p. 4. Véase también J.B. Taylor, An Approach to the Emergence of

Heterodoxy in Medieval Islam «Religious Studiess, 11 vol., abril 1967, p. 202, donde tambi€?’
se citan las palabras de Hodgson. :

En ciertas areas del mundo islamico, particularmente en el subcontinente indo-paguis®
tani, se encuentran entre los sufies ciertos grupos tan devotos a los Imams shi‘ies, eSPeC‘aJ'
mente a ‘Ali y Husayn, como podria serlo cualquier shi'i, aun siendo enteramente sunnies €N
su practica de la ley (madhhab).
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en ciertos €asos 'resulta dificil juzgar si un autor en particular
a shi'i 0 sunni, especialmente antes del siglo cuatro (diez)
qunque incluso en ese periodo las vidas religiosas y espiritua:
jes shi'f y sunni, poseian cada una su propio perfume y color.

En este ambleqte menos cristalizado y mas fluido, los ele-
mentos de esoterismo islamico que desde el punto de vista
¢hi'f son considerados particularmente shi‘ies, parecen repre-
sentar esoterismo islamico como tal en el mundo sunni. No
puede encontrarse mejor ejemplo de lo dicho que la persona
de*Ali ibn Abi Talib. Se puede llamar al shi‘ismo el «islam de
‘Ali», que en el shi‘ismo es al mismo tiempo la autoridad «es-
pirituab> y la autoridad «temporal» después del Profeta. Tam-
bién en el sunnismo casi todas las ordenes sufies se remontan
a‘Ali, y él es la autoridad espiritual por excelencia después
del Profeta’. El famoso hadith «Yo soy la ciudad y *Ali es la
puertas, que es una referencia directa al papel de ‘Ali en el
esoterismo islamico, es aceptada por shi‘ies y sunnies por
igual, pero la Jugartenencia espiritual» (khildfah ruhaniyyah)
de ‘Al no se presenta para el sufismo del mundo sunni como
dgo especificamente shi‘i, sino como algo que esta directa-
mente conectado con el esoterismo islamico en si.

Empero el caso de ‘Ali, la veneracion que tienen por.él
tanto shi‘ies como sufies, muestra cuan intimamente relacio-
nados estan el shi‘ismo y el sufismo. El sufismo no posee una
Shari'ah; es sdlo un camino espiritual (tarigah) ligado a un
rito shari‘ita en particular como el maliki o el shafi'i. El
shi‘ismo posee a un tiempo una Shari‘ah y una farigah. En su
aspecto puramente espiritual o tarigah es en muchas oca§1o-
nes idéntico al sufismo tal como existe en elﬂ rr3undo sunni, y
dirtas 6rdenes sufies tales como la ni‘matullahi han existido a;
lavez en el mundo shi'i y en el mundo sunni. Pero ademgs z
shi'ismo posee, incluso en sus aspectos shari‘itas ¥ teologlclc; ;
diertos elementos esotéricos que lo asemejan al sufismo. te
hecho, podria decirse que el shi‘ismo. incluso en su aspecto

—_— . Gi .. 1933, p. 257.
1. Véase F. Schuon, De la radition monothéisie. <Etudes Traditionnelles
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exterior, se orienta hacia las estaciones espirituales (magamy;.
i ‘irfani) del Profeta y los Imams, que también son la metg de
la vida espiritual en el sufismo.

Algunos ejemplos tomados de la vasta e intrincada rejg.
cion entre shi'ismo y sufismo pueden esclarecer mas algunag
de las cuestiones que hemos examinado hasta ahora. En el
islam en general, y en el sufismo en particular, un santo eg
denominado wali (abreviatura de waliallih o amigo de Dios)
y la santidad es denominada wildyah. Como ya se ha mencio-
nado, en el shi'ismo toda la funcion del Imam esta asociada
con el poder y la funcion de lo que en persa se llama walg yat,
término que deriva de la misma raiz que wildyah y esta intima-
mente asociado a ella®. Algunos incluso han identificado a los
dos. En cualquier caso, segun el shi‘ismo, ademas del poder
de la profecia en el sentido de anunciar una ley divina (nubu-
wwah'y risdlah), el Profeta del islam, al igual que otros gran-
des profetas anteriores a €, tenia el poder de impartir la guia
espiritual y la iniciacion (waldyah), que transmitio a Fatimah
y ‘Ali'y, por mediacion de ellos, a todos los imams. Dado que
el imam vive siempre, dichos funcion y poder estan asimismo
siempre presentes en este mundo y pueden guiar a los hom-
bres hacia la vida espiritual. El «iclo de la iniciacidn» (da'irat
al-waldyah), que sigue al «ciclo de la profecia» (dd’irat al-nu-
buwwah), continua por lo tanto hasta nuestros dias y garan-
tiza la presencia siempre viva de una via esotérica en el is-
lam®,

El mismo significado corresponde a la wildyah, en el sen-
tido de que también ella atafie a la presencia espiritual siem-
pre viva en el islam, que permite a los hombres practicar la

vida espiritual y alcanzar un estado de santidad. Esta es la
razon por la que muchos sufies, desde la época de Hakim al-
Tirmidhi, han prestado tanta atencién a este aspecto cardinal

8. Véase H. Corbin, L 'Imdm caché et la rénovation de | "homme en théologie shi‘ite. <ETa-
nos-Jahrbuchs, 1960, p. 87ss. ’

9. Sobre los «ciclos de iniciacion y profecias, véase S.H. Nasr, /deals and Realities of
Istam, p. 87 y 161: y H. Corbin. op. cit.
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el sufismo'®. Sin dudla, hay una dif'erencia entre shi‘ismo y
qfismo respecto a como y a trayes de quién operan esa
fncion y ese poder, asi como a quien esta considerado como
q eellor!". Pero la similaridad entre shi‘ies v sufies en Io que
jlaie a esta doctrina es sorprendente y resulta directamente del
hecho que ambos estan vinculados, de la forma anterior-
mente indicada, con el esoterismo islamico como tal, que no
g otro que la wildyah o walayah tal como se emplea en
sentido técnico tanto en las fuentes shi‘ies como sufies.

Entre las practicas de los sufies hay una que en su signifi-
cado simbolico estd intimamente asociada con la wildyah vy,
en su origen, con la waldyah shi‘i. Es la practica de vestir un
manto y transmitirlo del maestro al discipulo como simbolo
de la transmision de una ensenanza espiritual y de la gracia
particular asociada al acto de la iniciacion. Cada estado del ser
g5 como un manto o un velo que «cubre» el estado superior,
pues simbolicamente 10 «superior» es asociado a lo «interior».
El manto sufi simboliza la transmision del poder espiritual
que permite al discipulo’ o murid penetrar mas alla de su
estado de consciencia cotidiano. Por haber recibido este
manto o velo, en su sentido simbdlico, el dispipulo puede
desechar el velo interior que lo separa de lo d1v1n9. .

La practica de vestir y transmitir el manto y el mgmﬁcado
de este acto estan estrechamente relacionados con el shi‘ismo,
tomo afirma Ibn Khaldtn en la referencia qitgfia anterior-
mente. Segtin el famoso Hadith-i Kisd’ (la tradicion de la ves-
lidura), el Profeta llamo a su hija Fatimah junto con “Ali,

\ : -
10. Hakim al-Tirmidhi dedicé a esta cuestion una importante ograr:;uilsgieﬁgg”:ol‘::e
‘llt;v"yd'que ha sido publicada recientemente por O. Yahya y que Vo B
N ‘Arabi y sufies posteriores. . i o «¢l sello de
1. lbny'Arabi 5 después de ¢l Da'ud al-Qaysari considera :ns g:s:)o;??eno particular
Sniidads universal y Ibn *Arabi se refiere indircc(amenle“i’l si mus! ue dichos titulos pertene-
de santidads mientras que la mayoria de los autores shi‘ies creen l‘:la distincion entre el «sello
®na‘Ali y al Mahdi respectivamente. En tan delicgda cuesuon.h o madianos debe tenerse
de santidaq universal» y el esello de santidad particular o mu ntroversia entre Ibn'Arabi
“Pcialmente en cuenta. En cualquier caso. éste es un punto - cdo Haydar Amuli.
€incluso syg mas ardientes seguidores shi‘ies tales como Sayyl
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Hasan y Husayn y puso un manto sobre ellos de tal forma
que los cubri¢'2 El manto simboliza la transmisién de Iy
waldyah universal del Profeta bajo la forma de la waldyaqp
parcial (waldyat-i fatimiyyah) a Fatimah y, a través de ella, 4
los imams que fueron sus descendientes. Hay una referencjy
directa al simbolismo esotérico del manto en un hadith shi‘j
bien conocido que por su significado y belleza reproducimos
enteramente a continuacion:

«Se ha referido que el Profeta —la paz sea sobre él y su
familia— dijo: “Cuando fui llevado al cielo en la ascension
nocturna y entré en el paraiso, vi en medio de él un palacio
hecho de rubies rojos. Gabriel me abrié la puerta y entré. Vi
alli una casa hecha de perlas blancas. Entré en la casa Yy Vi en
medio de ella una caja hecha de luz y cerrada con una cerra-
dura de luz. Y dije: ‘Oh, Gabriel, ¢(qué es esta caja y qué hay
dentro de ella?” Gabriel respondié: ‘Oh amigo de Dios (Hab:i-
ballah), en ella esta el secreto de Dios (sirralldh) que Dios no
revela a nadie excepto a quien El ama’. Y dije: ‘Abre esta
puerta para mi'. El respondio: ‘Yo soy un siervo que sigue el
mandato divino. Pide a tu Sefior hasta que El dé permiso para
abrirla’. Asi que pedi el permiso de Dios. Desde el Trono
divino llegd una voz diciendo: ‘Oh Gabriel, abre esta puerta’,
y €l la abrio. En ella vi la pobreza espiritual (fagr) y un manto
(muraqqa). Y dije: ;Qué es este fagr y esta muragqa”? La
voz del cielo dijo: ‘Oh Muhammad, hay dos cosas que he
€scogido para ti y tu pueblo (ummah) desde el momento que
os cre€. Estas dos cosas no se las doy a nadie salvo a aquellos
a quienes amo, y no he creado mas querido que esto’.”
Entonces el Santo Profeta dijo: “Dios —ensalzado sea su Nom-
bre- selecciond el fagr y la muragqa’ para mi y estas dos
cosas son las mds queridas para El”. El Profeta dirigi® Su
atencion hacia Dios y cuando retornd de la ascensién noc-

12. Esle hadith aparece bajo muchas formas distintas en fuentes shities como el G/haval
al-mardm, Teheran 1272, p. 287ss.
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ama (mi‘rdj) hizo que *Ali vist}era el manto con el permiso de
Dios ¥ por mapdato suyo. "Alf lo visti6 y cosié remiendos en
4 hasta que dijo: “He cosido tantos remiendos en este manto
que me siento turbadq ante el que sirve la mesa.” ‘Alj hizo
que su hijo Hasan lo vistiera después de €, tras éste Husayn y
més adelante los descendientes de Husayn, uno tras otro hasta
¢ Mahdi. Ahora el manto estd con él»'?,

Ibn Abi Jumhir y los posteriores comentaristas shi‘ies de
este hadith afaden que el manto vestido y transmitido por los
sufies no es el mismo manto citado en el hadith. Antes bien,
loque los sufies intentan hacer es emular las condiciones para
llevar €l manto tal como lo llevo el Profeta, y mediante este
acto darse cuenta hasta el maximo de su capacidad de los
divinos misterios (asrdr) que el manto simboliza.

Toda la cuestion de la waldyah y el manto que la simboliza
pone en claro el elemento comun mas importante entre el
sufismo y el shi‘ismo, que es la presencia de una forma oculta
de conocimiento e instruccion. El uso del método del ta’wil o
hermenéutica espiritual en la comprension del sagrado Coran,
asi como del «texto cosmico», y la creencia en grados de
significado dentro de la revelacion —y ambas cosas son comu-
nes al shi‘ismo y al sufismo—, resultan de la presencia de.esa
forma esotérica de conocimiento. La presencia de l'a walayfzt
garantiza al shi‘ismo y al sufismo por igual un caracter gnos-
tico y esotérico, del que son expresiones naturales la doctrina
y el modo caracteristico de instruccion que estan presentes en
ambos,

[ntimamente asociado con la waldyah, existe en el shi‘ismo
el concepto del Imam, pues el Imam es €l que posee el poder

1. on Abi Jumhr, Kitdb al-mugi, Teheran 1329. p. 379, Este hadiih ha S8 B0

%n ligeras variaciones por muchos gnosticos shi‘ies y SUﬁ%M ea;gspouos autores shi‘ies y

“Ali Sabziwiri, Tubfat al-'abbdsiyyah, Shiraz 1326. p- 93 :4'. ; c id Haydar Amuli se han
bién sunnies como Ibn Abi'l -Hadid, Maytham al-Bahrani y ayyic &

lfelf;n'do a este hadith. Véase al-Shibi. al-Silah bayn a
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y la funcién de la waldyat. El papel del Imam es central en ¢
shi‘ismo, pero aqui no podemos examinar todas sus ramificg.
ciones'é. Sin embargo, desde el punto de vista espiritug] es
importante sefialar su funcion como guia espiritual, funcion
que se asemeja mucho a la del maestro sufi. El shi‘ trata ge
encontrar su Imim, que no es otro que su guia espiritug]
interior, de modo que algunos sufies shi‘ies hablan del Imam
del ser de cada persona (imdm wujudika). Si se dejan de lado
las funciones Shari‘itas y césmicas del Imam, su funcion y su
papel iniciaticos como guia espiritual son similares a las de]
maestro sufi.

De hecho, al igual que en el sufismo cada maestro esta en
contacto con el polo (Qutb) de su época, en el shi‘ismo todas
las funciones espirituales estan en todo tiempo conectadas
interiormente con el Imam. La idea del Imam como polo del
universo y el concepto del Qutb en sufismo son casi idénticos.
como afirma claramente Sayyid Haydar Amuli al decir: «El
Qutb y el Imam son dos expresiones que poseen el mismo
significado y se refieren a la misma persona»'s. La doctrina
del hombre universal o perfecto, (al-insén al-kamil)'® tal
como la expuso Ibn ‘Arabi es muy similar a la doctrina s’hi‘i
del Qu¢b y del Imadm, como Io es la doctrina de el Mahdi
elaborada por posteriores maestros sufies. Todas estas doctri-
nas se refieren esencialmente y en ultimo término a la misma
realidad esotérica, la hagigat al-muhammadiyyah, presente
tanto en el shi‘ismo como en el sufismo. Y en este caso, en 10
que hace referencia a la formulacién de esta doctrina, pueden

14. Sobre el papel del imim en la espiritualidad shi'i véanse las numerosas obras de H.
Corbin en el Eranos Jahrbuch, especialmente: L'Imdm caché et la rénovation de I'homme €’
théologie Shi'ite, y Pour une morphologie de la spiritualité Shi'ite, <Eranos Jahrbuchs. vol.
XXIX 1961.

15. Sayyid Haydar Amuli. La philosophie shi'ite, p. 223; también citado por Kamil al-
Shibi. al-Fikr al-shi'i wa'l-naza‘dt al-sufiyvah, Bagdad 1966. p. 123. :

16. Sobre la doctrina sufi del hombre universal, véase la traduccion de al-Insan al-kdmil
por T. Burckhardt, titulada De I'homme universel, Lyén 1953 [reed. Paris 1975); también R
Guénon, Symbolism of the Cross, trad. por A. Macnab, Londres 1958 [Le Symbolisme de la
Croix, Paris 1931].
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haber existido inﬂuencias shi‘ies directas sobre posteriores
formulaciones sufies!’.

Otra doctrina que comparten con formas algo diferentes
qifes y suffes es la de la «luz de Muhammads (al-nuir al-my-
jgnmadi) y 1a cadena iniciatica (silsilah). El shi‘ismo cree que
existe una «Luz primordial» transmitida de un profeta a otro
y, después del Profeta del islam, a los Imams. Esta luz protege
2 los profetas y a los Iméams del pecado, haciéndoles infali-
bles, (na‘siim), y les otorga el conocimiento de los misterios
divinos. Para obtener este conocimiento, el hombre debe
unirse a esa luz mediante el Iméam, el cual, siguiendo al Pro-
feta, actia como intermediario entre el hombre y Dios, en la
bisqueda del conocimiento divino. De la misma forma, en el
sufismo, para acceder a los unicos métodos que hacen posible
la realizacion espiritual, el hombre debe unirse a una cadena
iniciatica o silsilah, que se remonta hasta el Profeta y a traves
de la cual fluye una barakah desde la fuente de la revelacion
alser del iniciado. Asi, la cadena se basa en una continuidad
de presencia espiritual que se asemeja mucho a la «Luz de
Muhammad» del shi‘ismo. De hecho, los sufies posteriores
hablan también de la «Luz de Muhammad». En les pr{meros
tiempos, especialmente en las ensefianzas del Imam Ja'far al-
Sidig, la doctrina shi'i de la «Luz de Muhammad» y la doc-
trina sufi -de la cadena espiritual se encuentran y, como en
ofros casos, tienen su fuente en las mismas ensenanzas esote-
ricas del Islam 8.

o . 0
Finalmente, en esta comparacion entre las d el 3
y sufies, deberian mencionarse las estaciones esp

! X : i la
BnGsticas (magdmd-i ‘irfani). Si examinamos ufl le Stue?lzl?: se
vida del Profeta y los Imams como, por ejemplo,

ctrinas shi‘ies

e
_17. AlL:Shibi, en su al-Silah..., vol. 1.p. 52-3.
sh}dlrles para formular sus doctrinas de la fiagiqat a
ahdi. to pertenece tanto al
18. Acerca de la ensefianza del Imam Ja'far sobre ?Sle 1§n}§,;n;:f:b:arpeof the Sufiss. p.
shifismo como al sufismo, véase Taylor, Ja'far al Jadlg. SpF
1012,

* Arabi hizo uso de fuentes

escribe que 1B vahdat al-mujud y el

1-muhanmzadiyyah, v
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halla en la recopilacion de Majlisi en el Bihdr al-anwdar, deg.
cubriremos que estos relatos se basan mas que nada en jog
estados espirituales interiores de esos personajes. La metg de
la vida religiosa en el shi‘ismo consiste, de hecho, en emujay
la vida del Profeta y los Imams y en alcanzar sus estados
interiores. Aunque para la mayoria de los shi‘ies esto queda
solo como posibilidad latente, la élite (khawdss) siempre hg
tenido plena conciencia de ello. Las estaciones espiritualeg
del Profeta y los Imams, conducentes a la unidén con Dios,
pueden ser consideradas como la meta final hacia la cual se
esfuerza la piedad shi'i y sobre la que se basa toda la estruc-
tura espiritual del shi‘ismo.

Ahora bien, también en el sufismo, la meta, que es llegar a
Dios, no puede lograrse sino a través de los estados y estacio-
nes espirituales (hdl y magdm), que tan importante posicion
ocupan en los tratados clasicos de sufismo. La vida sufi tam-
bién estd basada en el logro de dichos estados, aunque el sufi
no busca estos estados espirituales por si mismos, sino que
busca a Dios en su elevada Esencia. Sin duda, en el sufismo
casi todos los miembros de una orden son conscientes de los
ggtados y de las estaciones, mientras que en el shi‘ismo solo la
clite tiene conciencia de ellas, pero esto no deja de ser natural
puesto que el sufismo como tal es la senda para la élite
espiritual, mientras que el shi‘ismo incumbe a la comunidad
entergl, posee su propia division exotérica y esotérica y tiene
también su propia élite, asi como sus creyentes comunes
( 'awdmm). Pero en la significacion especial dada a las estacio-
nes espirituales en el relato shi'i de las vidas del Profeta y de
los Iméms hay una sorprendente similaridad con lo que s€
encuentra en el sufismo. Una vez mas se refieren ambos a 1a

misma realidad, el esoterismo islamico, con cuyo aspecto
practico y realizado se relacionan las estaciones espirituales.

.chspués de considerar estos ejemplos de la relacion deé
principio entre shi‘ismo y sufismo, ahora debemos estudiar de
forma concisa cémo se ha manifestado la relacion entre
ambos en la historia islamica'®. En vida de los Imams, desde
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¢ primero hasta el octavo, el contacto entre los dos era muy
jtimo. Los escritos de los Iméms contienen un tesoro de
gosis islmica. El Nahj al-balaghah de ‘Ali®, una de las
obras Mas desatendidas del islam en los estudios modernos de
os islamistas occidentales, la Sahifah sajjadiyyah del cuarto
[mim, Zayn al-‘abidin, llamada los «Salmos de 1a familia del
profeta»?', y el Usul al-Kdfi de Kulayni, que contiene los
dichos de los Imams, compendian una exposicién completa
de la gnosis islamica y de hecho han servido como base para
muchos comentarios gnosticos y sufies posteriores. Aunque
su vocabulario técnico no es el mismo en todos los aspectos
que el de las obras de los primeros sufies, como ha sido
demostrado por Massignon?, las doctrinas y descripciones

19. Esta es una cuestion muy compleja que necesariamente solo podemos tratar aqui de
forma muy sumaria. Se encuentra un estudio bastante extenso sobre ella en las dos obras de
a-Shibi, al-Silah... y al-Fikr al-shi'i wa'l-naza'at al-sufiyyah, pero incluso estas dos obras se
ocupan principalmente de las regiones centrales del islam y dejan a un lado el Maghrib, gran
parte de Asia Central y especialmente la India. donde la relacion entre shi‘ismo y sufismo ha
dado resultados que no se encuentran en ninguna otra parte y que deberian ser estudiados
oon atencion. .

20. Con el pretexto de que el Nahj al-baldghah no es de "Ali, sino que procede de_: la
pluma de su compilador, Sayyid Sharif Radi, muchos orientalistas occidentales lo han sim-
plemente desechado como inauténtico. En primer lugar, muchos de los dichos compiladf:s en
¢ Nahj al-baldghah existen en textos anteriores a Radi: en segundo lugar, su estilo es
olalmente diferente de los muchos libros debidos a la pluma de Radi que han SObl’e\"lVldO y.
por dltimo, su cualidad intrinseca es garantia suficiente de su inspiracion celestial. Hoy
isen demasiadas obras de caracter puramente espiritual que son dejadas de lado, ya sea
Porgue se les ariade sin mas el epiteto de «pseudos 0 porque se duda de su autoridad con total
indiferencia hacia el valor intrinseco de su contenido. ,

Hace unos pocos afios, en una reunion en la que estaban presentes el famoso teo.logo y
B108co shi'i *Allamah Sayyid Muhammad Husayn Tabatabai y el profesor Henry Corbin. este
Wimo preguni a la autoridad shi'i si el Nahj al-baldghah era obra de “Ali, e! primer Imam.
Alimah Tabataba'i respondio: «Quien haya escrito el Nahj al-balaghah es para
10s0tros e] Tmar ] iera vivido hace un siglo.» Lo

En cualqu;r:;zg_q:: :uu:(:z;aque. sobre la base de inadecuados argumentos historicos

Yy i i ido olvidado
Que no i icidad. el Nahj al-balaghah haya si
X demuestran en absoluto su inautentici s venerado en el shiismo

hasta este extr 4 iendo en cuenta que es el | Vi ;

bl Coizo;);o:lg?c:?:;e;dé“cos y que ha ensefiado a escribir un arabe elocuente a
famosos escritores arabes como Kurd ‘Al y Taha Husayn.

2l. Zabir-i dl-i Muhammad. .

22. Véase especialmente su Essai sur les origines du Iex1que:I1. "
Misulmane, Paris 1954, y Recueil de texies inédits concernant 'histot
Pays d'Islam, Paris 1929.

echnique de la mystique
de la mystique en
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espirituales contenidas en ellos son esencialmente las mjg
que se encuentran en los tratados sufies clasicos.

Durante ese periodo de la vida de los Imams hubg un
intimo contacto entre los Imams y algunos de los mas gran-
des sufies de los primeros tiempos. Hasan al-Basri y Uways

-Qarani fueron discipulos de ‘Ali; Ibréhim al-Adham, Bisp,
al-Hafi y Bayazid al-Bastimi tenian trato con el circulo del
Imam Ja‘far al-Sadiq; y Ma'rif al-Karkhi fue un Companerqg
intimo del Imam Rida. Ademaés, los primeros sufies, antes de
ser llamados por este nombre, eran conocidos como ascetas
(zuhhdd) y muchos de ellos tenian trato con los Imams y
seguian su ejemplo en la vida ascética. En Kufa, hombres
como Kumayl, Maytham al-Tammar, Rashid al-Hajari, todos
los cuales se contaron entre los sufies y ascetas de la primera
época, pertenecieron al ambiente de los Imams. Los «compa-
neros de la repisa» (ashdb al-suffah) anteriores a ellos, como
Salmén, Abi Dharr y ‘Ammar al-Yasir, son también polos
del sufismo de la primera época y miembros de la primitiva
comunidad shi‘j?

Los Iméams shi‘ies solo dejaron de estar asociados abierta-
mente con los sufies después del octavo Imam, *Ali al-Rida.
No es que hablasen contra el sufismo, como han sostenido
algunos criticos shi‘ies exoteristas del sufismo. Mas bien, a
causa de las especiales condiciones prevalecientes por aquel
tiempo, permanecieron silenciosos sobre estas cuestiones. Asi
pues, el Imam Rid4 aparece como el ultimo vinculo explicito
y abierto entre el sufismo y los Iméms shi‘ies. De hecho.
hasta la fecha é esta considerado como el «Imam de la inicia-
Cion» y muchos persas que buscan un maestro espiritual ¥y
una iniciacion al sufismo, van para implorar su ayuda para
éncontrar un maestro a su tumba de Mashhad. Por esta ra-
zOn, también su papel en las dOrdenes sufies shi‘ies ha sido
muy importante hasta el presente.

_—

23. La relacion entre los Imams y las primeras generaciones de zuhhdd que mas :rd)e/
fueron conocidos como sufies la estudia ‘Allamah Tabataba'i en Shi'ite Islam, traducido
dirigido por S.H. Nasr. II parte. seccion 3.

Mas
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Tras los Imé.mls, tanto el shi'ismo como e] sufismo toma-
(n unas caracteristicas propias y helasta cierto punto se sepa-
aron uno de otro. Durante ese periodo, en contraste con lo
que ocurria en vida ,de lo§ Imams, el shi‘ismo empez6 a tener
un papel politico mas activo, mientras que la mayoria de los
sufies, al menos en 1os siglos tres (nueve) y cuatro (diez), se
gpartaron de la participacion en lg vida politica y todo cuanto
poseyese un aspecto mundano. Sin embargo, algunos sufies,
como al-Hallaj, eran claramente shi‘ies o de tendencia shi‘i, y
hay ciertas relaciones entre sufismo y shi‘ismo, particular-
mente en su forma isma‘ili, como vemos en las claras referen-
das al sufismo de las Epistolas de los Hermanos de la Pureza,
que, si bien no son exactamente isma'ilies de origen, cierta-
mente proceden de un medio shi‘i y mas tarde se asocian
gstrechamente con el isma‘ilismo?*. El shi‘ismo duodecimano
mostr0 también algunas vinculaciones con el sufismo. Ibn
Bibiyah, el famoso tedlogo shi‘i describe el circulo sufi (hal-
qah)en el que se realiza la invocacion (dhikr), y Sayyid Sha;if
Murtada llama a los sufies «verdaderos shi‘ies»25. Los gremios
y las distintas ordenes de caballeria (furuwwadt) revelan tam-
bién un vinculo entre shi‘ismo y sufismo dado que, por un
lado, se desarrollaron en un clima shi‘i con una particular
devocion a *Ali y, por otro lado, muchos de ellos se aQScrlble-
on a ordenes sufies y se convirtieron en prolongaciones de
tllas bajo la forma de «iniciaciones artesangles».

Después de la invasion mongola, el shi‘ismo y el sufismo
% asociaron de nuevo en muchos aspectos. Algunos de los
Isma‘ilies, cuyo poder habia sido destruido por'los rr;ongole:l,
Pasaron a la clandestinidad y aparecieron mas tar ggn S
%10 de drdenes sufies o bien como nuevas ramas de Olr f’;ﬁ:z
Y2 existentes. Desde el siglo siete (trece) hasta el flg Oﬁsmo
lieciséis), también en el shi‘ismo duodecimano e ostl‘fciales.
“Mpez6 a desarrollarse dentro de los circulos shries

Ve al Doctrines, capitulo I. .

24, Véase S.H. Nasr., An Introduction to Islamic Cosmologici
%5. Véase al-Shibi, al-Fikr al shi'i... p. 713 sS.
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Fue durante este periodo cuando por primera vez a algunog
jurisprudentes y ‘ulamd’ shi‘ies les fueron otorgados titulog
como los de sifi, ‘arif o muta’ allih, y algunos de ellos dedicq.
ron muchas paginas de sus escritos a las doctrinas sufies. Ep
el siglo siete (trece), Kamal-al Din Maytham al-Bahrani escri-
bid un comentario sobre el Nahj al-baldghah, en el que reve.-
laba su significado gnostico y mistico. Radi al-Din ‘Ali ibn al-
T4'as, miembro de la famosa familia de académicos shi‘ies vy
¢l mismo un sobresaliente ‘dlim shi‘i, escribid oraciones con
connotaciones sufies. ‘Alldmah al-Hilli, alumno de Nasir al-
Din al-Tisi y persona que representd un papel importante en
la expansion del shi‘ismo en Persia, tiene en su haber muchas
obras de caracter gnostico. Poco después de Al-Hilli, uno de
los tedlogos mas significativos de ese periodo, Sayyid Haydar
Amuli, fue también sufi y seguidor de la escuela de Ibn ‘Arabi.
Su Jdmi‘al-asrdr es una obra cumbre del shi‘ismo gnodstico,
en la que, quizas mas que en cualquiera otra obra, se trata la
relacion metafisica entre shi‘ismo y sufismo?. Amuli es quien
creia que todo verdadero shi‘i es un sufi y todo verdadero sufi
es un shi‘i.

La tendencia hacia el acercamiento entre el sufismo y los
circulos oficiales del saber y la devocion shi‘ies se puede ver
en el siglo nueve (quince) en personajes como Hafiz Rajab al-
Bursi, autor del tratado gndstico Mashdriq al-anwdr, Tbn Abi
Jumbhir, cuyo Kitdb al-mujli es también una piedra angular
de esta nueva estructura de la literatura gnostica shi‘i, y Ka-
mal al-Din Husayn ibn ‘Ali, llamado ‘W4&'iz-i Kashifi. Este
ultimo, aunque sunni, fue un sufi nagshbandi y autor de
obras devocionales shi‘ies que se hicieron extremadamente
populares, especialmente la Rawdat al-shuhadd’, que ha dado
su nombre a la practica tipicamente shi‘i de la rawdah, en la

cual se celebra el martirio de Husayn y otros miembros de 12

26. Esta obra monumental ha sido editada y dirigida por primera vez por H. Corbin ¥ C:a
Yahya bajo el titulo de La philosophie shi'ite (véase cap. IV, nota 8), con una exten
introduccion que trata de su vida e ideas.
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milia del Profeta (ahl al-bayt). Todos estos personajes con-
ibuyeron @ preparar los fundamentos intelectuales del rena-
cimiento safavida, que se basé a un tiempo en el shi‘ismo y ¢]
sufismo.

Durante este mismo periodo, es de especial interés la difu-
s6n de los escritos de Tbn ‘Arabi en Persia y especialmente en
los circulos shi‘ies”’. Es bien sabido que Ibn ‘Arabi, desde e]
punto de vista de su madhhab, era un sunni de la escuela
hiri. Pero también se sabe que escribio un tratado sobre los
doce imédms shi‘ies que siempre ha sido popular entre los
shifes®. Habia una complementariedad interior y una atrac-
cion entre los escritos de Ibn *Arabi y el shi‘ismo que hicieron
inmediata y completa la integracion de sus ensefanzas en la
gnosis shi'i. Sufies shi‘ies como Sa‘d al-Din Hamuyah, ‘Abd
a-Razzdq Kashéni, Ibn Turkah, Sayyid Haydar Amuli y Ibn
Abi Jumhiir, asi como muchos otros gnosticos shi‘ies de ese
periodo, estan completamente imbuidos de las ensenanzas de

Ibn ‘Arabi, por no hablar de los filosofos y tedsofos shi‘ies, la *

culminacion de los cuales se encuentra en Mulld Sadrd y su
escuela.

Desde el siglo siete (trece) hasta el diez (dieciséis) hubo
también movimientos religiosos y sufies que tan vinculados
&staban con el sufismo como con el shi‘ismo. Las sgctas extre-
mistas de los Huriifis y los Sha'‘sha‘ah surgieron directamente
deun medio a la vez shi'i y sufi¥. Mas importantes a 1a }arga
que estas sectas fueron las ordenes sufies que se extendieron
por Persia en esa época y ayudaron a preparar el terreno para
el movimiento shi‘i de los safavidas. Dos de estas ordenes son
& particular importancia en la cuestion de la relacion entre
shiismo y sufismo: la orden Ni‘matullahi y la or den Nur-
bakhshi, Shah Ni*matullah era originario de Alepo . aunque

\

21. Véase el capitulo anterior.

28. Esta obra, llamada el Mandgib, también ha
Khalkhéli. Sharh mandqib Muhyi al-Din ibn ‘Arabi,

% Véase al-Shibi, al-Fikr al-shi‘i... p- 179-244. 30

ha sido comentada en persa. Véase Musa
Teheran 1322.
2-27.
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descendiente del Profeta, fue probablemente sunni en su
madhhab®. Pero la orden, que estd estrechamente. emparen-
tada con la orden Shadhiliyyah en su silsilah anterior a Shah
Ni‘matullah, se convirtié en una orden sufi espepiﬁcamepte
shi'i, y hasta la fecha sigue siendo la orden sufi mas extenglda
en el mundo shi‘i. Durante la época safavida sufrio un eghpse,
pero experimentd una renovacion importante en la primera
época Qajar. El estudio de las doctrinas y métodos de esta
orden, que posee una regularidad de cadena o silsilah y un
método muy similares a los de las drdenes sufies en el mundo
sunni, es un ejemplo muy revelador de una orden de .suﬁsmo
que es enteramente shi‘i y funciona en un clima shi‘i.

La orden Narbakhshi, fundada por Muhammad ibn
‘Abdallah, liamado Nirbakhsh, un persa de Quhistan, es
particularmente interesante porque el fundador intent¢ crear
una especie de puente entre el sunnismo y el shi‘ismo en su
propia persona y dio un color mahdista a su movimiento?3'.
La difusién de su orden y el poder de su personalidad contri-
buyeron a crear en mucha gente una particular veneracion
por ‘Ali y los alidas. Su propia declaracion publica fue que su
movimiento combinaba el sufismo y el shi‘ismo32 Y la difu-
sion de sus ideas fue uno de los factores que produjo esa
combinacion de shi‘ismo y movimientos sufies que resulté en
la dominacion safavida del Iran,

En el imperio otomano también puede observarse la estre-
cha asociacion entre shi‘ismo y sufismo en la orden Baktashi,
fundada por Hajj Baktash originario de Jurasan, quien des-

30. Sobre su vida y obras, véase I. Aubin, Materiaux pour la biographie de Shdh
Ni'matolldh Wali Kermdni, Teheran-Paris 1956, y los varios estudios dedicados a él por J.
Nourbakhsh, el actual Quib de la orden, publicados por la khdnigdh ni'matullihi en Teheran
durante la pasada década. . :

31. Sobre el Shaykh Nirbakhsh y también la Kubrawiyyah y su importancia en relacion
con la conversion de Persia al shiismo. véanse los articulos de M. Molé en la «Revue des

études islamiques» desde 1959 hasta 1963. L
32. El texto de su declaracion es citado por al-Shibi. al-Fikr al-shi’i... p. 335.

33. Sobre las diversas érdenes sufies en el ambiente shi'i de Persia, véase M. Molé, Les
mystiques musulmans, capitulo iv.
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pués de huir de los tdrtaros encontré numerosos discipulos
entre los persas y los turcos de Anatolia e instituy6 la orden
que ejercio tan gran influencia durante el periodo otomano’*.
Aunque con el establecimiento de una Persia shi'i por parte
de los safavidas, los shi‘ies fueron severamente perseguidos en
el imperio otomano, la orden Baktashi siguié mostrando fuer-
tes tendencias shi‘ies y poseyo, y de hecho continua pose-
yendo, una atmosfera espiritual muy similar a la que se en-
cuentra en ciertas ordenes sufies del mundo »...1.

El surgimiento de los safavidas a partir del nucleo de la
orden sufi del Shaykh Safi al-Din Ardibili es suficientemente
conocido como para que aqui sea necesario referirnos de
nuevo a é1%. Baste decir que este movimiento politico que
fundd el nuevo estado persa era sufi en su origen y shi‘i en
sus creencias. A resultas de ello, hizo del shi‘ismo la religion
oficial de Persia, al tiempo que ayudo al desarrollo y la propa-
gacion de las ideas sufies, al menos en el primer periodo de su
dominio. Por lo tanto, no es sorprendente ver en ese periodo
un renacimiento de la cultura shi'i en la que la gnosis shi'‘i
representa un papel muy importante. Los nombres de Mir
Daméd, Mir Findiriski, Sadr al-Din Shirazi, Mulla Muhsin
F?Yd, ‘Abd al-Razzdq Lahiji, Qadi Sa‘id Qumi, Mulla Na‘ima
Taligani y otros tantos gnosticos de este periodo quizas perte-
necen mas al capitulo de la teosofia y filosofia safavidas que

al sufismo*, pero, dado que todos estos hombres eran shi‘ies -

y al mismo }igmpo estaban completamente impregnados de
las ideas gnosticas sufies, representan otra faceta mas de la

‘“——

34. Sobre los Baktashis y su afiliacion al shilismo. véase J. Birge. The Bekidshi order of
Dervishes, Londres 1937 ¢apitulo vi. :

35. Basindose en las fuentes historicas onginales, tales el ‘Adam drd-yi abbdsi y el
Kawdar al-safd diversos investigadores como Minorsky, Togan, Hinz, Auban, Savory y
Olros han dedicado muchas obras histéricas al origen de los safavidas. Véase, por ejemplo.

" ZV. Togan, Sur l'origine des safavidess, Meélanges Louis Massignon, Paris 1957, vol. 3, p.

345.7. La obra de W. Hinz, Irans Aufstieg zum Nationalstaadt im fiinfzehnten Jahrhundert,
Berlin 1936, es particularmente valiosa por su analisis histérico..

36. Sobre estas figuras. véase S.H. Nasr. «The School of Ispahans y «Sadr al-Din Shirazi»
en M.M. Sharif (dir.). 4 History of Muslim Philosophy, vol. 11, Wiesbaden 1966, y H. Corbin,
«Confessions extatiques de Mir Damad», Mélanges Louis Massignon, p. 331-78.
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relacion entre shi'ismo y sufismo. Hubo también ‘ulamg* epy;.
nentes de este periodo que adiestraban a sufies practicantes‘
como Baha' al-Din ‘Amili y Muhammad Taqi Majlisi, asj
como a maestros de ordenes sufies regulares como los Dhaha.
bis, Ni‘matullahis y Safavis®’.

Por extrafio que parezca, sin embargo, durante e] reinado
de la misma dinastia, cuyo origen era sufi, se produjo ung
severa reaccion contra las ordenes sufies, en parte porque,
debido al patronazgo real del sufismo, se habian unido g él
muchos elementos extranos con fines mundanos y también
porque algunas Ordenes se volvieron laxas en su practica de la
Shari'ah. Algunos eruditos religiosos escribieron tratados
contra los sufies, tales como al-Fawd'id al-diniyyah SUl-radd
‘ala’l-hukama’ wa'l-sifiyyah de Mulla Muhammad Tahir
Qumi. Incluso el eminente tedlogo y erudito Mulld Muham-
mad Béqir Majlisi, que no estaba completamente en contra
del sufismo, como lo testimonia su Zdd al-maq ‘ad, fue obli-
gado en esas circunstancias a negar el sufismo de su propio
Padre y a oponerse abiertamente a los sufies. En un clima asi,
el sufismo encontrd muchas dificultades durante el ultimo
periodo de la era safavida, Yy en este periodo incluso los tedso-
fos (hukama’) de 1a escuela de Mulla Sadra afrontaron una
Severa oposicion por parte de algunos ‘ulamd’. Como resul-
tado de esta situacion, en los circulos religiosos el sufismo a
Partir de entonces cambi6 su nombre a ‘irfan y hasta hoy, en
los circulos religiosos y madrasahs shi‘ies oficiales, se puede
estudiar, ensefiar y discutir abiertamente el ‘irfdn, pero nunca
el ta_sawwyf el cual demasiado a menudo es asociado con los
derviches indisciplinados Y laxos, que descuidan los preceptos

de la Shari'ah y que ep persa normalmente son llamados
qalandar ma'gp,

Durante I subsi

, guiente invasion afgana y el restableci-
miento de un gobj

emo fuerte por Nadir Shah no se hablo

37. Véase Sayyid *Abd

Urafi" al-Hujjat Balaghj, Maqalar al-hunafa’ fi magamér Shams al-
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oo de sufismo en los circulos shi‘ies de Persia, mientras
s | sufismo prosperaba en los medios shi‘ies de la India. Y
“"edz el Deccan, en el siglo doce (dieciocho) Ma'sim ‘Ali
gﬁsah y Shah Tahir de la orden Ni‘matullahi, fueron enviados
 Persia para revivificar el S}Jﬁsmo. Aunque algux}o de sus
dicipulos como Nur ‘Ali Shah y Muzaffar ‘Ali Shah fueron
partirizados™, el sufismo empezd a florecer de nuevo, espe-
damente durante el reinado del rey qajar Fath ‘Ali Shah,
mientras Muhammad Shah y su primer ministro, Hajj Mirza
Agési, eran atraidos por el sufismo. A partir de entonces, las
distintas ordenes sufies, especialmente las diversas ramifica-
ciones de la orden Ni‘'matulldhi, asi como la Dhahabi y Khak-
sir, florecieron en la Persia shi‘i y asi continiian hasta hoy.
También durante el periodo gajar, las doctrinas gndsticas de
Ibn ‘Arabi y Sadr al-Din Shirazi fueron revividas por hom-
bres como Hajji Mulla Hadi Sabziwari y Agd Muhammad
Ridd Qumsha’i*, y su escuela sigue prosperando en los tiem-
pos actuales.

Actualmente en el mundo shi'i y particularmente en la
Persia shi‘i se pueden distinguir tres grupos de gndsticos y
misticos: los que pertenecen a 6rdenes sufies regulargs, como
la Ni‘matulldhi y la Dhahabi, y que siguen un camino muy
similar al de los sufies en el mundo sunni; los que también
han tenido un maestro espiritual en particular y han recibido
una iniciacion regular, pero cuyo maestro y los que le prece-
dieron no constituyen una orden sufi organizada e «institucio-
nalizada», con una silsilah abiertamente declarada y un centro
tStablecido o khdniqah; y por ultimo aquellos que claramente
han recibido una inspiracién gnostica y mistica, tienen visio-
Ies auténticas (mushdhadah) y experimentan estados espiri-
Wales (@hwdal), pero no poseen un maestro humano. De este
R o

38. Sobre estas figuras, véase R. Gramlich, Die schiitischen Derwischorden Persiens,
ErSI§r9.Tijléaf:eS/:‘Pj{"i?\lt:;:f':‘sle?\s:;?:neilg?15‘Hx:;lggysst.lf Muslim Philosophy, vol. 11, y la

inroduccion de T. lzutsu. «The Fundamental Structure of Sabziwarian M’elaPhYSiCSh en
Sabziwari, Sharh-i manzumah, ed. por M. Mohaghegh y T. lzutsu. Teheran 1969.
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iltimo grupo, algunos son Uwaysis, Olros pertenecen g |q
linea de Khadir o Khidr en persa®’, y la mayoria alcanza ¢
contacto espiritual con el Imém,. quien tamblen. es el guig
espiritual interior. El desbordarmepto del. €soterismo en g
shi‘ismo incluso en los aspectos mas .e)'(terlores de la religion
ha hecho que este tercer tipo de posibilidad sea mas corriente
aqui que en el islam sunni. De hecho, algunos de los grandes
tedsofos y gnosticos que han alcanzado claramente el estado
de vision espiritual, como lo atestiguan sus obras, pertenecen
a esta ultima categoria y quizd también a la segunda porque
también, en este caso, es muy dificil discernir el linaje espiri-
tual exteriormente.

Shi‘ismo y sufismo poseen, pues, un origen comun en el
sentido de que ambos estan ligados a la dimension esotérica
de la revelacion islamica y en los primeros tiempos de su
historia tomaron inspiracion de las mismas fuentes. En perio-
dos posteriores, han tenido muchas interacciones mutuas y se
han influido reciprocamente de innumerables formas.
Pero estas manifestaciones histéricas no han sido mas que
aplicaciones, en distintos momentos del tiempo, de una rela-
cion esencial y principal que pertenece a la realidad eterna e
integral del islam y que,"con la forma de la gnosis que
caracteriza el esoterismo islamico, se ha manifestado por igual

en los dos segmentos de la comunidad islamica. el sunni y el
shi‘i.

—_—

role :(;}sgizgr’;sgngcagpn espiritual de Khadir o Khidr, véase L. Massignon, «Elie et son
1956. p. 269.90. Massi:gg;yz er:j 18lams, Erudes carmélitaines: Etie le prophée, vol. 11. Paris
los coales han aparony a dedicado muchos otros articulos a este tema. la mayoria de

parecido en la «Revue des études islamiques». En los escritos de R. Guénon

sobre la iniciacign imi
través de Khigr hay asimismo muchas referencias valiosas a la iniciacién en el sufismo @
Y alos afrdd que han recibido esta iniciacion.
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ELISLAM Y EL ENCUENTRO DE LAS RELIGIONES
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Hemos revelado la Tora, en la que hay una guia y una luz,

sgin la cual los profetas que se habian sometido (a Allah)
jizgaban a los judios, y los rabinos y los sacerdotes (juzgaban)
wgin las Escrituras de Allah que se les habia mandado obser-
vary de las que eran testigos. No temais, pues, a los hombres,
Sino 2 Mi. Y no malvendais Mis revelaciones. Quienes no
juzguen segiin lo que Allah ha revelado, ésos son los infieles.

(Coran, V, 44)

kil T by Sar 4 O byl ¢l 31 gl Sk
TR A, sy o 8V ol o8 3551

La diferencia entre criaturas proviene de la forma exterior (nam).

Cuando uno se adentra en el significado interior (ma'nd) encuentra la paz.

i0h médula de 1a existencia! es debido al punto de vista en cuestion por lo

: ql:f han llegado a existir diferencias entre musulmanes, ZOroastricos y
Judios.

(Ramf)
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[X. El islam y el encuentro de las religiones

I

Dado que se ocupa del significado interioy (mq ‘nd) pene.-
trando la forma externa (ndm), €l sufismo esta calificado por
naturaleza para ahondar en la misteriosa pmdad por la cual ge
sustenta la diversidad de las formas religiosas. Es ac.ie.més, el
tinico aspecto del islam que puede hacer plena justicia a las
cuestiones mas profundas de la religion comparada, cuestio-
nes que no pueden pasarse por alto sin violar la p'aturaleza
misma de la religion. Por otra parte, la propagacion de las
influencias modernas en el mundo islamico ha hecho que el
estudio serio de la religion comparada se convierta en una
necesidad imperiosa; la manera de responder a esta necesidad
es hacer uso de todas las llaves que guarda el tesoro de la
sabiduria sufi, a fin de abrir con ellas puertas que de otro
modo permanecerian cerradas. De esta forma se ayudara a
resolver muchos problemas intelectuales gracias a la vision
metafisica que proporcionan las enseflanzas esotéricas del is-
lam contenidas en el sufismo.

Al considerar el problema de las religiones comparadas
desde el punto de vista islamico debe recordarse desde el
principio que la significacion metafisica y teoldgica de la pre-
sencia de otras religiones difiere segun se esté considerando
civilizaciones tradicionales homogéneas o bien el mundo mo-
derno, en el que no se encuentra ya una vision homogénea
del mundo. Para el hombre tradicional, musulman o no, €S
decir, para un hombre cuya vida y pensamiento estan mol-
deados por un conjunto de principios de origen transcendente
Y que vive en una sociedad en la que estos principios S€
manifiestan en todas las esferas, las otras tradiciones religiosas
se le aparecen como mundos extranos que no le conciernen
como realidad espiritual inmediata, salvo en casos excepcio-
nales que no hacen més que confirmar la regla. Antes de los
tiempos modernos, el fundador de cada religion aparecia
como el sol del sistema solar en el que sus seguidores nacian.
Vivian y morian. Los fundadores de otras religiones, o bien
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0 eran conocidos —de la misma manera que cuando brilla e]
ol ya no se pueden observar las estrellas, aunque ellas sean
soles por derecho propio— o bien en cnertos' casos, tales como
J del islam, eran relegad_os ala ca}tegorlg dp estrellas del
frmamento, las cuales no tienen la misma significacion que el
¢l aunque también son soles en el centro de sus propios
dstemas solares.

De la misma forma que el hombre esta constituido mental
ypsicol()gicamente para vivir en un mundo fisico con un
inico sol, aun cuando la astronomia moderna le asegure que
hay otros, igualmente esta constituido religiosa y espiritual-
mente para vivir bajo la luz del sol particular que es el funda-
dor de la religion a la que pertenece. En tiempos normales, la
religion de un hombre es la religion, y, de hecho, cada reli-
gion se dirige a una humanidad, que para ella es la humani-
dad como tal. La exclusividad de una religion es un simbolo
de su origen divino, del hecho de que procede de lo Absoluto,
del ser en si misma una forma de vida total. En circunstancias
normales no habria necesidad de conocer la significacion me-
tafisica de otras tradiciones, de la misma forma que normal-
mente el hombre solo necesita conocer el sol de su propio
sistema solar para vivir con normalidad su vida sobre la
tierra. Incluso si la astronomia moderna le ensena que existep
miriades de otros soles en el universo, €l relega este conoci-
miento al transfondo de su mente y continua viviendo como
siel sol de su sistema solar fuese el unico. La experiencia
inmediata del mundo fisico en el que vive le presenta un
tiadro que tiene algo de absoluto en su naturaleza a causa d.e
Su contenido simbolico. El hombre fue creado para vivir
Precisamente en un mundo donde unicamente hay un sol en
el cielo, de modo que la apariencia normal de un solo sol en
€l firmamento corresponde a la estructura natural de 1.a mente
Ypsique del hombre, y es la unica que, para €l, constituye un
Medio ambiente natural y significativo. _

De igual manera, en la esfera religiosa, el hombl’re ha sido
“eado para vivir en una tradicion religiosa homogénea en la
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que los valores de su religion son para €l los valores, abso]y.
tos y obligatorios. Mientras subs1st1aq las Q1v1s10nes tradicio.
nales de la humanidad, era innecesario, o incluso podria de.
cirse que superfluo, intentar penetrar el significado de otrag
tradiciones, excepto en las especiales circunstancias en que
dos tradiciones religiosas estuvieran en contacto directo. Pero,
incluso en estas circunstancias, la significacion de este ep-
cuentro no era la misma que la que puede tener hoy en dia,
cuando la homogeneidad del clima tradicional estd destruida
en occidente y, en mayor o en menor medida, en otras partes
del mundo en las que la mentalidad modernista ha echado
raices. Durante siglos las minorias cristianas y judias han
vivido en el interior del mundo islamico e incluso han exis-
tido contactos religiosos ocasionales entre las respectivas co-
munidades; pero cada comunidad ha vivido en su propio
mundo tradicional. La necesidad del estudio de una tradicion
por otra en un caso asi no ha sido en modo alguno la misma
que la que se presenta a una persona moderna culta, quien,
habiendo sido afectada por el pensamiento moderno, esta
obligada a considerar los problemas de otras religiones sobre
una base diferente, una base que concierne a la naturaleza de
la misma religion.

Puede decirse, pues, que la necesidad de estudiar otras
tradiciones religiosas resulta de las particulares condiciones
del mupdg moderno, en el que tanto los confines del universo
astrondmico como del religioso han sido destruidos. El di-
i‘iﬁgr:z ;llleergr I;:rma.necer fiel a la propia religion y sin
resultedon depl validez de ou?.g tradiciones es uno de los
moderno se o n?ieint:rmal&s condiciones a .las que el hf)mbre
condiciones en | ¥ € una consecuencia de las anomalas
debe af s en las que vive. No obstante, es un problema que
u1e1 musr ontar st?ag?:;lia dael perder Ia fe en la religion misma. A
necesarimmmo preol cupar sgnd ge vivaen Fez o M:ashhad no le es
tianismo, Tarmpoco o € las verdades del budismo o del cris-
fias de Italia o Espas urgente para un labrador de las monta-

O ESpana informarse sobre el hinduismo. Pero a
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persona para quien la homogeneidad de una cultura
gligiosa se ha roto por las filosofias secularistas modernas, o,
o ofro €aso, se ha: visto afectada por el contacto con la
giriualidad auténtica de tradiciones ajenas, no le es posible
hacer caso omiso por mas tiempo de las implicaciones metafi-
gas ¥ teoldgicas de la presencia de otras religiones. Si tal
nee, corre el peligro de perder su propia religion o bien de
ener una concepcion de la Divinidad que, para decir lo
menos, impone un limite a la Misericordia divina.

La pluralidad misma de las formas religiosas ha sido utili-
uda por algunos como argumento contra la validez de todas
Iss religiones. La insistencia en esta idea, expresada actual-
mente en muy diversas formas, demuestra por si misma lo
wgente que es hoy el estudio de otras religiones con el fin de
proteger a la religion. Ademads esta tarea recae sobre las espal-
das de aquellos que han tomado contacto con la mentalidad
moderna y sin embargo conservan una inclinacion hacia las
wsas del espiritu, o de aquellos que gracias a circunstancias
excepcionales estan capacitados para llevar a cabo esta tarea.
Las autoridades tradicionales estdn totalmente en su derecho
¢e dirigirse a un publico tradicional sin necesidad de referirse
aotras formas religiosas. Pero existen también aquellos cuya
vocacion es proporcionar las llaves con las cuales se puede
abrir el tesoro de la sabiduria de otras tradiciones, revelando a
Quienes estan destinados a recibir esta sabiduria la universali-
d2d y la unidad esenciales y al mismo tiempo la diversidad
formal de la tradicion y la revelacion'. La defensa mas pode-
10sa de la religion frente al escepticismo moderno es precisa-

..-‘-——

1. De hecho, en occidente, a lo largo del tltimo medio siglo, varios autores han presen-
%0 o] mundo esta ensefianza fundamental, hombres como Réné Guénon. Aqaqda Cooma-
Rswamy, Titus Burckhardt, Marco Pallis, Martin Lings, y especialmente Frithjof Schuon.
“iyas muchas obras, en particular De la unidad transcendente de las _rellg!‘ones, han revelado
% una lucidez sin par la unidad esencial y. al mismo tiempo, la dlvergxd.ad formal, d.e .las
$rndes tradiciones del mundo. Es una tragedia para la disciplina académica de la religion
Smparada e] que, salvo en unos pocos casos, no se ha presiado seria atepcxén a_es.lo;
&aitos, En otro nivel pueden mencionarse las obras de los autores Mircea El{ad:;l l-le_mr:'::;l

er, Jean Herbert, Eugen Herrigel, Rudolf Otto, Hean _Corbm y I-O_UIS ﬁs tras
€y0s descubrimientos contribuyen grandemente a una auteéntica comprensién de las of
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mente la universalidad de la religion, la captacion de la vey.
dad fundamental de que Dios se ha'c'hrlgldo a los hombreg
muchas veces, diciendo en cada ocasién «Y0» y hablando en
un lenguaje adecuado para la particular humanidad a Ia que
se dirige la revelacion’ .

Naturalmente, la dificultad de estudiar la relacion entre
religiones con seriedad solo surge cuando uno se ocupa de 1a
verdad de la religion misma. Para el observador escéptico o
«cientificos, 0 para el sincretista, el problema nunca trans.
ciende los acontecimientos y fendmenos histéricos o bien las
actitudes sentimentales; no es éste el enfoque que nos interesa
aqui. El problema esencial que plantea el estudio de la reli-
gion es como preservar la verdad religiosa, la ortodoxia tradi-
cional y las estructuras teoldgicas dogmaticas de la propia
religion de un individuo y a la vez adquirir conocimiento de
otras tradiciones y aceptarlas como caminos y vias espiritua-
les validos para llegar a Dios. A alguien que no distingue los
colores le preocupa muy poco qué colores componen el arco
iris. Y es aqui precisamente donde las mismas fuerzas que
han hecho religiosa y metafisicamente necesario el estudio de
otras religiones han hecho dificil tal estudio.

El modernismo, o bien ha destruido la fe religiosa o bien la
ha limitado. Los hombres de antafio no sélo eran menos
escépticos que el hombre moderno, sino que su fe también
era menos estrecha. Hoy dia todo el mundo se congratula de
tener una mente abierta; se puede admitir que es bueno tener
al?'lertas las ventanas de la mente siempre y cuando ésta tam-
bién tenga paredes. Si una habitacién no tiene paredes no
Importa demasiado si las ventanas estdn abiertas o cerradas.
Una vez que el hombre rechaza la revelacion y la tradicion,

religiones. También entre los autores catolicos o siﬁlpmhmm con el punto de vista del
m}ghcmno. ﬁsuras. como Simone Weil, Bernard Kelly, Elémire Zolla y Dom A. Graham
utilizan un lenguaje que ha contribuido provechosamente a un didlogo eficaz entre 1as

religiones. Véase W. Stoddart, Catholicism < © 4, otofo.
1964, p. 289.96, cism and Zen, <Tomorrows, vol. XII, n

2. E1 Sagrado Corin dice:

«Y nunca enviamos un mensajero salvo con la lengua de sU
pueblo. para que pudiera pone;

T en claro, (el mensaje) para elloss (XIV, 4).
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qfiberalidad religiosa sirve de bien poco porque ya no se
e un criterio para distinguir lo verdadero de lo falso. La fe
i estrechado en el caso de muchos cristianos, al igual que
el de musulmanes, hindues Yy otros; no hablamos aqui de
s gie han abandonado la tradicion, y que por lo tanto no
enen fe, ni estrecha ni amplia, sino de los que permanecen
o ella pero cuya fe religiosa se ha limitado estrechamente
«omo resultado del asalto del modernismo. Para no citar mas
que el caso del islam, el modernismo no solo ha debilitado la
{2 de algunos hombres, sino que también ha producido cier-
1os movimientos en contra del aspecto mas universal del is-
lam, s decir, el sufismo. A menudo un simple labrador tiene
una concepcion mas universal del islam que un racionalista
universitario. . .
Otra dificultad que el modernismo opone al estudio serio
de otras religiones es su propia negacion de los mi.sr'nos prin-
dpios metafisicos que fundamentan todas las religiones. La
«<iencia» de la religion comparada (Religionswissenscﬁa_fg) se
origind durante la época del racionalismo y se convmlg en
disciplina independiente durante el siglo diecinueve. La_ h}sFo-
tia de esta disciplina Ileva consigo las limitaciones y prejuicios
del periodo de su formacion?. El siglo de las luc.x?s» se veia a
s mismo como la perfeccion final de la civiliz_am_on y estudio
Iss otras religiones como un preludio al cristianismo, con 91
que de alguna manera se identificaba a despecho de su propia
rebelion contra la tradicion cristiana. Esta actitud, en cierta
medida, ha continuado existiendo. Esta es la razon por la.que,
hasta 1a fecha, el islam es la religion peor tratada por quienes
% interesan en las religiones comparadas. Al ser posterior al
tristianismo, simplemente no encajaba en el modelo precon-
cebido seguin el cual las demas religiones eran s1mp}e;s e infan-
ties imitaciones de algo que alcanzé su perfeccion con el

\ . . . ..

3. Para una explicacion de las fases por las que ha pasado la d.lSCIpl;l‘.l: cgul:s’r;l’lf:’?:;
@mparada y de las influencias que la han configurado, véase M. Elxla;iéa;1 e156ss

inss of Religion, <History of Religionss, vol. IV, n.° 1. verano, . P .
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cristianismo como resultado del proceso evolutivo,4 por el que
se supone que todo ha de pasar de un modo u otro*.

De igual modo, el siglo diecinueve dej,é Su propia Improntg
en esta disciplina al impregnarla de teorias de progreso histg.
rico lineal y otras de tipo parecido, como la mencionadg mas
arriba, teorias que son la mejor garantia para no Comprender
una tradicion religiosa y su significacion espiritual. La feng.
menologia, que ha criticado las deficiencias del método histe.
rico y ha insistido en el estudio morfologico de todas las
manifestaciones religiosas, ha sido en cierto sentido una me-
jora, pero no ha sido suficiente. Lo que ha faltado es una
verdadera metafisica, que es la tnica capaz de revelar 1a trans-
parencia de las formas e iluminar su significado interior. El
estudio de las religiones empezd en occidente cuando, por un
lado, se habia eclipsado y casi olvidado el verdadero aspecto
metafisico de la tradicion cristiana Yy, por otro lado, prevale-
cian las filosofias seculares que se oponian desde un principio
a la idea misma de lo Transcendente y de la scientia sacra que
estd oculta en el interior de toda religion. ‘Asi pues, el estudio
de las religiones ha estado tefiido por la mentalidad del hom-
bre moderno occidental y se ha visto de acuerdo con catego-
rias que, o bien han sido tomadas de posteriores desarrollos
del cristianismo, o bien de reacciones contrarias a él5. Pero en

4. <Hoy dia, el conocimiento que el historiador de las religiones occidental tiene sobre el
islam es tan pequefio que esta disciplina, a la que apenas han contribuido. no parece
necesitarle. Auin hoy, ningun historiador de las religiones propiamente dicho tiene nada que
decir que llame la atencion de los hombres versados en los estudios islamicos.» Isma'il R.A.
al-Farugi, History of Religions: Iis nature and significance for Christian education and the
Muslim-c.‘hrislian Dialogue, <Numens, vo), XII, fasc. 1. enero. 1965.

Alguien podria objeiar a esta afirmacion que hombres como W.C. Smith o R.C. Zaehner
han hecho contribuciones bien conocidas a los estudios islamicos e iranios. Pero, de hecho.
estos hgmbr.es eran primero islamistas e iran6logos, y sélo mas tarde trabajaron en el campo
de la historia de Jas religiones,

. 5. También ha habido un cierto estudio de otras religiones por parte de hindues, pero en
U mayor parte se trata de hindyes modernizados, los cuales, por lo general, han expuesto un
sunmversalismos trivia] que sol

Pseudoespirituales que hoy en
auténticos bhakigs hindiies h
ambiente tradiciona) —que ¢
permita distingyjr entre |a

© puede acabar en un mero humanitarismo o en los cultos
dia han surgido en occidente por todas partes. Incluso algunos
an contribuido a crear esta situacion porque, una vez fuera de sU
Piensas por ellos-, no tienen e poder de discernimiento que 1€s
multitud de formas en civilizaciones que les son ajenas.
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walquier caso, generalmente ha falta}do ese bagaje metafisico
qle € indispensable para un estudio en profundidad de 1a
religion. ; , 5

No deja, pues, de tener 1pteres para gsta disciplina de la
eligion comparada el Ver como es considerado gl problema
¢l encuentro de las religiones desde el ppnto de v1st§ OQe otra}s
radiciones. Este conocimiento proporciona una vision mas
de la realidad que nos rodea, pero es una vision desde una
perspectiva distinta de la familiar, y, por lo tgnto, revela otro
aspecto de esta realidad circundante. Cualquier cosa que una
religion ortodoxa tenga que decir acerca de la relacion entre
religiones aporta una luz preciosa sopre la naturaleza_ r.e’al de
a religion como tal y ayuda a explicar la yu)’ctap.osmon dg
religiones en €l espacio espiritual en el que estan situadas. Si
este fin se tiene presente el estudio del problema del encuentro
de las religiones desde el punto de vista islamico puede ser
muy fructifero, pues de este modo también sera posible enfo-
ar las implicaciones metafisicas y teologicas que par.a.el pro-
pio islam tiene la presencia de otras tradiciones religiosas.

El fundamento metafisico que estaba ausente cuaqdo el
tstudio de las religiones comparadas empezd en’ocmdente
siempre ha estado vivo en la tradicion islamica asi como en
otras tradiciones orientales vivas. De acuerdo con e}, lg {eah-
dad no s6lo esta compuesta por el nivel psigofisico 1nd1'v1'dual
tn el que viven los hombres comunes, sino por mgltlples
&tados del ser situados de modo jerarquico uno encima de
otro. Cada estado del ser posee su propia realidad objetiva. El
8rado de esta realidad depende de cuan intensa sea la lqz del
$r que la ilumina. En el origen hay la fuente de toda existen-
U, lo Absoluto que es a un tiempo el Ser y el Sob;g-Ser (la
dhdt de] sufismo). La base de toda doctrina metafisica es la
distincion entre lo Absoluto y lo relativo. La tarea de toda
smologia tradicional es elucidar la ciencia de las formas’q.ue
Pertenecen a cada estado del ser. En el islam toda I’netgﬂslca
%t contenida en la primera Shahddah, La ildha ill’Alldh (no
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hay divinidad si no es la Divinidad), que significa en ultimo
término que solo lo Absoluto es absoh_lto, todo _lo .d(.emas es
relativo; y toda cosmologia esta contenlfia en principio en la
segunda Shahddah, Muhammadun rasul Alldh (Muhammagd
es el mensajero de Dios), lo que significa que todo lo que es
positivo en el universo, de lo cual Muhammad es el simbolo
supremo, proviene de Dios.

Si entonces el origen de todas las cosas, de todos los seres,
de todas las formas, es la Realidad transcendente, todo ser
debe tener un aspecto externo y otro interno, uno que lo
manifieste exteriormente y otro que lo conecte interiormente
con el mundo espiritual. Se dice en el Coran que Dios es al
mismo tiempo el Exterior (al-zdhir) y el Interior (al-bdtin).
También podria decirse, usando €l lenguaje del sufismo, que
cada cosa en el universo tiene una forma exterior (surah) y
una esencia interna (ma‘nd). La forma pertenece al mundo de
la multiplicidad y la esencia conduce a la Unidad que es el
Origen de todas las cosas. Esto es especialmente verdadero
para la religion, esta manifestacion directa de lo divino en el
orden humano. También ella debe poseer una forma y una
esencia. Y de este modo las religiones pueden ser estudiadas
bien en sus formas, que entonces deben ser descritas 'y com-
paradas, o bien en su esencia, que conduce a su unidad inte-
rior, porque la fuente de toda realidad y por tanto de toda
religion es Dios, que es Uno:-Pero puesto que la esencia viene
antes que la forma y la liga a los érdenes mas elevados del
ser, es precisamente a través de la esencia como puede com-
p{gnderse la significacion de la forma. Sdlo alcanzando una
v1s_1c')n de la Unidad puede el hombre adquirir conciencia de la
unidad de .todo cuanto existe. S6lo comprendiendo la esencia
de una religién pueden comprenderse sus formas como sim-
bolos mteh_g’lbles en lugar de como hechos opacos.

La relac1on. del islam con otras religiones ha sido dictada
por esta doctrina metafisica que fundamenta todo su edificio
::filéizztgiﬂasga estudiado las formas de otras religiones Y. en

nes, su esencia. Y hoy en dia se halla equipad®
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on 10s medios intelectuales y espirituales necesarios para
Jevar a cabo este estudio en las nuevas circunstancias que el
qundo moderno ha puesto ante él.

Una caracteristica del islam que es particularmente perti-
pente en relacion con esta cuestion es el poder sintetizador e
itegrador de la revelacion islamica, que permite que la gracia
fe los profetas y los santos de las religiones anteriores —espe-
dalmente de la linea abrahamica— alcance al musulman den-
0 del contexto proporcionado por la gracia del Profeta del
ilam. Para un cristiano, toda la gracia de Dios esta centrada
en la personalidad de Jesucristo, sin el cual no existiria otro
wnal de gracia abierto al hombre. Para el musulman, en el
frmamento del islam, en el cual el Profeta es como la luna
lena, otros grandes profetas y santos son como estrellas que
brillan en el mismo firmamento, pero lo hacen en virtud de la
gracia de Muhammad —la paz sea sobre €l-. Un musulman
piede rezar a Abraham o a Jesucristo, no como profetas
judios o cristianos, sino como musulmanes, y de hecho lo
hace a menudo, como se observa en la popular «oracion de
Abraham» en el mundo sunni y en el Du'‘a-yi wdrith en el
ilam shi'i, E1 poder sintetizador del islam ha hecho posible la
infegracion de polos espirituales previos en el mundo del
ilam y la operacion eficaz de su gracia particular dentro de
este mundo. Este rasgo del islam, tan importante en la vida
rival de los musulmanes, tiene también la mayor importan-
ta para los aspectos espirituales e intelectuales del problema
d? las religiones comparadas considerado desde el punto de
Vista islamico.

I1

A primera vista puede parecer extrano que, a despecho de
lag caracteristicas descritas anteriormente, el islam es, de todas
s religiones mas importantes del mundo actual, la que ha
mostrado menos interés en el estudio de la historia y doctri-
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nas de otras religiones, aunque Su propio punto de vistg
acerca de la religion es €l mas universal posible. Se han eg.
crito muy pocos trabajos en este campo e€n persa y todavia
menos en arabe, excepto traduccx.ones de fuentes eurppease_ Y
en los programas de estudios recientemente establecidos en g]
campo de la religion en Ameérica € nglaterra hay menos
estudiantes musulmanes que de cualquier otra tradicion im-
portante. o

La razén de este relativo abandono de la disciplina de 1a
religion comparada por parte de los musulmanes es que el
islam no esta en absoluto turbado teoldgicamente por la pre-
sencia de otras religiones. La existencia de otras tradiciones se
da por supuesta, y de hecho el islam esta basado en la concep-
cion de la universalidad de la revelacion. El Coran es, entre
todas las escrituras sagradas, la que habla el lenguaje mas
universal’, y los musulmanes creen en la existencia de un
gran numero de profetas (tradicionalmente se da la cifra de
124 000) enviados a todos los pueblos®. La antropologia espi-
ritual descrita en el Cordn hace de la profecia un elemento
necesario de la condicion humana. El hombre sélo es verda-

6. Aunque el conocimiento del autor sobre la situacion de otras lenguas musulmanas es
limitado, lo mismo parece ser cierto, del turco, urdy, elc., salvo que en urdu, bengali y otras
lenguas de los musulmanes del subcontinente indopaquistani se pueden encontrar muchas
obras sobre la religion y la cultura hindues. Pero incluso alli, desde la particion del subconti-
nente, han aparecido muy pocas obras solidas, libres de factores pasajeros y consideraciones
sgnt.imentales. La lengua urdu es rica en obras sobre hinduismo, entre las que se cuentan no
solo traducciones de textos sagrados hindiies (en su mayoria realizadas a partir de anteriores
traducciones al persa). sino también obras nuevas sobre diversos aspectos del hinduismo.
escritas a menudo por hindues, pero en urdi. Algunos musulmanes también han escrito
notables exposiciones de doctrinas hindiies, como la obra que Habib al-Rahman Shastri
compuso en 1930 sobre la teoria de rasa, la cual recibié comentarios muy favorables por
parte de los circulos hindues. Pero casi todas estas obras pértenecen también a las ultimas
décadas del siglo pasado y al primer periodo de éste. Véase M.H. Askari, Tradition ef
Modernisme dans le monde indo-pakisianais, <Etudes traditionnelless, mayo-junio y julio-
agosto, 1970, p. 98-125.

;' gtesail‘adolcoran afirma: <Y para toda nacion hay un mensajero» (X. 48). .
haber'recibigoaz numrq ’de profetas md'xca implicitamente que todas las naciones uenep ql;e
s l:alrl:dl'gﬁm que le§ h.a sido en.viada por Dios. Aunque generalmente s.o'lo pr
S e .1c1on abrahdmica, el principio, de la universalidad de la revelacx’on.Ca
Sead e naciones, y los musulmanes lo aplicaron fuera de la familia abraham?

encontraron con el zoroastrismo en Persia y el hinduismo en la India.
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jramente hombre en virtud de su participacion en una tradi-
on. Addn, el prlmer.hor'nbre, fue también el primer profeta.
£l hombre no §voluc10no desde el politeismo hasta el mono-
¢ismo. Empezo como monoteista y debe recordarsele de vez
«n cuando el mensaje original de la unidad (al-tawhid), que
gempre estd en peligro de olvidar. La historia humana con-
gste en ciclos de profecia, y cada nueva profecia inicia un
mevo ciclo de la humanidad.

El islam también se considera como la reafirmacion de la
rligion original, de la doctrina de la Unidad, que siempre fue
ysiempre serd. Por esta razon es llamado la religion primor-
dial (al-din al-hanif); llega al final de este ciclo humano para
reafirmar la verdad esencial de la tradicion primordial®. Es,
pues, como el sandtana dharma del hinduismo, y en el plano
metafisico tiene una profunda afinidad con esta tradicion, que
algunos sufies, de hecho, han denominado la «Shari’ah o la
religion de Adan». No solo algunos de los letrados musulma-
nes que mas autoridad tenian en el subcontinente durante el
periodo mogol llamaron a los hindues ‘ahl al-kitab’, pertene-
cientes a la cadena de profetas que precedieron al islam y que
empezaron con Adan, sino que también algunos comentaris-
tas indios musulmanes han considerado que el profeta Dhu’l-
Kifl, mencionado en el Cordn, era el Buda de Kifl (Kapilavas-
),y la <higuera» de la azora 95 el Arbol de la Bodhi bajo el
aial Buda recibio su iluminacion. Los musulmanes siempre
han tenido el sentimiento innato de poseer en su forma mas
pura las doctrinas que todas las religiones vinieron a procla-
mar con anterioridad. En la gnosis islamica o sufismo, esta
Verdad es al-tawhid en su sentido metafisico, la sabiduria
tlerna, la religio perennis, que el islam ha venido a revglar en
S plenitud, Para el musulman shari‘ita es la doctrina del
Monoteismo, que cree que ha sido revelada por todos los
Profetas. Por eso, al final del ciclo la aparicion del Mahdi saca
2la luz el significado interior comun de todas las religiones.

x-
9. Véase F. Schuon. Understanding Islam, capitulo 1.
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Estos y otros factores mas contingentes han hecho que 1og
musulmanes se interesaran menos en el estudio de otras re;.
giones que los cristianos, hindues y otros. Pero sin embargo,
hoy es necesario recordar a los musulmapgs de educacion
moderna la universalidad de su propia tradicion y los contac.
tos historicos que el islam ha tenido con otras religiones,
hecho que ha sido paulatinamente olvidado en tiempos re-
cientes en muchos circulos. Ademds, es necesario aplicar los
principios universales contenidos en el islam para estudiar las
otras tradiciones a la luz de las condiciones andmalas que el
mundo moderno ha originado'.

Para comprender el encuentro del islam con otras tradicio-
nes debe recordarse que el islam mismo comprende una di-
mension exotérica y otra esotérica, es decir, una Ley divina o
Shari‘ah y una via espiritual o Tarigah. Ademas, el islam ha
cultivado distintas artes, ciencias y perspectivas intelectuales.
Tiene sus propias escuelas de teologia, filosofia y teosofia
(hikmah) —entendida en su sentido original, antes de que el
uso moderno envileciera la palabra—. El islam ha tenido sus
propios historiadores y eruditos, gedgrafos y viajeros. A tra-
vés de todos estos canales, el islam ha encontrado las otras
religiones, y la profundidad del encuentro ha dependido en
cada ocasion de la perspectiva adoptada.

Si exclpimos el periodo moderno con sus rapidos medios
de comunicacion, puede decirse con seguridad que el islam ha
tenido mds contacto con otras tradiciones que cualquier otra
religion del mundo. Encontrd el cristianismo y el judaismo en
Su origen y durante su primera expansion hacia el norte.
Encontr6 las religiones iranies, tanto el zoroastrismo como el
maniqueismo, en el imperio sasanida. Absorbio paulatina-

. 10. No se- puede olvidar el hecho de que hay algunos —aunque todavia pocos en
bien iag o es occidentalizados que, en su grado extremo de gccidemalizacién. tam-
por o genenst del o Sresa1e por el hinduismo, el zen y otras disciplings orientales. si bien
islam y estas tradi PO espurio. También para ellos, un contacto directo y auténtico entre €l
d clones puede ser de Ia mayor ayuda para orientarse espiritualmente. Hay

uRos pocos que han tenido contacto din . 1
't ecto con autoril ones, pero su
numero es extremadamente limitado, dades de esas tradici P
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pente pequenas comunidagies en las que subsistian vestigios
{c antiguos cultos helenisticos, especialmente a comunidad

ghea de Harran, que se consideraba heredera del aspecto mas -

sotérico de la tradicion griega. Ehcontré el budismo en el
poroeste de Persia, en Afganistan y Asia Central, y al hin-
quismo en el Sind y mas tarde en muchas partes del subconti-
pente indio. Incluso hubo contactos con el chamanismo mon-
gol y siberiano a nivel popular, sobre todo a través de las
irbus turcas que habian practicado el chamanismo antes de
su conversion al islam. Ademds, los musulmanes de Sinkiang
estaban en contacto directo con la tradicién china.

De hecho, de todas las tradiciones religiosas importantes
de Asia —dejando aparte al sintoismo que estaba limitado al
Japén— no hay ninguna con la que los musulmanes no hayan
tenido un temprano contacto intelectual, excepto la tradicion
china, con la que el contacto de tipo religioso ¢ intelectual no
s¢ produjo, para la mayor parte del mundo musulmadn, sino
después de la invasion mongola. En cuanto a la comunidad
musulmana china, permanecié mas 0 menos separada de sus
correligionarios de occidente, por lo que su conocimiento de
la tradiciéon china no era compartido de una forma general.
$6lo un viajero ocasional como Ibn Battiitah proporciono a la
intelligentsia musulmana un conocimiento de las cosas chi-
nas. Aun asi, los musulmanes profesaron un sentimiento de
respeto incluso hacia la tradicion china. El hadith profético
duscad el conocimiento, incluso en China» era conocido por
todos, y algunos sufies persas han hecho una referencia espe-
dfica al origen divino de la tradicion china. Farid al-Din
‘Attér en su Mantiq al-tayr (Conferencia de los pdjaros), ha-
blando del Simurgh que simboliza la Esencia divina y su
Pluma que simboliza la divina revelacion, escribe:

«Algo sorprendente! la primera manifestacion del Simurgh
Wvo lugar en China, en medio de la noche. Una de sus
Plumas cay6 en China y su reputacion llené el mundo. Todos
licieron un dibujo de esta pluma y de €l se formé cada cual
% propio sistema de ideas, creandose entre todos una gran
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confusion. Esta pluma estd toda:via en la galeria de Pinturas
de aquel pais; y de ahi el refran: “jBusca el conocimientg_
incluso en China!” N

»Si no fuera por su manifestacion, en el mundo no hubierg
habido tanto ruido sobre este misterioso ser. Este signo de su
existencia es un testimonio de su gloria. Todas las almas
{levan una huella de la imagen de esta pluma. Dado que sy
descripcion no tiene cabeza ni cola, principio ni fin, no es
necesario decir mas acerca de ella»'".

En cuanto al encuentro del islam con la tradicion judeo-
cristiana, ha persistido durante casi catorce siglos de la histo-
ria del islam. El judaismo y el cristianismo estan en cierto
sentido «contenidos» en el islam dado que este ultimo es la
afirmacion final de la tradicion abrahamica, cuyas dos prime-
ras manifestaciones son el judaismo y el cristianismo. Sin
embargo, no se trata aqui de préstamos como han intentado
mostrar algunos orientalistas; la Shari'ah es una Ley divina
en muchas formas similar a la ley del Talmud, pero no sacada
de él o basada en él; Jesucristo representa un papel muy
importante en el islam, pero esto no es una distorsion de la
concepcion cristiana de Jesucristo. Este forma parte de la
vision religiosa islimica independientemente del cristianismo.
Jesucristo y Moisés, asi como los otros antiguos profetas he-
breos, desempefian un papel en el islam, con independencia
de cualquier posible préstamo histérico del judaismo y el
cristianismo. Las similitudes que existen solo provienen del
arquetipo transcendente comun al judaismo, al cristianismo ¥
al islam.

L0§ encuentros con €l judaismo y el cristianismo durante
lo§ primeros siglos islamicos fueron en su mayor parte polé-
micos y trataban de cuestiones teoldgicas. De hecho, puede
decirse que los problemas que se les plantearon a Filén y a 10s

I1. Farid ud-Din Aldr. The Conference of the Birds, trad. S.C. Nou. Londres 1954. p-
[3: véase también H. Ritier. Das Meer der Seele, Leiden 1955. p. 607-8.
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grimeros padres de la Iglesia en relaciéon con la demostracién
ncional de articulos de fe tales como la inmortalidad del
la resurreccion del cuerpo y la creacion ex-nihilo, influ-

n en los primeros tedlogos musulmanes, que adoptaron
entos similares para la defensa del islam contra la cri-

fica racionalista'>. Normalmente, la mayoria. de las primeras
sbres musulmanas sobre historia de la religion (al-Milal wa'l-
nihal) contienen capitulos dedicados al judaismo y al cristia-
rismo, algunos de los cuales, como al-Mughni de Qadi *‘Abd
gh-Jabbér, son documentos’ preciosos para €l conocimiento
gctual de ciertos aspectos de la Igiesia oriental y de las comu-
nidades cristianas orientales. Las figuras de Moisés y Jesu-
cristo aparecen en casi todas las obras religiosas musulmanas,
epecialmente en las de los sufies, tales como el Futihdt al-
makkiyyah de Ton ‘Arabi, el Mathnawi de Rimi o el Guls-
han-i rdz de Shabistari. Casi todas las experiencias sufridas
por estos profetas, como la vision de la zarza ardiente por
Moisés, o el milagro de Jesucristo de devolver la vida a un
muerto, desempefian una parte importante en la exposicion
d¢ la doctrina sufi!>. Huelga decir que todas estas fuentes
rechazaban las ideas de filiacion divina y encarnacion en el
(ristianismo, pues ninguna de estas ideas es conforme con la

12. Los muchos escritos de H.A. Wolfson, especialmente su Philo y su Philosophy of the
Kalim, han demostrado ampliamente el resultado de esta interaccion entre los tedlogos
judios, cristianos y musulmanes. y la influencia de los argumentos teoldgicos judeo-cristianos
whre el propio Kaldm.

13. Cristo es situado en la posicion suprema del <Sello de la Santidad» universal (Khdtam
dwildyah) y se considera que él es quien cerrara el ciclo después del advenimiento del
Mahdi. Tbn *Arabi escribe de Cristo en su Furipdt (V1. 215

Qui, le Sceau des Saints est un Apotre

Qui n'aura point d'égal dans le monde!

Il est I'Esprit et il est le fils de I'Esprit et de la mére Marie

C'est 1a un rang qu'aucun autre ne pourra atteindre.

1l descendra parmi nous en arbitre juste '
Mais non point selon les principes de sa propre loi qui aura cesse
1l tuera le porc et confondra I'iniquité;

Allah sera seul son guide...

M. Hayek, Le Christ de I'Islam, Paris 1959, p. 260.
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perspectiva isldmica; alguna que otra Vez se e§cril)lieron obrag
con el proposito expreso de refutar estas doctrinas'*.

No debe pensarse que el contacto entre las comunidadeg
musulmanas, cristianas y judias ha sido constante a lo largg
de la historia. Durante los primeros siglos del islam, especia]-
mente durante el primer periodo abasi, las disputas entre Jag
distintas comunidades fueron frecuentes. Después de las cry-
zadas, la amargura resultante de los acontecimientos politicog
hizo que las comunidades musulmanas y cristianas del cer-
cano oriente, donde.el contacto fisico es mas estrecho. se
aislaran completamente unas de otras. La misma situacidn se
esta desarrollando ahora con relacion al judaismo como resul-
tado de la situacion en Palestina. Sin embargo, en otras partes
del mundo musulman donde los acontecimientos sociopoliti-
cos no crearon fricciones duraderas, el estudio del cristia-
nismo y del judaismo continud, a menudo con mucha simpa-
tia, y han habido contactos ocasionales de orden teoldgico y
espiritual entre estas diversas comunidades. Hace sdlo un si-
glo, el poeta sufi persa Hatif Isfahani ensalzo el cristianismo
como afirmacion de la Unidad divina siempre que su doctrina
de la trinidad sea entendida en su significado metafisico. En
su memorable poema (Tarji'band) escribe:

En la iglesia dije a una encantadora de corazones cristiana,
«iOh tu en cuya red el corazén esta cautivo,

a 12} urdimbre de cuyo cinto cada punta de mi cabello
esta unida por separado!

(',Cu_énto tiempo continuaras sin encontrar el camino
hacia la Unidad divina? ¢Por cuanto tiempo impondras

. 14. Un ejemplo sobresaliente de este tipo de obras es la refutacion de la divinidad de
Cn:stc.)' de ﬂ-GMi. en la que, utilizando el texto de los Evangelios, argument6 que Cristo
recibio el Permiso especial de Dios ~permiso que es tinico entre los profetas— para usar €l iP9
de lenguaje que empled acerca de su union y relacion filial con Dios, pero que en realices
nqnm se atribuyo la divinidad a sj mismo, tal como lo entienden cominmente los cristianos-
Véase al-Chazzalj, Réfutation exce,

; llente de la Divinité d. -Christ d'aprés les Evangites.
dir. y trad. por R, Cibdic, P 1935, ivinité de Jésus-Christ d'apr
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o Uno la vergiienza de la Trinidad?

.Como puede estar bien llamar al unico Dios verdadero
spadre”, “Hijo”, y “Espiritu Santo”?»

Ella abrio sus dulces labios y me dijo, mientras

con una dulce sonrisa derramaba azucar de sus labios:
Si tu sabes el Secreto de la divina Unidad,

no arrojes sobre nosotros el estigma de la infidelidad.
La Belleza eterna lanzoé un rayo

de su refulgente semblante en tres espejos.

La seda no se convierte en tres cosas si

ti la lamas Parniyan, Harir y Parand»'s.

Mientras estamos hablando de este modo,

junto a nosotros la campana de la iglesia elevd este canto:
&l es Uno y no existe nada salvo El,

no hay otro Dios sino El solo»'®.

Durante este siglo el gran sufi argelino Shaykh Ahmad al-
‘Alawi expreso esta misma idea cuando pidid que todas las
religiones se dieran las manos para combatir la incredulidad
moderna y mostrd paticular interés por el cristianismo, cuyas
doctrinas conocia bien!”. En suma, el contacto entre el islam y
la tradicion judeocristiana ha sido inmenso a lo largo de los
siglos, tanto en el plano formal como informal. Este patrimo-
nio ofrece todo cuanto es necesario para un encuentro signifi-
ativo entre estas dos religiones en la actualidad.

En cuanto a las religiones iranies, el islam también las
éncontré tempranamente, cuando sojuzgoé el imperio sasanida
Y penetrd en la altiplanicie irani. Durante los tres o cuatro
Siglos en que paulatinamente llegd a dominar por completp
e Persia, el islam tuvo numerosos contactos con estas reli-
giones y especialmente con el zoroastrismo y el maniqueismo.
\

I5. Existen tres palabras diferentes para designar la seda. '

0 29136.-4T[3d. por E.G. Browne en su A Literary History of Persia, vol. 1V, Cambridge 1930.

17. Véase M. Lings. A Moslem Saint of the Twentieth Century, donde €l interés del

Shaykh por las demas religiones es tratado ampliamente en los primeros capitulos.
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Influy6 incluso en algunos de los ppsteriprgs €sCritos zorogs.
tricos producidos en el primer penodo 1.slam1co, del mismg
modo que elementos del Zoroastrismo se Integr aron en ciertas
perspectivas de la vida intelectpal lslgnuc,:a”‘. Las disputas sog-
tenidas con seguidores de religiones iranies en Basra y Bagdaqg
estan registradas en algunas de las primeras fuentes histdricag
y teologicas. Los zoroastricos fuerop aceptados desde el prin-
cipio como un «pueblo del libro», mientras que los maniqueos
fueron combatidos por razones teologicas fundamentales. Sin
embargo, la influencia de estos ultimos, especialmente res-
pecto de las ideas cosmogonicas y cosmologicas, puede obser-
varse en ciertas cosmologias isma'‘ilies y con mayor probabili-
dad también en algunos de los escritos de Muhammad ibn
Zakariyya' al-Razi. Las creencias maniqueas también han sido
descritas por muchos eruditos, como Ibn al-Nadim y Birtni,
y de hecho las obras musulmanas son utiles fuentes para el
conocimiento actual de ciertos aspectos del maniqueismo '°.

El zoroastrismo tuvo un contacto mas intimo con el islam
que el maniqueismo. Sin embargo tampoco aqui la situacion
ha sido la misma en todas las tierras musulmanas. El zoroas-
trismo, aunque a nivel popular es conocido en todas partes,
no fue tan estudiado en la parte arabe del mundo musulman
como en Persia, que habia sido su antiguo lugar de origen .
En Persia, el zoroastrismo proporciono, en primer lugar, todo
un vocabulario a poetas sufies como Hafiz, quienes hablan a
menudo del «¢emplo de fuegon, del sacerdote zoroastrico, etc..
como simbolos del centro sufi (khdnigah o zawiyah), el maes-
tro espiritual, y asi sucesivamente?'; esta manera de hablar,

18. Véase W.H. Baily, Zoroastrian Problems in the Ninth Century Books, Oxford 1943.
.l9. Todas las fuentes musulmanas relativas al maniqueismo aparecen reunidas en S.H.
Taqlzadeh.. Mani wa din-i 4, Teheran 1335.

" uio.oltzrrlol;;)é much..as personas del pr.éximo oriente arabe se refieren a los hindues c_0m°
0e Simbo:{os. sin dlSllI_lgl.llr. a mve]' Popu]ar. entre las tradiciones india e iraqla-
plenamleme e Ismo del dehcadq Y exquisito lenguaje de Hafiz nunca ha sido exphcafio
ey r;iun; .le.ngua o.ccndeptal. Una de las mejores traducciones y cOmemanqS
ot e.' nfa{r,.Wnuen in the Fourteenth Century by Khwdja Shamsu-d-D{"

‘ammad-i-Hafiz-i Shirazi otherwise known as Lisanu-1-Ghaib and Tarjumadnu-l-Asrar

por el tte. cor, H. Wilberforce Clarke, 2 vols., Calcuta 1891. '
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i embargo, no implica en absoluto una influencia histérica
del zoroastrismo sobre el sufismo. Mas bien es un medio por
¢l que €l sufi afirmaba la independencia del esoterismo con
especto a las formas exotéricas de la revelacion, en el sentido
de que el esoterismo no deriva del exoterismo, sino directa-
mente de Dios, que es la fuente de la revelacion que contiene
ambas dimensiones. La angelologia y la cosmologia zorodstri-
ws fueron también resucitadas por Shihab al-Din Suhra-
wardi, el fundador de la escuela de la Iluminacién o Ishrag,
quien hizo transparentes estos simbolos a la luz de la gnosis
ilamica?’. En este campo hubo también una influencia de la
escuela ishrdqi sobre ciertas escuelas del zoroastrismo poste-
rior, tales como el movimiento conectado con el nombre de
Adhar Kaywan.

Cuando nos volvemos hacia las religiones indias —esencial-
mente el hinduismo y el budismo— es cuando, desde el punto
de vista islamico, la cuestion de entender y penetrar las for-
mas religiosas se hace mas dificil. Esta dificultad se produce
no solo a causa del lenguaje mitologico de las tradiciones
indias, que es distinto del lenguaje «abstracto» del islam, sino
también porque al ir de unas tradiciones a las otras nos des-
plazamos desde el marco de las tradiciones abrahamicas a un
dima espiritual diferente. Sin embargo, el islam ha tenido un
profundo contacto con las religiones de la India tanto en el
plano formal como en el metafisico. A través de las ciencias
indias, que habian llegado a los musulmanes por medio del
pelvi y directamente del sanscrito, se habian obtenido algunos
conocimientos de la cultura india ya durante el primer perio-
do isldmico. Pero fue gracias al incomparable Tahqiqg ma Ii’l-
hind o India de Birani, una obra unica por la exactitud de su
tompilacion, como los musulmanes medievales tuvieron co-

\

22. Véase S.H. Nasr. Three Muslim Sages, capitulo 11; también S.H. Na;r, -Suhrawardl.-.
4 History of Muslim Philosophy. Véanse también los numerosos estudios de H‘. Corbin
$obre Suhrawardi, especialmente Opera Metaphysica el Mystica, vol. lI: Teher;n 1952,
'l’;°1°80mena y Los motifs zoroastriens dans la philosophie de Sohrawardi, Teheran 1946-

25,
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e | hinduismo, especialmente de la escuela vish-
1111?11?::“ :3;°B§§ni parece h'a'ber conocid.c? 11.1ejor23. Fu'e también
responsable de la traduccion del Patafijali Yoga al al"abe" Y de
hecho inauguré una tradicion dc: contactos con el hln(.'!l.usmo
que, aunque interrumpida por diversos intervalos de tiempo,
continuo a través de Amir Khusraw .Dlhlan, hasta Abuy’l-
Fadl, Déra Shukih y el vasto movimiento de traduccion de
obras hindtes al persa en el periodo mogol®.

En el plano religioso, aunque los zoroastricos fueron defi-
nitivamente incluidos entre los ‘ahl al-kitdb o «pueblo del li-
bros, hubo un debate entre el publico musulman general
sobre como situar el hinduismo, aunque, como ya se ha
mencionado, muchos ‘ulamd’ de la India consideraron defini-
tivamente a los hindies como un «pueblo del libro». Huelga
decir, que en la India los musulmanes ciertamente no trataron
a los indios como a simples paganos o adoradores de idolos
como los de Arabia, sino que llegaron a respetarlos como
poseedores de una religion propia. Como ya se ha dicho,
muchos sufies de la India llamaron al hinduismo la religion
de Adan y, asi, un santo ortodoxo nagsbandi como Mirza
Mazhar Jan Janan considerd a los Vedas como libros inspira-
dos divinamente. De hecho, en el islam habia un presenti-
miento del caracter primordial del hinduismo que motivo que
muchos autores musulmanes identificaran Brahman con
Abraham. Esta conexion puede parecer extraiia linguistica-
mente, pero contiene un profundo significado metafisico.
Abraham es, para el islam, el patriarca original identificado
con la religion primordial (al-din al-hanif), que el islam vino a
reafirmar y confirmar. La conexién del nombre de los ba-

23. Un resumen de las ideas de Birdni sobre el hinduismo aparece en A. Jeffery. «Al-Bi-
runi’s Contribution to Comparative Religions, en Al-Birini Commemoration Volume, Calcuta
é::ihlg.vus-ﬁm también S.H. Nast, An Introduction to Islamic Cosmological Doctrines.

24. Se encontrardn dos diferentes visiones en Ia interaccién entre el islam y el hinduism©
en Ia India en Tara Chand, The Influence of Islam on Indian Culture, Allahabad 1954.Y A
Ahmad, Studies in Islamic Culture in its Indian Environment, Oxford 1964, que tambien
contiene una rica bibliografia sobre el tema,
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sihimah (es decir, hindues) con Abraham era precisamente,
los musulmanes, una afirmacion de la naturaleza pri-
pordial de 1a tradicion hindu.
El maestro sufi ‘Abd al-Karim al-Jili escribe en su al-fnsdn
al-kdmil:

&l pueblo del libro estd dividido en muchos grupos. En
quanto a los bardhimah [hindves), éstos afirman pertenecer a
s religion de Abraham y que son de su progenie Yy poseen
formas especiales de adoracion a Dios... Los bardhimah ado-
ran a Dios absolutamente sin recurrir a ningun profeta o
mensajero. De hecho, dicen que no hay nada en el mundo de
laexistencia que no sea lo creado por Dios. Ellos dan testimo-
tio de su Unicidad en el Ser, pero niegan por completo a los
profetas. Su culto a la verdad es como el de los profetas antes
de su mision profética. Afirman ser los hijos de Abraham ~la
paz sea sobre €l- y dicen que poseen un libro escrito para
ellos por el propio Abraham —la paz sea sobre él-, aunque
dicen que el libro proviene de su Sefior. En él se menciona la
verdad de las cosas y consta de cinco partes. Las cuatro
primeras partes las permiten leer a todo el mundo. Pero sélo
permiten la lectura de la quinta parte, a unos pocos, porque es
profunda e insondable. Es bien conocido por todos ellos que
Quienquiera que lea la quinta parte del libro necesariamente
% convertira al islam y entrara en la religion de Muhammad
~la paz sea sobre él—2.

25. Al-Insgn al-kamil, E1 Cairo 1304. I1. p. 78 y 87. Naturalmente, muchos autores de
Obrss sobre las sectas religiosas negaron esta conexion, como al-Shahristani, quien escribe:
entre la gente quienes creen que ellos [los hindues] son llamados bardhimah a causa de
% 2filiacién a Abraham —sobre €l la paz—. Pero esto es erréneo, pues ellos son un pueblo
Specialmente conocido por haber negado completa y totalmente la profecia.» al-Milal wa'l-
"””_'. El Cairo, IV, p. 135. Huelga decir que esta critica teologica no disminuye en nada la
Icacién metafisica de la afirmacion de al-Jili.

‘COII respecto a la relacion entre el hinduismo y el islam como la primera y la ultima
Wediciones de este ciclo humano, véase R. Guénon, «The Mysteries of the Letter Niins, en Art
%d Thoughr, ed. dir. por K.B. Iyer. Londres 1947, p. 166-8: también la serie de articulos de
A," Valsin titulada: Le Triangle de I'Androgyne et le monosyllabe <Oms. en los «Etudes Tradi-
Bomelles, de 1964 y 1965.
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_Tili distingue entre la metafisica hindui y la practicy
diaﬁlaﬁ]; lg;S gnifc?ﬁw, e identifica es.pecial;ngnte sus _dOCtrinas
metafisicas con la doctrina de 1a L_Imdad divina en el islam. Sy
referencia al «Quinto Veda» sxgglﬁca prwsarpe;nte la identi.
dad interior de las doctrinas esotéricas y metafisicas de las dos
tradiciones. El, igual que otros su.fl’es, mtentq aproximarse ga]
hinduismo a través de la penetracion meta}ﬁswa de su estruc-
tura mitologica a fin de revelar la presencia de lo Uno _c'letrés
del velo de los muchos. En este campo, su aproximacion no
fue fundamentalmente diferente de lq actltufi Qe aquellos su-
fies que intentaron interpretar la Trinidad cristiana como una
afirmaciéon mas bien que una negacion de la Unidad divina.

La traduccion de obras hindues al persa durante el periodo
mogol es un acontecimiento de gran significacion gspiritual
cuyo pleno valor todavia no ha sido explorado, especialmente
por los musulmanes no persas y no indios. La figura central
de este movimiento fue el principe Dara Shukih, responsable
de la traduccion del Bhagavad-Gitd, del Yoga Vasishtha, y
todavia mas importante, de los Upanishads. De su version
persa se hizo la traduccion al latin de Anquetil-Duperron,
traduccion que influy6 en muchos fildsofos europeos del siglo
diecinueve, como Schelling; el poeta mistico William Blake
poseia un ejemplar de esta traduccion?2s.

Cualquiera que haya sido la importancia de esta iraduc-
cién para la difusion de los estudios hindues en occidente.,
todavia es mds importante para la cuestion del encuentro
religioso entre €] hinduismo y el islam en la actualidad. Del
mismo modo que las cruzadas casi destruyeron los amistosos
contactos entre el islam y la cristiandad en el Cercano

—_—

26. El texto persa de losUpanishads ha sido publicado en una edicion moderna por Tara
Chand y J. Nalini con el tulo de Sirr-i akbar, Teheran 1957-60. Véase la introduccion
inglesa de Tara Chand sobre los escritos de Daré Shukiih y su importancia, Las traducciones
persas de Dérd Shukiih también desemperiaron un importante papel en la preservacion de 123
doctrinas hindites para los propios hindies en los siglos dieciocho y diecinueve. por lo que uf!
traductor hindu de los Upanishads del siglo diecinueve se refiere a Dara Shukith como 2 un©

de los revivificadores del hinduismo junto a Shankard-charyd y Vyasa. Véase M.H. Askart
Tradition et modernisme.... p. 120.
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Oriente, los acontecimientos del siglo pasado han envenenado
o contacto entre el hinduismo y el islam en ¢] subcontinente
indio, pero quizas un pais como Persia, donde ha existido el
contacto historico con el hinduismo y a la vez no han habido
enfrentamientos politicos durante los ultimos tiempos, podria
ser un lugar mas adecuado para hacer un estudio basico de
bss relaciones entre hinduismo e islam al mas alto nivel*.
Sea como sea, las traducciones de Dara Shukiih no indican
en absoluto un sincretismo o eclecticismo como el que se
encuentra en otros movimientos mixtos de la India, Darj era
un sufi de la orden Qadiriyyah v un musulman devoto. El
creia que los Upanishads eran dlos libros ocultos» a los que el
Corén se refiere (LVI 77-80), y escribi6 que «ellos contienen
la esencia de la unidad y se trata de secretos que deben
permanecer ocultos»?’. Su Majma‘al-bahrayn es un intento de
mostrar la identidad de las doctrinas musulmana e hindu de
la unidad. Basta leer la traduccién de Dara Shukiih de cual-
qiera de los Upanishads para darse cuenta de que no sélo
vertia palabras al persa, sino también ideas en el marco del
sufsmo. Sus traducciones contienen una visién sufi de los
Upanishads y, lejos de ser un intento sincretizador, represen-
tan un serio esfuerzo para crear un puente entre las metafisi-
s hindy e islamica. Sus traducciones y muchas otras de
disicos hindues, como el Rdmdyana, €l Mahdbhdrata y el
Yoga Vasishtha, sobre las cuales el sabio persa Mir Abu’l-
Qisim Findiriski escribié un comentario, son un verdadero
ssoro que deberia ser conocido por €l mundo musulman en
&neral y no sélo por los persas y los musulmanes del sub-
®Ontinente indopaquistani?. Estos escritos, asi como los de
Olros maestros sufies de la India musulmana, como Ghawth

x
*. Eslo se escribio en un momento distinto del actual (N. del E.).
21. Ibid., p. 45 de la introduccion de Tara Chand. o
2. El profundo estudio comparativo del Yoga Vasishtha por Mir Findiriski es una
Te de los estudios metafisicos hindomusulmanes que quiza incluso supera en pro_ﬂ.mdl-
8 las obras de Déra Shukiah. El erudito persa Fathallih Mujtabd'i esid realizando
mente un estudio de esta obra.
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IX. El islam y el encuentro de las religiones

‘Ali Shah, el expositor sufi del '.l‘anFrismo, y muchos otros,
que a menudo han dado las e),{phcacmnes mas penetrantes de
la metafisica y mitologia hindu, puedgn servir como base parg
un serio estudio de la tradicion hindu a la luz de las condicio.-
nes modernas. ) )

Es sorprendente que aunque el islam tuviera tanto con-
tacto con el budismo, las fuentes musulmanas hablen mucho
rmenos de esta tradicion que del hinduismo. Por supuesto, g
través de la traduccion del Pancha Tdntra del pelvi al arabe
asi como a través de otras fuentes literarias y tradiciones
orales, se conocia algo de la personalidad de Buda como
hombre sabio, y a menudo era identificado con la figura de
Hermes como el origen de la sabiduria?®. Muchas de las fuen-
tes comunes de las escuelas y sectas religiosas consideraron el
budismo como una rama del hinduismo??, e incluso Birini en
su India le prestd poca atencion.

El mas serio y notable estudio sobre el budismo en los
anales islamicos, sin contar las obras mas recientes escritas
por musulmanes indios, aparece bastante tarde, en el siglo
ocho (catorce), en la historia universal de Rashid al-Din?!. El
capitulo dedicado al budismo, una religion que debio atraer
mucho la atencién con el advenimiento de los mongoles, esta
basado en gran parte sobre colecciones de tradiciones y en la
ayuda directa de un lama de Chachemira llamado Kamalashri-
Bakhshi. El capitulo contiene una exposicion de la mitolo-
gia india sacada en su mayor parte de los Purdnas y la mejor
descripcién musulmana de los ciclos (Yugas), pero todo desde
un punto de vista budista mas que hindu. El aspecto mas
sobresaliente de la obra, sin embargo, es el relato de la vida de

29. Véase SH Na.sr.'lslamic Studies, capitulo tv. .

_ZO. Al-Shahristani d{vide a los hindves en tres grupos, a uno de los cuales denomina
asha aliudgdah © budistas. Dice que ¢! primer budd era llamado shdkin (Shakyamuni) ¥
a g; r bajo de ¢l ha!_!r la categoria de al-bardi sa'iyah (7). lo cual muy probablemente
Significa el Boddhisattva. También da icaci i senan”
225 morles budisas, Op, gy N 139a;guna.«; explicaciones sobre el ascetismo y las en

3. Véase K. Jahn, <On the igi ians i fevel
> - Jann, mythology and religion of the Indians in the medie
Moslem traditions, en Melanges Henri Massé, p. l85~g97. l
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puda”, que es unico en los escritos islamicos. Buda es consi-
gerado un profeta, con un libro llamado Ap;
wontiene la quintaesencia de la verdad. Como podria espe-
qrse, los musulmanes ven todos los «descendimientos dijvi-
ws 0 Avataras como profetas en el sentido islamico, de
modo que este tratamiento de Buda no debe sorprender en
modo alguno. Este valioso relato de la vida de Shakyamuni
llgd @ ser bien conocido y fue incorporado en diversas obras
persas posteriores sobre historia universal. Pero no hubo mas
trabajos de especial significacion en este campo, como ocurre
oon €l hinduismo, principalmente porque la misma oportuni-
dad de contacto directo con el budismo no se presenté poste-
rormente salvo en la China occidental, donde la comunidad |
musulmana continud viviendo relativamente aislada de la co- |
miente principal de la vida intelectual islamica.

dharma que

1

Este anlisis de algunos rasgos del contacto historico entre
el islam y otras religiones ha revelado ‘el hecho de que du-
rante su historia el islam ha percibido la presencia de otras
fradiciones en distintos grados, y de modos diferentes, que
pueden enumerarse esencialmente como: la Shari‘ah, la teo-
logia, la historia, la ciencia, la filosofia, la erudicién v, final-
Inente, €l sufismo o esoterismo. En cada nivel, el encuentro
ton otras religiones ha tenido un significado y asi continua
siendo; cada encuentro puede contribuir a la comprension
total de otras tradiciones.

'En el nivel de la Shari‘ah, el Islam ha visto siempre las
Olras religiones como Ley divina, como él mismo. Muchos
luristas medievales se refirieron a la shari‘ah de otros profetas
Y pueblos, y la Ley islamica misma da libertad dentro del
undo islamico (ddr al-isldam) para que otros que tengan su
—~————

FIY A

. Véase K. Jahn. Kdmalashri-Rashid al-Din’s, Life and teaching of the Buddha, «Cen-
Ul Asiatic Journals. vol. 11, 1956, p. 81-128.
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propia Ley divina puedan seguir sus propias vias en su comy.
nidad, por lo cual gozan de completa independencia religjogg_
Se han realizado muchos estudios de lo que podria llamarse
dey religiosa comparativas en la cual se han descrito y com.
parado los preceptos religiosos de diferentes comunidades.
Los juristas musulmanes fueron también los primeros en de.-
sarrollar la ciencia del derecho internacional, de intentar pro.-
porcionar medios para poder establecer relaciones entre pye-
blos que siguen distintos cddigos legales. La decripcion y e]
estudio morfologico de las leyes sagradas de otras religiones
puede de hecho proseguirse hoy sobre la base establecida por
los juristas clasicos.

Pronto surgieron los debates teologicos entre musulmanes
y seguidores de otros credos, incitados especialmente por los
mu'tazilies, que estaban interesados por este tema. También
se sostuvieron discusiones acerca de diferentes religiones con
algunos Imams shi‘ies, y a menudo por personas adheridas a
estas mismas religiones, tal como consta en fuentes shi‘ies
como Ibn Babiyah. Del mismo modo, autores isma‘ilies si-
guieron interesdndose en otras religiones, particularmente a
causa de su énfasis en los ciclos de profecia y la universalidad
del esoterismo*, De todos estos debates teologicos surgieron
las numerosas obras sobre sectass o al-Milal wa’l-nihal,
hasta el punto de que puede decirse que los musulmanes
fueron los fundadores de la ciencia de las religiones compara-
das-_MUChOS tedlogos destacados —shi‘ies asi como sunnies—
escribieron obras de este tipo, como Kitdb al-magqalat wa'l-

33. Véase, por ejemplo, el Kashf al-mahjib de Abd Ya'qib Sijistani, ed. dir. por H.
Corbin, Jamil'al, Teherin 1949, p. 77.9, sobre la necesidad de la pluralidad de profetas ¥
religiones a causa de las cambiantes condiciones de los pueblos a los que se dirige 1
reve:amon. El autor ar.nade que cada profeta revela un aspecto de la verdad y la Ley divina.
sg:da‘:i cual es necesario que haya muchos profetas que revelen los diferentes aspectos de 1a
" y _tambten. r'ea!irmen lo que fue revelado anteriormente.
Tehe r;;n;ngsrsn}o.hr;l;l;u; Km.xsraw €n su Jamil" al-hikmaiayn, ed. dir. por Corbin y M. Mo'in.
hotsliaten ; ?Cnsto como la «Palabra de Dios» y de la universalidad de la cadena
nente en Ia teolog rofeta del Islam. La universalidad de la revelacion es un tema perma-
P enia. 0gia shi'i duodecimana e ism&'ili, como en el sufismo en general. aunque el
1sta permanece dentro de log limites de la tradicion abrahamica.
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irag, de Sa'd ibn ‘Abdallah al-Ashari al-Qumi, el Kitdb firag
g-shi'ah de al-Nawbakhti, el Farq bayn al-firaq de al-Bagh-
#idi, el Magalat al-islamiyyin de Abu’l-Hasan al-Ashari, fun-
ador de la teologia ash'arita™, al-Fas! de Ibn Hazm J'tigidas
firag al-muslimin de Fakhr al-Din al-Razi, y la obra de este
fipo mejor conocida, al-Milal wa'l-nihal de al-Shahristans.
Todos estos autores fueron tedlogos destacados y su enfoque
}s ante todo teologico y por lo comun polémico. Pero debido
aque en los tiempos modernos de nuevo han tenido lugar
debates teologicos, especialmente entre el cristianismo, el ju-
daismo y el islam, estas obras pueden servir de base y propor-
cionar un punto de partida para la tarea que queda por hacer
¢n este campo.

Existe también la tradicion de los historiadores que inten-
taron describir simplemente y de un modo tan objetivo como
fuera posible 10 que vieron o leyeron de otras religiones y
culturas religiosas. Vemos un enfoque de este tipo en los
escritos de historiadores universales como al-Mas'idi y al-
Ya'qibi. Al-Mas'iidi también escribié un tratado especial so-
bre religiones, titulado al-Magqadlat fi usul al-diyandt. Hay, asi
mismo, el Fihrist de Ibn al-Nadim y el Baydn al-adyan de
Abul-Ma‘ali Muhammad ibn ‘Ubaydallih, en los que se en-
cuentran buenas exposiciones de las religiones, y hay referen-
cias de Birtini y Nasir-i Khusraw a Abu'l-‘Abbas Iranshahri,
de quien se dice que habia estudiado las doctrinas de otras
religiones con genuino interés. Hoy el incomparable Biruni,
quien no solo en su India, sino también en la Cronologz’fz d:e
las naciones antiguas y en muchas otras obras, propqrcfnono
gran riqueza de informaciones acerca de muchas religiones

i i 3 hren der

-34. Esta importante obra editada por R.H. Ritter como Die z{ogmanschen {.e.
Anhdnger des Istam. Wiesbaden 1963, asi como Magald! al-mulhidin de al-Ash'ari. que es
% volumen complementario y que trata més directamente sot{rfe. los grupos y sectas no
i icos, revela qué gran interés despertaba el estudio de las rehg:opes incluso en aggellos
"8logos musulmanes que trataban de oponerse a las teorias racionalistas sobre la religién y

tran los defensores de la letra de la revelacion. . o
Algunos tedlogos se ocuparon, incluso en sus obras teologicas, de la historia de las

rigiones, que trataron en una seccion aparte; al-iji. en su al-Mawdgif, es un ejemplo de ello.
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IX. El islam y el encuentro de las religiones

diferentes. Esta tradicion continud en las posteriores historigg
universales hasta tiempos muy recientes, en obrgs como Ng-
sikh al-tawdrikh, compilada en Persia hace sdlo un siglo,
Pero estas obras tardias eran en gran parte repiticiones de las
antiguas cuando versaban de temas religiosos. Esta tradicion
de exposiciones objetivas de otras rehglgnes podria servir de
nuevo como base para obras contemportfmea's en ler.xguas mu-
sulmanas'sobre hinduismo, budismo, shintoismo € incluso las
religiones de los indios americanos, asi como sobre el cristia-
nismo y el judaismo; sin embargo, muchas de estas obras en
lenguas islamicas han sido compiladas por autores no ‘musul-
manes por razones distintas de la de crear un entendimiento
entre las religiones. Estas descripciones deberian basarse en
fuentes auténticas; y, especialmente en 1o que concierne a las
tradiciones orientales, no deberian hacerse eco de los errores
y prejuicios de las obras occidentales traducidas al arabe.
persa, turco, etc., como, de hecho, ocurre muy a menudo?s.
En la esfera de la ciencia, de la filosofia y del saber en
general, la integracion de elementos de estos campos en el
concepto islamico del mundo significo también el contacto
con la religion de las civilizaciones de las que provenia el
material en cuestion. Debe recordarse que en una civilizacion

tradicional toda ciencia esta conectada de un modo u otro con

35. Debemos mencionar la obra muy recomendable de Kenneth Morgan y otros pocos
autores americanos e ingleses, cuyo propésito es ofrecer medios de estudio de las religiones
basados en los escritos de los que creen en ellas y comparten su concepcion del mundo: este
método también podria ser adoptado con ventaja por los musulmanes. Si éstos quieren
informarse sobre el cristianismo, lo mejor que pueden hacer es buscar este conocimiento en
un cristiano creyente, y no en alguien que crea haberlo superados. Y con mayor razon.
deberian informarse sobre el budismo con un budista y sobre el hinduismo con un hindu. ©
aprender sobre estas religiones en los poquisimos autores occidentales que o bien han tenido
un contacto directo con estas tradiciones, o estin particularmente dotados, tanto por sU
simpatia interior como por su inteligencia innata, para comprender las formas y simbolos de
otras religiones. El gran miimero de obras de segunda mano sobre religiones comparadas queé
hoy se esti traduciendo de las lenguas europeas 21 drabe, persa, efc.. exige una respuesta clara
por parte de los musulmanes antes de que. en un campo de estudios mas, los espiritus de 10s
n}usulmma de educacion moderna se contaminen fatalmente. Hasta hoy. solo han apare-
Cido unas pocas obras basadas en fuentes auténticas, pero son demasiado pocas para respon”
der a la necesidad que de esta literatura existe actualmente.
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jos principios religiosos de dicha civilizacion. La medicina y la
astronomia indias que los musulmanes pronto absorbieron
ygmbién los puso en contacto con ciertas ideas cosmologicas
tindues. Las obras indias y persas sobre historia natural fami-
fiarizaron a los musulmanes con la concepcion religiosa de la
paturaleza presente en ellas. En cuanto a las ciencias greco-
helenisticas, aunque los musulmanes no estaban interesados
en ¢l pantedn olimpico, a través de las obras filosdficas y
dentificas griegas, tuvieron conocimiento del elemento 6r-
fico-pitagdrico de la tradicion griega, que les interesé inmen-
samente, precisamente porque era una afirmacion de la doc-
trina de la Unidad divina. Si llamaron a Platon el imdm de los
fiésofos y a Plotino «el Shaykh de los griegos» (es decir, su
maestro sufi) fue debido, a que también en sus escritos vieron
la expresion de aquella doctrina metafisica que el islam iba a
exponer mas adelante. Ademas, en la teosofia ishrdgi de Suh-
rawardi hay continuas referencias a la universalidad de una
ssbiduria que antarnio era compartida por todas las naciones y
que hallé su expresion universal en la gnosis islamica’, Esta
sabiduria es la que Steuben, Leibniz y los neoescolasticos
ian a denominar mas tarde la philosophia perennis, una ex-
presion a la que A.K. Coomaraswamy, con todo acierto, le
aiadid el epiteto er universalis.

Sin embargo, en el seno del esoterismo, en la perspectiva
del sufismo, es donde se ha producido el encuentro mas pro-
fundo con otras tradiciones y donde se puede hallar la base
indispensable para la comprensiéon en profundidad de otras
teligiones hoy en dia. El sufi es alguien que busca transcender
¢l mundo de las formas, pasar de la multiplicidad a la Unidad,

‘

36. La figura de Hermes. invocada por Suhrawardi y muchos otros sabios p1usulmanes
@m0 portador de una revelacion que fue el origen de toda filosofia. 0. mejor, teosofia,
ifica la creencia en la universalidad de la sabiduria, la religio perennis. . )

Sobre 1a importancia de la figura de Hermes como simbolo de una religion primordial,
Yase M. Eliade, The Quest for the «Origins of Religions. p. .154-6.. Sin embargo. es m:xy
Mportante sefialar que e! movimiento hermético del Renacimiento iba esencnal_menle c;m ra

tradicién cristiana global, mientras que en el islam la figura de Hermes encajaba perfecta-
Tente en la profetologia islamica.

185




[X. El islam y el encuentro de las religiones

de lo particular a lo Universal. Abandona_lp, muiltiple por |o
Uno v este mismo proceso le confiere la vision de lo Uno ep
lo multiple. Para €l todas la_ls formas se hacen trarilsparer}tesg
incluyendo las formas religiosas, que le revelan asi Su origen
inico. El sufismo o la gnosis islamica es la afumamon mas
universal de aquella sabiduria perenne que reside en el cora-
z0n del islam y, de hecho, en el corazon de todas las religio-
nes en cuanto tales’’. Esta doctrina suprema de la Unidad
—que es ella misma unica (al-tawhid wdhid)- es la que los
sufies denominan <la religion del amor» y a la que se refiere
Ibn *Arabi en sus bien conocidos versos del Tarjuman al ash-
wdg*®. Este amor no es meramente sentimiento 0 emociones,
es el aspecto realizado de la gnosis. Es un conocimiento trans-
cendente que revela la unidad interior de las religiones. Sha-
bistari en su Gulshan-i rdz se refiere a esta misma verdad:

37. Esta gnosis aporta la mejor prueba de la verdad de la religion como tal, porque el
gnostico ve la religion como un aspecto inseparable de la existencia humana. No hay mejor
prueba de la existencia de Dios que el hombre, que confirma a su creador por su naturaleza
teomorfica y particularmente por su inteligencia, la cual prueba lo Absoluto que es su
verdadero objeto.

«La naturaleza humana en general y la inteligencia humana en particular no pueden
comprenderse sin el fendmeno religioso, que las caracteriza del modo mas directo y mas
completo: captando la naturaleza transcendsnte —no «psicoldgicas— del ser humano, captamos
la de la revelacion, de la religion, dz la tradicion: comprendemos su posibilidad. su necesidad.
su verdad. Comprendiendo la religion, no en tal o cual forma, o segun un determinado
sentido literal, sino también en su esencia informal, comprendemos igualmente las religiones.
es decir, el sentido de su pluralidad y diversidad; ése es el plano de la gnosis, de la religio

perennis, en el que las antinomias extrinsecas de los dogmas se explican y se resuelvens (F.
Schuon. «Religio Perenniss, en Light on the Ancient Worlds, p. 142,
38. Mi corazon se ha vuelio capaz de cualquier forma: es
un pasio para gacelas y un convenlo para cristianos.
un templo para idolos y la Ka'ba del peregrino.
Igs tablas de la Tora y el libro del Coran.
Yo sigo la religion de Amor: cualquier camino que tomen los camellos de AmOr-
esa es mi religion y mi fe.
Tarjuman al-ashwdg, \rad. de R.A. Nicholson. Londres 1911, p. 67; véase también S.H.
Nasr, Three Muslim Sages, p. 116-18.

Apenas hace falta decir que esi2 vision de la unidad transcendente de las religiones st
lelz c;:seinlupoi?la;s de lgs modernos anretismos ¥ pseudoespiritualidades que se han desarro-
No. s8] s " timas décadas en occidente como resultado del debilitamiento de la tradicion-
O S0lo no logran transcender las formas, sino que caen por debajo de ellas, abriendo la

puerta a toda clase de fuerzas malignas que afec infeli i f su
tan a ar por
llamado universalismo, q los infelices que se dejan enganar p!
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Fl Ser necesario es tan contingente como Cielo e Infierno,

go» Y «tl» Son el velo de Hades por encima de entre ellos.

cuando se levanta este velo que hay ante ti,

no perduran ya las ataduras de sectas y creencias.

Toda la autoridad de la ley esta por encima de este «yo»

tuyo, puesto que aqueél esta ligado a tu alma y cuerpo.

Cuando «yO» ¥ «tU» no permanecen en el medio,

;qué es mezquita, queé es sinagoga, qué es templo del
fuego?*

Aunque no todos los sufies han tratado especificamente
sobre la cuestion de las demas tradiciones, algunos han exa-
minado en detalle esta materia. Ibn ‘Arabi. uno de los sufies
wya vocacion fue exponer las doctrinas del sufismo en toda
su plenitud, afirma abiertamente la doctrina de la universali-
dad de la revelacion y escribe:

Sabed que cuando Dios, el Ensalzado, creo las criaturas,
las cred de diversos géneros y en cada género puso lo mejor,
y entre lo mejor escogio la élite. Estos son los fieles (mu'mi-
nin). Y escogio entre los fieles la é€lite, que son los santos, vy,
de esta élite, a la quintaesencia. Estos son los profeta§ (anbi-
yi). Y, de esta quintaesencia, escogio las parteés mejores, y
son los profetas que traen una Ley divina...»*

Ion *Arabi. y después de €l al-Jilli, elaboraroq 1?, doctrina del
Logos, segun la cual el fundador de cada religion es un as-
pecto del logos universal, que ellos identifican con da realidad
de Muhammads (al-hagiqat al-muhammadiyyah)*'. La obra
maestra de Ibn ‘Arabi, el Fusus al-hikam O Engastes.d‘e la
Sabiduria, es, de hecho, una exposicion del ggnio e'sp1r1tgal
Particular de cada profeta como «Palabra de Dios». Ademas,

—

39. Guishan-i Rdz, p. 31.
40. Al-Futihat al-makkiyyah, El Cairo 1293. vol. II. p. 73-74.
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los sufies creen que, del mismo modo que cada ser del uni.
verso es la teofania (tajalli) de un Nombre divino, igualmente
toda religion revela un aspecto de los Nombres y Cualidades
divinos. La multiplicidad de las religiones es un resultado
directo de la infinita riqueza del Ser divino. Al-Jili escribe.

«No hay nada en la existencia que no adore a Dios, ¢]
Altisimo, en su estado, su habla y sus actos, y aun en sy
esencia y sus cualidades. Y cuanto existe obedece a Dijog
Altisimo. Pero los actos de adoracion difieren a causa de 1
diferencia de las exigencias de los Nombres y Cualidades
divinos»*2,

Los sufies no solo afirman la unidad de la revelacion, sino
que se consideran a si mismos los guardianes del islam e
incluso de todas las tradiciones. Citemos otra vez a al-Jili:

«Los gnosticos son los investigadores de la verdad sobre la
que Dios ha edificado los cimientos de la existencia. Las
esferas de los mundos giran en torno a ellos. Son el centro de

la atencion de Dios en el mundo; es mas, son el centro de [la
teofania] de Dios en la existencia... Dios ha erigido los cimien-

tos de la religion, y ain mas, los cimientos de todas las
religiones sobre el solar de sus gnosis»*’.

Los sufies-han vivido a lo largo de toda la historia islamica
con la conciencia de la universalidad de la sabiduria cuyos

41. Esta doctrina fundamental, expuesta sobre todo en el Fusiis de Ibn *Arabi y €l Al-
Insdn al-kdmil de al-Jili, ha sido explicada con extraordinaria claridad en la introduccion ¥
notas de las magistrales traducciones de estas obras realizadas por T. Burckhardt, La Sagesse¢
des prophétes 'y De I'homme universel,

, La doctrina del Logos segtin Ibn *Arabi esta resumida también en su Shajarat al-kawn.
Véase la traduccion de esta obra por A. Jeffery en <Studia Islamicas, vol. X. p. 43-77. y vol.
i(el.v;; é 1 ;l;:‘?c:us Notas y explicaciones, empero, no concuerdan en absoluto con el punto

42, Al-_lnsdn al-kdmil, 11, p. 76.7.
gran“stﬁll::::&igl:!l éAcaso durante este siglo no ha sido comprendida esta afirmacion del
B sl m por aquellos que han.u:alado de defender a todas las tradiciones contra

que amenazan no solo a una religion en particular. sino a la religion en si”
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pedios de consecucion estan contenidos en sus doctrinas y
métodos. Pero algunos de ellos han tenido la vocacién espe-
dal de hablar explicitamente de esta materia, mientras que
ofros han permanecido en silencio. Jalal al-Din Rimi, quien
incluso tuvo algunos discipulos cristianos Y judios y cuyo
Mathnawi esta lleno de versos que afirman la universalidad
de la tradicion, escribe en su Fihi md fihi o Discursos, en una
alusion directa a las distintas tradiciones:

«Estaba hablando un dia a un grupo de personas, entre las
que habia cierto numero de no musulmanes. En medio de mi
docucion, empezaron a llorar y a manifestar emocion y éxta-
sis.

»Alguien preguntd: ;Qué es lo que comprenden y lo que
saben? Solo un musulmadn entre mil comprende este tipo de
conversacion. ;Qué entendieron, que les hace llorar?

»El maestro respondié: No es necesario que comprendan el
espiritu interno de estas palabras. La raiz del asunto son las
palabras mismas, y esto 1o comprenden. Al fin y al cabo, todo
¢l mundo reconoce la Unicidad de Dios, que El es el Creador
y ¢l Proveedor, que El todo lo controla, que a El todo retor-
nard y que El es quien castiga y perdona. Cuando alguien oye
estas palabras, que son una descripcion y conmemoracion de
Dios, sobreviene una conmocién universal y una pasion exta-
tica, pues de estas palabras emana el aroma de su Amado y su
biisqueda.

*Aunque los caminos son diversos, la meta es unica. ;No
Veis que son muchas las vias hacia la Kaaba? Para algunos el
tmino parte de Rum, para otros de Siria, para otros de
Persia, para otros de China, para otros, por mar, desde la
India y el Yemen. Asi pues, si considerais los caminos, la
variedad es muy grande, y la divergencia indefinida; pero
tando considerais la meta, todos ellos estan de acuerdo y
%on uno. Los corazones de todos se vuelven hacia la Kaaba.
Los corazones tienen un apego, un ardor y un gran amor por
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la Kaaba, y en ello no hay lugar para el desacuerdo. Ege
apego no es infidelidad ni fe; es decir, este apego no ge
confunde con los diversos caminos que hemos mencionado,
Una vez que han liegado alli, todas esas disputas, luchas y
divergencias acerca de los caminos —un hombre que dice 5
otro: “;eres un falso, eres un infiel!™, y el otro que le contesta
de modo igual~ una vez que han llegado a la Kaaba, se ve
que la contienda solo se referia a los caminos, que su meta

era una...
»Para resumir: ahora todos los hombres aman a Dios en lo

més profundo de sus corazones, y lo bqscan, le rezan y ponen
en todas las cosas su esperanza en El, no reconociendo a
nadie mas que a El como omnipotente y mandatario en todos
sus asuntos. Tal apercepcion no es ni infidelidad ni fe. Inte-
riormente no tiene ningin nombre...

»Ahora bien, los literalistas entienden que la Sagrada Mez-
quita es aquella Kaaba a la que la gente se dirige. Sin em-
bargo, los amantes y los elegidos de Dios entienden que la
Sagrada Mezquita significa la unién con Dios...»

Al continuar exponiendo el significado de esta unidén por
encima del mundo de las formas, afade:

«Si hubiese de ocuparme en explicar esto sutilmente, in-
cluso los santos que han alcanzado a Dios perderian el hilo
del discurso. ;Como es posible, pues, hablar de tales misterios
y estados misticos a hombres mortales?... Un hombre no ve a
un camello en la cima de un minarete; ;como vera entonces
el hilo de un cabello en la boca del camello?»*

Nq todo el mundo es capaz de ver el camello en lo alto de
un minarete, mucho menos, pues, de distinguir el cabello en
Su boca. Pero los que poseen esta vision tienen el deber de

44. Discourses of Rimi, trad €
» trad. por AJ. Arberry, Londres 1961, pp. 108-12. Hay qu

agradecer al profesor Arberry el que haya hecho accesible al mundo exterior esta notable
obra de Rimi, que revela A

un to mas
formales, aspecto del sufismo raramente presente en textos sufies
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axplicar a otros lo que han visto en la mayor medida posible.
Hoy la erudicion puede hacer mucho para sacar a la luz
extos inéditos y dar a conocer muchos capitulos de la historia
g los contactos entre el islam y otras religiones que han sido
ovidados. Pero queda para los sufies el exponer los funda-
mentos metafisicos a cuya luz las formas particulares pueden
estudiarse y comprenderse. Esto no quiere decir que sélo el
anto perfecto, el wdsil (aquel que ha alcanzado la meta),
pueda hablar de unidad interior de las religiones. Sélo una
persona asi puede hablar a partir de la experiencia realizada y
vivida. Pero otros que estan dotados de intuicion intelectual
pueden anticipar intelectualmente el Centro donde se encuen-
tran todos los radios, la cuspide a la que llevan todos los
caminos. SO0lo una vision tal del Centro puede conducir a un
didlogo significativo entre las religiones, un dialogo que
muestre a la vez su unidad interior y su diversidad formal, la
cual contribuye por si misma a enriquecer la vida espiritual
del hombre moderno, pues ha sido dada como compensacion
por el ambiente espiritualmente indigente en el que vive.

En lo que concierne al islam, la llave necesaria para abrir
la puerta hacia un verdadero encuentro con otras religiones
yala ha proporcionado el sufismo. Es tarea de los musulma-
nes contemporaneos usar esta llave y aplicar los principios
establecidos a la particular situacion en que se encuentra hoy
en dia el mundo islamico. Las muchas trampas que existen en
¢l camino de un estudio serio de las religiones solo pueden
evitarse poseyendo una doctrina metafisica que distinga entre
lo verdadero y lo falso, y esté basada en la ortodoxia tradicio-
nal. Y sélo con una doctrina asi puede establecerse una base
firme para un encuentro mas formal con otras religiones en el
plano teoldgico y social.

El que ha obtenido una vision de esa cumbre que toca lo
Infinito tiene la seguridad de que los que ascienden siguie.nc.m
otros caminos son sin embargo sus companeros en ese Viaje,
¢l tinico viaje que tiene un verdadero sentido. Su certidumbre
10 sélo le viene de la visién de la cima, sino también de su
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conocimiento de que estos caminos, que han ,Si‘?o escogidos
para el hombre por Dios mismo, conducen en ultimo térming
a la cima, sean cuales sean las vueltas. que puedan dar. Ep |
que concierne al Islam, este conocirmgnto se halla ya conte.
nido en el tesoro de la sabiduria islamica. A los musulmaneg
contemporaneos corresponde buscar esta sabiduria, hacér-
sela suya, y después hacer uso de ella en conformidad con syg

necesidades reales.
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ELPROBLEMA ECOLOGICO A LA LUZ DEL SUFISMO:
LA CONQUISTA DE LA NATURALEZA Y LAS
ENSENANZAS DE LA CTENCIA ORIENTAL

Desde el punto de vista de las tendencias mds actuales de la
teologia cristiana, el problema de la presencia de otras religio-
nes y el de la presencia de la naturaleza estan, en cierto
sentido, relacionados, pues en dichas perspectivas teoldgicas
ambos problemas se refieren a realidades separadas de la
gracia de la revelacion cristiana. No es casualidad que K.
Barth y sus seguidores se opongan tan obstinadamente, o al
menos se muestren indiferentes, hacia una «teologia de las
religiones comparadass y una «teologia de la naturaleza». Al
ensanchar los horizontes del hombre para abarcar otras for-
mas de revelacion deberia incluirse asi mismo a la naturaleza,
Ya que desde el punto de vista metafisico ella es también una
revelacion de Dios que transmite su propio mensaje espiritual
Y que posee sus propios métodos espirituales'. Extranamente,
¢l hombre moderno se enfrenta al mismo tiempo a ambos
problemas. Necesita desesperadamente una nueva vision de la
haturaleza y de su propia relacion con ella para poder sobre-
Vivir, incluso fisicamente. Del mismo modo, precisa obtener

————

1. <La naturaleza totalmente intacta tiene en si misma el caracter de un santuario, y asi la
“nsideran la mayoria de los pueblos némadas y seminémadas, particularmente los indios
Pieles rojas... Para los hindues, el bosque es la morada natural de los sabios y hallamos una
Veloracion similar del aspecto sagrado de la naturaleza en todas las tradiciones que tienen.
& indirectamente, un cardcter primordial y mitologico.» F. Schuon, Spiritual Perspectives
@d Human Facts, p. 46.
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una comprension mas profunda de las otras religiones parg
comprenderse mejor a si mismo, por no hablar de conocer
mejor otras colectividades humanas distintas de la suya pro.
ia.

g En el islam, la clave necesaria para la solucién de ambosg
problemas ha de buscarse en el sufismo. En el capitulo ante-
rior, nuestra tarea consistia en aplicar las ensefianzas del su-
fismo al problema que le plantea al islam la presencia de otras
religiones. En el presente ensayo estas mismas ensefianzas
han de ser aplicadas a la cuestion de la conquista de la natura-
leza, que ha tomado un cardcter muy urgente en occidente y
también en el Japon, pero que, al menos por el momento, no
ha conseguido atraer la atenciéon de la mayor parte de la
intelligentsia musulmana, aunque también para ella se con-
vertira pronto en una cuestion crucial?. Para examinar este
problema ha parecido oportuno tratar de las ciencias orienta-
les en general mas que unicamente de la ciencia islamica,
dado que en la cuestion de la relacion del hombre con la
naturaleza hay una profunda armonia entre estas ciencias’, y
también porque la crisis provocada en este campo por la
civilizacion moderna tiene repercusiones de una amplitud
mundial.

Es interesante ver como la voz de unos cuantos hombres
clarividentes de hace sélo una generacion hoy se ha conver-
tido en la voz de guerra de muchas personas que son lo
suficientemente inteligentes para percibir los efectos catastro-

2. Por desgracia, una de las peores caracteristicas de esta época es que la gente espera a
caer en la trampa para tratar de salir de ella. Cuando se habla de la urgencia del problema
ecologico y de la necesidad de una mayor prevision en la planificacion industrial y econo-
mica a los musulmanes mas modernizados, especialmente a los responsables de llevar a cabo
esos programas, la respuesta estereotipada es que debemos esperar hasta que alcancemos €l
nivel econdmico de occidente y entonces pensaremos sobre estos problemas. A esto se puede
contestar simplemente que entonces seri demasiado tarde para hacer nada eficaz.

3. Hemos tratado ms extensamente sobre este problema en The Encounter of Man and
Nature: the Spiritual Crisis of Modern Man.

Sobre la concepcion sufi de la naturaleza, véase S.H. Nasr, Science and Civilization in
Islam, capitulo 13; Nasr, Islamic Studies, capitulo 13; y T. Burckhardt, Clé spirituelle de
{'astrologie musulmane, Paris 1950,
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fio0s @ que puede dar lugar para toda la humanidad la prose-
qcion de los caminos seguidos por la civilizacion occidental
en su tratamiento de la naturaleza durante los ultimos cuatro
ocinco siglos. Si durante los pasados afios unas pocas voces
wiitarias advirtieron de los peligros a los que conducirian la
gpansion material indefinida y el llamado «desarrollo» o
grogresos, hoy en dia un gran nimero de personas se dan
auienta de que la meta de la «conquista de la naturaleza», que
parecia €l objetivo mas obvio de la civilizacién moderna, no
puede proseguirse por mas tiempo. El éxito mismo del hom-
tre moderno en la conquista de la naturaleza se ha convertido
enun peligro importante. Todos los problemas causados por
laactitud unilateral del hombre moderno desde la superpobla-
¢ion y la polucion en masa hasta el descenso de la calidad de
lavidla humana y la amenaza de su destruccion real, han
hecho al menos que las personas capaces de reflexionar se
detuvieran un momento y examinaran las premisas en las que
s basan la ciencia moderna y sus aplicaciones. De una ma-
nera u otra, algo ha ido mal en la aplicacion de una ciencia
que representa ser un conocimiento objetivo de la naturaleza
desligado de toda consideracion espiritual y metafisica. La
gplicacion de tal ciencia parece contribuir a la destruccion de
su propio objeto. La naturaleza parece clamar que el conoci-
miento derivado de ella mediante las técnicas de la moderna
dencia occidental y aplicado de nuevo a ella mediante la
teenologia deja a un lado todo un aspecto de su realidad, sin
¢l cual no podria sobrevivir como el todo armonioso y com-
pleto que de hecho es. Considerando la gravedad de la situa-
¢ion, debemos abardar ahora este problema crucial —el de las
limitaciones de la ciencia occidental y sus aplicaciones sin fin
que pretenden «conquistar la naturaleza»— aprovechando las
ensefianzas sapienciales de las tradiciones de oriente o lo que
én este ensayo podemos llamar la «ciencia oriental»*.

—~———

_4. Aunque, por supuesto, hay muchas escuelas cientificas diferentes en cada una de las
tediciones orientales, sus ensefianzas sobre la significacion espiritual de la naturaleza y la
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Antes que cualquier otra cosa es esencial aclarar qué ge
entiende por ciencia oriental. Para nuestro proposito aqy;
significa las ciencias de las grandes tradiciones de Asia, espe-
cialmente la china, la japonesa, la india y la islamica. Poy
extension, este término podria abarcar otras ciencias tradicio.-
nales, pero aqui es suficiente limitarnos a los casos anterior-
mente citados. Aunque estdn lejos de ser idénticas, dichas
ciencias comparten un principio fundamental, que es conside-
rar las ciencias de la naturaleza a la luz de los principios
metafisicos o, desde otro punto de vista, estudiar la naturaleza
como un ambito que esta «contenido y abrazado» por un
mundo suprasensible que es inmensamente mayor que él.
Debido a este principio bésico y a muchos otros rasgos que
estan directa o indirectamente relacionados con él, se puede
hablar claramente de la ciencia oriental como de un cuerpo de
conocimientos que contiene una vision precisa de las cosas,
en contraste con la ciencia occidental tal como se ha desarro-
llado desde el Renacimiento y tal como se ha extendido a
otros continentes durante el siglo actual.

Ademds, en este ensayo emplearemos deliberadamente el
te'rrpino «Ciencia» mas bien que, digamos, el de «filosofia» o
«{ehgién», precisamente porque en el presente estudio se con-
sidera una ciencia de la naturaleza que es afin en su objeto,
aunque no en su método y punto de vista, a la «ciencia» como
comunmente se la entiende en el habla occidental. Durante
décadas se ha contrastado la espiritualidad oriental, en formas
como el 'suﬁsmo y el vedanta, con la ciencia occidental, y se
ha descrito como cada una de ellas obtenia éxitos y daba

frutos a su manera. Se ha dicho mas de una vez, especial-
mente por parte de orientales modernos, que oriente debe
aprender la ciencia de occidente y que occidente no necesita
aprender geologia o botdnica de oriente pero, como han con-
cedido m‘{1“§0 algunos occidentales, puede sacar provecho de
un conocimiento de la religion y espiritualidad orientales.

:'glac_:c’m del hombre con ella son lo bastante proximas como para permitirnos utilizar €st€
Ermino: no se trata de pasar por alto la diversidad dentro de las propias tradiciones orientales:
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podemos ser los primeros en admitir que occidente necesita

gprender metafisica y las doctrinas sapienciales tradicionales
(e oriente S1 quiere preservar y reavivar algo de su propio

5 girimonio espiritual. Esta es una realidad evidentisima que

cualquier estudio en profundidad de las religiones compara-
das y del estado actual de la mentalidad occidental revelaria,

Muchos han viajado a tierras orientales, especialmente a
lss que han preservado hasta hoy su patrimonio espiritual, el
Japon, la India y el mundo islamico, precisamente por esta
razén. _

Son menos, sin embargo, las personas que comprenden
que incluso con respecto a las ciencias de la naturaleza, oriente
tiene algo extremadamente precioso que ofrecer al mundo
moderno. Por citar unos pocos ejemplos, la filosofia de la
naturaleza y la fisica islamicas, la alquimia hindu, la medicina
japonesa o china, o incluso, podriamos anadir, la geomancia
-cuya practica, conocida como Fung Shui, todavia tiene vi-
gencia en China— tienen algo que decir sobre la situacion que
ha creado la aplicacion de la ciencia moderna en la forma de
la crisis ecologica que hoy tanto tememos.

Las ciencias orientales, que los escasos historiadores de la
ciencia especializados en este campo, deberian hacer mas ac-
cesibles y dar a conocer mejor, tuvieron siempre buenos re-
sultados justamente por lo que a los modernos les parecen sus
fracasos. Por otra parte, la ciencia moderna en cierto sentido
s¢ estd abocando al fracaso, debido precisamente a su propio
éxito —sobre todo por la alianza con la tecnologia y el espiritu
de conquista de la naturaleza—. Ante este grave dilema, el
mundo moderno necesita no solo la espiritualidad y la metafi-
fica oriental, que evidentemente son la esencia y la base fun-
damental de todas las tradiciones orientales y contienen los
principios de todas las ciencias tradicionales, sino también la
influencia curativa de la concepcion del mundo contenida en
las ciencias de la naturaleza orientales.

Hasta ahora, el lector culto encontraba poco menos que
imposible considerar seriamente la concepcion del mundo
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implicita en las ciencias orientales, y éste es aun el caso en I
mayoria de los circulos «intelectuales de occidente. ‘La cienciag
occidental ha «avanzados, cualquiera que sea el sentido en que
definamos este ambiguo término, negando todas las otrag
posibles ciencias de la naturaleza. Su caracter monolitico y
monopolistico ha sido parte de la imagen que se ha formado
de si misma, aunque ninguna logica podria negar la posibil;-
dad de otras formas legitimas de ciencia. El orgullo que ha
acompanado al particular tipo de actividad mental denomi-
nado «ciencia moderna> es tal que relega al campo de Ia
«pseudo-ciencia» todo lo que no sea conforme a su concepto
de la verdadera ciencia. Esta es la razon por la que hoy en dia
tantas cosas excluidas de la vision cientifica oficial de occi-
dente estan emergiendo bajo la forma de ciencias ocultas,
contra cuya aparicion la ciencia moderna no tiene poder en
absoluto. El caracter totalitario de la ciencia moderna ha en-
gafiado a la inmensa mayoria de los hombres que aceptan su
punto de vista de una manera incondicional, haciéndoles ne-
gar la posibilidad de cualquier otra forma de conocimiento
serio, con el resultado de que el interés en cualquier otra cosa
que no sea la «ciencia oficial» normalmente se manifiesta con
la forma de un ocultismo truncado y mutilado. Por citar las
palabras de uno de los poquisimos occidentales que compren-
den el significado real de las tradiciones orientales y sus cien-
cias: <Es el hombre quien se ha dejado enganar por los descu-
brimientos e inventos de una ciencia falsamente totalitaria, es
decir, de una ciencia que no reconoce sus propios limites ¥
por esta misma razén no puede abordar nada que esté fuera
de sus limitessS,

Los términos de «ciencias Y spseudo-ciencia» merecen un
examen mas detenido. Una ciencia tradicional de los metales
¥ los minerales como Ia alquimia, o bien una ciencia tradicio-
nal de la geografia sagrada o la geomancia, es denominada

196 3. F. Schuon. «No Activity without Truths, Studies in Comparative Religion, 1969. P-
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pseudo-ciencia en el habla moderna sin que nadie se moleste

 gexaminar los principios que hay detrés de ella. Por ejemplo,

¢s innegable que al aplicar lo que hoy en dia se llama ciencia

 alaejecucion de diferentes proyectos de ingenieria o arquitec-

tura, €l hombre moderno produce a menudo monstruosida-
des de-fealdad, mientras que aplicando las llamadas «pseudo-
cenciase de la geografia sagrada y la geomancia, los chinos,
los japoneses, los persas y los arabes han construido algunos
de los mas bellos edificios, jardines y paisajes urbanos imagi-
mbles. Lo mismo seria valido para las aplicaciones de la

quimica y la alquimia respectivamente.

Ante los frutos de estos dos tipos de ciencia —uno de los
cuales es honrado con el nombre de «ciencia verdaderas yel
otro denigrado con el de «pseudo-ciencias— el hombre siente
instintivamente que hay un aspecto de la naturaleza que la
lamada pseudo-ciencia, tal como ha existido en las civiliza-
ciones tradicionales y no en las deformaciones que de ella
aparecen hoy en occidente, toma en consideracion y que la
ciencia moderna oficial ha permitido que se descuidase. Es el
demento cualitativo y espiritual de la naturaleza que consti-
tuye la fuente de la belleza reflejada en los jardines persas o
japoneses y en las obras de caracter similar basadas en las
ciencias orientales; y es precisamente dicho elemento el que
falta en las creaciones de la ciencia moderna. Por lo demas,
éste elemento cualitativo esta presente en la misma naturaleza
Yy con toda certeza esta ausente en los frutos de la tecnologia
moderna. Podria, pues, concluirse que el elemento cualita-
tivo, reflejado en la belleza y la armonia que se observa en la
naturaleza, es un aspecto ontoldgico de ésta que ninguna
ciencia de la naturaleza puede dejar a un lado salvo a su
Propio riesgo. Es también por la presencia de este factor.de
complejidad perteneciente a la cadena o comunidad Qe vu!a
Sobre esta tierra que es el origen de la fuerza y supervivencia
de esta comunidad, incluso desde un punto de vista biolégl_co.
Por ¢ contrario, debido a la falta de este elemento cualitativo
Y espiritual, la misma complejidad de la tecnologia es de un
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orden bien distinto, y a resultas de esto se esta convirtiendo
cada vez mas en una fuente de peligro y debilidad para la
sociedad tecnologica. o )

Los que hablan de la fusion de las ciencias de oriente y de
'occidente deben saber que tal cosa ciertamente no ha ocurrido
aun en nuestros dias®. Ni podra ocurrir mientras la actitud de
la ciencia moderna siga siendo la que es. Dicha fusion, de
hecho, solo podria ocurrir si la ciencia moderna se aviniese g
dejar de lado su punto de vista monopolistico, de forma que
se pudiese desarrollar una ciencia que abarcase los elementos
cualitativos y espirituales de la naturaleza asi como el aspecto
cuantitativo de las cosas. Una ciencia tal deberia basarse nece-
sariamente en una doctrina metafisica y cosmoldgica que per-
cibiera la relatividad de lo relativo.y comprendiera que todo el
plano material de la realidad no es sino una mota de polvo
ante los mundos suprasensibles y supraformales que lo en-
vuelven. También deberia combinarse necesariamente con
una actitud de contemplacién hacia la naturaleza mas bien
que con el deseo de dominacion y conquista. Este deseo es sin
duda un resultado directo del hecho de que, a pesar de toda
su ciencia de la realidad que le rodea, el hombre sigue siendo
‘t;;dtalmente ignorante de ciertos aspectos basicos de esta reali-

La importancia de la ciencia oriental para los problemas
contemporaneos originados por las aplicaciones de la ciencia
occidental en campos muy diversos puede ilustrarse a traveés
del problema de la unicidad y Ia interrelacion entre las cosas.
Este simple principio, que yace en el corazén de toda la
doctrina sufi, arrojara luz sobre la naturaleza de la propia

ciencia oriental, cuyo conténido ni siquiera podermos empezar

a analizar aqui. Hasta ahora, la ciencia moderna ha triunfado
en gran parte dando la espalda a Ia interrelacion de las diver-
Sas partes de la naturaleza y aislando cada segmento de ella a

6. Véase AK. Coomaraswamy «Gradation, Evolution. and Reincarnations. en The
Bugbear of Literacy, Londres 1949, p. 122-30.
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in de poder analizarlo y disecarlo por separado. Ideal-
mente, segun la fisica newtoniana, al estudiar un cuerpo que
we solo podemos calcular las fuerzas gravitatorias que actuan
sobre €l conociendo la masa y la distancia de todas las parti-
cilas de materia del universo material. Pero, dado que es
imposible, sélo consideramos, la tierra como centro de atrac-
¢ion y nos olvidamos de las demas partes del universo mate-
rial. Como resultado de ello podemos llegar a una cifra pre-
cisa aplicando las leyes de Newton al caso simplificado en
ciestion. No hay duda de que algo se ha ganado con este
método; pero también es verdad que algo muy fundamental
s¢ ha perdido y descuidado, a saber, la verdad basica de que
la simple caida del cuerpo esta relacionada con todas las
particulas del universo a-través de una fuerza que Platon
lamaria eros y Ibn Sina ‘ishq’.

En otro tiempo, la pérdida de este aspecto de la relacion
entre las cosas era considerado trivial comparado con los
beneficios que aportaba la precision matematica. Pero ahora
que la aplicacion de esta ciencia parcial de la naturaleza ha
destruido tanto de la propia naturaleza y nos amenaza con
calamidades mucho peores, y desde que, ademas, los eco-
logos han descubierto que todo el entorno natu{al €s un
conjunto extraordinariamente complejo pero armonioso en el
que nada funciona sino es en conexién con las demas partes,
s¢ ve claro cudn catastroéfico es verdaderamente este tipo de
omision. Solo ahora, después de todo el dafio causado, com-
prendemos que para sobrevivir debemos poner un freno a la
indiscriminada destruccion de nuestro medio ambiente natu-
ral y al despilfarro de los recursos que proveen a nuestras
necesidades; debemos afrontar el hecho de que nu’est‘ras nece-
sidades y las fuentes que pueden satisfacerlas estan }nterrela-
cionadas con las otras partes de la naturaleza, animadas e

7. Sobre la atraccion entre particulas materiales que es conocida como amor o ‘isfhq,

: ies,
Wase Tbn Sina (Avicena), Risdlah fill'ishq, trad. por E.L. Fackenheim, Medieval Studies

vol. 7, 1945, p. 208-28; y Nasr. An Introduction to Islamic Cosmological Doctrines, p. 261-2.
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inanimadas, de un modo que las actuales ciel}cias de la naty-
raleza no han podido captar plenamente debido a las limita-
ciones que se han autoimpuesto.

En occidente, un poeta como John Donne pudo escribir
hace cuatro siglos en uno de sus poemas devocionales: «Nin-
gin hombre es una isla entera en si; todo hombre es un
pedazo del continente, una parte de la t;errft firme; si e]
mar arrebata un terron, Europa se empequenece.» Aunque
aqui Donne se estd refiriendo a la humanidad, su vision cier-
tamente no excluia a la creacion entera de la que el hombre es
una parte. En una época posterior, poetas romanticos como
Wordsworth podian describir la conciencia del espiritu in-
fuso en todas las formas de la naturaleza y por el cual se
integran estas formas, conciencia que conduce al hombre a
un sentido de lo Infinito como muestran los versos siguientes:

...un sentido sublime
de algo mucho mas profundamente entrefundido,
cuya morada es la luz de soles ponientes,
y el océano redondo y el aire vivo,
y el cielo azul, y en la mente del hombre;
un movimiento y un espiritu que impele
todas las cosas pensantes, todos los objetos de todo pensa-
miento,
y se arremolina a través de todas las cosas

(Lineas compuestas unas pocas millas mds arriba de la
Abadia de Tintern,)

Tales opiniones fueron consideradas por la ciencia occi-
dental oficial como simples imagenes poéticas que no tenian
nada que ver con la «iencia», y lo mismo ocurria con las
manifestaciones de otros poetas romanticos como Shelley ¥
Novalis, quienes escribieron sobre el aspecto espiritual de 1a
naturaleza y la interrelacion de sus partes; jsélo ahora com-
prenden los ecologos cuan cientificas eran esas declaracio-
nes poéticas! Pero ni entonces ni hoy podia establecerse una
firme base intelectual para las opiniones expresadas poética-
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mente por Donne, Wordsworth y otros?, debido a la falta de
un conocimiento metafisico apropiado por parte de los cienti-
ficos modernos y la ausencia de una tradicion sapiencial viva
que pudiera dar un soporte intelectual a esa poesia. En conse-
cuencia, a traves de esos canales no puede descubrirse ningtin
medio para transformar la ciencia occidental de un modo lo
pastante fundamental para permitirle considerar seriamente
este sentido de la interrelacion entre las cosas, el cual también
significa necesariamente los diversos planos de la existencia.
Para descubrir una vision del mundo en la que el principio
de la interrelacién de las cosas desempefie un papel central
debemos volvernos hacia las ciencias orientales. Las ciencias
tradicionales de la naturaleza existen con el propdsito expreso
de hacer conocer, mas bien que velar, la unicidad de la natu-
raleza, que deriva directamente de la unidad del Principio
divino, tal y como han declarado todos los maestros de la
gnosis islamica®. En el caso de las ciencias islamicas, el sen-
tido de la unidad impregna todas las cosas y todas las formas
de conocimiento, al ser la unidad (al-tawhid) el eje central
arededor del cual todo gira en la concepcion islamica del
mundo. También en el hinduismo, las diversas ciencias tradi-
cionales contenidas en los darshdnas, aunque exteriormente
son independientes, se basan en la interrelacion de todas las
cosas y representan diversas etapas en el desarrollo del cono-
cimiento. En cuanto a las tradiciones china y japonesa, tam-
bién en ellas las «diez mil cosas» estan relacionadas y pertene-
een de hecho a un todo, de modo que toda ciéncia de la
naturaleza refleja de un modo u otro el cielo y la tierray, a
través de ellos, la unidad que transciende esta polaridad.
Séng-Chao, un antiguo sabio chino, dijo en una ocasion: «El
Cielo, 1a tierra y yo tenemos la misma raiz; las diez mil cosas y

8. En cambio. versos sufies como la famosa frase de Sa'di: «Estoy enamorado de todo €l
Universo porque viene de Els. (c— 43 s & S, 2), estan apoyados por principios melaﬁsj-
%s rigurosos que hacen de estos poemas no solo bellas expresiones poéticas. sino también
explicaciones de la Verdad revestidas de imagenes poéticas.

9. Véase S.H. Nasr. An Introduction o Istamic Cosmological Doctrines, p. 4ss.
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yo somos de una misma substancia.» La intui(.:iéx-l <.ie la unj-
dad de las raices de las cosas, que refleja el Principio metafj-
sico de la «unidad transcendente del Ser», constituye la matriz
de las ciencias orientales de la naturaleza. N

En lo que concierne a las civilizaciones tradicionales y a
sus ciencias, el islam ocupa una posicion especial por su pape]
de intermediario entre las tradiciones orientales y occidente.
Del mismo modo que, geograficamente, el islam cubre g
zona media del mundo, intelectual y espiritualmente ocupa
una posicion a medio camino entre €l clima mental de occij-
dente y el clima intelectual de la India y del lejano oriente. [a
referencia que hace el Coran al pueblo islamico como «pueblo
del centro» alude, entre otras cosas, a esta verdad.

Las ciencias islamicas, que fueron dvidamente cultivadas
durante siete siglos, desde el siglo tres (nueve) al diez (dieci-
séis), e incluso mads tarde, estan profundamente relacionadas
por una parte con la ciencia occidental en su fase medieval y
renacentista y, por otra, con las ciencias de la India y la
China. De hecho, la ciencia isldmica ha estado relacionada
historicamente con dichas ciencias tanto en su génesis como
en su desarrollo posterior. El islam creé una ciencia que debe
ser considerada como ciencia, sea cual sea el sentido que
demos a este término, una ciencia sin la cual la de occidente
no hubiera podido desarrollarse, aunque la moderna ciencia
occidental acabara adoptando un punto de vista completa-
mente distinto. Al mismo tiempo, la ciencia islamica no dio
origen a una ciencia secular independiente de una vision espi-
ritual del universo. Guardé cuidadosamente las proporciones
entre las cosas, dando a lo espiritual Yy a lo material lo que les
correspondia y teniendo siempre presente en su espiritu la
jerarquia del ser y del conocimiento, por lo cual se mantuvo
la integracion de las ciencias de Ia naturaleza en una sabiduria
que transciende todo pensamiento discursivo. Ademas, mu-
chos de los principales cientificos musulmanes eran sufies.
gnosticos (‘drifs), teésofos, y filésofos tradicionales (hakims)
Que stempre desarrollaron las ciencias discursivas y analiticas
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en el seno de la vision contemplativa de 1a naturaleza!®, Desde
Ibn Sind a Nasir al-Din Tasi y Qutb al-Din Shirazi, todos los
cuales fueron grandes cientificos y fildsofos misticos, encon-
tramos figuras sobresalientes de la historia de la ciencia que al
mismo tiempo eran hombres de visidn espiritual y que se
hubiesen sentido perfectamente a gusto en presencia de los
sabios contemplativos de China, Japon y la India.

El islam desarrollé en su seno diferentes escuelas intelec-
tuales, jerdrquicamente ordenadas, las cuales cubren un am-

~ plio espacio intelectual que va desde el sufismo, semejante en

sus doctrinas y métodos a las puras doctrinas sapienciales de
las tradiciones india, china y japonesa, hasta la escuela peripa-
tética, que esta proxima a la principal tradicion filosofica de la
Europa medieval, de la que surgié —si bien debido a una
comprension errénea— la moderna filosofia racionalista. Asi-
mismo, debido a la posicion central que la doctrina de la
unidad ocupa en el islam, el principio de la unicidad de la na-
turaleza sobre el que reposan las ciencias orientales es sub-
rayado con notable persistencia en la ciencia islamica, que lo
presenta en un estilo tanto racional como intuitivo. Por lo
tanto, quizd es mas accesible, para las mentes educadas segun
¢ésquemas de pensamiento occidentales, que las perspectivas
puramente metafisicas y suprarracionales ofrecidas normal-
mente por las obras de los sabios de la India y el Lejano
Oriente. Pero esto es sélo una cuestion de método expositivo
¥ de medios de acceso a la verdad pura. Como ya hemos
dicho, las ciencias orientales estin esencialmente unificadas
€n su vision de la naturaleza y en los principios de la ciencia
basados en esta vision.

Para volver a la necesidad de dirigirse a la ciencia ox:iental
2 fin de ayudar a resolver la crisis en que se ha sumxdg la
tiencia occidental, debemos afirmar que la toma de concien-

%
10. Hemos tratado por extenso de este problema en nuestro Science and Civilization in

Lslam,
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cia, por parte de los ecologistas modernos, de que debe esty.
diarse todo ¢l medio ambiente como una unidad compleja en
la que todo esta interrelacionado, sélo puede ser completa s;j
también abarca los planos psicologico y espiritual de 1a
realidad y, por tanto, en {itimo término, la Fuente de todo
cuanto existe. Por supuesto, estd bien comprender que los

objetos inanimados estan relacionados con los animados y

que todas la partes de este mundo corpdreo estan interrelacio-

nadas; pero el principio metafisico de la relacion mutua entre
los estados del ser, segun el cual todo estado inferior del ser
toma su realidad del estado que esta por encima de €l, del cual
es inseparable, debe ser recordado a cada paso y nunca puede
negarse o anularse. Si la esfera terrestre ha caido en el peligro
del desorden y el caos, es debido precisamente a que durante
varios siglos el hombre occidental ha intentado vivir como un
ser puramente terrenal, y ha tratado de desgajar su mundo
terreno de cualquier otra realidad que lo transcendiera. La
profanacion de la naturaleza con su pretendida conquista y el
desarrollo de una ciencia de la naturaleza puramente secular
no hubiera sido posible de otro modo.

, Si.endo esto asi, no es posible corregir este desorden en el
fimblto natural sin erradicar su causa, que no es otra que el
intento de considerar el estado de existencia terrenal aislada-
mente de todo cuanto lo transciende. Las actuales considera-
ciones ecologicas pueden superar algunas de las barreras que
han creado los estudios separativos y compartimentalizados
sol?re la naturaleza, pero no pueden resolver los problemas
mas profundos que involucran al hombre mismo, porque es
precisamente el hombre el que ha perturbado el equilibrio
ecoldgico mediante factores de caracter no biolégico. La rebe-
lidn espiritual del hombre contra el cielo ha contaminado la
tletf) 14, y ninguna tentativa de rectificar la situacion creada
Zgnlt': lal tierra puede tener pleno éxito sin que la rebelion
o sao§ 011010 llegue a su fin. Porque la luz del cielo proyec-
. re la tle_rra a trave:s de la presencia de sabios y hom-

¢s contemplativos que viven dentro del marco de las autén-
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' jicas tradiciones religiosas de la humanidad es lo tnico que
 preserva la armonia y la belleza de la naturaleza y de hecho
 pantiene el equilibrio cdsmico. Hasta que no se comprenda
esta verdad, todos los intentos de restablecer la paz con la

paturaleza terminaran en el fracaso, aunque puedan tener
algin éxito parcial impidiendo que una tragedia en particular
s produzca aqui o alla.

Una vez mas, solo la ciencia oriental, basada en principios
metafisicos, puede restablecer la armonia entre el hombre y
la tierra, al establecer en primer lugar la armonia entre el
hombre y el cielo y, de este modo, transformar la actitud
ambiciosa y avida del hombre hacia la naturaleza, que es la
base de la explotacion temeraria de los recursos naturales, en
una actitud combinada y fundamentada en la contemplacion
y en la compasion. Sélo la tradicion puede convertir al hom-
bre, saqueador de la tierra, en «representante de Dios en la
tierra» (khalifat Alldh fi’l-ard), por usar la terminologia isla-
mica'!.

Si se preguntase qué hay que hacer a nivel préctico en
¢l contexto actual podria responderse que, en el plano del
conccimiento, debe buscarse una ciencia superior de la na-
turaleza en la que puedan integrarse las ciencias de la natu-
raleza cuantitativas. Esto, a su vez, solo puede conseguir-
s¢ mediante el conocimiento de los principios metafisicos
indispensables sobre los que estin basadas en ultimo tér-
mino estas ciencias. En el plano de la accion, ello significa-
ria ante todo actuar siempre segun la verdad, de acuerdo con
el principio religioso, cualquiera que sea la situacion en la
que uno se halle. La pregunta, planteada a menudo con deses-
peracion, de si la actividad tiene todavia algun sentido, no
podria tener mejor respuesta que las palabras de F. Schuon:
«A esto hay que responder que una afirmacion de la verdad, o
cualquier esfuerzo en pro de la verdad, nunca es en vano,

en Man and his

. Vé H. . «Wo is Man: the Perennial Answer of Islamo.
11. Véase S.H. Nasr o is 068, p. 45-56
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incluso si no podemos medir de antemano el valor o el resul-
tado de dicha actividad. Ademas, no tenemos otra eleccion.
Una vez que conocemos la verdad, necesariamente debemog
vivir en ella y luchar por ella, pero lo que debemos evitar a
toda costa es complacernos en ilusiones. Aun si en este mo-
mento el horizonte parece lo mas obscuro posible, no. debe-
mos olvidar que en un futuro quizas inevitablemente lejano la
victoria serd nuestra y no puede ser sino nuestra. La verdad,
‘por su misma naturaleza, vence todos los obstaculos: Vincir
omnia Veritas»'%.

En lo que respecta a la naturaleza, aquellos que compren-
den el sufismo, o de modo mas general, la metafisica y las
ciencias orientales de la naturaleza, tienen como deber y mi-
sién en relacion con la verdad continuar exponiendo su cono-
cimiento, amar la naturaleza y contemplar sus formas sin fin
como teofanias de la Omniposibilidad divina. Esta actitud
seria la mayor caridad para con el mundo, porque evidencia-
ria de una forma concreta ante el hombre moderno la posibi-
lidad de otra actitud ante la naturaleza, actitud que necesita
desesperadamente para poder sobrevivir aun fisicamente.
Los hombres de culturas como la islamica, en la que los
poetas sufies, especialmente los de lengua persa, han cantado
durante siglos las bellezas de la naturaleza como reflejos de las
bellezas del paraiso en el que el ser del hombre se refresca y se
renueva, tienen una vocacion especial en los tiempos actuales.
Lo mismo puede decirse de los japoneses, cuyos notables
dpn&e artisticos, combinados con la mas profunda compren-
sion de la naturaleza, han creado lo que se podria describir
como ecos del mundo angélico en medio de las formas de la
r}aturaleza terrenal; los artistas japoneses casi lograron llevar
literalmente el paraiso a la tierra. Todos aquellos a los que les
ha181d9 concedida esta comprensién deben permanecer fieles
a 51 miSmos y preservar las ciencias tradicionales de la natura-
leza y los principios metafisicos que tan preciosos son para el

12. F. Schuon. No Aciivity without Truth, p. 203.
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futuro de sus propias culturas. También deben dar a conocer

 pien estas ensefianzas a todo el mundo, para que otros que las

gstan buscando puedan sacar provecho de ellas. En esta cues-
fiéon vital, como en tantas otras, las culturas tradicionales de
oriente pueden rendir el mayor servicio al mundo permane-
dendo ante todo fieles, mas que nunca, a sus propios princi-
pios. Y en esta tarea tienen la garantia del éxito final, pues se
pasan en la verdad, y como el Coran ha dicho; «La verdad ha
llegado y la falsedad se ha desvanecido. La falsedad siempre
esta condenada a desaparecer» (XVII, 81).
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XI

;QUE PUEDE OFRECER EL ISLAM AL MUNDO
MODERNO?

Hoy en dia se dice tan a menudo que tal o cual idea o
elemento ya no es adecuado para el mundo moderno, que se
tiende a olvidar la realidad esencial de las doctrinas e ideas
que poseen un valor permanente; al no ver las necesidades
reales del mundo moderno, se deja de ver, asi mismo, la
pertinencia de esas ideas para esas mismas necesidades. Todo
lo que no esta de moda en este torbellino de cambios superfi-
ciales se considera de poca importancia e irrelevante; pero lo
que de hecho es trivial e irrelevante es precisamente este
clima de pensamiento que rechaza y deja a un lado las verda-
des perennes y permanentes que siempre han tenido un sen-
tido para los hombres porque apelan a algo que es perma-
nente en el mismo hombre. Si toda una parte de la humani-
dad moderna ya no encuentra sentido en las verdades peren-
nes de la religion y en la sabiduria que ha sido cultivada y
seguida por sabios de todos los tiempos, esta pérdida de vision
intelectual es debida ante todo al hecho de que la misma
existencia de esta parte de la humanidad ha dejado de tener
sentido. Tomandose a si mismo y a su imperfecta percepcion
de las cosas, que denomina dla dificil situacion existencial del
hombre moderno», con demasiada seriedad, este tipo de hom-

bre no es capaz de volver el agudo filo de su criticismo hacia
si mismo y de ese modo no hace mis que criticar la verdad
objetiva y revelada contenida en todas las religiones ortodo-
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xas ¥ auténticas, que en realidad son el unico juez y criterio
posible del valor y mérito del hombre.

La pertinencia del islam para el mundo moderno, asi como
la pertinencia de cualquier otra religion auténtica, debe exa-
minarse a la luz de la prioridad ontoldgica de 1o uno sobre lo
otro; es decir, el islam o, mas generalmente, la religidn, surge
de lo absolutamente Real y es el mensaje del Cielo, mientras
que el mundo como tal es siempre relativo y ya sea moderno
o antiguo sigue siendo el «mundo» (dunyd en el lenguaje
islamico tradicional). El mundo moderno no es menos el
anundo» que el «<mundo» al que se refiere la imagineria reli-
giosa tradicional. De hecho, esta mas alejado de lo Inmutable
y lo Permanente que cualquier otro «mundo» del que tenga-
mos conocimiento histdrico, y por lo tanto esta todavia mas
necesitado del mensaje de lo Inmutable’.

El islam es precisamente uno de estos mensajes. Es la
llamada directa de lo Absoluto al hombre, invitandole a cesar
su extravio en el laberinto de lo relativo y a retornar a lo
Absoluto y a lo Uno; apela a lo mas permanente e inmu-
table del hombre?. Y porque es un mensaje asi, es pertinente
para todos los «mundos» y generaciones mientras el hombre
siga siendo el hombre. Hoy en dia, incluso en los circulos
académicos de occidente, durante tanto tiempo dominados
por el evolucionismo del siglo diecinueve, ciertos intelectuales
y cientificos estan empezando a redescubrir y confirmar la
naturaleza permanente del hombre y de sus necesidades y a
concentrar su atencion en los elementos permanentes a los
que el mensaje islamico se dirige de la forma mas

I. Véase F. Schuon. Light on the Ancient Worlds, capitulos 1y I1. )

2. «El islam es el encuentro entre Dios como tal y el hombre como tal. Dios como tal: es
decir, Dios considerado no en cuanto ha podido manifestarse de tal o cual forma en tal o cual
época, sino independientemente de la historia y en cuanto El es lo que es y. por tanto. en
Cuanto crea y revela por su naturaleza. ] .

»El hombre como tal: es decir. considerado no como un ser caido y que pecwta un
milagro salvador. sino en cuanto es un ser deiforme dotado de una inteligencia capaz de
concebir lo Absoluto y de una voluntad capaz de escoger lo que conduce a lo Absoluto.f F
Schuon. Understanding Islam, capitulo 1. p. 13. Véase también S.H.Nasr. /deals and Realities
of Islam, capitulo 1.
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directa’. Los hombres nacen, viven y mueren y siempre estan
en busqueda del significado de ese alfa y ese omega de sus
vidas y del periodo entre ellos. La busqueda de significado,
que es tan esencial como la necesidad de comida y cobijo, es
en realidad, la busqueda de lo Ultimo, de lo Absoluto, y para
el hombre es una necesidad tan permanente como la nutri-
cion. Precisamente la religion proporciona este significado y
en cierto sentido es el refugio en medio de la tormenta de la
multiplicidad y la indeterminacion de la manifestacion cos-
mica y de las incertidumbres de la existencia temporal y
terrenal. No es accidental que las oraciones islamicas hayan
sido consideradas por ciertos sabios musulmanes como un
refugio (malja‘) en medio de la tempestad de la vida diaria. El
mensaje del islam es tan perdurable como la necesidad que el
hombre tiene de este «refugio» espiritual y de significado en la
existencia humana.

Desde el punto de vista mas especifico, el islam remedia
una de las enfermedades propias del mundo moderno, que es
la sobresecularizacion, proceso que no consiste en otra cosa
que en vaciar las cosas de un significado espiritual. En occi-
dente lo primero que se considero secular fue la esfera tempo-
ral relacionada con el gobierno y la autoridad, aunque en la
edad media, y, de hecho, hasta épocas recientes, en la medida
que sobrevivian instituciones politicas tradicionales, incluso 1o
temporal tenia una significacion religiosa®. Después el «pensa-
miento» se secularizé en la forma de una filosofia y una
ciencia seculares, luego siguié el arte en todas sus ramas, Y

3. Véase por ejemplo, J. Servier, L'Homme et I'invisible, que aporta muchas pruebas
etnoldgicas y antropoldgicas en favor de la naturaleza esencialmente permanente del hombre
a través de los tiempos. Es significalivo que muy recientemente el Istituto Accademico di
Roma haya organizado, bajo Ia direccion del profesor Elémire Zolla. el primer simposio
efectuado en los ultimos afios sobre la cuestion de los valores permanentes en el proceso
historico. Véase / valori permanenti nel divenire storico, Roma 1969. Un conocido cientifico
americano, el profesor David Hamburg de la Universidad de Stanford, dijo recientemente:
«La mejor reliquia que tenemos de} hombre primitivo es el hombre moderno.»

] l34. Véase S.H. Nasr, Spiritual and Temporal Authority in Islam, en «slamic Studiess. p-
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. finalmente, en nuestros dias, la religion misma ha sucumbido

a la misma tendencia. La revolucion del Renacimiento hizo
que este proceso apareciera al principio como un movimiento

-~ gradual hacia el logro de la libertad; pero hoy, que el proceso

ha llegado a un peligroso callejon sin salida, muchos se dan
cuenta de que lo que el Renacimiento hizo posible fue sélo la
libertad de perder la posibilidad de alcanzar la vnica verda-
dera libertad abierta al hombre, a saber, la libertad de la
liberacion espiritual. Cualquiera otra libertad aparente no es
més que esclavitud, ya sea de las fuerzas naturales del exterior
0 a las pasiones interiores. .

Contra esta enfermedad de la sobresecularizacion y esta
negativa libertad que hoy dia se acerca a la anarquia, el islam
presenta una vision de la vida que es completamente sagrada
y una libertad que empieza con la sumision a la Voluntad
divina para abrirse hacia arriba, hacia el Infinito. De hecho,
en las lenguas de los pueblos islamicos, no existe ninguna
distincién entre lo sagrado y lo profano o lo temporal; ni
siquiera existen términos apropiados para traducir tales con-
ceptos’,

Mediante la ley divina o Shari‘ah, que abarca la totalidad
de la vida humana, toda actividad humana recibe una dimen-
sidn transcendente; se la sacraliza y por lo tanto se le da un
sentido.

Obviamente, esto implica que uno ha aceptado la! Sha-
ri‘ah y la aplica, y por lo tanto, desde el punto de vista de
la naturaleza humana, esta haciendo un sacrificio. Pero no se
puede sacralizar nada sin algun tipo de sacrificio, pues jque
significa sacrificio sino literalmente hacer sagrado, sacrum-
facere? Siempre sorprende a los no musulmanes obsex:var
hasta qué punto la sociedad islamica ha sido capaz de aplicar
la Shari‘ah y c6mo, incluso en aquellas regiones en las que en
los tiempos modernos su influencia se ha debilitado entre

5. Véase S.H. Nasr. Religion and Secularism, their Meaning and Manifestation in Islamic
History, en dslamic Studiess. p. 14-25.
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ciertas clases de musulmanes, las actitudes que ha cultivado
todavia perduran®. ' .

En el corazon de la Shari‘ah se hallan los ritos diarios
musulmanes o saldt (namdz en persa y en urdu), que, de
acuerdo con la tradicion profética, son el soporte y el pilar de
la religion (rukn al-din o ‘imdd al-din). Pues bien, una de las
caracteristicas mas notables de esta act1v1daq r}u}al, que no
corresponde a los rezos individuales de otrqs religiones como
el cristianismo, sino a un rito como la misa, €s que puede
realizarse en cualquier lugar y por cualquier musulman. La
funcién sacerdotal, que en ciertas religiones esta relegada a
una clase particular de hombres, en el islam la comparten
todos los miembros de la comunidad, dandoles la posibilidad
de seguir formando parte de la comunidad de creyentes, la
ummah, sin necesidad de estar unidos geograficamente a ella.
Asi, en una época como la presente, en la que los hombres
viajan lejos y a menudo, y en la que las circunstancias pueden
dificultar ciertas practicas religiosas, el islam posee la relativa
ventaja de ser practicado en cualquier lugar.

El hecho de que el islam posea esta capacidad de adapta-
cion en un grado muy elevado no significa, por supuesto, que
un musulman deba amoldarse al mundo moderno y a todos
los errores que contiene. El islam, como cualquier otra ver-
dad revelada, proviene de Dios. Por lo tanto, es el mundo el
que debe amoldarse a esta verdad y no viceversa. Con esta
reserva, se puede decir, sin embargo, que, en cualquier situa-
cion en que se halle, el hombre deseoso de practicar el islam
puede hacerlo sin encontrar las dificultades exteriores que
acosan a otras religiones, especialmente a aquellas en que los
rituales diarios continuos forman parte importante de la vida
religiosa.

Los ritos musulmanes cotidianos también dan al hombre
la gran ventaja de poder llevar su centro consigo mismo. La

6. Sobre la significacion de la Shari'ah en el islam. véase S.H. Nasr. Ideals and Realities
of Islam, capitulo 1v
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gran enfermedad del hombre moderno puede reducirse a sy
pérdida del centro, pérdida que aparece claramente descrita
:en la supuesta literatura y el supuesto arte, tan cadticos de los
tiempos modernos. El islam ofrece un remedio directo contra
esta enfermedad. En general, la oracién coloca al hombre en
la dimension axial y vertical que apunta al centro. En particy-
lar, los ritos islamicos hacen posible el «transporte» del centro
adondequiera que uno vaya. El hecho de que, en cualquier

- lugar de la tierra en que uno esté, los rezos diarios se dirijan

hacia la Meca, el centro supremo del islam, indica claramente
este reflejo del centro en cualquier momento y lugar en que el
hombre esté rezando. En virtud del poder de estas oraciones
el hombre continda unido al Centro que coordina y armoniza
su actividad y su vida. )

La cardinal doctrina islamica de la unidad (al-tawhid) su-
braya la necesidad de la integracién. Dios es Uno y, asi, el
hombre, que ha sido creado «segiin su imagen», debe inte-
grarse y unificarse a €l. La meta de la vida religiosa y espiri-
tual, debe ser, como ya se ha sefialado, la completa y total
integracion del hombre en toda su profundidad y amplitud’.
El hombre moderno adolece de una excesiva compartimenta-
lizacién en su ciencia y educacion, asi como en su vida social.
Por la presion misma de la tecnologia los vinculos sociales e
incluso la personalidad humana tienden a desintegrarse. El
ideal islamico de la unidad se opone absolutamente a esta
multiplicidad y division, e invierte las tendencias centrifugas
del hombre que le llevan a disipar cada vez mas su alma y su
energia hacia la periferia, retornando’el alma al Centro.

Hoy en dia todo el mundo pide paz, pero la paz nunca se
acanza, precisamente porque es metafisicamente absurdo es-
Perar que una civilizacion que ha olvidado a Dios posea la
Paz. La paz en el orden humano resulta de la paz con Dios y
con la naturaleza®. Es resultado del equilibrio y la armonia

7. Véase el capitulo «El sufismo y la integracién del hombres. en este libro.
8. Véase S.H. Nasr, The Encounter of Man and Nature, capitulo v.
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que s6lo pueden existir gracias a la integracién que posibilita
el tawhid. El islam ha sido injustamente descrito como una
religion de la espada y de la guerra, mientras que es una
religion que busca la paz a través de la sumision a la Volun-
tad de Dios, como indica la palabra isldm, que en arabe
significa tanto paz como sumision; y esto sélo se consigue
dandole a cada cosa lo que le corresponde. El islam mantiene
un notable equilibrio entre las necesidades del cuerpo y las del
espiritu, entre este mundo y el otro. No es posible la paz en
una civilizacién que ha reducido toda la felicidad humana a
las necesidades animales y se niega a considerar las necesida-
des del hombre mads alld de su existencia terrenal. Ademas,
habiendo reducido al hombre a un ser puramente terrenal, tal
civilizacion no es capaz de satisfacer las necesidades espiritua-
les que sin embargo no dejan de existir, con el resultado de
que se crea una combinacion de craso materialismo y un
pseudoespiritualismo aun mas peligroso, cuya oposicion al
materialismo es mas imaginaria que real®. Y asi nos encontra-
mos con que se estd poniendo en peligro incluso la vida
telfrena que hoy se ha llegado a idolatrar como un fin en si
misma. Uno de los mensajes basicos del islam al mundo
moderno es su insistencia en la importancia de dar a cada
cosa lo que le corresponde, de mantener cada elemento en su
lugar, de guardar una justa proporcion entre las cosas. La paz
que los hombres buscan sélo es posible si todas las necesida-
dgs del ho_mbre, 1o solo en su capacidad de animal racional,
sino también como ser nacido para la inmortalidad, son to-
?gdas en consideracion. Preocuparse solo de las necesidades
pl:gﬁz n<liel porlnbre es reducirlo a la esclavitud y producir
as Incluso en el plano fisico que son imposibles de
resolver,
No es la religién, sino la medicina moderna la que
ha creado el problema de la superpoblacion. Pero ahora se le

9. Sobre las fases de Ia revuelta con
- S 2 tra Ia verdadera espirituali
materialismo, hacia e} pseudoespiritualism Sinon. The Rets o Ovarain ond the

Signs of the Times, p. 2295 0, véase R. Guénon, The Reign of Quantity and the
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| pide a la religion que resuelva este problema aceptando re-

punciar al significado sagrado de la vida humana, sino en su
totalidad, al menos en parte.

La misma preocupacion vital existe hoy en dia en torno a
la paz entre religiones. También en este campo, el islam tiene
un mensaje particular para el hombre moderno. Como se ha
sefialado en un capitulo anterior, el islam considera la acepta-

" ¢ion de los profetas anteriores como un articulo de fe (imdn)

necesario en el islam, y afirma vigorosamente la universali-
dad de la revelacion'®. No hay otro texto sagrado que hable
tanto y tan abiertamente de la universalidad de la religion
como el Coran. El islam, la ultima de las religiones de la
humanidad actual, se une al hinduismo, la primera y la mas
primordial de todas las religiones existentes, al considerar la
religion en su manifestacion universal a lo largo de los ciclos
‘de 1a historia humana.

Como ha demostrado el estudio ofrecido en el capitulo 1x,
en la teologia y metafisica de las religiones comparadas, el
islam tiene mucho que ensefar a quienes desean estudiar el
tema en un plano mas serio que el de la simple recopilacion
de hechos histdricos y filosoficos.

Finalmente, al hablar del tema de la paz, debemos decir
algo de la paz interior que los hombres buscan desesperada-
mente hoy en dia, tan desesperamente como para hacer que
todo un ejército de pseudo-yoguis y sanadores espirituales se
estableciesen en occidente. Hoy los hombres sienten instinti-
vamente la importancia de la meditacion y la contemplacion,
pero jay!, sélo unos cuantos estan dispuestos a someterse a la
disciplina en el seno de una tradicion auténtica, que es lo
linico que puede garantizarles el acceso al gozo producido por
la contemplacion de las realidades celestiales. Asi, que vuel-
van hacia las drogas o los centros de autorrealizacion, o a los
mil y un «pseudo-maestros» de Oriente, una verdadera revan-

10. Véase el capitulo <El istam y el encuentro de las religioness, en este libro. Para un
examen mss general de esta cuestion, véase F. Schuon, The Transcendent Unity of Religions.
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cha contra Occidente por todo lo que ha hecho a las tradicio-
nes orientales durante el periodo colonial'!.

El islam posee todos los medios necesarios para la realiza-
cion intelectual en el sentido mas elevado; el sufismo es ¢]
vehiculo escogido de dichos medios. Ahora bien, puesto que
el sufismo es la dimension esotérica ¢ interior del islam, no
puede practicarse fuera del islam; solo el islam puede condu-
cir a los que tienen la aptitud necesaria hacia este jardin
interior de alegria y de paz que es el sufismo y que es el goce
anticipado de los «jardines del paraiso». De nuevo, la caracte-
ristica del camino contemplativo del islam, o sufismo, es que
puede practicarse en todo lugar y en toda situacion humana.
La base del sufismo no consiste en retirarse exteriormente del
mundo, sino en el desapego interior. Como ha dicho un sufi
contemporaneo: «No soy yo quien ha abandonado el mundo,
es el mundo el que me ha abandonado a mi.» El desapego
interior puede, de hecho, combinarse con una intensa activi-
dad exterior. El sufismo logra la union de la vida activa y la
contemplativa en consonancia con la naturaleza unificadora
del islam. La fuerza espiritual del islam crea, a través de una
intensa actividad, un clima en el mundo exterior, un clima
que naturalmente atrae al hombre a la meditaciéon y a la
contemplacion, como se ve claramente en el espiritu del arte
islamico'. La oposicion exterior con la que se relaciona por
definicién el mundo de la actividad se resuelve en una paz
interna que es caracteristica del Uno, del Centro.

El islam, como todas las demas tradiciones auténticas,

1. Por desgracia, ciertos pseudosufies estan empezando a hacer mucho dafio a la causa
del sufismo en Europa. Su primer error consiste en tratar de separar al sufismo del islam,

-convirtiéndolo asi en un ocultismo carente de todo interés espiritual y en la mayoria de los

cas'aos.psx’quieamente peligroso. La falsedad de sus extravagantes pretensiones se ve del modo
mas claro posible en los lastimosos resultados obtenidos en nombre de estas parodias del
sufismo. El arbol siempre es juzgado por sus frutos.

12. Sobre los principios espirituales del arte islimico, véase T. Burckhardt, Perennial
Values of Islamic Art, Studies in Comparative Religion», verano 1967, p. 132-41. Véase

también T. Burckhardt, Sacred Art in East and West, Londres 1967, capitulo 1v. Principes et
méihodes de l'art sacre, Lyon 1958.
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transmite un mensaje de lo eterno dirigido a lo que es inmuta-
ble y permanente en el hombre. Como tal, no conoce la
temporalidad. Pero ademas posee ciertas caracteristicas, que
le han sido dadas providencialmente, para permitir a los hom-
bres, en cualquier circunstancia y en cualquier «mundon, se-
guirlo y sacar provecho de sus ensefanzas. Si alguna vez
existiera un mundo para el que la religion en general y el
islam en particular no tuviera ningun sentido, dicho mundo
también dejaria de tener sentido; seria pura ilusion. Mientras
haya algun elemento de realidad que acompaiie al mundo, o a
tal o cual mundo, el islam continuara poseyendo un mensaje
vélido para ese mundo, un mensaje que es real precisamente
porque proviene de la Verdad, pues, tal como nos ensefian las
doctrinas metafisicas islamicas, la Verdad y la Realidad son,
en ultimo término, soélo una.
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