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Ihsán (sufismo);
AÍli a\/ |i ¿)lí o\J ¿JjlS AUI JLÍU (1)1 ¿)IM*>*V1

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

Tradición profética ((ladith)



PREFACIO A LA NUEVA EDICIÓN

Tres décadas han pasado desde la primera aparición de
Sufismo vivo en español. Durante este periodo el interés por el
sufismo ha crecido en Occidente, en general, y en España, en
particular, y el español se ha convertido en una lengua cada vez
más significativa en el campo de los estudios sufíes. En estas
décadas ha habido en España un notable incremento de los estu
dios sobre Ibn 'Arabi, sobre todo, y una nueva generación de
estudiosos de dicho país ha realizado y continúa realizando
importantes contribuciones en este campo. Igualmente, estudio
sos del ámbito hispano como María Rosa Menocal y Luce
López-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
López-Baralt bajo el título de Luz sobre luz, así como en los
escritos de muchos otros importantes escritores en lengua espa
ñola, ya sean de la misma España o de América latina. No hay
más que mencionar a una figura de sobras conocida como Juan
Goytisolo.

En paralelo a tales avances académicos y literarios, ha tenido
lugar un fenómeno mucho más significativo para la presencia
del sufismo en España. Durante este periodo una considerable
comunidad islámica se ha constituido en el país, dentro de la
cual existen algunas órdenes sufíes vivas, como la Shadhiliyah.
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Esto significa que, por primera vez desde el siglo xvi, existe unpZZ direm del sufismo en España que -mp» ecreciente volumen de trabajos concernientes a su ftuAo y
muchas traducciones al español de trabajos sufies, tanto en
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 continúan teniendo sentido debido a su natu
raleza atemporal. Por supuesto, si hubiésemos escoto este libro
ahora, algunas notas a pie de página relativas a las referencias
que han aparecido en los últimos treinta años habnan sido aña
didas, aunque el contexto continuana siendo el mismo. La única
excepción es el ensayo «El sufismo del siglo vii y la escuela de
Ibn 'Arabi», que fue un trabajo «pionero» en su momento, pero
desde entonces hasta hoy un buen número de nuevas investi
gaciones han sido realizadas sobre dicha materia, con lo que
muchas cosas tendrían que incorporarse si hoy escribiéramos un
texto así de nuevo. Lo escrito en dicho ensayo, sin embargo,
constituye en sí mismo una parte de esta nueva ola de interés por
la influencia de Ibn 'Arabi que ha servido de guía a muchos
estudios en dicha materia.

El interés por el sufismo está destinado a crecer en Occidente
y especialmente en España. El sufismo no solo contiene un
mensaje espiritual y metafísico de la máxima importancia para
el mundo contemporáneo; no solo es esencial para tender puen
tes entre religiones y la llave para la comprensión interior del
arte islámico; no solo ha creado algunas de las más grandes
obras poéticas del mundo; sino que tsunbién es, en cierto senti
do, una parte de la gran tradición literaria y espiritual española.
No hay más que recordar los nombres de Santa Teresa de Ávila
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 tradición
sufí o al menos que posean una comprensión seria de dicha tra
dición. Este humilde libro está escrito desde el punto de vista de

6

la tradición sufí, aunque utiliza el lenguaje de la investigación
occidental contemporánea, debido a que se dirige a Occidente o
a un público culto occidental, si bien ha sido traducido también
al árabe, persa, turco y algunas otras lenguas islámicas. Pedimos
que esta nueva edición de Sufismo vivo pueda ayudar a quienes
están interesados seriamente en la espiritualidad y les permita
navegar por los mares del mundo interior, de tal manera que
alcancen la otra orilla con seguridad; y a quienes poseen un
interés académico por el sufismo que les ayude a descubrir la
naturaleza viva de la tradición sufí y cómo es vista por aquellos
cuyas vidas están enraizadas en ella.

Seyyed Hossein Nasr
Enero, 2015



En el nombre de Alláh, el Misericordiosísimo y Compasivo,

INTRODUCCIÓN

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 islámico resurge una propensión hacia él. La descom
posición del «sistema de valores» relativamente homogéneo
del mundo moderno; el sentido de inseguridad con respecto al
futuro; la incomprensión de los mensajes de las religiones
predominantes en occidente, y especialmente del cristianismo,
cuyas enseñanzas internas se han tornado cada vez más inac
cesibles; el deseo de una visión del mundo espiritual en un
medio ambiente que carece progresivamente de cualidad, y
muchos otros factores, han contribuido a buscar enseñanzas
espirituales en las religiones orientales. Esta búsqueda empezó
en occidente hace una generación con el interés más general
por el hinduismo y el budismo; pero como mucho de lo
escrito e incluso practicado durante este período era falso o
por lo menos superficial, la afición por estas tradiciones -más
particularmente el estudio del vedanta y del zen- se convirtió
pronto en una moda que, para una generación tan ávida de
experiencias novedosas y variadas, como incapaz de profun
dizar en ninguna, resultó en seguida aburrida y tediosa.

El atractivo reside ahora para muchos en el sufismo, que
por desgracia, parece así llamado al turno de ser falseado y
mutilado para ajustarse a la mentalidad de aquellos que o
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bien son inoeentes, .pero ignoran laespiritual, o bien tratan de «•» ̂^̂«quina. • Perodes más sublimes a su propia ^ ^totoTeste interés .coyuntural por el sufismo pu?dê^

SS SSi, y los que buscan una vía espintual ge-n4ia y están dîuestos a los sacrificios necesanos para al-
ranTftr la cuaüficacióii que ésta exige.

Entre los islamistas oficiales de occidente puede "
aeciente conciencia del p̂ el .centralen el islam y en su historia. Muchos están ahora
dispuestos a aceptar el origen islámico del sufêbrantable vinculo que conecta a este con el 's am. frente a la
antigua costumbre de expUcarlo como cierto üpo de inunda ajena dentro del islam. Dificilmente se puede hoy êbir
sobre la espirituaUdad islámica sin mencionar el sufismo,
aunque ciertos orientalistas persistan en mtentarlo.

Sea entonces debido a un genuino interés espintual, o a la
pseudoespiritualidad actualmente tan en boga, o bien sea de-
bido .a la erudición desarrollada en el campo de los estodios
islámicos, vemos crecer hoy en occidente la significación del
sufismo y el interés por su estudio. Las presentociones auten
ticas del sufismo en los medios de comuniĉ ión occidentales
modernos son escasas, y muchos en cambio los que buscan
sus enseñanzas. La misma presencia de esta situación es argu
mento decisivo para procurar evitar al máximo la distorsión
de las enseñanzas del sufismo y para presentar tod̂  sus
rtistintaR facetas de una forma auténtica. La sabiduría sufi
cubre casi todos los aspectos de la vida espiritual y representa
una de las tradiciones metafisicas y esotéricas más completas
y preservadas que han sobrevivido en el mundo moderno.

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

l. Esta fecha se refiere al calendario islámico de la hégira (Mjrah) (A.H.).

afectado por el impacto de occidente junto con el surgimiento
de movimientos puritanos indígenas de índole racionalista y
antimística. Surgió una oposición al sufismo, y éste fue cul
pado de casi todo lo que algunos de los modernistas encontra
ban que estaba mal en el mundo islámico de entonces. El
problema de la dominación del mundo musulmán por las
potencias europeas, se achacaba a menudo al sufismo, y apa
reció una generación de musulmanes occidentalizados, toda
vía presente en muchos países musulmanes, que consideraba
el estudio mismo del sufismo como una conspiración colonia
lista. Ayudado por la actividad de ciertos orientalistas, este
movimiento trató de hacer revivir el islam rechazando todos
los aspectos espirituales y metaíísicos de sus enseñanzas, y
reduciéndolo a la más estrecha interpretación de la ley divina
o Shari'ah. Como resultado, la misma Shari'ah quedó inde
fensa frente al asalto «intelectual» de occidente.

El papel positivo representado por el sufismo en la historia
del islam -en ámbitos que van desde el gobierno al arte- llegó
a desestimarse y a ser descartado. Por extraño que parezca,
los relatos occidentales del período moderno de la historia
islámica guardan también un curioso silencio sobre todos los
movimientos de reforma importantes dentro del sufismo du
rante el siglo trece (diecinueve), por más que sus efectos no
sean en verdad menores que los procedentes de los movi
mientos modernistas prooccidentales, tan cacareados en los
estudios europeos contemporáneos. Con la excepción de la
orden sanúsiyyah, nada se ha dicho prácticamente de la prin
cipal importancia de resurgimientos sufíes como los de las
órdenes darqáwiyyah y tijániyyah en el norte de África, yash-
rútiyyah en África oriental y el próximo oriente árabe, ni'ma-
tulláhiyyah en Persia y la India meridional, y chishtijfyaH y
qádiriyyah en el subcontinente indo-paquistaní. El silencio
sobre este tema contribuyó a empequeñecer el sufismo a los
ojos de las modernas clases musulmanas instruidas, que tan a
menudo confían en las fuentes occidentales para el estudio de
su propia historia.



Así es como hasta finales de la segunda guerra
uno solía encontrar sólo dos tipos de
vereídades de los países musulmanes mas modernizados.
completamente secularizados y occidentalizados, que en ma
yor o menor medida rechazaban el islam, al menos como
código completo y modo de vida; y los que eran muy piadosos y devotos musulmanes, pero limitaban el islam a la mter-
pretación más exterior de la Sharíah y rechazaban todo lo
relativo al sufismo y a la dimensión intelectual y espiritual
completa del islam. Aunque estos dos grupos se oponian
entre si en casi todo, estaban unidos en la oposición mutua al
s u fi s m o . . ^ ^ ,

Hoy, mientras gran parte de esta actitud persiste en ambos
grupos,' se puede observar claramente entre los estudiantes y
otros miembros de las clases instruidas de muchos países
musulmanes un renovado interés por el sufismo y por la
dimensión intelectual completa del islam. A este cambio de
actitud han contribuido varios factores: la desintegración de
los valores culturales occidentales y el desencanto ante las
experiencias del modernismo, la observación de las catástro
fes acarreadas por la civilización moderna y la previsión de
las que están por venir, y finalmente, la conciencia de que
sólo a través de las directrices dadas por las enseñanzas del
sufismo se puede responder a los desafios y amenazas lanza
dos por occidente al islam en el terreno intelectual. Compa
rando con la generación anterior, vemos aumentar notable
mente en países tan diversos como Egipto, Siria, y Persia, el
número de jóvenes atraídos por las órdenes sufies y el estudio
del sufismo. En el subcontinente indo-paquistani este interés
sigue siendo fuerte, sin haber disminuido de manera notoria
como en el caso del mundo árabe o de Turquía. En este
último país, el interés por los escritos sufies entre estudiantes
universitarios ha aumentado considerablemente desde los
años posteriores a la revolución turca.

Por extraño que parezca escasean también en el mundo
islámico las exposiciones genuinas del sufismo adaptadas a la

gente moderna con instrucción. Por la actitud tanto frente al
sufismo como frente al propio islam distinguimos hoy tres
clases de personas: la mayoría tradicional, cuya élite intelec
tual cornprende en distintos niveles a los 'ulamá', a los maes
tros sufies, y a los adeptos avanzados, que pueden entender
1̂  exposiciones tradicionales de la doctrina islámica, sea anivel shari*ita o a nivel sufí; la minoría occidentalizada, que
en su mayoría ha mostrado hasta ahora poco interés por el
sufismo; y finalmente la nueva minoría 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 sufî , la mayoría en árabe y persa, pero también en
turco, urdú, bengalí y otras lenguas musulmanas. Pero ex
cepto la poesía sufí de hombres como Ibn al-Fárid, Jalál al-
Dín Rúmí y Háfiz, que son leídos y apreciados por todo tipo
de personas, las obras de sufismo de naturaleza doctrinal y
centradas en las instrucciones intelectuales se dirigen sólo a
los pocos que se hallan cualificados, y no pueden ser plena
mente comprendidas fuera de la élite intelectual (khawáss) de
las clases tradicionales. Uno se pregunta cuántos árabes, tur
cos y persas modernos instruidos comprenden el texto del
Fmús al'hikam de Ibn 'Arabi, el Manáqib al-'árijin de al-
Afláki o el Sharh-i gulshan-i ráz de Láhiji, que se han publi
cado en Egipto, Turquía y Persia, respectivamente, en estos
últimos años. Cuando todos los «ismos» que como una riada
nos inundan desde occidente, así el* evolucionismo, el mar
xismo, el socialismo, etc., se abaten sobre el suelo del mundo
islámico ¿cuántos de entre las clases instruidas musulmanas
son capaces de apoyarse en la riquísima herencia de la metafí
sica y la filosofía islámica 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 mayoría permanece en la confusión, sin más
acceso que a unos pocos libros escritos por los eruditos con
temporáneos de su país que usualmente se limitan a emular a
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I n t r o d u c c i ó n

los orientalistas occidentales. Las exposiciones contemporá
neas genuinas y las interpretaciones profundas del sufismo en
lenguas musulmanas podrían probablemente contarse con los
dedos de las dos manos y por eUo este renovado interés por el
sufismo entre las clases instruidas encuentra muy pocas obras
con que satisfacerse.

Además, muchos musulmanes estudian ahora en occidente
y curiosamente prefieren el inglés o el francés a su lengua
materna cuando se trata de discutir temas intelectuales. In
cluso en algunos paises musulmanes como Malasia, Pakistán,
Nigeria y el norte de África musulmán, el inglés y el francés
son todavía instrumentos más importantes del discurso inte
lectual que el malayo, el urdú, el bengalí, el árabe o las
lenguas nigerianas. En estos casos, las exposiciones de su
fismo en lenguas europeas constituyen la fuente más inme
diata para saciar la creciente sed de conocimiento en este
c a m p o .

Las tendencias en estos dos mundos, musulmán 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 nú
mero de los jóvenes occidentales más inteligentes, sin olvidar
tampoco a gente de otras edades, están cada vez más interesa
dos ep el sufismo, unos por capricho, otros superficialmente,
pero también algunos por las razones más 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 falsificación, hacia las profundidades infernales de
los «mundos inferiores» en vez de estarlo hacia las celestiales
alturas que están buscando.

Hoy día en occidente se pueden distinguir tres tipos de
escritos sobre el sufismo. Los trabajos eruditos de los orienta
listas van desde las más perjudiciales y aprioristicas criticas de

Introducción

favorables y a menudo penetrantesestudios de hombres como L. Massignon, H. Corbin, E. Der-
H y F ü i p a n n i - R o n -coni, que tadan en algunos casos con la participación real en

el mundo del sufismo y que incluyen excelentes traducciones
por hombres como B. de Sacy, R.A. Nicholson y A.J. Ar-

Á- trabajos que pretenden estar asociadoscon distmtos movimientos sufies actuales de occidente. Con-
üenen a menudo muchas enseñanzas genuinas del fundador
del movimiento, pero luego se han entremezclado con toda
clase de temas extraños, que dificultan, en especial a los prin
cipiantes, el separar la cizaña del trigo. Estos trabajos hancobrado recientemente un matiz ocultista y han llegado a
divorciarse por completo del islam en ciertos círculos surgi
dos en Europa occidental, sobre todo en Inglaterra.

Por último, existen las exposiciones de sufismo verdadera
mente legítimas, emanadas de enseñanzas genuinas, como las
de R. Guénon, M. Lings, J.L. Michon, L. Schaya y especial
mente las de F. Schuon y T. Burckhardt; éstas son pocas en
número pero de la mayor importancia para una comprensión
auténtica del sufismo. También han aparecido unos cuantos
trabajos genuinos de maestros sufíes contemporáneos del
mundo musulmán en inglés o en francés, pero con frecuencia
de una forma que deja mucho que desear. La persona que ya
conoce los principios del sufismo puede hacer uso de la docu
mentación, las explicaciones y traducciones de los trabajos del
primer grupo e incluso de algunos de los relatos, afirmaciones
y descripciones de ciertos libros del segundo grupo. Pero debe
poseer para ello un agudo discernimiento y un conocimiento
efectivo de las doctrinas metafísicas que sólo pueden propor
cionar la tercera categoría de trabajos, o un contacto directo
con las fuentes auténticas del sufismo.

Resulta por tanto esencial aumentar el número de obras de
carácter auténtico sobre el sufismo, y no con propósito mera
mente cuantitativo, sino también con el fin de ofrecer mayor
variedad de claves a los distintos tipos de buscadores, y de
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I n t r o d u c c i ó n

volver accesible, en un medio contemporáneo, al menos un
atisbo del vasto campo cubierto por las enseñanzas tradicio-
nales del sufismo. Esta tarea debe realizarse tanto en consid̂
radón al púbüco occidental, que naturalmente se benefiaana
mucho con una exposición en una lengua europea, como
también en consideración a los musulmanes de educación
occidental, para quienes el canal de recepción de P̂de sus ideas es a menudo una lengua europ̂. Pen̂d
precisamente en ambos auditorios hemos reumdo en formade übro estos modestos ensayos, con la esperanza de anato
una pequeña contribución al corpus de las exposiciones del
sufismo desde un punto de vista sufi que ahora han comen-
zado a aparecer en lenguas europeas.

En el sagrado Corán, Dios se refiere a sí mismo como el
Exterior (al-záhir) y el Interior (al-bátin). Como quiera que
este mundo y todo lo que hay en él son reflejos y teofanías de
los nombres y cualidades de Dios, todas las reahdades que
contiene poseen también un aspecto exterior y uno interior.
La cara exterior de las cosas no es pura ilusión; tiene realidad
en su propio nivel. Pero implica un movimiento en la direc
ción de separación y alejamiento del Principio, que reside en
el Centro y puede identificarse con el Interior. Vivir en el
exterior es poseer ya la bendición de la existencia; ser más
que nad̂  Pero quedar satisfecho sólo con lo exterior es trai
cionar la naturaleza misma del hombre cuya razón más pro-
fxmda para existir es precisamente viajar desde lo exterior a lo
interior, desde la periferia del círculo de la existencia al Cen
tro transcendente y con ello devolver a su origen la creación.

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

I n t r o d u c c i ó n

Además, desde el punto de vista islámico, existe, en confor
midad con la naturaleza de las cosas, algo correspondiente al
sufismo en toda revelación o tradición íntegra.

Por esto en las lenguas islámicas es frecuente referirse al
«sufismo» de tal o cual religión; en efecto, desde el punto de
vista islámico, el tasawwuf, como al-din o al-islám, en su
sentido universal, es a la vez perenne y universal. Pero 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-islám entendemos la reli
gión en su sentido universal, entonces el tipo de esoterismo (o
tasawwuf, para usar la terminología de los propios sufíes) que
se practique debe pertenecer a la religión particular o islám de
la cual ha surgido. Y si por al-islám entendemos la religión
revelada a través del sagrado Corán, entonces asimismo el
íflSflwwM/que puede legítimamente practicarse debe ser el que
tiene las raíces en la revelación coránica y que llamamos «su
fismo» en la acepción general de este término. En cualquier
caso, un camino esotérico válido es inseparable del marco
objetivo de la revelación a que pertenece. Uno no puede
practicar el esoterismo budista en el contexto de la Sharí'ah
islámica o viceversa. Además, no se puede pretender en cir
cunstancia alguna estar por encima de las enseñanzas esotéri
cas de la religión y practicar un esoterismo sin ellas y en el
vacío, como tampoco puede uno plantar un árbol en medio
del aire. Uno puede viajar hacia Dios sólo como parte de la
humanidad sagrada (ummah), o «cuerpo místico» para usar el
término de la teología cristiana, que Dios ha formado y santi
ficado mediante una revelación que ha alcanzado a la huma
nidad a través de su voluntad. La enseñanza islámica de que
todos los hombres que entran en el Paraíso lo hacen como
parte del «pueblo» (ummah) úq un profeta particular, se refiere
a la misma verdad.

Seguir el sufismo es morir gradualmente a sí mismo y
llegar a ser Sí mismo, nacer de nuevo y volverse consciente
de lo que uno ha sido siempre desde la eternidad (azal) sin

16 17



Introducción

haberee dado cuenta de eUo hasta que se ha cumpUdo laSSformación necesaria. Significa dêar̂  fuera dê
molde como una serpiente que cambia de piel. Semejantetransformación implica una profunda ttansmutacion de 1Ciihqtancia misma del alma a través del efecto milagros de la
Presencia divina (hu4úr) que se implanta en el

Sna'SSsilsi/aW, una <«scipl̂o mP̂a

sobre la naturaleza de las cosas que dara ire jupyesto
durante su viaje espiritual fsayr wu sulukl
debe haber como prerrequisito una así
oue ate el discípulo al maestro y a su cadena espnituai ̂
romo a los órdenes superiores del ser. Estos son los aspee
fundamentales del sufismo. ^ cuticmnPara exponer plenamente las enseñanzas del sufismo sedebêTr lo menos un perfd de la doctrina sufl. queSmpr̂de una metafísica sobre el principio y la natural̂SZ una cosmología referente a la estructura del
universo y a sus múltiples estados
tradicional sobre la estructura del alma humana a la que «tavinculada una psicoterapia del orden ni« P''°ZaZtura vla cual, la moderna psicoterapia no es sino una oaricatu ̂y
finalmente una escatologia referente al fm P°®trero del hombre y del universo, así como al devenir postumo del hornbrê
La elucidación de las enseñanzas del sufismo i
una discusión de los métodos espirituales, su forma de adim-?̂rS y el modo de enraizarlos en la substancia m«ma delS S dSo. EUO también impUcaria una dîsionĉaZ ̂ ó̂n entre maestro y discípulo, y ̂bre las
virtudes espirituales, que se engendran en el alma del disci-

Introducción

pulo mediante la alquimia ejecutada sobre su alma por el
m a e s t r o .

Además de la poesía sufí, que usualmente contiene imáge
nes de distintas actitudes y distintos estados espirituales
(ahwál) del alma en busca de lo divino, casi todos los tratados
sufíes se refieren a uno o varios de los puntos anteriormente
destacados. Algunos son más claramente doctrinales, otros
más prácticos, otros en fin son descriptivos e intentan pintar
una imagen para ser emulada más que dar instrucciones di
rectas. La vasta literatura del sufismo en todas las lenguas
islámicas, donde el árabe y el persa ocupan la posición central
de preeminencia, pero donde también muchas otras como el
turco, el urdú, el bengali y el sindhi proporcionan elementos
importantes, es como un océano lleno de olas que se mueven
en distintas direcciones y son de diferente forma, pero que
siempre regresan al fundamento primigenio en que se origi
naron. Esta monumental literatura es siempre nueva y actual
por estar inspirada. Los maestros del sufismo han dicho esen
cialmente las mismas cosas a través de los tiempos, y sin
embargo sus palabras difieren. Son creaciones nuevas, adap
tadas a los distintos pueblos a que se dirigen y basadas por sus
creadores en una visión fresca de la realidad espiritual. Son
como el nuevo día, que es lo mismo que el día anterior y no
obstante es fresco e inspirador. Los auténticos escritos sufíes
son a la vez la continuación «horizontal» de un conocimiento
transmitido que ha pasado de una generación a otra y se
remonta al origen del islam, y una visión de la verdad, «verti
cal» y fresca que está a la vez en el origen y el comienzo de la
revelación y en el Centro de nuestro ser, aquí y ahora.

El sufismo ha infundido su espíritu a toda la estructura del
islam, tanto en sus manifestaciones sociales como intelectua
les, porque es similar al aliento que anima nuestro cuerpo.
Las órdenes de los sufíes, al ser cuerpos bien organizados en
el interior de la gran matriz de la sociedad islámica, han
ejercido influencias de carácter perdurable y profundo sobre
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la estructura global de la sociedad, aunque su función prima
ria fuera salvaguardar las disciplinas espirituales y posibilitar
su propagación de una generación a otra. Además, en el
transcurso de la historia islámica se han afiliado al sufísino
organizaciones iniciáticas secundarias, que van desde las ór
denes caballerescas, que acostumbraban a custodiar las fron
teras del islam y eran conocidas en sus distintas formas como
las órdenes de los gházis o \os jawánmards, que más tarde se
asociaron con los zúrkhánah en Persia, hasta los gremios y
diversos grupos artesanales, asociados con los futuwwát y la
personalidad de 'Mi ibn Abi Tâ b. No es posible estudiar en
profundidad la sociedad islámica sin tomar en consideración
la acción de estas «sociedades dentro de la sociedad», especial
mente en períodos en que la estructura social externa quedó
debilitada como ocurrió por ejemplo después de la invasión
mogol en las tierras orientales del islam. Tampoco son com
prensibles, sin recurso al papel básico desempeñado por el
sufismo, muchos de los problemas de la historia islámica,
como la extensión por Asia del islam o la transformación de
Persia, predominantemente sunní, en un país shi'í.

También en el campo de la educación el papel del sufismo
ha sido profundo, ya que la misión central de éste es la
educación de la persona humana íntegra hasta que alcanza la
plena realización y la perfección de todas sus posibilidades. La
participación directa de muchos sufíes como Khwájah Ni-
zám al-Mulk, el visir selyúcida, en el establecimiento de uni
versidades o madrasahs, así como el papel de los centros
sufíes {záwiyah en árabe, khániqáh en persa) en la administra
ción de la educación vincula de modo inseparable la influen
cia del sufismo al desarrollo de la educación en el islam. Cabe
recordar en este sentido que durante ciertos períodos como el
que sucedió al dominio mogol, cuando fue destruido en cier
tas regiones el sistema de instituciones educativas, quedaron
los centros sufíes como únicos depositarios del conocimiento,
incluso del académico y formal, y fueron ellos la base desde
donde habían de resurgir las escuelas tradicionales.

En el campo de las artes y de las ciencias la influencia delsufismo ha stdo enorme. El autor ha intentado ya mostré enotro trtóajo cuan estrechamente relacionada estó la tracü̂tón
del sufismo con el cultivo de las ciencias en el islam̂, incluso
las de la n̂raleza. Y aún resalta más la afinidad del sufismocon ĉi todas las formas de las artes, desde la poesía hasta la
arquitedura. Incluso en esta vida los sufíes viven en lo queuno podna Uamar el atrio del paraíso y respiran en coiL-
raencia un clima de esplendor espiritual cuya belleza se re
fleja en todo lo que dicen, hacen o practican. El propio islam
esta profundamente vinculado al aspecto de la Divinidad
como belleza, y este rasgo se acentúa particularmente en el
sufismo, que de forma natural deriva del islam y contiene
todo lo esencial en él. No es accidental, por tanto, que los
trabajos escritos por sufies, sean de poesía o de prosa ofrez
can gran calidad literaria y belleza.

En el campo de la literatura islámica lo más universal
pertenece al dominio del sufismo. Fue el espíritu del sufismo
quien levantó la literatura árabe y persa, desde la lírica local ylos versos a lo sumo épicos a una literatura didáctica y mística
de las más universales dimensiones, enriqueciendo el árabe
sobre todo en la prosa y el persa en la poesía. Además,
muchas de las lenguas islámicas más locales alcanzaron su
apogeo por la pluma de escritores sufíes: el mismo genio del
sindhi, por ejemplo, parece haber sido apurado por un único
poeta sufi, Sháh 'Abd al-Lafif. M igual que en cierto sentido el
Mano y el alemán deben su nacimiento a místicos como
Dante y Eckhart, muchas de las lenguas musulmanas deben
su propio desarrollo y subsistencia como tales al genio de
poetas sufíes.

Casi la misma situación puede observarse en los campos
de la música, la arquitectura, la caligrafía, la miniatura, etc.
Muchos de los arquitectos musulmanes más destacados han

2. Véase S.H. Nasr. Science and Civiiizaiion in Jsiam, Cambridge (Mass.) 1968 y Nueva
York 1970.
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estado ligados al sufismo a través de los gremios de albañil̂
y constructores. De modo similar, muchos maestros de cali
grafía y miniatura, han estado afiliados al sufismo y a me
nudo de forma aún más directa, en el sentido de que han
pertenecido directamente en muchos casos a una orden sufí y
no a un gremio particular, que a su vez estuviera vinculado a
una orden. En cuanto a la música, en el islam sólo es legítima
en la forma de los conciertos espirituales (sama 9 practicados
en el sufismo, de modo que la tradición de música cibica
árabe y persa así como turca, ha sido cultivada durante siglos
principalmente por los miembros del sufismo y en asambleas
sufies. No hay que olvidar, que desde los días de Amir Kius-
raw muchos de los maestros más destacados de la música de
la India septentrional han sido musulmanes y así ocurre hoy
todavía. Ciertos desarroUos de la música india se vmculan
directamente a la teoría y la práctica del sufismo, y muchos
maestros musulmanes de música india han pertenecido de
uno u otro modo a las órdenes sufíes del subcontinente. Los
sufíes son la gente del conocimiento y la visión sapienciales o
dhawq; no es además por casû dad que en árabe y en persa
la misma palabra dhawq significa también buen ̂ sto y dis
cernimiento en el arte. Los sufí̂  han sido los cultivadores de
las artes no porque esto sea un objetivo de la senda sufí sino
porque seguir el sufismo es volverse más consciente de la
belleza divina que en todo lugar se manifiesta y a cuya luz el
sufí hace cosas bellas, conformes con la belleza de su propia
naturaleza, y también son las normas artísticas tradicionales,
que reflejan la Belleza del Supremo Artesano.

Para exponer todos los aspectos del sufismo en un lenguaje
contemporáneo y de manera auténtica, tarea que resulto hoy
muy necesaria tanto en oriente como en occidente, sería pre
ciso tratar no sólo 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
civilización islámica, de las cuales acabamos de dar una enu-
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meracion parcial. Sería una enorme tarea que muchas perso
nas cualificadas deberían emprender. Algunos de los trabajos
tradicionales ya existenteŝ  han colocado los cimientos al ex
poner las doctrinas y enseñanzas más fundamentales del su
fismo. Pero queda todavía mucho por hacer para revelar el
sufismo no sólo en su esencia, sino también en todas sus
gloriosas manifestaciones y aplicaciones, de modo que las
personas cualificadas de aptitudes y naturalezas diferentes
puedan todas beneficiarse espiritualmente de este vasto
océano de gracia.

El presente libro no busca ser más que una modesto apor
tación a la literatura sobre el sufismo; trato distintas cuestio
nes de importancia para su comprensión, pero sin intentar
dar siquiera una breve exposición sistemática de todos los
múltiples aspectos que comprended En la primera parte hay
varios estudios dedicados a los principales aspectos del su
fismo. En la segunda se consideran algunos de los problemas
de la historia del islam y del sufismo, y en la tercera parte se
dedican tres ensayos a algunos de los principales problemas
contemporáneos con que se enfrento el mundo moderno en
general y el mundo musulmán en particular, problemas cuyas
soluciones residen en la comprensión y la aplicación de los
principios del sufismo en conjunto.

Los ensayos reunidos en este libro (excepto el capítulo v
que no se había publicado con anterioridad y el capítulo x

3. Las obras en lenguas europeas que han expuesto con lucidez y autenticidad las
principales facetas del sufismo desde el punto de vista sull incluyen: F. Schuon. Understand
ing Islam, irad. por D.M. Maiheson, Londres 1963 iComprendre l'lsiam, Gallimard. París
1961) y Dimensions of Islam, trad, por P. Townsend. Londres 1970; T. Burckhardt, An
Introduction to Sufi Dotirine, trad, por D.M. Matheson. Lahore 1959 {Introduction aux
doctrines ésoteriques de l'lsiam, Dervy. París 1969. trad, cast.: Esoterlsmo islámico. Taurus,
Madrid 1980): M. Lings. A moslem Saint of the Twentieth Century, Londres. I960: L
Schaya. La doctrine soufique de Tunité, Paris 1962. Véase también S.H. Nasr. Three Muslim
Sages, Cambridge (Mass.) 1964. Islamic Studies, Beirut 1967 y Ideals and Realities of Islam,
Londres 1966.

4. Esperamos dar un tratamiento más sistemático del sufismo en nuestro próximo
trabajo sobre este tema en la colección Islamic Surveys dirigida por el Prof. W. Montgomery
Wat t .
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que aparecerá en una colección en el Japón) aparecieron orí-
ginaimente como artículos durante los últimos diez años en
las siguientes revistas: Milla wn Milla (Melbourne), The Jour
nal of the Regional Cultural Institute (Teherán), 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 artículos.
Todos los ensayos han sido revisados y en ciertos casos am
pliados.

El sistema de transcripción empleado es el seguido por la
nueva Encyclopedia of Islam, con las siguientes excepciones,
q por k, j por ah por a final (ta' marbútah); no se han
empleado líneas para indicar cuándo dos letras latinas son la
transcripción de una letra árabe (i.e. sh por sh, kh por kh, dh
p o r e t c . ) * .

El autor desea expresar su gratitud al señor William Chit-
tick por su ayuda en la preparación del manuscrito y a la
señorita 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 investigación serios en un campo que
no puede sino ofrecer ricas recompensas en lo espiritual y en
lo intelectual a todo aquel cuyas intenciones sean rectas y
puras. Wa má tawfiqi illá bi'lláh.

S . H . N .
Teherán 1970

• El lector debe tener presente que los sonidos representados por kh y j equivalen
respectivamente a la j española y a la j inglesa, como en John (N. del T.).

PA R T E P R I M E R A
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EL SUFISMO Y LA PERENNIDAD DE LA
BÚSQUEDA MÍSTICA'

j o u v i u u o i i
nosotros creamos al hombre con la mejor estatura (al/san

Después lo redujimos al más inferior de los inferiores (anfal sáflUn).
(Corán xcv, 4-5; versión Pickthall)

íijifOlfí-tSjjSij;y^'S"
No pienses que si tú falleces, el mundo desaparecerá también; se han

consumido mü velas y sin embargo, el círculo de los sufíes permanece.

El verso coránico que acabamos de citar define la situación
del hombre en este mundo de una manera a la vez perenne y
universal. El hombre fue creado en la mejor estatura (alisan

pero luego cayó en la condición terrestre de separación y alejamiento de su prototipo divino, una condición que
el Corán denomina la inferior de las inferiores (asfal sáfllin).
V en la medida en que la situación descrita por el verso
coránico pertenece a la naturaleza íntima del hombre se trata
de una realidad permanente que lleva dentro de sí mismo.
Ninguna cuantía de supuesta evolución y cambio puede des-

I. Originalmente, una Charles Strong Memorial Lecture in Comparative Religion, pro
nunciada en varias universidades australianas en 1970.
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truir la imagen divina que es su origen ni el estado de separa
ción 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 sí mismo la imagen de la perfección y la certi
dumbre empírica de la separación, y estos elementos perma
necen como aspectos y condiciones permanentes del estado
humano por encima y más allá de todo cambio y transforma
ción históricos^.

El comentarista sufi del siglo nueve (quince), Kamál al-Din
Husayn Káshifí, escribe que el término coránico ahsan taq-
wim, significa que Dios «creó al hombre como la más com
pleta y perfecta teofanía, como el teatro más universal y
omniabarcante de la hierofanía divina, para que pueda vol
verse el portador de la confianza divina (amánah) y la fuente
de la efusión ilimitada» ̂  E identifica asfal sáfllin 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 teomórfíca según el hadith,
«Dios creó al hombre a su propia imagen» (khalaqa 'Lláh
ádam 'alá súratihi)̂  y ha caído de esta perfección innata que
ya no puede sin embargo olvidar.

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

2. Tras un siglo largo de sumisión total al historicismo y al evolucionismo sólo reciente-
tnente algunos intelectuales y científicos occidentales han empezado a darse cuenta de que los
elementos permanentes de la naturaleza humana y de la relación del hombre con el cosmos
doming sobre los elementos transitorios y pasajeros; hasta ahora se había insistido tanto en
ôs Ultimos hasta el punto de olvidar la realidad mucho más cegadora de la permanencia deas cosas, éase E. Zoila (dir.) / valorí permanenti nel divenire siorico, Roma 1968. y el
îculo en dicho volumen de S.H. Nasr. «Man in the Universe. Permanence amidst apparentChange», que también aparece como capitulo vi en el presente trabajo.

3. Kamál al-DIn yusayn WáMz Káshifi. Mawáhib aliyvah o Tafsir-i husayni, vol. IV.
Teheran 1329 (A.H. solar) p. 427.

4. Vease F. Schuon. Understanding islam, capítulo i.

Sufismo y perennidad de la búsqueda místíca

no habría búsqueda místicâ  en el significado usual del
teîo. Habna ya unión; se habría alcanzado ya la meta queseñala el termino de la vida mística y espiritual. Asimismo, si
el hombre no fuese más que una criatura (iel mundo senso-
rial, sujeta a unpulsos apasionados y prisionera de sus inclina
ciones físicas y naturales, o en otras palabras, si perteneciese
solo al estado de asfal sáfllin, como hemos dicho, no seria
tamiww posible la bú̂ ueda mística. El hombre no quedaría
t̂isfecho con lo toto y no continuaría buscando, aunquefrecuentemente a ciegas, la realidad infinita que lo puede

liberar de las ataduras de lo fmito y limitado. Estaría satisfe
cho con ser una criatura terrenal. La transcendencia no ten
dría sentido para él. Estaría limitado igual que otras criaturas
terrenales y también como ellas seguiría ignorando el hechode estar limitado y ligado a espacio y tiempo. Pero precisa- |
mente porque ambos elementos, la naturaleza teomórfíca y la I
corteza terrenal, que cubre y esconde este núcleo espiritual, |
son parte de la naturaleza humana, el hombre vive en este I
mundo y no obstante está obligado a transcenderlo por su I
j propia naturaleza. La religión en general y la búsqueda mis- 'ítica 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 sí

5. El lector debe ser advertido respecto a la palabra cmístíco». que aquí se usa en el
sentido originario de lo referente a los «misterios divinos», o. dicho de otro modo, a un
conocimiento combinado con el amor que, lejos de ser irracional, corresponde al intelecto en I
su sentido original, la fuente de la razón que a través de su efusión ilumina la mente humana i
y la dota del conocimiento del orden espiritual. Así pues, el misticismo se refiere al aspecto i
interior de una religión revelada y ortodoxa, ligado a métodos y técnicas espirituales deriva- '
dos de esa revelación, y no a vagos ensueños o a extravagancias y fantasías individualistas o. !
aún 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 i
no 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 científicas por lo común definen el sufismo como "misticismo musulmán" y
•ambién nosotros adoptaríamos gustosos el epíteto de "místico" para designar lo que distin
gue al sufismo del aspecto simplemente religioso del islam si tal palabra guardara todavía el
significado que le dieron los padres griegos de la primitiva iglesia cristiana y los que siguieron
su línea espiritual; ellos la usaron para designar lo relativo al conocimiento de los "miste- I
líos"». T. Burckhardt. An ¡niroduction to Sufi Doctrine, p. 12.
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mismo. Ser humano significa querer transcender lo mera
mente humano. De aquí que estar satisfecho con lo meramen
te humano sea caer en el estado infrahumano. La historia del
hombre occidental durante los últimos cinco siglos propor
ciona abundantes pruebas de este argumento.

La búsqueda mística es perenne porque descansa en la
naturaleza de las cosas, y la sociedad humana normal es
aquella en la que tal búsqueda está 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 vocación de viajeros de la senda mís
tica, entonces tal sociedad se derrumba por el puro peso de su
propia estructura, o se disuelve como resultado de trastornos
psíquicos que se revela incapaz de curar, por el hecho mismo
de haber denegado a sus miembros el único alimento capaz
de satisfacer el hambre de Espíritu que siente la psique. En
tales casos, ciertos hombres todavía continuarán buscando y
siguiendo la vía mística, pero la propia sociedad no será 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
únicos criterios verdaderos acerca de su valia y su valor.

Si incluso en los más oscuros períodos de eclipse espiritual
continúan apareciendo hombres de naturaleza espiritual y
contemplativa es precisamente porque la economía de una
colectividad humana necesita su existencia. Si la sociedad
humana quedase totalmente huérfana de contemplativos, de
jaría 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 último término.

Si la luz que el hombre contemplativo derrama sobre el
entorno terrestre llegase a apagarse, cesaría el vínculo que
une el Ser con sus manifestaciones terrestres y éstas queda
rían privadas del nexo ontológico consciente con su fuente.
Caerían en el abismo de la nada. A la misma verdad se refiere

6. El principio metafísico de que el conocimiento y el ser son en último término uno, y
de que el cosmos existe por la intelección, subyace tanto en las doctrinas gnósticas como
teosóficas del islam. Sin una comprensión de este principio no se puede entender el papel
esencial que la gnosis y la contemplación de lo divino desempeñan en el sostenimiento del
entorno cósmico. Para una explicación de este principio, véase S.H. Nasr. Science and
Civiiizaiion in Islam, capítulo 13 y An Introduction to Islamic Cosmological Doctrines. Cam
bridge (U.S.A.) 1964, capítulos xi y siguientes.

7. «El hombre, tanto si se considera en plural como en singular, tanto si su Tunción es
directa como indirecta, es como "fíragmento de absolutidad" y está hecho para el Absoluto:
no tiene otra alternativa ante sí. En cualquier caso, se puede defínir lo social en términos de la
Verdad, pero no se puede defínir la Verdad en términos de lo sodal.» F. Schuon. «No Activity
Without Truth». Studies in Comparative Religion, otoño. 1969. p. 196.

8. Nahj al-balághah. trad, por Syed Mohammed Askari Jafery. Karachi 1960. p. 286.

la tradición sên la cual el mundo no llegará a su término
nuen̂as haya hombres sobre la tierra que invoquen el nom-bre de Dios, pues la mvocación del divino nombre es el
^no que conduce a la realización espiritual en el sufismo. Ademas, dado que el propósito de la creación es que

del gnóstico(al- anfbi Llah). lo divino llegue a conocerse a Sí mismo, de
no ser por la presencia del hombre contemplativo en el
mundo, la propia creación dejaría de tener razón para existirá
Es por ello por lo que en el islam se dice «la tierra nunca
estará vacía del "testigo de Dios"« (Lá takhlu'l-ard 'an hujjat
Alláh). Solamente la búsqueda tras lo infinito da sentido al
mundo fimto en el que el hombre se halla sobre la tierra. La
impronta de esta perfección que el hombre Ueva dentro de si
le hace soportable cualquier existencia finita mientras pueda
conducirlo a lo Infinito y a lo Absolutô  De aquí, la perenni
dad de la búsqueda mística y el afán del hombre para ver más
allá 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, «me asombro del hombre
que observa el universo creado por Dios y duda de Su Ser»l
Pero para adquirir tal conciencia el hombre necesita de la
revelación, que al igual que el cosmos proviene de lo Infinito
y Absoluto, pero en un sentido más directo, y por esto sirve
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de clave para descubrir los misterios del propio ser del hom
bre así como los del universo. La revelación es en sí misma
un regalo que ha descendido de la divina Misericordia (al-
rahmah) a fín de capacitar al hombre para pasar más allá de
lo finito a lo Infmito. Caído del estado «de la mejor estatura»
al del «más inferior de los inferiores» el hombre no puede
adquirir de nuevo el estado anterior sino a través de la gracia
del cielo. Sólo en virtud de la visión beatífica es capaz de ver
el cosmos como reflejo de aspectos del mundo espiritual en el
espejo de lo material y temporal.

1 JUj ' J?- W
j^yrj v!/"'

Para aquel cuya alma alcanza la visión beatífica,
e l un iverso es e l l ib ro de « la Verdad A l t ís ima».
Los accidentes son sus vocales, y la substancia sus consonantes,
y los grados de las criaturas sus versos y sus pausas'.

(Shaykh Maljimüd Shabistari)

Sólo la gracia salvadora de la revelación 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 búsqueda mística. Y a causa de la íntima
relación que el alma tiene con el cosmos este viaje es al
mismo tiempo una penetración hacia el centro del alma y una
migración 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 dejó escrito un maestro sufí del siglo pasado: «El
alma es una cosa inmensa; es el cosmos entero puesto que es
la copia de él. Todo cuanto está en el cosmos tiene que
encontrarse en el alma, e igualmente, todo cuanto está en el

9. Sa'd ud Din Mahmúd Shabistari. Gulshan-i ráz, The Mystic Rose Garden, trad, por
E.H. Whinfieid. Londres 1880, p. 21.
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alma, está en el cosmos. Por este hecho, quien domina su
alma domma con t<̂  certeza el cosmos, del mismo modo
que qiuen «ta dommado por su alma, está sin duda domi-
nado por todo el cosmos»'®.

Sólo por la gracia de la revelación o por el mensaje del
cielo, en cualquiera de 1̂  formas en que ha sido revelado
dentro de las distmtas religiones de la humanidad, es capaz el
â de hberarse a sí misma de la corrupción de la finitud yla imperfección para buscar lo Infinito y proseguir la tarea

para la que fue creada. Para citar a Khayyam:
Oh alma; purificada que estés de la corrupción terrenal,
libre como espíritu cabalgarás hacia el cielo,
tu hogar el empíreo: caiga la vergüenza sobre ti
que habitas en esta morada de adobe:
En el amor eterno Él me creó
y enseñó primero el saber de la caridad.
Después de mi corazón labró una llave que pudiera
abrir el tesoro de la Realidad.
Buscaría tu faz en alguna humilde posada antes que
rezar sin Ti frente ai mihrab.■ Oh! Primero y Ültimo de todos: tal como Tú quieras,
quémame en el infierno, o sálvame por tu gracia!''

Pero la gracia salvadora de la redención está y ha estado
siempre ahí. Ser humano es ver ante el hombre la senda que
conduce de lo relativo al Absoluto; es ser capaz de seguir la
vía mística. Como dice Rúmi,

En el momento que fuiste entregado a este bajo mundo,
levantóse una escalera por donde tú pudieras áscender'l

10. Shaykh al-'Arabi al-Darqáwí. Letters of a Sufí Master, irad. por T. Burckhardi,
Londres 1969. p. 4.

11. De los cuartetos traducidos por E.H. Rodwell, citados en M. Smith. The Sufl Path of
Love, An Anthology of Sufism, Londres 1954. p. 63.

12. Rúmi. Diwáni Shams Tabriz, trad, por R.A. Nicholson. Cambridge 1898. p. 343.
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La transparencia del cosmos y su función como escalera
hacia la Realidad metacósmica sólo se puede descubrir si la
gracia proporcionada por la revelación es operativa y si en
vytud de esta gracia el alma ha sido capaz de penetrar en su
propio centro y volverse verdaderamente sí mismaY esta
posibilidad siempre está ahí, aunque no todos los hombres se
den cuenta. Ambos, la revelación 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 revelación está limitada en su forma exterior; es exte-
riormente finita y así aparece al hombre en sus ritos, doctri
nas y símbolos, como una serie más 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 está sin embargo por en
cima de ellasLa persistencia de las formas y los símbolos
tradicionales se debe a que aun siendo externamente formas
sujetas al tiempo y al espacio, su contenido interno conduce al
Infinito. De aquí que reflejen, aun en el mundo transitorio del
tiempo y del espacio, la permanencia propia del mundo espi
ritual. Satisfacen así aquella necesidad perenne del hombre de
transcender lo finito, de ir más allá de lo transitorio y buscar
lo permanente.

En cuanto al cosmos, las cosmologías tradicionales, sea la
islámica o la cristiana, e incluso las de algunas escuelas hin
dúes y budistas -por hablar sólo de algunos de los ejemplos
mejor conocidos- lo han descrito como finito en la forma

13. Sobre esie lema, véase S.H. Nasr. Science and Civilization in Islam, capiiulo XZy 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, trad, por P. Townsend, Londres
1953. (De l'unité iranscendante des religions, Gallimard. Paris 1948. 2.» ed, Seuil. 1979.
Trad. cast. Heliodro. Madrid 1980.)
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externa, pero estas cosmologías, como la revelación o la tradi
ción a las que están íntimamente ligadas, son infinitas en su
contenido simbólico. El cosmos tradicional es limitado en el
espacio, sus límites se pueden casi «sentir» y por supuesto son
visibles. Cuando el hombre tradicional miraba las estrellas
veía en el cielo de los astros fijos los límites del universo. Más
allá de aquel cielo no había «espacio» o «materia» (lá khala' wa
lá mala coma dirían los filósofos islámicos), sino sólo la
Presencia divina. Este cosmos finito, sin embargo, estaba lejos
de ser una prisión sin salida. Muy al revés, por el mismo
hecho de su forma finita sirvió de icono para ser contemplado
y transcendido. Gracias a su simbolismo -las esferas concén
tricas actuaban como un poderosísimo y eficaz símbolo 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 religión, conducían al
hombre a un contenido interno que era ilimitado.

La ciencia moderna ha roto, desde Giordano Bruno, los
límites del cosmos y por ende ha destruido la noción misma
de «cosmos», que literalmente significa «orden». El universo se
ha tornado ilimitado exteriormente. Pero precisamente debido
a la falta de una «metafísica o teología de la naturaleza» en
occidente, el significado simbólico de esta nueva visión del
universo no se ha dado generalmente a conocer, y además,
puesto que la ciencia moderna deja de lado la significación
simbólica de las cosas, el contenido de este universo externa
mente «infinito» continúa siendo finito. Está limitado al nivel
de existencia puramente material. En cierto sentido, la situa
ción se ha vuelto al revés de lo que existía en las ciencias
tradicionales. Allí 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 aquí que por un lado, el hombre
moderno intente volar a los planetas y «conquistar el espacio»,
debido a una premura o «mística» inconsciente de transcender
su finitud terrestre -pero de un modo físico, que es la única
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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, están subyugados
por este mismo descubrimiento y a menudo buscan una sa
lida de la tiranía del mundo físico fínito mediante el uso de
drogas, que a su juicio han de abrir «las puertas de la percep
ción» de otro mundo.

Tanto los que desean volar al espacio como los que que
rrían romper las cadenas de las sensaciones físicas 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 búsqueda mística, en el sentido de que el
hombre, sea cual fuere la época en que vive, necesita lo
Infmito y lo Absoluto para seguir siendo hombre. Su psique
finita sólo puede mantenerse sana y cuerda cuando se halla en
búsqueda de aquel Amado, para unirse con él y alcanzar la
meta de todo romance místico.

El fracaso de tales esfuerzos, ya sean vuelos espaciales o
írips posibilitados por las drogas -un fracaso instintiva
mente percibido por la mayoría de los hombres como un
pobre sustituto de la felicidad y la paz que acompaña a todo
contacto verdadero con el espíritu- prueba por sí mismo que
sólo el verdadero misticismo, que procede de Dios por media
ción de una de sus religiones reveladas, puede hacer exitosa la
búsqueda mística. Sólo una senda que proceda de Dios puede
conducir a Él y sólo una senda tal puede garantizar la beati
tud final del alma y la unión con el Uno. Sólo la autoridad
tradicional puede proteger el alma de los grandes peligros que
acechan en el camino de aquel que desea escalar montañas
sin un guía y sin seguir la pista existente. El fin del primer
camino, el del verdadero misticismo, es la absorción del alma
en su prototipo divino-, el fin del otro, el del pseudo-misti-
cismo hoy tan difundido por todas partes, es la disolución y la
descomposición de la substancia misma del alma. El alma del
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hombre fue creada por Dios y sólo Él tiene derecho a remol-
dearla. Él ha dado al hombre el instinto de la vida mística y el
deseo de la perfección que se halla al final del camino. Tam
bién Él ha proporcionado al hombre los medios genuinos
para alcanzar este fin. Al hombre corresponde escoger la vía
que lo conducirá del asja/ sájilin ahsan taqwim, al estado de
la vía que le permitirá ser verdaderamente él mismo.

El sufismo es uno de estos caminos, colocado por Dios en
el seno del islam para dar la posibilidad de realización espiri
tual a los millones de hombres que a través del tiempo han
seguido y continúan siguiendo la religión del Corán. En su
esencia confluye con las sendas de realización espiritual halla
das en otras tradiciones mientras que en su aspecto formal
comparte el genio y los rasgos particulares del islamDentro
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 función es capacitar al hombre para
descubrir la Unidad divina (al-íawhid), la verdad que ha sido
siempre y siempre será. Es el depositario de los «misterios
eternos» (asrár-i alast) tan viejos como el Pacto primordial
realizado entre Dios y el hombre aun antes de la creación del
mundoSu 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 perfección en el estado de ahsan taqwim, han
impuesto sobre aquel núcleo teomórfico, 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, como ya se ha mencionado antes, los sufies se refieren a lodos los caminos
espirituales y a todas las doctrinas metafisicas verdaderas como lâ wwuf.

16. El término alasi hace referencia al verso coránico Alastu bi rabbikum. «¿no soy yo
vuestro Señor?. (Vil. 172). que habla de la relación entre Dios y el hombre en la pre-
eternidad anterior a la creación del mundo. Véase S.H. Nasr, ¡deals and Realities of Islam, p.
24ss.
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esta edad, una naturaleza que en su esencia permanece inva
riable respecto a la del hombre primordial pero que en sus
accidentes y manifestaciones exteriores se ha hecho cada vez
más impermeable a influencias'espirituales y que en sus facul
tades contemplativas se ha ido progresivamente atrofiando y
d e b i l i t a n d o .

Esencialmente el sufismo cumple la función de recordar al
hombre quién es en realidad, lo cual significa despertar
al hombre de este sueño que él llama su vida ordinaria y que es
liberada su alma de los confines de aquella prisión ilusoria del
ego 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 raí
ces. El hombre busca sus necesidades psíquicas 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 sí mismo, que arranque sus raíces del
mundo exterior y las hunda en la Naturaleza divina, que
reside en el centro de su corazón. El sufismo saca al hombre
de su humilde estado de asfal sáfilín para reinstalarlo en su
perfección primordial de ahsan íaqwim en donde encuentra
dentro de sí mismo todo lo que había buscado hacia afuera,
pues al estar unido a Dios, de nada está separado.

Como dice Háfiz,

Durante muchos años nuestro corazón nos pidió la «copa de Jamshíd»'^.
Pidió al extranjero lo que él mismo poseía'".
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P̂a descubrir la «copa de Jamshid» interior se debe sacrificar e «yo» carnal qüe oculta al hombre el espíritu que habita
en su interior. Como ha dicho Abú Yazid Bastámi «"Me
divorcie triplemente del mundo, y marché solo hacia el Solo.
Estuve erguido ante su Presencia y exclamé "Señor Dios, a
nadie deseo sino a Ti. Si te poseo, lo poseo todo."

«Cuando Dios reconoció mi sinceridad, la primera gracia
que me concedió fue apartar de mí la paja del "yo"»'̂

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 únicas que pueden preparar al hombre para ser digno
de la sublime situación de ahsan taqwim, de tornarse la teofa-
nia completa de los nombres y cualidades de Dioŝ ®. Éstos son
los elementos eternos del sufismo como de toda verdadera vía
mística. El fin es Dios, el comienzo es el hombre en su estado
terrenal, y la vía 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 místico ha de viajar
para alcanzar la Presencia divina y ganar la inmortalidad.

El corazón preguntó al alma:
¿Cuál es el comienzo de este asunto?
¿Cuál es su fin y cuál su fruto?
El alma respondió:
El comienzo de esto es
la aniquilación del «yo»^

A

ifÜ
: A

ifUi

17. La Jám-i jam. o «copa de Jamshid» hace referencia a la copa del milico rey persa
Jamshid en la que veía el reflejo de lodos los aconiecimientos y fenómenos. En el sufismo se
ha convertido en símbolo del corazón del gnóstico en el que se reflejan lodas las realidades, el
ojo del corazón, i'ayn al-qalb en árabe o chasm-i dU en persa) con el que el místico «ve» las
r e a l i d a d e s c e l ^ i a l e s .

18. Traducido por S.H. Nasr.

19. Parid al-DÍn "Aiiár. Muslim Saints and Mystics, irad. por A.J. Arberry. Londres
'566. p. 122.

20. Véase F. Schuon. Understanding Islam, p. 131 ss. Respecto ai sufismo véase también
Schuon, Dimensions of Islam: T. Burckhardi. An Introduction to Sufl Doctrine: M. Lings. A
Wos/e/n Saint of the Twentieth Century.- S.H. Nasr. Three Muslim Sages, capítulo iii: y S.H,
™3sr. Islamic Studies, parte III.
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el fin la fidelidad,
y el fruto la inmortalidad^^

(Khwájah 'AbduUáh Ansárí)

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

¿Estará contento el que busca a Dios con estar lejos?
No, porque no necesita menos que la Unión...
Muere antes de su muerte para vivir en su Señor
pu^ tras esta muerte hay la migración suprema.
Él 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 Él nada más.
Es ahora como era, al final y al principio,
esencialmente Uno, sin nada junto a Él,
Interiormente Escondido, Exteriormente Manifiesto
sin principio, sin fin. Veas lo que veas,
ves a su Ser. Unicidad absoluta
sin «pero» y sin «excepto». ¿Cómo podría estar confmada
la Esencia de Dios en un. velo? No hay velo sino su luz^^.

(Shaykh al-'Alawi)

No podemos analizar aquí lo que el sufismo tiene para
enseñar sobre la naturaleza divina, el universo y el hombre,
que comprende casi la doctrina sufí entera. Sólo podemos
recalcar que las enseñanzas sufíes giran entorno a las dos
doctrinas fundamentales de la «Unidad Transcendente del
Ser» (wa(idaí al-wujüd) y el Hombre Universal o Perfecto, (al

lí. Traducido por Sir Jogendra Singh. The invocations of Sheikh 'Abdullah Ansárí,
Wisdom of the East Series. Londres 1939. p. 42.

22. Lings. A Moslem Saint of the Twentieth Century. 199-200.
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insán al-kámil)̂ .̂ Todas las cosas son teofanías de los nom
bres y las cualidades divinos y derivan su existencia de Ser
Uno, el único que «es». Y el hombre es la única criatura de
este mundo que está 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 búsqueda mística rio es sino el descu
brimiento de este estado, que es también unión 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 sí mismo y a todas las cosas
que Él ha hecho ser.

El mensaje del sufismo es atemporal precisamente porque
habla de verdades que determinan lo que podríamos llamar la
existencia pretemporal del hombre en relación con Dios, y
que están 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 está vincu
lado un método que como la doctrina deriva del Corán y del
Hadith profético, que posee eficacia sólo en virtud de la gracia
particular (barakah), asequible a través de la iniciación y
transmitida de maestro a discípulo a partir del mismo Profeta.

Comprender la doctrina es poseer intuición intelectual
(dhawq), 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 prácticas auténticas del sufismo, requiere aún otro
don divino, a saber la fe (imán),

«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 permeuiecer a su disposición con
respecto a un mensaje del cielo que podría ser contrario a la

23. Véase S.H. Nasr. Science and Civilization in Islam, capitulo 13.
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experiencia terrenal, aun siendo incontestable en vista de cri-
teriosŝ " subjetivos asi como objetivos.

Si el hombre posee dicha fe y está dispuesto a sobrellevar
la necesaria tarea espiritual bajo la dirección de un Maestro
auténtico, ha vuelto a nacer al mundo espiritual con sus
horizontes infinitos y se ha liberado de la prisión 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 licuefacción de la corteza externa
del ser humano, revelando así al hombre su propio centro
divino, que es el «Trono del Compasivo» Cars/z al-rahmán)
para usar el lenguaje del hadith, y, en virtud de la misma
transformación, 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 propósito de la búsqueda mística, propósito perennemente
buscado pues, como ya se ha explicado, yace en la profundi
dad de la misma existencia humana. Mientras el hombre es
hombre esta búsqueda continúa y debe continuar; de lo con
trario, el mundo dejaría de existir por no tener ya una razón
poderosa para continuar. Para citar de nuevo a ̂ áfiz.

( 1 ) U ^ j i a I ^ ^ \ j j l 7
S t j í j e l . * " 1 j i i | l A A Í ^
Mientras siempre el nombre y el signo de la taberna y el vino perma
nezcan, nuestra cabeza será el polvo del camino de «los Magos sabios».
El arete de los «Magos sabios» ha estado en mi oreja desde la pre-
etemidad; continuamos siendo lo que fuimos, y continuaremos sién
dolo en el futuro^^.
24. F. Schuon. «Understanding and Believing., Studies in Comparative Religion. Sum

mer 1969, p. 131 ("Comprendre ei croire". en Logiqueet Transcendance. Editions Tradiiion-
n e l l e s . P a r i s . 1 9 7 2 ) . . ^ . , r

25 Traducido por S.H. Nasr. El vino, que combina la naturaleza del agua y el fuego,
simboliza a un üempo. en el sistema de imágenes sufi, el amor divino y el aspecto realizado
de la gnosis, mientras la taberna es el centro espiritual de los sufies. El término «Magos sabios,
fpír-i mughdn) simboliza naturalmente al maestro espiritual.
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Con su doctrina y su método universales, sin olvidar la
traición viviente que garantiza la eficacia de sus prácticas, elsufismo contiene en sí mismo la posibilidad de ser practicado
en cualquier circunstancia en que se encuentre el hombre,
tanto en el mundo tradicional como en el modernô  cuyas
manifestaciones parecen negar de tantas maneras lo divino y
hacer olvidar al hombre quién es él y a dónde va. Ya que se
basa en las enseñanzas sociales y jurídicas del islam, el su
fismo está pensado para ser practicado dentro de la sociedad y
no en un entorno monástico fuera del orden social. Sin em
bargo, las actitudes de la vida monástica están integradas en
la vida cotidiana que se desarrolla dentro de la comunidad
humana. El sufí lleva en su interior la pobreza espiritual (faqr)
aun cuando exteriormente viva rodeado de las riquezas de
este mundo. De hecho, el sufismo a menudo es denominado
«la pobreza muhammadiana» (al-faqr al-muhammadí). El
mundo ha muerto en el sufí y él vive en el mundo sin 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 Vía, que por ser sagrada, exige
del hombre todo lo que él es^^ Asimismo, el sufismo es la vía
de integración de las vidas activa y contemplativa de modo
que el hombre es capaz de permanecer por dentro receptivo a
las influencias del cielo y llevar una intensa vida contempla
tiva interior, mientras exteriormente sigue activo al máximo
en un mundo que él 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 «tiejnpos». En realidad, son sus tiempos
que los hacen a ellos. Sólo el hombre espiritual hace sus
tiempos y moldea el propio entorno de acuerdo con los prin
cipios que internamente lo dominan.

Mediante dicha posibilidad de interiorización, el sufismo

26. Véase el cap. ii
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confiere al islam una dimensión en profundidad a través de la
cual las formas exteriores se vuelven canales de una ilumina
ción interior. Por él, las formas esotéricas del islam ganan la
universalidad que sólo viene del Sin-forma. También rege
nera las enseñanzas morales de la religión desde dentro y al
mismo tiempo provee las únicas doctrinas cosmológicas y
metafísicas 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 tradición.

El sufismo rinde también un gran servicio al islam al
clarificar la cuestión de la religión comparada que, debido a la
difusión del modernismo, se está volviendo un problema im
portante para ciertos musulmanes y sin duda alguna llegará a
ser todavía más importante en el futuro. Las religiones pue
den ser estudiadas históricamente como fenómenos o teológi
camente como sistemas dogmáticos o incluso pueden ser tole
radas por razones humanitarias. Mas esto es harto menos que
suficiente. Tolerar otra religión es creerla falsa y sin embargo
aceptar su presencia, de modo análogo a quien tolera el dolor
como inevitable pero preferiría que no existiese. Comprender
otra religión ortodoxa en profundidad no es simplemente
analizar sus manifestaciones históricas o incluso sus formula
ciones teológicas y entonces tolerarlas, sino más bien alcan
zar, al menos por anticipación intelectual, las verdades inte
riores de que manan todas las manifestaciones externas de
una tradición. Significa ser capaz de ir de los fenómenos de
una religión a los númenos, de las formas a las esencias en
donde mora la verdad de todas las religiones y donde sólo
una religión puede ser verdaderamente entendida y aceptada.

Siendo él mismo el mensaje de la esencia en la forma, o del
Centro en la periferia, el sufismo puede guiar al hombre
desde los fenómenos a los númenos, desde la forma (súrah) al
'^agnificado (maná) para usar la misma terminología técnica
sufí. Este hecho aparejado con el carácter universal del islam,
como lo refleja la insistencia del Corán en que el hombre
acepte la autenticidad de las religiones previas, ha hecho de
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los sufiés a lo largo de la historia los grandes proponentes de
la «unidad trascendente de las religioneŝ, cuyos principios
han formuladlo explícitamente. Algunos como Ibn 'Arabi v
Mawlana Jalal al-Din Rúmi incluso han aplicado este con
cepto a enseñanzas especificas de religiones no islámicas. El
sufismo provee la metafísica necesaria para llevar a cabo en
profundidad el estudio de la religión comparada, de modo
que el 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 confrontación con otras religiones del mundo en el
contexto contemporáneo. También puede proporcionar mu
chos principios a los académicos occidentales que hoy tan í¡\
des^peradamente buscan un estudio significativo de la re- 'raligión comparada que haga justicia a la naturaleza de la \!
religión misma^».

También hay otros campos en que el sufismo podría tener J J
gran significación operativa y práctica para occidente, incluso Jfllentre aquellos que no puedan seguirlo personalmente. Siendo l{tlllií
un ejemplo vivo de la vía mística en su plenitud, contiene en
sí enseñanzas universales que sin duda podrían ayudar a resu
citar elementos olvidados en la vida mística cristiana, elemen
tos que son los únicos capaces de revitalizar las enseñanzas
metafísicas y místicas y los métodos de la cristiandad", de los
que existe hoy desesperada necesidad. - Desgraciadamente,
hasta ahora la mayoría de los académicos occidentales que
tratan del sufismo han intentado despacharlo en términos de

27. Véase F. Schuon. Transcendent Unity of Religions y el capítulo ix 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 todavía tenia mucho por aprender en cuestiones relativas a

la auténtica vida iniciática y en especial de las doctrinas metafísicas que la fundamentan.
Thomas Merton buscó contactos auténticos con el sufísmo hasta el fin de sus días, con la
esperanza de revitalizar con ello los métodos contemplativos del cristianismo. Massignon. el
gran especialista francés en sufísmo, también recurrió al sufismo como ayuda práctica para
su vida espiritual cristiana.
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influencias históricas como si el anhelo de Dios en el alma
humana pudiera ser debido a un préstamo histórico. Pero
ahora, gracias a los pocos trabajos auténticos y autorizados
sobre sufismo aparecidos en los últimos añoŝ ®, aquellos que
tienen intereses serios se están volviendo cada vez más cons
cientes de la ayuda que el sufismo puede ofrecerles para
trazar un derrotero en dirección al Centro por entre esta
telaraña de ilusión y confusión 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 así como a los
musulmanes, siempre que haya oídos para escuchar y ojos
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 situación en el mundo
y de su propia inteligencia, es decir, cuestiones concernientes
a los misterios de la existencia «pre-natal» y «póstuma» y de
nuestra situación 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 enseñanza metafísica 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
dimensión transcendente de su vida y con todo no padecer
asfíxia 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 contradicción 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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puede permanecer humano sólo siendo fiel a su propia natu
raleza teomórfica.

A los problemas causados por el olvido por parte del hom
bre moderno de la dimensión transcendente de la vida, por la
reclusión de su ser en la jaula del mundo material y por la
limitación de su horizonte a lo puramente corpóreo (incluso si
éste contiene nebulosas que distan de nosotros millones de
años, luz) el sufismo respondería recordando la verdad de que
el hombre fue hecho para la inmortalidad y su inteligencia
fue creada para captar lo Absoluto. De aquí que no hay
existencia mortal, por muy «moderna» que sea, que pueda
satisfacer a su alma, como tampoco toda la información del
mundo, con que lo bombardean día 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 contestaría seña
lando que el hombre se ha vuelto miserable sólo porque ha
dejado de saber quién es él, y las modernas ciencias del hom
bre, tal y como suelen ser enseñadas no lo ayudan ni un ápice
en el descubr imiento de su verdadera ident idad^' . Añadir ía
además de eso que la misma búsqueda de la juventud actual
de «visiones» mediante drogas, o de prácticas ocultistas y
pseudomísticas es precisamente una prueba a la inversa de la
concepción sufi de la naturaleza humana. Los positivistas del
siglo diecinueve indudablemente no extrapolaron que seme
jantes acontecimientos como los que vemos ocurrir hoy se
rían la siguiente etapa del llamado «progreso» del hombre.
Nunca pensaron que en los países más «progresivos» a media
dos del siglo veinte habría interés por todo, desde el yoga a la
alquimia. Nunca sospecharon que el hombre pudiera no que
dar satisfecho por largo tiempo con la concepción «positivista»
de la realidad en la que había sido introducido como en una

31. Véase J. Servier. L'Homme ei Hnvisibie. Paris 1964. donde el auior. un antropólogo,
analiza con gran penetración las deficiencias que impiden a la antropología moderna com
prender quién es en realidad el anihropos.
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CEimisa 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 cárcel de la existencia material
-puesto que para ellos los falsos ídolos como el «progreso» y
la «evolución» han sido rotos- un desesperado intento de
alcanzar lo Infinito y lo Eterno; un intento que desgraciada
mente, por la falta de discriminación y disciplina así como
por la escasez de vías místicas disponibles y de naturaleza
genuina, a menudo resulta ser caída en las profundidades
infernales de la psique en lugar de ima ascensión al estado de
la visión beatífica. Pero estos fenómenos angustiosos no de
jan de ser prueba aunque a la inversa, de la perennidad de la
búsqueda mística.

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 «vías de realización», al
menos para los que poseen un espíritu capaz de discerni
miento. Puede también dirigir este impulso de seguir el ca
mino místico en una dirección segura y llena de sentido en
aquellos que están dispuestos a aceptar su disciplina o de
aplicar sus criterios a su propia situación. En ambos casos, el
sufismo sigue siendo una gracia del Cielo y un signo de la
Divina Misericordia (rahmah), no sólo 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 caída en el pozo sin fondo de las «aguas
infer iores».

La presencia del sufismo en el mundo es en consecuencia
signo a la vez del carácter perenne de la búsqueda mística y
de la eterna efusión de la Misericordia Divina. Es un recorda
torio del pacto eterno establecido entre Dios y el hombre en
virtud del cual el hombre cont inúa 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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búsqueda de la Divinidad, de la Divinidad que ya está pre
sente en el centro de su ser.

h } ó * y f

O T J ó * j b ^ 4 ^ y »
¿ ) l > j b 3 ^ ^ f

Tu forma nunca abandonará la tablilla de mi corazón y mi alma;
Aquel ciprés altivo no abandonará jamás mi memoria.
El pensamiento de tus labios, del cerebro de un aturdido como yo.
Nunca desertará sea cual fuere la opresión del cielo o la aflicción de la

edad.
Mi corazón quedó atado a la madeja de tu cabello desde la pre-eternidad;
Nunca se rebelará ni aun en la post-eternidad; nunca romperá su pacto.
Cuanto se aloja en mi corazón, salvo el peso de tu pena
pasará, pero tu pena no dejará mi corazón.
Tu amor se ha implantado en mi corazón y mi alma en tal manera que

aun perdiendo mi cabeza, tu amor permanecería".
(Háfiz)

Precisamente por ser un mensaje de lo eterno a lo que es
permanente y constante dentro del hombre, el sufismo, como
otras vías espirituales auténticas, es perenne y permanece gra
bado en la textura misma del alma humana. Van y vienen los
hombres, pero esl sufismo permanece inmutable y transcen
dente como la bóveda celeste, recordando al hombre la in
mortalidad y la beatitud que son suyas en principio, y que
podrían 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 INTEGRACIÓN DEL HOMBRE

El islam es la religión de la unidad (tawhid) y todos los
verdaderos aspectos de la doctrina y la práctica islámicas
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 islámico
busca siempre relacionar la multiplicidad de las formas, con
tornos y colores a lo Uno, al Centro y al Origen, reflejando
con ello a su manera el en el mundo de las formas que
le es propio.

Siendo el sufismo el tuétano del hueso o la dimensión
interna de la revelación islámica, es también el medio por
excelencia para alcanzar el tawhid. Todos los musulmanes
creen en la Unidad, como queda expresado en el sentido más
universal posible por la Shahádah, Lá iláha ilVAlláh. Pero
sólo el sufí, el que ha descubierto los misterios del tawhid,
sabe qué significa tal aserción. Sólo él ve a Dios en todas
partes.

De hecho, todo el programa del sufismo, de la vía espiri
tual o tariqah, es liberar al hombre de la prisión de la multi
plicidad, curarlo de la hipocresía y rendirlo entero, porque
sólo estando entero puede el hombre volverse santo. Los
hombres confiesan un solo Dios pero realmente viven y ac-
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túan como si hubiera muchos dioses. Así adolecen del pecado
cardinal de «politeísmo, o shirk, de una hipocresía por la cual
a un nivel profesan una cosa y a otro actúan según otra cosa.
El sufismo busca desenmascarar a este shirk y curar con ello
al alma de esta enfermedad mortal. Su propósito es rendir de
nuevo al hombre, entero tal como estaba en el estado edénico.
En otras palabras, la meta del sufismo es la integración del
hombre en toda la profundidad y extensión de su existencia
en toda la amplitud que está incluida en la naturaleza del
hombre universal (al-insán al-kámil).

El hombre, al ser el representante de Dios sobre la tierra
(khalifah)y el teatro donde se reflejan los Nombres y Cualida
des divinos, sólo 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 imágenes y conceptos, o de tensiones psíqui
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 paraíso; sin em
bargo, el estado de simplicidad es más cercano que el de
sofisticación a la inocencia y la pureza que es la condición de
la beatitud celestial, pues como dijo Cristo debemos ser como
niños para entrar en el cielo.

El fin del sufismo es lograr este estado de pureza e integri
dad, no mediante la negación de la inteligencia, como ocurre
a menudo en el tipo de piedad alentado por ciertos movimien
tos religiosos modernos, sino mediante la integración de cada
elemento del ser de uno en su propio centro. El hombre está
compuesto de cuerpo, mente y espíritu y cada uno precisa ser
integrado a su propio nivel. Si bien el cuerpo es el aspecto
más externo del hombre, poseyendo su propia existencia ob
jetiva y modo de acción, no es el mayor obstáculo en el
camino de la integración. El área con la que el hombre se
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identifica a si mismo y en la que más a menudo se halla
atrapado es el laberinto de imágenes y pensamientos incon
gruentes, o el plano mental intermedio que incluye las fuerzas
psicológicas que actúan a este nivel. Es por ello por lo que el
sufismo encara ante lodo los problemas de este vasto mundo
intermedio, tan difícil de enjaezar y llevar bajo control.

Usualmertte 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
acción frente a la contemplación, llevando así 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
persona que es propensa a pensar y aprender, y que quiere
conocer las causas de las cosas, sólo puede empezar a seguir
la senda espiritual si se le presenta una doctrina sobre la
naturaleza de la realidad, donde estén interrelacionadas distin
tas áreas, y asi su necesidad de causalidad queda colmada. La
doctrina sufí, que precisamente es de este género y debe ser
distinguida de la filosofía 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
ción de las limitaciones de un pensador particular como últi
mamente ha venido a ser la mayor parte de la filosofía. En
realidad, no es el fruto del pensamiento sino del ser. Es la
visión, o theoria -en su sentido originario y corriente aún en
la teología ortodoxa- de la realidad por alguien que ha adqui
rido tal visión mediante un nuevo modo de existencia.

La doctrina sufí se presenta al hombre de mente confun
dida como un conocimiento teórico de la estructura de la
realidad y del lugar del hombre en ella. Es en sí misma el
fruto de la visión espiritual de videntes y sabios a los que,
habiendo logrado el estado de totalidad, les ha sido dada una
visión del todo. Y a su vez es el medio por el que otros
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pueden ser conducidos a la totalidad. Asi pues esta doctrina seencuen râ  principio y al final del camino espiritual. Nunca
se insistirá demasiado en el papel de la doctrina en la integra
ción del hombre especialmente del hombre moderno que es
excesivamente cerebral, piensa en demasía y a menudo mal
El laberinto de aserciones contradictorias, las ambigüedades y
jampas intelectuales que caracterizan al pensamiento moderno, son el mayor obstáculo a la integración de la mente y
solo pueden curarse mediante el efecto purificante de la doc
trina metafísica sufi que limpia de la escoria de la contingen
cia y la multiplicidad. En la sociedad islámica tradicional la
doctrina se enseña por lo común paso a paso, junto con
métodos prácticos para hermanar el avance gradual por el
ĉ ino. Tampoco es que haya al principio gran necesidad deella, porque la Shari'ah y las enseñanzas tradicionales acerca
de la naturaleza de las cosas satisfacen la mayoría de las veces
las necesidades de conocimiento que tiene la mente y las de
imágenes y formas que tiene la imaginación. Pero en la con
fusión del mundo moderno, la doctrina sufí es una condición
sine qua non para la integración de la mente y el ser del
hombre, la cual prepara el terreno para el descubrimiento real
de las verdades cuyo conocimiento teórico comunica la doc
trina.

La doctrina sufí comprende una metafísica, una cosmolo
gía, una psicología y una escatología que frecuentemente se
vincula con la psicología y a veces con la metafísica. El
aspecto metafísico de la doctrina describe en primer lugar la
naturaleza de la Realidad, la Unidad de la Esencia Divina, la
única que «es» en sentido absoluto y antes de la cual'no hay
nada; después la teofanía de la Esencia a través de los Nom
bres y Cualidades divinos y mediante la determinación de los
diferentes estados del ser; y finalmente la naturaleza del hom
bre como la teofanía total (tajalli) de los Nombres y las Cuali
dades. La doctrina de la unidad o tawhíd forma el eje de toda
la metafísica sufí y es de hecho la incomprensión de esta
doctrina cardinal lo que ha motivado el que tantos orientalis-
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tas hayan acusado al sufismo de panteísmo. La doctrina sufí
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 así fuese, llegaría a ser una realidad totalmente inde
pendiente, una deidad propia y destruiría la absolutidad y la
unidad que sólo pertenecen a Dios.

Además la metafísica sufí describe los niveles intermedios
de la existencia entre el mundo corpóreo y Dios, niveles de
realidad que el dualismo cartesiano alejó de la cosmovisión de
la filosofía europea moderna, legando una imagen empobre
cida de la realidad que continúa siendo hoy un formidable
obstáculo a la integración de la mente del hombre contempo
ráneo y en realidad de su ser. Los planos intermedios de la
existencia son precisamente los que relacionan al mundo fí
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
ción de la realidad tal como la segmentaron y dividieron las
tijeras del cogiío ergo sum de Descartes y su consecuente
dua l ismo.

En cuanto a la cosmología, la doctrina sufí no explica
detalles de física o química sino una ciencia total del cosmos
por la que el hombre descubre dónde está él en la múltiple
realidad cósmica estructurada y hacia dónde debería ir. La
meta del hombre espiritual es viajar a través del cosmos y en
último término allende él. La cosmología sufí 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
logía sufí no trata pues de los aspectos cuantitativos de las
cosas como ocurre con la ciencia moderna, sino de sus aspec
tos cualitativos y simbólicos. Arroja luz sobre las cosas de
modo que se tornan objetos de contemplación valiosos, lúci
dos y transparentes, perdiendo su habitual opacidad y obscu
r idad .

El sufismo fue capaz de integrar en su perspectiva muchas
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ciencias medievales como el hermetismo precisamente porque
estas ciencias reflejan la unicidad de la naturaleza y la interre-
lación de las cosas; y como quiera que versan sobre la natura
leza simbóHca y cualitativa de los objetos y los fenómenos se
avienen con la perspectiva del sufismo. Dado por añadidura
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
matemáticas de acuerdo con su propia perspectiva. La histo
ria de la ciencia islámica da fe de muchos destacados científi
cos musulmanes que eran suíies. Sin embargo, la función
primaria de la cosmología y de las ciencias de la naturaleza
sufíes es proporcionar un prototipo del cosmos al viajero por
la senda (sálik) y demostrar la interrelación entre todas las
cosas y aquella unicidad que toda existencia cósmica que la
naturaleza exhibe de forma tan vivida a quien consienta en
observarla cuidadosamente.

En cuanto a la psicología, debe recordarse que el sufismo
contiene un método completo de curar las enfermedades del
alma y de hecho tiene éxito allí donde tantos métodos psi
quiátricos y psicoanalíticos modernos, con todas sus extrava
gantes pretensiones, fallan. Esto se debe a que únicamente lo
superior puede conocer lo inferior; sólo el espíritu puede co
nocer la psique e iluminar sus obscuros rincones y grietas.
Sólo aquel cuya alma se ha integrado e iluminado tiene el
derecho y los medios para curar las almas de los demás.
Cualquier otro que pretenda tener este derecho, o bien ignora
los factores involucrados, o bien, como ocurre con más fre
cuencia, es un impostor.

En cuanto al aspecto doctrinal de la psicología sufí, 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 único eje que atraviesa todos estos
modos y planos. Existe además una estrecha ligazón entre
dichas psicología y cosmología hasta el punto de darse cuenta



II. Sufismo e integración del hombre

el hombre de la dimensión cósmica de su ser, no en sentido
cuantitativo sino cualitativo y simbólico. Por otra parte, esta
correspondencia cósmica objetiviza la estructura interior de la
psique, liberando con ello al alma de sus propios nudos,
iluminando sus aspectos más obscuros y mostrando al viajero
de la senda espiritual las múltiples 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 «paraíso». La doctrina psicológica
sufí expone al adepto este esquema, tanto en el aspecto micro
cósmico como en el macrocósmico, antes de que emprenda el
auténtico viaje. Pero incluso esta presentación teórica tiene el
efecto de integrar el plano mental y el psíquico de la persona
capaz de comprenderla plenamente.

También la escatología posee a la vez un aspecto macro
cósmico y otro microcósmico, siendo este último el que con
cierne al adepto de forma más directa e inmediata. Desde este
punto de vista, el devenir póstumo del hombre no es más que
una continuación del viaje por esta tierra en otro nivel de
existencia, el cual, además, puede ya ser emprendido aquí y
ahora por aquellos que siguiendo el consejo del Profeta,' jl JJ ' «muere antes de que mueras», han muerto ya
a la vida del alma carnal (al-nafs al-ammárah) y han resuci
tado en el mundo espiritual. Las doctrinas escatológicas sufíes
revelan al hombre la extensión de su ser más allá del yo
empírico terrenal con el que la mayoría 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 realización efectiva de las posibilidades totales
de la condición humana, realización que implica la completa
integración del hombre.

Los aspectos de la doctrina sufí así delineados se dirigen a
aquellos cuyas necesidades intelectuales requieren tal explica-
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dón y cuya vocación es pensar y conocer. En cuanto a otros
cuya función es hacer y obrar, el sufismo ha conseguido en la
sociedad islámica tradicional proporcionar los medios de inte
gración a este grupo por la unión de sus símbolos con los de
las artes y los oficios. Mediante el proceso de hacer cosas el
artesano ha podido conseguir la perfección espiritual y la
integración interior gracias al vínculo creado entre los gre
mios (asnáf y futuŷ yoát) y las órdenes sufíes. Las transforma
ciones del color, la forma y otros accidentes que experimen
tan los materiales en manos del artesano llegaron a poseer
una significación simbólica referente a la transformación del
alma humana. Y en la misma esfera la alquimia, que es a un
tiempo una ciencia simbólica de las formas materiales y una
expresión simbólica de las transformaciones espirituales y psi
cológicas del alma, se convirtió en el enlace entre el sufismo y
el ̂ e, a la par que su lenguaje fue el medio que brindó al
artífice y al artesano la posibilidad de integrar su vida externa
e interna, su trabajo y su actividad religiosa. De este modo,
por lo que atañe a la cuestión de la integración de la mente,
las artes tradicionales y los métodos relativos a ellas llegaron a
desempeñar para el artesano un papel análogo al de la doc
trina sufí para el hombre contemplativo y el pensador.

Cabe preguntarse ahora, ¿qué ocurre con el hombre con
temporáneo que ni está metafísicamente inclinado a entender
la doctrina sufí ni practica un arte tradicional que posea una
significación 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 estará mucho más disipada y dispersa?
A tales preguntas debe contestarse que el sufismo posee los
medios de integrar al hombre dondequiera que se halle, siem
pre qup ei hombre esté dispuesto a aceptar sus enseñanzas y
su disciplina. En los casos citados anteriormente se aplican
niétodos de meditación que en ausencia de un ambiente tradi
cional coherente posibilitan no obstante la integración final y
total del hombre, que incluye no sólo su mente, sino todo su
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ser, el cual comprende también el cuerpo y las fuerzas psíqui
cas y vitales. Precisamente porque el hombre no es una mente
desmembrada sino un ser entero del que la mente es un
elemento, la doctrina, a pesar de su extrema importancia, no
es suficiente: debe haber también realización mediante la
práctica de un método espiritual. Entre la comprensión teó
rica de la doctrina que integra la mente y su realización en el
ser total de uno, hay un mundo de diferencia. De hecho, sin
un método espiritual auténtico demasiado estudio de la meta
física sufí sólo puede causar una mayor separación en̂ e la
mente y el resto de la propia naturaleza y volver así más
difícil la integración final del ser total del hombre. Por esto
doctrina y método van siempre combinados en todos los
caminos espirituales tradicionales íntegros, como un par de
piernas con que debe el hombre emprender su viaje espiritual.

El papel del método espiritual en la integración del hombre
es esencial, porque todos los elementos dispersos en el hom
bre sólo pueden ser reunidos gracias a la Presencia divina y a
la barakah contenidas en los métodos del sufismo, y que se
remontan al origen de la revelación coránica misma. El hom
bre ordinario está alejándose constantemente del centro de su
ser hacia la periferia, dispersándose 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 más 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 está la no existen
cia, que sólo parece ser real debido a la percepción ilusoria y a
la falta de discriininación del hombre. Penetrar en la senda
sufí, ser iniciado en el camino o tariqah, es recibir esta posibi
lidad de revertir la tendencia del alma de lo exterior a lo
interior, cambio de dirección que sólo es posible mediante el
socorro (tawjiq) y el sostén (ta'yid) divinos así como por la
barakah contenida en los métodos del sufismo.
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Para llevar a cabo esta transformación, para volver la aten
ción del alma de la multiplicidad a la unidad, los métodos del
sufismo se basan ante todo en las prácticas de la Sharí'ah,
pues el sufismo es esoterismo islámico y no otra cosa. Practi
car la Sharí'ah es ya ganar una medida de integración, que es
la base necesaria, y también una especie de anticipación, de la
integración completa conseguida en la realización espiritual.
Las oraciones diarias en especial, son medios poderosísimos
para integrar los elementos psíquicos del hombre y armoni
zarlos con el aspecto corpóreo de su ser.

El método principal del sufismo, de hecho, es extender las
oraciones hasta que lleguen a ser continuas, pues como dice
páfiz: aT üUT Lipi'

«Qué felices son aquellos que están siempre rezando.»
Esta extensión no es cuantitativa, sino cualitativa y verti

cal; es decir, el sufismo usa la forma quintaesencial de plega
ria, el dhikr o invocación en la que toda alteridad y separa
ción con respecto a lo divino es erradicada y el hombre
alcanza el tawbid. 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 meditación 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. Finalrhente en la
aniquilación (faná') y la subsistencia (baqá') se da cuenta de
que nunca estuvo separado de Dios, ni aun en el principio.

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

El hombre que ha conseguido la integración posee ciertas
características sólo discernibles por los que son capaces de
observarlas. Pero la integración de su ser interno produce
efecto incluso sobre sus rasgos externos, que necesariamente
reflejan los estados internos. Una persona así está ante todo
curada de todas las enfermedades del alma, no por haber
eliminado todas las tensiones y complejos a la manera del
psicoanálisis moderno, para volverse como una planta quieta
pero sin ningún impulso interno o atracción 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 así no vive una
existencia compartimentada. Sus pensamientos y acciones
proceden todos de un único centro y se basan en una serie de
principios inmutables. Se ha curado de la hipocresía en queviven la mayoría 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 él se realiza el ideal islámico de unificación de las
vías contemplativa y activa. Actuar y pensar no son ya para
él términos que se excluyan, sino que su meditación y su
contemplación se combinan con la más pura e intensa activi
dad. Y como por haberse vuelto integrado refleja la Unidad
Divina y se ha convertido en la teofanía total de los Nombres
y las Cualidades divinos, actúa y vive de tal manera que hay
6 0
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una fragancia y una belleza espirituales en todo cuanto hace v
d.ce. Esta de algún modo en contacto con aquella barakl
que recorre las arterias del Universo ^araKanEl islatn ha procurado siempre llevar a cabo la integración
y la unidad ya sea social, politica y económicamente, o moSe intelectualmente La integración conseguida por e sufismoes la esencia de este ideal islámico, de tal modo realizado q"e
siempre ha sido un ejemplo supremo para la sociedad islÜmica. 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 método de integra
ción contenido en el sufismo compete no sólo a los individuos
por él afectados sino que ilumina a la sociedad entera y es el
manantial escondido de la regeneración de la ética islámica y
de la integración de la comunidad islámica.

El sufí enseña la verdad simple de que la base de toda fe o
imán es la unidad, pues como escribe el Shaykh Mahmúd
Shabistari en su Gulshan-i-ráz:

No veas sino Uno, no digas sino Uno. no conozcas sino Uno.
tn esto están compendiadas las raíces y las ramas de la fe'.

La integración del hombre significa la realización del Uno
y la transmutación de los muchos a la luz del Uno. Es, por
t̂o, el logro pleno de aquella fe o imán que constituye el

núcleo y la base del islam. El que ha conseguido esta integra
ción interior sacrificando internamente su alma a Dios, rinde
b̂ién el mayor servicio al islam y, de hecho, a la verdad,

sea cual fuere la forma en que sea dado encontrarla.

I- Mysiic Rose Garden, p, 84-85.
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Una de las más desafortunadas tendencias generalizadas
hoy en ciertas regiones del mundo islámico es la adopción de
una ideología que resulte de buen tono en el mundo occiden
tal y añadirle luego el adjetivo «islámico». Así se ven términos
como «democracia islámica», «socialismo islámico», «raciona
lismo islámico» y cosas por el estilo. Semejante tendencia, al
procurar hacer grato el islam modernizándolo y poniéndolo
al día, traiciona el islam al reducirlo de un cuerpo total de
principios y de una cosmovisión completa a un adjetivo que
modifica un nombre, de connotación completamente distinta
en la matriz de la civilización occidental que ha dado naci
miento a tales términos.

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

Sí la defensa del islam ha de apoyarse en un grupo de
excusadores débiles y en continua retirada, cuya técnica es
hacer aparecer como islámico todo lo que está de moda,
difícilmente podrá convencer a las personas serias. Es más.
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tales métodos harán aparecer el islam ante el observador inte
ligente como una ideologia occidental de segundo orden Si el
islam se presenta por ejemplo como socialismo o raciona-
lismo, ô rrira que el hombre moderno serio que está fuera
del mundo de la fe, busque la forma más pura de socialismo y
racionahsmo en las mismas fdosoflas e ideologías occídenta-
les, antes que en su imitación islámica.

Hay ciertos musulmanes modernos que en nombre de lo
que ellos tienen por un simple islam racionalista, que barrun
tan estar acorde con el mundo moderno, están dispuestos a
dejar de lado catorce siglos de civüización y de herencia inte
lectual islámicas, junto con las escuelas de sabiduría y filoso
fía cultivadas en ellas. Poco saben del hecho de que los princi
pales problemas planteados por el mundo moderno a la reli
gión, sê  tales desafíos el marxismo, el darwinismo, o el
existencialismo secular, pueden responderse, no por una sim
ple interpretación racionalista del islam a la manera de la
escuela salafiyyah y otras semejantes, sino recurriendo a
aquel profundo tesoro de sabiduría metafísica y filosófica de
carácter tradicional cultivado en el islam y conectado en su
mayor parte al sufismo, una sabiduría que siendo lógica 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 razón y la lógica, y el racionalismo,
que hace de la razón el instrumento exclusivo para alcanzar el
conocimiento y el único criterio para juzgar la verdad. Se
habla a veces del racionalismo aristotélico, aunque en la filo
sofía de Aristóteles hay intuiciones metafísicas que no pueden
reducirse a simples productos de la razón humana; pero el
racionalismo en el sentido propio de la palabra se inicia en la
filosofía europea moderna aunque también hay casos de él en
la antigüedad tardía.

Si por racionalismo se entiende el intento de construir un
sistema cerrado que abarca la realidad en su totalidad y ba
sado sólo en la razón humana, éste se inicia entonces con
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Descartes, ya que para él el criterio máximo de realidad es el
ego humano y no el Intelecto divino o el puro Ser. Su cogito
ergo sum pone una limitación al conocimiento humano al
constreñirlo al nivel de la razón individual y a la conciencia
del ego individual. Ésta es la tendencia que alcanza su culmi
nación en el racionalismo decimoctavo y decimonónico, an
tes de que la misma pesantez del sistema racionalista em
piece a producir grietas en su propio muro de protección, a
través de las cuales elementos irracionales empiezan a pe
netrar desde abajo.

Al intentar comprender el papel de la razón en el islam es
esencial distinguir entre el racionalismo tal y como anterior
mente se ha descrito y el respeto por la lógica, porque en su
propio nivel la lógica 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 revelación islámica. El uso de la lógica en la cosmo-
visión 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 desarrolló en el occidente -un
occidente en el que el hombre cristiano tradicional estaba
ligado a Dios más por su voluntad que por su inteligencia,
como ocurre en el islam— se convirtió en un velo que separó
al hombre de Dios y marcó la revuelta humana contra el
cielo.

El resultado de la aplicación de la lógica y la inteligencia
en el islam es la mezquita cuya simetría y regularidad es
ocasión para contemplar la Presencia divina. El resultado de
la aplicación de la ciencia moderna occidental, que está plan
tada en el racionalismo del siglo diecisiete, es la fábrica o el
rascacielos modernos que como la mezquita son geométricos
y a veces simétricos, pero que están particularmente marca
dos por la falta de connotación 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 la Ito 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 la razón y la lógica 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
dicotomía entre razón y revelación o ciencia y rdigión ha
alcanzado proporciones tan peligrosas, es representar esta po
sibilidad de unión entre revelación y razón tal como se en
cuentra en el Corán. La fuente de la revelación en el islam es
el arcángel Gabriel o el Intelecto Universal. Intelecto {al-'aql
al-kulli en el lenguaje del fyadith) y la misma palabra 'aql
significan etimológicamente a la vez lo que liga o limita lo
Absoluto en la dirección de la creación 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 ̂ irát al-mustaqím) y le impide andar desca
rriado. Es por esto por lo que tantos versículos del Corán
equiparan los que están descarriados con los que no pueden
usar su intelecto (como en la expresión wa la ya^ qílün, «ellos
no entienden» o literalmente «no usan su intelecto» -el verbo
ya'qilün deriva de la raíz 'aqala relacionada con 'aql-; o el
verso la yafqahún, «ellos no entienden», donde el verbo yaf-
qahún está relacionado con la raíz faqiha, que también signi
fica comprensión o conocimiento).

Del mismo modo, el conocimiento o ciencia (al-'ilm) en el
lenguaje del Corán 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. Ésta es una
verdad innegable aun cuando tantos apologistas musulmanes
modernos equiparen el 'ilm sin ninguna restricción ni modifi
cación con la ciencia moderna, como si uno pudiera salvar la
profunda diferencia de los tipos de conocimiento involucra
dos por el simple uso def mismo término para connotar los
diversos tipos de ciencia en cuestión. Algunos Ijadiths simplQ-
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mente han equiparado el 'ilm con el conocimiento del otro
mundo, al-ákhirah. El Intelecto, el instrumento a través del
cual se obtiene este tipo de conocimiento, que a la vez es la
fuente de la revelación y existe microcósmicamente en el
interior del hombre, no debe ser confundido con la sola ra
zón. El 'agí es a la vez tanto el íntellectus o nous como la ratio
o razón. 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
llamamos razón.

Uno puede ir desde el reflejo a la fuente siempre que el
'agí no esté empañado por pasiones, siempre que sea el Inte
lecto sano, equilibrado y armonioso que en la terminología
islámica es llamado al-'agl al-salim. Pero si el 'agí está
oscurecido por las pasiones, por la nafs, entonces puede con
vertirse en velo que esconde al hombre de lo divino y lo
descarría. De no ser así no habría ninguna necesidad de reve
lación. La revelación es la manifestación macrocósmica del
Intelecto Universal, el Kalimat Alláh, que provee un marco
para la manifestación microcósmica 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
sal im.

La razón, 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 revelación, verdades que son
suprarradonales pero no irracionales, y a la vez un velo que
esconde al hombre estas mismas verdades. En el último caso,
se convierte en el medio con que d hombre se rebela contra
Dios y su religión revelada.

Los sabios musulmanes de todos los tiempos han recono
cido este doble filo de la espada de la razón. Algunos como
Ghazzáli (Algacel), Jalál al-Din Rúmi y Fakhr ai-Din Rázi han
subrayado el aspecto negativo de la razón puramente humana
como velo y limitación y su incapacidad para alcanzar las
verdades divinas. Rúmi era de hecho muy consciente de la
diferencia entre razón Cagl-í juz'i) e intelecto ('agí-i kulíO
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Intelecto.»' (jjT j®" reputación del
'Arabi y Sadr al-Din

razón de hacer uso de la lóeica i" mediante la mismahombre para conduarfo So
f a c u l t a d e s . e s t o s p l a n o s y

de al̂na manera los resultados del racionalLoŜslaín
diferentes de lo ocurrido en la Europa cristiana*̂  Si elha á. evitar la dicotomía fatal entre fe y râ5,T«>n̂r¿rrestar la tendencia ya existente en algunos de la genemdS.

mas joven a apartarse del islam como resultado de su primer~ T d S ^
pî rv̂  y dar a conocer a todos a quienes concierne la

f lue siempre ha sido un rasgoesencial de la cosmovision islámica.
No se puede armonizar el Corán y la ciencia con la simple

r̂on de tal o cual verso del Corán, con un descubrimientolenhfico particular que además pronto pasará de moda El
coran no provee una ciencia detallada de las cosas sino los
Prmcipios de todo conocimiento. Lo que se puede hacer es
preservar y revivificar una cosmovisión total, una metafísica
que tenga las raíces en el Corán y que derive de la luz del
Intelecto, luz tan intimamente vinculada al Corán, tanto en lo
concerniente a su fuente como a su contenido. A la luz de esta
sabiduría uno puede entonces alumbrar una filosofía de la
naturaleza y a la vez del hombre capaz de rendir plena justicia
a te necesidades de la razón sin caer en- la trampa de un
racionalismo agnóstico y prometeico.

t
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El mundo entero, tanto el musulmán como el no musul
mán. precisa de esta sabiduría y de la filosofía del hombre que
se basa en ella. Además, esta sabiduría sólo puede ser resuci
tada y devuelta a la vida en términos de los modos de expre
sión modernos recurriendo a la herencia intelectual del islam,
inmensamente rica, y no destruyendo esta herencia y recu
rriendo a un racionalismo romo, vacío de cualquier dimen
sión transcendente. Al proveer una solución basada en la
jerarquía del conocimiento y en la armonía entre fe y razón
que deriva del Intelecto, que es fuente a la vez de la fe y la
razón, el islam puede ofrecer un mensaje de la máxima signi
ficación al mundo entero. En lugar de recoger las migajas de
la mesa de los pensadores occidentales y tratar de añadirles la
etiqueta islámica, el islam puede proveer su propia visiónfresca de la relación entre razón y revelación o ciencia y
religion -asi como de la existente entre hombre y naturaleza,
donde yace la raíz de la presente crisis ecológica-. Esta visión
es de importancia vital para el futuro del islam y también es la
que desesperadamente está buscando mucha gente seria detodo el mundo. Puedan los líderes intelectuales del mundo
islámico tener éxito en esta tarea de ofrecer una visión fresca
de las enseñanzas tradicionales del islam; no puede haber
tarea más vital que ésa.

68

I V

EL MAESTRO SUFÍ TAL COMO SE EJEMPLIFICA EN
LA LITERATURA SUFÍ PERSA

No es posible un auténtico camino espiritual sin un maes-
tro y el sufismo no es por supuesto una excepción de este
principio universal. El maestro sufí es el representante de la
función 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 Shan'ah, la Ley Divina, está
destinada a todos los musulmanes, y de hecho desde el punto
de vista islámico, a todos los hombres si se considera su
significado universal. Pero la Tariqah o sendero espiritual,
sólo está destinado a aquellos que buscan a Dios aquí y ahora,
y v̂  en busca de la Verdad inmutable que, aunque presente
aquí y ahora, es al mismo tiempo la fuente transcendente y
eterna de toda revelación. La Tariqah es pues un medio por el
que el hombre puede retornar al origen de la revelación islá
mica y llegar a ser a la vez, en un sentido espiritual, compa
ñero y sucesor del Profeta y de los santos.

El papel del maestro espiritual, el shaykh, murshid, murád
o pir, segiín se lo conoce en árabe, persa, y otras lenguas
musulmanas, es posibilitar este renacimiento y esta transfor
mación espirituales. Estando él mismo conectado a través de
la cadena iniciática (silsilah) al Profeta y a la función de la
iniciación (waláyahy inherente a la propia misión profética, el

1. En el contexto del sufismo el término wali significa «santo». La raíz árabe significa

6 9
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maestro sufí puede liberar al hombre de los estrechos confínes
del mundo material hacia el luminoso espacio ilimitable de la
vida espiritual. A través de él, que actúa como representante
del Profeta, la muerte y el renacimiento espirituales tienen
lugar en virtud de la barakah que lleva dentro de sí.

El hombre caído envejece, decae y muere; mientras que el
hombre espiritual regenerado está 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 aquí por qué el maestro es
capaz de dotar al discípulo de juventud, cualquiera que sea su
edad cronológica: Contemplar al maestro perfecto es recobrar
el éxtasis y el júbilo de la primavera de la vida y estar sepa
rado de él es experimentar la aflicción de la vejez.

Envejecí con su aflicción, pero cuando a Tabriz
nombras toda mi juventud retornad

El hombre puede buscar la fuente de la vida por sí mismo.
Puede intentar descubrir los principios de la regeneración
espiritual a través de sus propios esfuerzos. Pero este empeño
es en vano y nunca dará frutos a menos que el maestro esté
presente junto con la disciplina que sólo él puede impartir.
Sin la piedra filosofal no es posible ninguna transformación
alquímica. Sólo el poder del shaykh puede libertar al hombre

además camigo» y también posee el signiilcado de dominación o poder. A partir de dicha raiz
se han formado los términos wiláyah y waláyah, significando el primero santidad y el
segundo el poder iniciático o la función como tal. En el shi'ismo, especialmente, se subraya la
distínción entre el cciclo de la profecia» (dá'irat al-nubuwwah) y «el ciclo de la iniciación»
(dá'irai al-waláyah), como veremos más adelante en el capitulo viii.

2. R.A. Nicholson, Selected Poems from the Diváni Shams Tabriz. Cambridge 1952, p.
25. Shams Tabriz fue el maestro espiritual del mayor poeta sufi de la lengua persa. Jalál ai-
Dín Rümí, y al mismo tiempo era para él la teofania perfecta de los Nombres y Cualidades
divinos, el modelo total del Hombre Universal. El Diwán, en especial, contiene algunos de
los más bellos y profundos versos en persa sobre la función del maestro espiritual y la
relación entre maestro y discípulo. El nombre de Shams-i Tabriz! (Shams ai-Din significa «el
sol de la religión») es en si mismo altamente simbólico y Rúmi 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 unión interior del maestro con Dios.

El maestro sufi en la literatura sufi persa

de si mismo -de su alma carnal- hasta el punto de capacitarlopara contetnpto e Umverso como realmente es y reKS
océano de la Existencia universal. '"mar ai

Sin el poder grandioso de Shamsu'l-IJaqq de Tabriz
uno no podna ni contemplar la luna ni tornarse mar̂
Sin duda, êten gentes excepcionales como los Uwavsis

que wn imciados en el camino por Khadir o Khidr, el proWde vida mustodamente larga, que puede iniciar a los hombre
enlos místenos divmos y que corresponde de muchas mane-
ras a Enoch en la tradición judeocristiana, o por los «hombres
de la jerarquía invisible» (ríjál al̂ gjfayb) o bien, en el caso del
shi'ismo, por el Imám escondido, que es el polo espiritual
(qu¡b) del universo. Pero estas vías excepcionales que en cual-
(juier caso no elige ni busca el hombre, y para las que unos
pocos son escogidos, pertenecen no obstante a la función
iniciática universal cuya encarnación sobre la tierra es el
maestro sufí. Interiormente unido a la jerarquía invisible y a
lia Ver(dad (al-haqq) 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 compañía de los profe
tas y los santos. Es la puerta a través de la que uno debe pasar
para entrar en «el jardín del Amado» mientras que al mismo
tiempo es el guía hacia el patio interior de este jardín.

Ser iniciado en una orden sufí y aceptar la disciplina de un
maestro es entrar en un vínculo que es permanente, y que
sobrevive incluso a la muerte. Para el discípulo, el shaykh está
siempre misteriosamente presente, especialmente en los ritua
les. El shaykh no muere nunca para el discípulo, aun cuando
haya abandonado físicamente este mundo. Su guía espiritual
(irshád) y su asistencia continúa incluso después de su muerte.
El maestro espiritual, a quien Rúmi llama el jinete celestial,

3. Nicholson, op. cit. p. 79.
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viene y va, pero permanece el polvo de su galope. Su efecto
sobre los discípulos 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 la
semilla puede crecer y ser árbol 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^ está aquí;
la centelleante nube tormentosa de la eternidad
te revela su relámpago.
Cualquier cosa que digas
no es sino una inferencia que has aventurado;
Él habla por experiencia del ojo,
y en ello está la diferencia.
El jinete celestial pasó;
el polvo se levantó en el aire;
él fue veloz, pero el polvo levantado
flota allí todavía.
Que tu visión sea recta
y no mires a izquierda o derecha,
su polvo está aquí, y él
en el Infínito^

4. NaturaJmente, debe recordarse que la iniciación al sufismo por un maestro no garan
tiza en si misma la realización. El discípulo debe ser firme en su devoción al maestro y en la
ejecución de sus deberes religiosos e iniciáticos. Debe amar a Dios más que al mundo y estar
unido a él no sólo a través de una imprensíón teórica de la metafísica sufi, sino también por
un apego «ontológico» total. El auxilio y el socorro divinos (tawfiq) 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 darán frutos.

5. Dado que el nombre Shams al-Din significa «el sol de la religión» y el sol sale por el
este. Rúmi a menudo emplea el simbolismo universal del este y el oeste como reinos de la luz
y de la oscuridad y se refie¡;e a su maestro como el «Señor del este», dando a entender con
ello, una vez más. su unión con el origen de toda luz.

6. A.J. Arberry. The Rubá íyát of Jalál al-Din Rúmi, Londres 1949. p. 19.

El maestro suH en la literatura sufí persa

Del mismo modo la asamblea (majlis) del maestro sufí es
una imagen terrenal de la asamblea celestial de los santos m
discípulo ffaqir) que obtiene el derecho de entrada aasamblea en virtud de haber sido iniciado por el maeSSobüene también para sí un lugar en la asamblea del pSsiempre que perm̂aca fiel al maestro y a sus instrutóon̂'Una que cumple las condiciones como discípulo y alĉTala perfección en la asamblea, su estación se toma de imZ
tancia permanente y gana una significación más allá dVía
vida de este mundo y más allá de la tumba. El maestro deia
una marca permanente en el discípulo en virtud de la cual el
discípulo que ha alcanzado la perfección se une de nuevo a laasamblea de su maestro en el otro mundo. Por la perfección
ganada en el majlis úq los sufíes, elfaqir obtiene el acceso a la
asamblea real del cielo y construye para sí una exaltada mo
rada en el más allá de la vida.

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

tu asiento será el trono, obtendrás tu deseo en todas las cosas.
Pero si te quedas muchos años más en esta tierra,
pasarás de un lugar a otro, serás como los dados en el cha

quete.
Si Shams Tabriz te atrae a su lado,
cuando escapes del cautiverio volverás a aquel orbe'.

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

Aunque distinto como personalidad espiritual, interior
mente él está identificado con la luz que brilla sobre la tierra y
el mar e ilumina todas las cosas al discípulo que está estrecha
mente ligado a él.

7. Nicholson, op. di. p. 187.
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Desde Tabriz brilló el Sol de la Verdad, y le dije:
«Tu luz está a la vez unida con todas las cosas y aparte de to

das»^.

Es esta luz la que brilla en el corazón del discípulo y ¡o
convierte de algo corruptible y perecedero en una substancia
incorruptible y eterna. Es la influencia espiritual del shaykh la
que transforma lo transitorio y pasajero en lo estable y perdu
rab le .

El sol del rostro de Shamsi Din, gloria de los horizontes,
nunca brilló sobre nada perecedero sin hacerlo eterno^

No todo el que pretende ser un maestro sufí posee todas
las cualifícaciones que hacen al maestro perfecto. No sólo
debe el discípulo buscar un maestro, sino que debe también
asegurarse de que el shaykh o pir a quien se está entregando
sea m guía experto que pueda conducirlo a través de los
precipicios peligrosos de la vía a la meta fínal de la realiza
ción. De otro modo hay peligro de desviarse por la corrup
ción de lo que es más preciado en el hombre. Con un guía
incompetente, es mejor no escalar montañas sino permaneceren suelo Uano donde una caída no es probable que sea fatal.

El shaykh debe tener una conexión clara y regular con la
cadena de iniciación y una realización de las verdades del
Sendero. Además debe ser elegido desde arriba para cumplir
la función de guiar a otros. Incluso entre los que han avan
zado en el canuno, no todos están cualifícados 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 función simplemente por su propia voluntad. Si
ha de ser un maestro eficaz debe conocer los detalles y las
intrincaciones del Sendero así como el alma y la substancia

8. Ibid. p. 27.
9. Ibid. p. Ml.
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psíquica del discípulo a quien debe guiar. No sólo es necesariala presencia de un perfecto shaykh sino que éste también debe
ser un maestro que tenga las cualifícaciones para guiar un
discípulo particular. No todo shaykh es un maestro para todo
discípulo. El discípulo debe buscar y encontrar el maestro que
conquiste su alma y le domine como un águüa o halcón caen
sobre un gorrión en el aire.

Oh! esplendor de la verdad, Husámu'ddin'o, toma una o dos
hojas de papel y añade (éstas al poema) en descripción del
Pir.

Aunque tu cuerpo grácil no tenga fuerza, sin el sol (de tu espí
ritu) no tenemos luz.

Aunque te haŷ  convertido en mecha encendida y (la lám
para de) vidrio, eres sin embargo el conductor del corazón
(el Guía Espiritual): tú eres el cabo del hilo (que sirve de
pista).

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

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

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

He otorgado a mi joven Fortuna el nombre de Pir (viejo),
(Husámu'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 única.

Verdaderamente el vino viejo aumenta su fuerza; en verdad el
oro viejo es más preciado.

Elige un Pir, pues sin un Pir este viaje está extremadamente
lleno de dolor, terror y peligro.

10. Cuando estaba escribiendo el Mathnawi. e! polo de atracción espiritual de Rúmi era
IJusám al-Din. la figura que tan a menudo se cita en el Mathnawi.
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Sin un acompañante estás confundido (incluso) en un camino
ya muchas veces por ti recorrido.

No viajes pues solo por una vía que jamás has visto, no
vuelvas tu cabeza del guia".

Aceptar la guía inícíática de uno que no es un maestro
perfecto es peligrosísimo, por cuanto ello puede destruir la
posibilidad de realización espiritual e incluso abrir el alma a
influencias demoníacas. La potencialidad de desarrollo está
presente dentro de los hombres, pero si no es correctamente
actualizada, llegará a pudrirse y como una simiente podrida
nunca podrá crecer como árbol.

«En cuanto al maestro (murád), en el sentido de uno que
está iniciado y es seguido, se trata de alguien cuyo poder
iniciático (waláyah) de influir en otros ha alcanzado el grado
de perfeccionar a los que son imperfectos, y que ha visto (ini-
ciáticamente) los diferentes géneros de capacidades, y mane
ras de guiar y preparar a los discípulos. Una persona seme
jante, es o bien un viajero atraído por la Gracia Divina (sálik-i
majdhúb), que primero ha atravesado todos los desiertos y
precipicios del alma carnal viajando sobre el Sendero (sulúk),
y después, con la ayuda de la atracción divina, ha regresado
de las estaciones del corazón y las ascensiones del espíritu, y
ha alcanzado el mundo de la visión y la certeza, y ha llegado
al estado de contemplación y examen; o bien es alguien atraí
do por la Gracia Divina que viaja por el sendero (majdhúb-i
sálik) y que primero y gracias a la ayuda de la atracción
divina ha atravesado el área de las estaciones y ha alcanzado
el mundo de la visión y del descubrimiento de las realidades
divinas, y que luego con el viajar (sulúk), ha cruzado de
nuevo las estaciones y los estadios del Sendero y ha redescu
bierto la verdad de la contemplación en la forma de conoci
m ien to .

»E1 grado de un guía espiritual, digno de imitación, es

11. Rümi, Maihnawi. traducción de R.A. Nicholson, vol. II. Londres 1926, p. 160-1
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seguro en el caso de estos dos tipos de hombres. En cuanto al
viajero (salik) inmaduro, que todavía no ha salido del angosto
desfiladero de la lucha y el esfuerzo espirituales para alcanzar
el espacio de la visión espiritual, o a la persona inmadura
atraída por la Gracia Divina (majdhúb), que aún 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 Vía, ninguno de los dos tiene
todavía derecho a la estación ni al rango de maestro espiritual
(shaykhúkhat): no les ha sido encomendado el poder iniciático
de influir en las capacidades espirituales del adepto, ni la
facultad de entrenar a los discípulos de acuerdo con las leyes
del Sendero (taríqah). Cualquier conquista que hagan en las
almas de los hombres en este sentido, es más dañina que 5̂
beneficiosa.

i>La existencia del discípulo y su potencialidad de perfec- ¡I1
ción espiritual pueden compararse a un huevo que tiene la 3®|
potencialidad de convertirse en pájaro. Si el huevo tiene la ca- y
pacidad de recibir el poder y la influencia inherentes a la pi
voluntad espiritual (himmat) del pájaro o el maestro, si puede {HiS
conseguir la protección de un pájaro maduro en quien ha sido
actualizado el poder de procreación y el de hacer madurar a
un huevo, y finalmente si durante un período la influencia de
la vida espiritual y las características que pertenecen al estado
de pájaro afectan al huevo, entonces cesará por fin de perma
necer en forma de huevo. Será vestido en forma de pájaro y
dispuesto para alcanzar la perfección de sus capacidades. Y si
el huevo se coloca bajo una gallina que no posee el poder de
volar o que no ha alcanzado todavía el grado de madurez y
poder para incubar el huevo, y esto dura algún tiempo, se
destruye en él la potencialidad de convertirse en pájaro y
luego no habrá manera de restituir el huevo a su estado
original.

«Igualmente, si el discípulo sincero se pone en completa
obediencia y sumisión bajo el control de un maestro perfecto
Que ha logrado el grado de perfección y en quien se combinan

7 6
7 7
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el viajar por el Sendero, el vuelo, la marcha espiritual y la
atracción por la Gracia divina, del huevo de su existencia
surgirá el pájaro de la verdad "verdaderamente Dios creó a
Adán a su imagen", pájaro que volará entonces en el espacio
de la identidad espiritual y alcanzará el grado de procreación
y generación. Pero si cae bajo la influencia de un viajero
irimaduro (sálik) o de persona inmadura atraída por la Gracia
divina (majdhúb), entonces la posibilidad de perfección del
estado humano quedará en él destruida. No alcanzará la exce
lencia de los hombres espirituales (rijál) o la estación de per
fección»'2.

El discípulo debe entregarse al shaykh perfecto sin reserva
alguna. En manos del maestro debe ser cual cadáver en
manos del que lava los muertos, sin ningún movimiento pro
pio. El maestro representa al Profeta y a través de él, a Dios.
Darle la mano es aceptar la «Mano de lo Divino».
Dios ha declarado que su mano (la del Pír) es como la Suya,

pues anunció (las palabras) la Mano de Dios está por en
cima de sus manos.

La Mano de Dios hace morir (al niño) y (entonces) lo lleva a
la vida. ¿Qué es de la vida? Él hace de él un espíritu
e t e r n o

El papel del maestro sufí a quien uno debe entregarse
o mente, y su importancia para la liberación del discípulo
de la confusión en el mundo de la multiplicidad, y su conduc
ción a la contemplación en el mundo de la Unidad" quedan

en el testamento espiritual de Shams al-Urafa («el sol de los gnósticos»), uno de los principales maes
tros sufíes del presente siglo en Persia. Shams al-'Urafá' descri-
10 como sigue el encuentro con su maestro y las transforma

ciones subsiguientes que se produjeron en él:

n líis 0 '̂  Mî áh al-hidáyah. ed. J. Huma i. Teherán 1323 (A.H. solar),p. 108-9 (traducido del persa por S.H. Nasr).
13. Maihnawi. vol. II. p. 162.
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«Est® humüde fáqir. Sayyid Husayn ibn al R irtá u

al-Tihrám- al-Ni'matuliahi, fue bendecirlo . al-Susaynien el año 1303 (A.H.) cuando encontíâ"
dad, el modelo de gnósticos y el polo de ori

fdosofia, matemáticas, geometría, astronomía y astroTtŜTunspmdencia y sus principios, gramática, geógrafo y pXdk
y estaba ocupado en estudiar y enseñar Pero nÓT/ - •

pobrê  spiritual y la gnosis y desconocía la ciêk de laverdad y las mtricaciones del conocimiento divino Mi ate£aon se dirigía t̂  sólo a los problemas de las ciencias forS-
es y a los debates y discusiones de libros de texto, pero no a

embeUecimiento y a la contemplación inte-
Zfió, ° h®<=ho ningún esfuerzo en la senda de laP íicaaon 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.

»GracÍM a la Gracia divina y a la ayuda de los puros
ta -¡la paz sea con eUosl- encontré a ese gran hombre en
la lecha mencionada cerca de Imám-Zádih Zayd". Él hizo
wnmigo lo que hizo. De nuevo, al cabo de una semana, fui
Pendido con su presencia cerca de Imám-Zádih Zayd.»p̂ pués de una breve conversación, expresé el deseo deser iniciado. El jueves por la noche fui a los baños con él y
recibí las abluciones rituales que había ordenado. Después del
baño, tomó mi mano de la forma habitual y, después de
rê ar la fórmula de arrepentimiento, me instruyó y me
ĉió en la invocación (dhikr) del corazón con las letaníasiâ rád) y los actos e invocaciones particulares de la iniciación. Obedecí. Al cabo de quince noches [el retiro menor

.-H
14. La tumba de un santo cerca de Teherán.
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{khalwat-i ^aghir)\ poco antes del alba, y mientras estaba en
contemplación, vi que todas las puertas y paredes de la oscura
habitación en que me hallaba participaban conmigo de la
i n v o c a c i ó n .

»Me desvanecí y caí. Después de la salida del sol, mi padre
carnal, debido al gran amor que me tenía, no ahorró ningún
esfuerzo para hacer venir a un médico y llamar a los que
atraen a los Jinn (fuerzas psíquicas) o escriben oraciones para
curar las enfermedades. Mi madre carnal hizo también todo
lo posible para administrarme diversas medicinas, inhalacio
nes y alimentos.

«Permanecí en este estado durante veinte días. No podía
cumplir con los deberes prescritos por la Sharí'ah ni tenía
conciencia de las prácticas formales. No hablé a nadie de este
asunto. Finalizado este período, mi condición volvió a la nor
malidad y me vi libre del estado de «atracción» Qadhbah). Fui
a los baños y me purifiqué. Sentí el deseo de encontrar a
aquel gran maestro y durante unos días erré como un loco
buscándole por calles y bazares. Finalmente logré dar con él.
Besé su mano y él mostró benevolencia hacia mí.

»Para resumir; durante dos años viajé por el Sendero espi
ritual bajo su dirección y siguiendo sus instrucciones. Me
aparté completamente de las ciencias formales y me esforcé
en comprender los problemas de la gnosis y en seguir el
Sendero de la certeza. Cualquier cosa que él mandara, la
obedecía sin decir sí o no. Si algunas de las cosas que oía o
veía me parecían en la superficie ser contrarias a la Sharí'ah,
lo consideraba como un defecto de mis oídos o mis ojos y no
dejaba en modo alguno de servirle y obedecerle. En el servi
cio, la conversación, la soledad o el retiro, le obedecía tan
completamente como podía. Obedecía también todo cuanto
había ordenado como cosa necesaria en las seis clases de
invocación: la manifestada Qaliy), la oculta (khafiy), la infor
mal (hamailO. la oscura (khumúli). la relacionada con el
círculo (halqah) y la relacionada con la asamblea Fui
llevado también a realizar las cuatro causas de la muerte...

El maestro sufí en la literatura sufí persa

«Gracias a Dios, a consecuencia de la voluntad espiritual
de mi maestro y la asistencia de los santos realicé los siete
estados del corazón y di cumplimiento a cuantas acciones y
letanías requería cada estación. Llevé a cabo los "cuarenta
días" (arba'inát)[<XQ retiro espiritual] menores, medios y mayo
res. En el año 1309 (A.H.) lo acompañé a la ciudad de la fe,
Qum, y allí llevé a cabo dos "cuarenta días" consecutivos. Su
Santidad se reunió allí con la Misericordia divina (murió) y yo
sin mi íntimo amigo y consolador me puse muy enfermo.
Pasé días y noches en penuria en un rincón de la mezquita del
Imám Hasan hasta que mi pobre madre descubrió mi condi
ción y mandó alguien a Qum que me trató por un tiempo.
Tras una cierta mejoría volví a Teherán con aquel amigo.

«Gracias a Dios a través de la voluntad espiritual de aquel
gran gnóstico llegué a conocer los detalles de la pobreza espi
ritual, la gnosis, las sutilezas del conocimiento, y la certeza
vividos, y alcancé la estación de aniquilación en Dios (faná')
subsistencia en Él (bagá'). Viajé por las siete estaciones del
corazón, cada una con sus características especiales. Con su
ayuda y asistencia esotérica desde el mundo intermedio (bar-
zakh), cumplí plenamente cualquier orden que recibiera refe
rente a mandatos, prohibiciones, aseo, culto, ascetismo, retiro
espiritual o auto-purificación, y no me quedé corto en servir a
las criaturas de Dios tanto como pude»'^

Al hablar del maestro sufí en el contexto persa uno debe
recordar el papel del duodécimo Imam, que es el Imám
Oculto, tanto en el shiTsmo como en el sufismo, tal como
existe en el mundo shi'ita. Puesto que el Imám, aunque
oculto, está vivo y es el eje espiritual del mundo, él es el polo
((Jutb) con quien están ligados interiormente todos los maes
tros sufíes. Es para el shiTsmo lo que el polo supremo es para
el sufismo en el contexto sunnita. En el shi'ismo, los Imáms,
y en especial 'Ali, el primero, y el Mahdi, el postrero, son los

15. 'Abd al-yujjat Balághi. Maqáláí al-hunqfa fi maqámát Shams al-'Urqfa, Teherán
1327 (A.H. solar), p. 232-4 (iraducido del persa por S.H. Nasr).
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guías espirituales por excelencia. El Imám Oculto, que repre
senta la cadena completa de Imáms, es el polo que atrae los
corazones de los creyentes y a él se vuelven los hombres para
ser guiados.

Además, el Imám existe también dentro de los corazones
de los hombres. Él es el guia interior que puede conducir al
hombre en el viaje allende el cosmos y también hacia las
dimensiones interiores de su propio ser, con sólo que el hom
bre pueda alcanzar este polo interior. Es por ello por lo que
ciertos gnósticos y sufíes shiltas han enseñado al discípulo a
buscar el 4mám de su ser». El poseedor del poder de la
waláhay o iiíiciación, en virtud del cual el Imám se tornaImám de hecho, es el intérprete esotérico de las cosas, de la
religión y de la naturdeza. Y es, en la visión shilta, la cone
xión interior del Imám 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 identificacon claridad pero el shfismo considera ser el Imám Oculto o
la función del Imam como tal, ambos coinciden en la presen-
cia de esta función iniciática universal (waláyah) que existe
dentro del islam como dentro de toda tradición integral. Los
maestros sufies son aqueUos individuos únicos quienes gra-
ĉ  a su conexión con esta cadena dorada de la iniciación hand̂o Uamados por Dios para mantener viva la presencia de lala espiritual en esta tierra y guiar por esta Senda real a
quien̂  poseen las cualifícaciones necesarias. Son por tantolos principes del mundo espiritual. En sus manos el desierto
orece como un jardín, el metal bajo se convierte en oro y el

estedo caoüco del alma cristaliza como pauta de belleza que
refleja el perfume de la Unidad (al-tawhid).

El maestro sufí en la literatura sufí persa

Viaja desde ti mismo hacia ti mismo, oh maestro, pues oor
este viaje la berra se torna cantera de oro. Desde la agrura v el
amargor avanza hacia la dulzura, tal como de la tierra .saiin»
brotan mfl especies de frutos. Del sol, orgullo de Tabriz
contempla estos müagros pues todo árbol cobra belleza por la
luz del sol"'.

16. Nicholson, op. cii.. p. 111.



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 (ta-
nqah) hacia Dios. La insistencia de los maestros sufíes en este
tema, ya sea en la forma de la enumeración de las estaciones
y estados del Sendero o en el inventario de las virtudes espiri
tuales que debe ganar el discípulo, es debida a la importancia
del conocimiento de los estados espirituales para todo aquel
que aspire a pasar por ellos y más aUá de ellos hacia la
Presencia divina. Si hacemos a un lado el concepto erróneo y
truncado del hombre como criatura formada sólo por cuerpo
y mente, concepto que se debe más que a cualquier otra cosa
^ dualismo cartestoo y a una mala comprensión de ciertosdogmas del escolasticismo, y retornamos a la concepción tradicional del hombre compuesto de cuerpo, alma y espíritu (el
corpus, anima y spiritus del hermetismo y otras doctrinas sa
pienciales) la pertinencia de los estados espirituales se hace
más clara. El Espíritu es como el cielo, resplandeciente e
inmutable sobre los horizontes del alma. Es un mundo que,
aunque todavía no es Dios, es inseparable de Él, de modo que

I. Por el momento usamos el término «estado, en su sentido general, mientras que según
la terminología técnica sufí hay una diferencia entre el estado (hál) y la estación (maqám).
Volveremos sobre ello más adelante.
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alcanzarlo es ya est̂  en el atrio del paraíso y en la oroximi.
dad de lo divino. También el cuerpo lleva en su existencia
objetiva y natural, aunque no necesariamente en su prolonga
ción subjetiva en la psique, los «vestigios del Creador» (vestí
gia Del), de modo que puede ser considerado como el templo
del Espíritu y puede desempeñar un papel completamente
positivo en el proceso mismo de realización espiritual̂ .

Lo que resta del hombre, a saber, el alma o anima es
precisamente la materia del trabajo espiritual. Es el plomo
que debe ser transformado en oro, la luna que debe despo-
sarse con el sol y al mismo tiempo el dragón que debe ser
muerto para que el héroe pueda alcanzar el tesoro. El hombre
en su estado impenitente y «caído», por usar la terminología
cristiana, es el sujeto al que se dirigen los tratados sobre
disciplina espiritual. El hombre en tal estado es precisamente
aquel que tínicamente se identifica con su mente o substancia
psíquica, sin darse cuenta de que ésta no es sino un reflejo, en
el plano psíquico, del Intelecto. Se identifica a sí mismo con el
alma que todavía no ha experimentado el contacto liberador
con el Espíritu y vive encarcelado en un mundo de impresio
nes sensibles derivadas del cuerpo, junto con las inferencias
lógicas extraídas de dicho mundo y en un laberinto subjetivo
y oscuro que está lleno de impulsos apasionados. El sendero
espiritual no es otra cosa que el proceso de desenredar las
raíces del alma del mundo psicofísico al que están atadas y
sumergirlas en lo divino. Significa, pues, una transformación
radical del alma, hecha posible por la gracia de la revelación y
la iniciación, hasta que el alma se hace merecedora de conver
tirse en novia del Espíritu y celebrar la unión con él. Para
alcanzar a Dios, el alma debe llegar a parecerse a Dios. De
aquí la importancia de las estaciones y estados espirituales
que el alma debe experimentar y de las virtudes espirituales

2. El cuerpo considerado como el templo del Espíritu se encuentra en el hesicasmo
-dentro del cristianismo-, asi como en muchas formas del hinduismo y el budismo. Suhra-
wardi usa «Templos de Luz» (Hayákil al-núr) como título de una de sus obras más famosas,
recurriendo al mismo simbolismo.
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que debe adquirir, las cuales señalan los grados de ascensión
del alma hacia Dios. De hecho, cada virtud es una estación a
través de la cual debe pasar el alma y experimentarla de
forma permanente.

Si recordamos la bien conocida definición de sufismo dada
por Junayd -«el sufismo es que Dios te haga morir a ti mismo
y resucitar en Él»^ 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 resurrección in divinis.
Ésta es la razón por la que la más alta de las virtudes es la
veracidad, que se opone a todas las tendencias obscuras del
alma, y la estación más elevada es la subsistencia en Dios, que
no es otra cosa que la resurrección en Él. La meta del sufismo
es por supuesto llegar a Dios, la Verdad (al-haqq), y no el
conseguir una estación en particular. Pero dado que el hom
bre no es sólo 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 adhesión total
del hombre a la Verdad. Pues, «la 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 acción ni ningún
beneficio terrenal, las virtudes no son sólo actos morales, sino
t̂ bién estados internos que nunca están separados de lasignificación intelectual y espiritual que acompaña al mundo
del espíritu. «Las verdades nos hacen comprender las virtudes
y les dan toda su plenitud cósmica 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. Parid ai-Din 'At^. Tadhkirai al-awliyá'. ed. por R.A. Nicholson. Leiden 1322, parte
II. p. 35-6.

4. F. Schuon, Spiritual Perspectives and Human Facts, irad. por D.M. Maiheson,
Londres 1953. p. 172. (Perspectives spiritueiles etfaits humains, Cahiers du Sud. Paris 1953).

5. Ibid., p. 171.
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Si la exposición de los estados espirituales en el sufismo es
insêble de la de las virtudes (mattásin ofâá'it). es debidoprecisamente a que en el sufismo una virtud no es vista como
m acto o un atributo externo sino como una forma de ser
Tiene un aspecto ontológico definido. Ésta es la razón por la
que en la clasica enumeración de los estados y estacioné del
alma nos encontramos siempre con la enumeración de las
virtudes. Un estado o estación como la paciencia (sabr) o la
confianza (tawaicicul). es una virtud, lo cual sigiüfica que
cuando el alma alcanza tal estado no sólo posee la virtud en
cuestión 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 dimensión
ontológica de las virtudes es lo que hace que su exposición
sea inseparable de la de los estados espirituales, tal y como
vemos en numerosos tratados sufíes, antiguos y recientes. Por
supuesto, los sufíes nunca se cansan de recalcar que la meta
del sufismo no es poseer tal virtud o tal estado como tales,
sino llegar a Dios, más allá de todos los estados y virtudes.
Pero para alcanzar lo Transcendente, más allá de las virtudes,
el hombre debe primero poseer las virtudes; para alcanzar la
estación de aniquilamiento y subsistencia en Dios el hombre
debe haber atravesado ya el resto de estados y estaciones.

«Los sufíes», dice Abu'l-Hasan al-Núri, uno de los discípu
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 más
alto grado. Ellos se apartaron de todo lo que no fuera Él.
Nada poseen y nada les posee» Es esta purificación del alma
y esta liberación de toda pasión 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- Tadhkirai al-awliyá'. II parte, p. 54-5.

. J .
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Espíritu por el velo de la pasión y la ignorancia, hubiese
poseído ya las virtudes y no hubiera tenido ninguna necesi
dad de cultivarlas. Pero precisamente porque el velo está ahí
separando al alma de la luz del Espíritu, que es lo único que
puede capacitarla para obtener un conocimiento directo de
Dios, debe existir una disciplina espiritual y una muerte y
resurrección del alma de modo que ésta se adorne de virtudes,
haciéndose así merecedora de la Presencia divina.

En el Mahásin al-majális. que contiene una de las exposi
ciones más profundas que puedan encontrarse en el sufismo,
sobre las virtudes espirituales, el sufí marroquí Ibn al-*Arifi
escribe:

«Si no hubiese habido la obscuridad de la existencia sepa
rativa, sin duda la luz de lo invisible se habría manifestado. Si
no hubiese existido la tentación del alma carnal, se habría
levantado el velo, con toda certeza. Si no hubiese habido
causas de naturaleza creada, la divina Omnipotencia habría
emergido a plena luz. Si no hubiese habido hipocresía alguna,
la gnosis habría sido pura. Si no hubiese habido codicia, con
seguridad el amor a Dios habría arraigado firmemente [en el
atoa]. Si no hubieran quedado algunos placeres terrenales,
ciertamente el fuego del apasionado amor a Dios habría con
sumido los espíritus [de los hombres]. Si el sirviente hubiese
cesado de existir, el Señor sería contemplado. Por eso, cuando
los velos son alzados por la interrupción de estas causas par
ciales y los obstáculos son salvados gracias a la amputación
de estos vínculos terrenales, entonces llega lo que va fue
dicho (por Halláj):

»Te ha sido revelado un secreto que durante mucho tiempo
había estado oculto para ti; ha resplandecido una aurora cuya
obscuridad eres tú,

»Tú eres el velo que esconde a tu corazón el secreto de Su
misterio; pues sin ti nunca se habría puesto un sello sobre tu
corazón [que te priva de la visión de Dios].

»Si te ausentas de tu corazón, Él mismo se instalará allí y

Los estados espirituales en el sufismo

sus tíentte de empaña se extenderán por el otero de la bien
preservada revelación..Y aUi se creará un coloquio divino cuya audición nunca
«t̂osa y cuya prosa y poesía se hará intensamente desê!ble»'.

m viaje por la senda espiritual está lleno de encuentros que
se repiten coî temente entre el alma y el Espíritu, algunos
pasajeros y ̂gunos permanentes, hasta que el salvaje e indo'
mable corcel del alma es disciplinado y ensillado y el alma se
impregna de la fragancia del Espíritu, lo que resulta en la
f̂ormación de su propia substancia. En las experienciasdel alma que sigue la Senda los sufies distinguen entre estados

pemmentes y pasajeros; a los primeros los denominan ma-
qám (pl. maqámát) o técnicamente «estación», y a los segun
dos l}ál (pl. í̂ wál) 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
maqámát, que naturalmente por las razones arriba menciona
das, son inseparables de las virtudes. Un hombre que todavía
no ha sentido la atracción divina y no ha entrado en la senda
espiritual se consuela a sí mismo con el mundo de la multipli
cidad y normalmente no sabe nada acerca de los estados
espirituales. Como dice NifTari, «cuando yo (Dios) estoy au
sente, junta tus infortunios y toda existencia fenoménica ven
drá a consolarte de mi ausencia. Si escuchas, obedecerás, y si
obedeces, no me verás»̂  Pero una vez que por la gracia de
Dios llega la atracción 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 (ahwál) y las estaciones (maqámát).

7. Ibn al-'Arif. Mahásin ai-majális. dir. y irad. aJ francés por M. Asín Palacios. París
1933. p. 76 del texto árabe. Traducción inglesa por S.H. Nasr. basada en el texto árabe
establecido por el editor.

8. A.J. Arberry, ne Mawáqif and Mukhá(abái of Niffari. Londres 1935. p. 39.
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Los sufíes han debatido ampliamente la cuestión de los
ahwál y las maqámát y las diferencias entre ambos. Debido a
que cada uno ha hablado desde un maqám en particular,
según el verso de Shabistarí en su Gulshan-i ráz.

En cuanto a los santos que están antes y después en esta
vía, cada uno de ellos nos informa de sus propias etapas...
Puesto que el lenguaje de cada uno de ellos es acorde con
su grado de progreso son difíciles de comprender por la
gente^

sus palabras difieren exteriormente aunque el significado
interno de todas sus máximas converge hacia la misma inefa
ble realidad.

Los textos clásicos de sufísmo abundan en definiciones
técnicas del hál y del maqám y de las diferencias básicas entre
los dos. El término hál es utilizado a veces para significar un
estado del alma'® o un modo de ser en general. Ghazzáli en su
Ihyá' 'ulúm ai-din lo usa en su sentido técnico como el estado
del alma de la persona que practica el sufísmo y está viajando
por la Vía. Este autor escribe: «Todas las estaciones religiosas
están compuestas de tres elementos: conocimiento divino, es
tados del alma (ahwál) y actos»". La mayoría de los autores
han definido el hál en conexión y en contraposición con el
maqám, de suerte que Ghazzáli escribe más adelante en el
Ihyá que «la cualifícación (wa$f) es denominada "estación"
(maqám) si es estable y perdura, y es denominada "estado del
alma (hál) si pasa y desaparece sin tardar... Lo que no es

9. The Mysiic Rose Garden, p. 3.

Jijí Jjijl j;! .ilj J Lü ^ J ^
Jlal JSl i . j j íU. j lá l J jU

( Utiliza en la frase cprestad atención a ciertos estados de su alma»(wl J]̂ l J| oLáilVI). Al-i'liqad fl'l-iqiisad. Ankara 1962. p. 166; véase también
F. Jabre. Essai sur ¡e lexique de Ghazzáli. Beirut 1970. p. 79. donde se retinen los diferentes
usos que hace Ghazzáli del término hál.

11 . ó j i J á d ü U - j l ¿ ¿ « t i l j n * ' ¡ f j y d ' ' u l ü n ^
ai-din. El Cairo, vol. IV. 1352/1933. p. 55; Jabre. op. cU.. p. 79.
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estable se denomina "estado del alma" porque desaparece
para ̂er ̂  lugar a otro [estado] rápidamente. Y esto es
verdad para todas las cualificaciones del corazón»u

En su tooso al-Ta-rifát. Jurjáni hace una distinción simi
lar, y también subraya el esfuerzo necesario para conseguir
un maqam y el carácter del Ijál como don de Dios- «Un hál
para "el pueblo de la verdad" (ahí al-haqq) (los sufíes)un significado espiritual que produce eco en el corazón sin
afectación. No es ganado ni adquirido, ya se trate de alegría
tristeza, contracción, expansión o calma. Cesa con la apari
ción de los atributos del alma carnal, tanto si le sigue lo que se
le parece corno si no... Los ahwál son dones de Dios, mientras
que los maqámát son adquiridos. Los ahwál provienen de la
fuente de la generosidad divina y los maqámát se obtienen
mediante el esfuerzo».

Esta distinción se hace más clara en la descripción del hál
y el maqám dada por Hujwiri, antigua autoridad sobre su-
fismo, que en su Kashf al-mahúb, escribe.-

«La estación (maqám) denota la "posición" de alguien en la
Vía de Dios, su cumplimiento de las obligaciones correspon
dientes a dicha "estación" y su permanencia en eUa hasta que
comprende su perfección en la medida en que ello está en
poder de un hombre. No es permisible que abandone su "es
tación" sin el pleno cumplimiento de las obligaciones que ella
trae consigo. Así pues, la primera estación es el arrepenti
miento (tawbat), después la conversión (inábat), el renuncia
miento (zuhd), la confianza en Dios (tawakkul), y así sucesiva
mente. No es permisible que alguien pretenda la conversión
sin el arrepentimiento, o la renunciación sin la conversión, o
la confianza en Dios sin la renunciación.

'2- LJJU úií" lii vL- ̂  ¿ UJIj ̂ 1*1^ c-j iji LiÁ» j u iii)
( i " ^ 1 * - ( j Ü U J ' j j "
il}yá\ vol. IV, p. 123. {(«.JLáJI óLojÍ ̂  «Jwy

13. Mir Sayyid Sharif Jurjáni. al-Ta'nfát. El Cairo 1321 (A.H. lunar), p. 56.
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»Por otra parte, el estado (hál), es algo que desciende de
Dios al corazón del hombre, sin que éste sea capaz, por su
propio esfuerzo, de rechazarlo cuando viene ni de atraerlocuando se va. Por consiguiente, mientras el término ''esta
ción" denota el camino del que busca, sus rezos en el campo
del esfuerzo y su posición ante Dios en proporción a sus
méritos, el término "estado" denota el favor y la gracia aueDios confiere ̂  corazón de su siervo, y que no guarda cone
xión con mortificación alguna por parte de éste. La "estación"
pertenew a la categoría de los actos, el "estado" a la categoríade los dones. De aquí que el hombre que posee una "esta
cón se encuentra en eUa por su propia auto-mortificaciónmientras que el hombre que posee un "estado" está muerto
haaa SI mismo y se encuentra en un "estado" que Dios crea

La mayoría de los sufíes han aceptado esta distinción ma
d L ™ e s p i r i t u a l o

T ' c o m oSh ^ posibüidad de la perma-nencM del l,al asi como del maqám. El carácter transitorio del
W, tal como lo subrayan la mayoría de los sufies denota sinembargo una realidad profunda que debe ser ĉ'siS en
una estación r espiritual el adepto puede obtenerm¿SrelT P̂ nnanente, como se ha vistoescala déí̂ tr a discípulo asciende en la
Poseer un nuŵ  nuevo nivel de existencia y de conciencia.aS.t« d̂r̂n̂  una posición elevada y no todos losP^m Iho n ^ condición,al discinmo nor̂?'°̂  misericordioso y generoso, otorga
chisnT^ fa ^ ™smas cualidades unaispa ocasional de luz divina que por un momento Uumina

Los estados espirituales en el sufismo

su alma y lo pone en un estado más allá de sí mismo. Un hál
es un don divino que le puede sobrevenir tanto al que inicia el
Camino como al más avezado sufi que posee una elevada
estación. De hecho, ocasionalmente, también le puede sobre
venir a un no iniciado* si está espiritualmente dispuesto a la
recepción 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
están siguiendo la Via. La expansión del alma y el senti
miento de alegría que experimenta al ver un rostro hermoso u
oyendo una bonita melodía -que a su manera rompen la
influencia «contractiva» que el ambiente cósmico ejerce sobre
el alma-, prefiguran el hál de los que viajan por el Sendero.
Ésta es la razón por la que en árabe y en persa el término hál
ha llegado a adquirir un significado más amplio que su defini
ción estrictamente sufi, el de una insólita y al mismo tiempo
positiva experiencia del alma que por un momento la lleva
fuera de sus confines habituales. Pero este segundo signifi
cado revela el profundo nexo que vincula el alma del hombre,
e incluso del hombre que no ha dado paso consciente de
consagrarse a la Via, a la barakah que fiuye en el cosmos y
por supuesto todavía más al mundo del Espíritu, que perma
nece accesible al hombre mientras permanece en el estado
humano.

El carácter transitorio del hál indica sin embargo la necesi
dad de perseverancia y esfuerzo continuo hasta que el hom
bre, alcanza el maqám de proximidad permanente. Mientras
no se ha alcgmzado este maqám, el sufi, o dicho más correcta
mente, Qlfaqir o darwish, siempre puede tener un hál que le
haga transcender su estado de ser espiritual. El poeta Sa'di en
su Gulistán resume con belleza el carácter del hál cuando
escribe:

Alguien preguntó al hombre que había perdido a su hijo
[una referencia a la historia de Jacob y José tal como es
relatada en el Corán]:



V. Los estados espirituales en el sufismo

«jOh noble e inteligente anciano!
TiJ que has percibido el olor de sus vestiduras desde Egipto
¿por qué no le has visto en el pozo de Canaán?»
Él respondió:
Mi estado (¡lál) 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 importarían los dos mundos»'^.

En contraste con la efímera naturaleza del hál, la perma
nencia del maqám implica que sólo puede ser superado
cuando se posee por completo y se han cumplido todas sus
condiciones. Además, alcanzar un maqám superior significa
continuar poseyendo el maqám anterior, y no verse privado
de él. Los maqámát son, en realidad, otros tantos estados del
ser o grados de conciencia que conducen a la unión, y man
tienen una relación en un orden jerárquico, de modo que
incluso cuando son transcendidos siguen siendo una posesión
permanente del buscador que ha pasado por ellos. Además,
poseer un maqám significa no sólo experimentarlo exterior-
mente, sino también ser transformado completamente por él
y, como ya se ha mencionado, ser en cierto sentido ese ma
qám. Sobre la sinceridad (sjdq), que es uno de los más eleva
dos maqámát, y en cierto sentido la coronación de todas las
vir tudesel sufí Abú Sa' íd al-Kharráz escr ibe:

15- Sa'di. The Gulistan or Rose Garden, irad. por E. Rahaisek. Londres 1964. p. 120.

j % ú h j ^ ü T j l 0 ^ ^
¿ I . 1 ¿ j l U

j i o /

«i»»

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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«Así, sus características y estados cambian y se le hacen
ftciles, y de cada estación que sobrelleva y sufre por amor a
Dios, buscando su favor, obtiene una recompensa de bienessimilar. Asi cambia su carácter y su intelecto se reaviva: la luz
de a verdad se aloja en él, y él se famüiariza con ella; los
m̂os deseos huyen de el, y sus tinieblas se extinguen. Esentonces cuando la smceridad y sus características pasan a
formar p̂e de su naturaleza: no encuentra nada bueno sino
eso, y solo con ello se asocia, pues no se contenta con nin-
guna otra cosa»".

Por lo que respecta a una descripción real de los afywál y
los maqárnát, existen muchas maneras con las que los sufíes
han descrito esas etapas que conducen del hombre a Dios.
Especialmente en el caso de los ahwál es muy difícil limitarlos
a un número dado. En uno de los más antiguos textos autori
zados del sufismo, el Kitáb al-luma', Abü Nasr al-Sarraj enu
mera diez estados del alma (aijwál): atención constante (murá-
qabah), proximidad (qurb), amor (mafjabbah), temor (khawj),
esperanza O-q/'d'A anhelo espiritual (shawq). famñiaridad (unsj,
tranquilidad (itmi'nán), contemplación (musháhadah). y certi
dumbre (yaqin)^^. Pero, puesto que un hál es un don divino,
puede tomar muchas formas y colores, y, como ya se ha
dicho anteriormente, sus variedades son difícilmente 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 sufíes posteriores han incluido algunos de
dichos ahwál entre los maqámát. El viaje del alma hacia Dios
incluye demasiados elementos imponderables para poder re
ducirlo a un esquema. De hecho, todos los esquemas son sólo
una ayuda para el alma en su viaje.

Para conocer todos los estados y estaciones que se encuen-

17, Abú Sa'Id al-Kharráz. The Book of Truthfulness (Kitáb al-Sidq). dir. y irad. por A.J.
A r b e r r y . L o n d r e s 1 9 3 7 . p . 5 1 . . . j m i . * a i

18. Abú (<asT a\-SarTá}.Kiiáb al-luma\ ed. dir. por R.A. Nicholson. Leyden 1914. p. 42.
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tran a lo largo de la Vía uno debe estar efectivamente en ellos.
En virtud de su permanencia y estabilidad, las estaciones

son algo más fáciles de enumerar que los estados, aunque
también aquí existen numerosas formas de describir los pasos
que separan al hombre de Dios. Es lo mismo que querer
describir el número de pasos que uno debe dar para escalar
una montaña. Se conoce el principio y el final, así como las
peculiaridades más importantes del camino. Pero el número -
efectivo y los detalles de cada etapa dependen del escalador
así como del sendero y de su principio y su fin. El Kiíái? al-
luma' menciona siete maqámát que se han hecho famosos en
el sufismo posterior y que incluyen el arrepentimiento (taw?-
bah), la abstención (wara'), el ascetismo (zuhd), la pobreza
(faqr), la paciencia (sabr), la confianza (tawakkul) y el con
tento (ridáV- Otros sufíes como 'Alá' al-Dawlah Simnáni
han descrito los maqámát en términos de los «siete profetas»
del ser interior de uno mismo, correspondiendo cada profeta
a uno de los estados interiores del hombre así como a las
virtudes^®. Todavía otros como Khwájah 'Abdulláh An§ári
han entrado en mayor detalle al dividir las etapas de la ascen
sión del hombre hacia Dios en cien estaciones^'. Pero en todas
estas descripciones las características principales de las esta
ciones que marcan el viaje hacia Dios son las mismas.

Abi l-Khayr, conocido ya en occidente por sus notables cuar
tetos . El texto original de las Cuarenta Estaciones ha sido
publicado recientemente por vez primerâ ^ Debido a la im
portancia de este antiguo texto y también debido a su simpli
cidad, belleza y claridad, damos a continuación su traducción
completa a fin de permitir que el lector guste directamente de
una descripción de los maqámát tal como la dio uno de los
más grandes maestros sufíes^'»;

Una de las más antiguas y bellas exposiciones de los maqá
mát en el sufismo son las Cuarenta Estaciones (Maqámát-i
arbq 'in) del maestro sufí del siglo cinco (once) Abú Sa'id ibn

19. ¡bid. Siguiendo a al-Sarráj muchos suiies han enumerado sieie eiapas como las
fundamentales de la senda espiritual. 'At̂  habla, pues, de las siete ciudades del amor (hafi
shahr-i 'ishq) y Ahmad Ghazzáli, en su Bahr al-haqiqah dice que el nombre debe cruzar
siete océanos para alcanzar el faná'.

20. H. Corbin. «Physiologie de Thomme de lumiére dans le soufísme iranien», Ombre et
Lumiére, París 1959, p. 238ss.

21. Esto es lo que hizo en su Cien campos de combale espiritual: (Sad maydánh véase S.
de Beaurecueil. «Une ébauche persane des 'Manázil as-Sá'irin*: le 'Kiláb-é Sad Maydán' de
Abdulláh An '̂, Melanges islamologiques, vol. II, El Cairo 1954, p. 1-90; también Sod
maydán. ed. por 'A. Habibi, Kabul 1341 (A.H. solar).

«En el nombre de Allah, el Misericordiosísimo y Compasivo,
en Él está nuestro refugio.

»E1 Shaykh, el viajero de la senda espiritual, el devoto de
Dios, el rey de los santos entre los que han buscado la Ver
dad, Abú Sa'id ibn Abi'l-Khayr, que Dios ilumine su espíritu,
ha dicho que el sufí debe poseer cuarenta estaciones (maqá
mát), si su avance por la senda del sufismo ha de ser acepta
ble:

«La primera estación es la intención (niyyat). El sufí debe
poseer una intención tal que si le dieran este mundo y sus
bendiciones y el otro mundo y su parmso o sus calamidades y
aflicciones, daría este mundo y sus bendiciones a los infieles,
el otro mundo y su paraíso a los creyentes y guardaría la
calamidad y la aflicción para si.

22. Véase R.A. Nicholson, Studies in Islamic Mysticism, Cambridge 1919, cap. 1.
23. Véase M. Dámádi, «Maqámái-i arba'ln-i Abú Sa'id., Ma'árif-i islámi (Islamic Cultu

re), vol. XII, abril 1971, p. 58-62. La edición está basada en el ms. Aya Sophia 4819. Véase
también Danechpazhuh, Fihrist-i mikrawjilmhá-yi Kitábkhánah-i markazi-yi Dánishgáh-i
Tihrán, Teherán 1348 (A.H. solar), p. 416. Después de la publicación del texto de Dámádi y
de la traducción de él realizada por nosotros, un erudito paquistaní, el profesor Riád Khán.
nos ha informado de que existen varios excelentes manuscritos de esta obra en las bibliotecas
del subcontinente, la mayoría de las cuales son atribuidas a Mir Sayyid *Ali Hamadáni. Sea
como sea, la identidad del autor no varía en nada la calidad innata de este texto y su
importancia para una plena comprensión de los ahvál y las maqámát en sufísmo.

24. La presente traducción está basada en el texto establecido por D á̂di con unas
pocas correcciones hechas por el autor allí donde le ha parecido que el sentido requería una
leaura distinta del texto. Las Maqámát de Abú Sa'id recuerdan las dadas por Qushayri en su
famosa Rlsálah y en muchos aspectos se les asemejan. Véase A.J. Arberry. Sujism, Londres
1953. cap. vil.
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»La segunda estación es la conversión (inábat). Si él está 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 pájaro de su amor se aleje.

»La tercera estación es el arrepentimiento (tawbat). Todos
los hombres se arrepienten de lo que está prohibido (harám) y
no comen de lo prohibido por miedo a sufrir castigo. Ellos
[los sufies] se arrepienten de lo que es lícito (halál) y comen de
lo que es lícito por miedo a sentirse afligidos por lo que está
prohibido y es dudoso.

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

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

»La sexta estación es la atención constante (muráqabat). La
atención constante es mantener el alma en retiro espiritual
hasta que necesariamente el Señor del Universo le preserve a
uno de cometer pecado.

»La séptima estación es la paciencia (̂ abr). Si el desastre de
los dos mundos cae sobre ellos, ni siquiera darán un suspiro.
Y si el amor de la humanidad desciende sobre ellos, no cesa
rán de caminar por el camino de la paciencia.

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

»La novena estación es el contento (ri4áX 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 estación es la oposición al alma carnal (mukhá-
lafat-i nafs). Durante setenta años su alma carnal grita en
agonía con el deseo de recibir un aislado favor y no recibe
más que dolor y privación.

Los estados espirituales en el sufismo

»La undécima estación es la conformidad (muwáfaqat). De
sastre y bienestar, favor y privación, es todo lo mismo para
ellos.

»La duodécima estación 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
corazón un escudo ante ella. Frente a la flecha del destino
permanecen inmóviles.

«La decimotercera estación es la confianza (tawakkul).
Ellos no piden nada ni a las criaturas ni a Dios. Sólo adoran a
Dios por Sí mismo. No hay intercambio de preguntas y res
puestas. En consecuencia, el Señor del Universo les permite
lograr el objeto de su deseo cuando están necesitados, y no
hay en ello ningún cálculo.

)>La decimocuarta estación es el ascetismo (zuhd). De toda
la riqueza de este mundo, ellos sólo poseen un manto remen
dado de cien pedazos hecho de muselina, una estera y un
pedazo de fieltro. Y dicha capa es mil veces más estimada
para ellos que un elegante traje escarlata y un vestido sun
tuoso.

»La decimoquinta estación es la adoración Cibádat). Du
rante todo el día están ocupados en la lectura del Corán y la
invocación 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
búsqueda de la contemplación del Rey.

»La decimosexta estación es la abstención (wara'). Ellos no
toman cualquier clase de alimento, ni visten cualquier clase
de ropas. No se sientan en compañía de cualquier tipo de
personas ni escogen la compañía de nadie más que de Dios,
exaltado sea.

»La decimoséptima estación es la sinceridad (ikhlás). Du
rante toda la noche oran y durante todo el día ayunan. Si su
alma carnal no obedece y después observan la obediencia,
venderán cincuenta años de obediencia por beber un sorbo de
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agua y entregarán estos cincuenta años a un perro o a cual
quiera. Y entonces dirán; "¡Oh alma! ¿comprendes ahora que
lo que hiciste no era digno de Dios?"

»La decimoctava estación es la veracidad (sidq). Ellos no
dan ni un solo paso sin veracidad y no hacen ni una sola
respiración salvo en la verdad. Sus lenguas hablan de sus
corazones, sus corazones de sus secretos interiores y sus se
cretos interiores de Dios.

»La decimonovena estación es el temor (khawj). Cuando con
templan Su justicia, se funden de miedo, y no tienen ninguna
esperanza de ser obedientes [a los mandamientos de Dios].

»La vigésima estación es la esperanza (raJá'X Cuando ellos
consideran Su gracia, se ufanan con alegría y no sienten
miedo ni terror.

»La vigesimoprimera estación es la aniquilación (faná'X
Ellos funden sus almas carnales en el crisol de la aniquilación
y se aniquilan con respecto a todo lo que está por debajo de
Él. Sus lenguas no hablan de cosas mundanas. No hay nada
en sus lenguas salvo Su Nombre. Sus cuerpos no se mueven
más que para obedecer a Dios, y sus mentes no entran en
acción salvo para Él.

»La vigesimosegunda estación es la subsistencia (baqá'l Si
miran hacia la derecha ven a Dios, y si miran hacia la iz
quierda ven a Dios. Lo ven en cualquier condición en que se
encuentren. Ellos subsisten por Su subsistencia. Están satisfe
chos con lo que Dios ha dispuesto para ellos. Están gozosos
por Su benevolencia y generosidad.

»La vigesimotercera estación es la ciencia de la certidum
bre Cilm al-yaqin). Cuando miran a través del ojo de la cien
cia de la certidumbre ven desde los cielos más altos hasta los
niveles más bajos de la tierra sin ningún velo.

»La vigesimocuarta estación es la verdad de la certidumbre
(haqq al-yaqin). Cuando ven a través del ojo de la verdad de
la certidumbre van más allá de todos los objetos y todas las
criaturas y ven a Dios sin ningún cómo ni por qué, y sin
ningún velo.

vigesimoquinta estación es la gnosis (ma'rifat). A través de todas las criaturas de los dos mundos y a través de
todas 1̂  gentes, ellos perciben a Dios, y no hay ninguna
acusación que hacer a su percepción.

«La vigesimosexta estación es el esfuerzo Oahd). EUos Lo
adoran en sus corazones y en sus almas, y no hay duda
alguna de su obediencia.

»La vigesimoséptima estación es la santidad (wiláyah). Este
mundo y el por venir no merecen ser abrazados por su aspira
ción espiritual (himmat), y todo el paraíso y sus riquezas no
vale ni un átomo a sus ojos.

»La vigesimoctava estación es el amor (mahabbat). En todo
el mundo sólo tienen un Amigo. Su amor es uno, pues exte
rior e interiormente están con el Uno. Sus cuerpos se funden
de alegría y sus corazones están 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 estación es el éxtasis (wajd). No se los
encuentra en este mundo, ni en el cementerio, ni en la Resu
rrección, ni en el sendero recto (sirát) [que tiende un puente
por encima del infierno y conduce al Cielo]. Ellos están en la
Presencia más sublime. Donde ellos moran sólo están Dios y
eUos.

»La trigésima estación es la proximidad (qurb). Si ellos
dicen "¡Oh Dios! Perdona, por nosotros, a todos los pueblos
infieles y rebeldes y a todos los pueblos politeístas y subleva
dos", el Señor del Universo no rechazará su petición.

»La trigesimoprimera estación es la meditación (tafakkurX
Su más íntimo amigo es Su Nombre. La paz de ellos reside en
Su mensaje.

»La trigesimosegunda estación es la unión (wisál). Aunque
sus personas estén en este mundo, sus corazones están con el
Señor.

»La trigesimotercera estación es el levantamiento del velo
(kashfl. No hay ningún velo entre Dios y sus corazones. Si
miran hacia abajo verán hasta el Gáw-máhí (la criatura que
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sostiene la tierra)". Y si miran hacia arriba, verán el Trono y
el Pedestal, el Cálamo y la Tablilla guardada hasta al Recinto
sagrado (hadirat al-quds). Nada está escondido para ellos.

»La trigesimocuarta estación 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 estación es la catarsis (tajríd). Si son
conducidos al infierno, exclamarán: "¡Saludos!" y si son lle
vados al paraíso, dirán: "¡Saludos!", pues ni el paraíso les
causa alegría ni el infierno temor. Ellos nunca se apartan de
Su amistad y no poseen nada de todo lo que hay en este
m u n d o .

»La trigesimosexta estación es la soledad (tafrid). En este
mundo ellos son extranjeros entre las criaturas. Si son apalea
dos no abandonarán la Senda y si son acariciados no se
dejarán engañar.

»La trigesimoséptima estación es la expansión (inbisát).
Ellos son audaces ante Dios. Si el Señor del Universo les
envía el ángel de la muerte en el momento del fallecimiento,
ellos no obedecerán. Hasta que no oigan al Amigo del
mundo, no permitirán que partan sus almas. No temen a
Nakir y a Munkar [los ángeles que preguntan al fallecido en
la tumba] y no conceden ni un pensamiento a la Resurrec
ción. No ponen el pie en el Cielo supremo ni miran el rostro
de las huríes ni las mansiones celestiales, hasta haber tenido
una visión del Rey que perdona.

»La trigesimoctava estación es la averiguación de la Ver
dad (tahqiq). Todos ellos están en un estado de maravilla, con
lloros y lamentaciones. Huyen de las criaturas y penden de la
cadena de Su puerta.

»La trigesimonovena estación es la meta suprema (niháyat).
Ellos han alcanzado la posada a la orilla del camino y han
atravesado los desiertos de la calamidad. Con el ojo del cora
zón han visto a Dios.

»La cuadragésima estación es el sufismo (ifasawww/). El sufí
25. El Gáw-máhi es una criatura mítica, mitad pez y mitad toro que sostiene la tierra.

Los estados espirituales en el sufismo

es el que se ha purificado de todo deseo. Su ser interior está
purificado de la ruindad. Sus palabras están libres de inadver
tencia, despreocupación y calumnia. Su mente está radiante y
sus ojos se apartan del mundo. Él 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
Adán y el último Muhammad -la paz sea sobre ellos y sobre
los demás profetas, mensajeros y ángeles de la proximidad—.
Y que Dios, el Exaltado, esté satisfecho de todos los compañe
ros de Su Profeta. Amén.»

Como se ha visto en esta descripción de las estaciones
espirituales, Abú Sa*id incluye algunos de los ahwál de otros
sufíes como maqámát, y también incluye otras estaciones
después de baqá', que normalmente es considerada la esta
ción más elevada dado que es la unión con Dios. Sin em
bargo, puede decirse de las estaciones siguientes que son otras
tantas estaciones en el viaje en Dios (fi'lláh) después de que el
viajero ha terminado el viaje hacia Dios (ila'lláh). Incluso la
estación de servicio (khidmat) que viene después del baqá' no
debe ser considerada como acción o servicio religioso en el
sentido usual de esta palabra, sino como un servicio prestado
por un ser que ya ha gustado la unión con Dios (wi^ál). En su
propio orden, es algo análogo al voto que hace Avalokites-
vára en el budismo de salvar a todas las criaturas después de
haber puesto ya un pie en el nirvana".

La estación más elevada descrita por Abú Sa'id es el su
fismo. Pues haber alcanzado el sufismo en su plenitud o ser
un sufí en el verdadero sentido de la palabra, es haber experi
mentado todas las estaciones y al mismo tiempo haber ido
más allá de todas ellas hasta la Estación suprema de la plena
realización de la Unidad (tawhid), que es el fin de la vida
espiritual en el islam así como en otras tradiciones auténticas.

26. Véase F. Schuon. In ¡he Tracks of Buddhism, trad, por M. Pallis. Londres 1968. cap.
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V. Los estados espirituales en el sufismo

Entre la estación del sufí y el hombre que está 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
haría palidecer y ver como insignificante la experiencia mun
dana más 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 intención correcta, no como
fines en sí mismos, sino como etapas que conducen al Uno
que está por encima y más allá 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 psíquico y el espiritual, con su
Principio común.

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

Una de las cuestiones que se encuentran en el corazón de
las enseñanzas sufíes es la situación del hombre en el uni
verso, pues el hombre debe iniciar necesariamente a partir de
esta situación el viaje espiritual que al final le conducirá
allende el cosmos. Lo que ha causado que muchas verdades
deslumbradoramente claras pareciesen improbables, es preci
samente la deformación de la verdadera imagen de la situa
ción del hombre en el universo ocurrida en occidente a lo
largo de los pasados siglos, sobre todo con el surgimiento de
las teorías evolucionistas. Para comprender plenamente las
enseñanzas del sufismo es, pues, necesario examinar de nuevo la
relación del hombre con el mundo que lo rodea a la luz de la
cuestión del cambio y de la permanencia, apartando de esta
forma los obstáculos que impiden la plena comprensión 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 transformación reinen con la misma supre
macía y de forma tan total como en la que concierne a la
naturaleza, a la relación del hombre con ella y'al conoci
miento que el hombre tiene de ella. La ciencia moderna, que
a lo 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, dejaría de existir en su forma actual. Además, dado que
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VI. El hombre en el universo

ésta es la única ciencia de la naturaleza conocida por el hom
bre moderno, toda la relación entre el hombre y la naturaleza,
así como la misma naturaleza del hombre y el universo que le
rodea, es vista sólo a la luz de la fluctuación y el cambio. La
opinión de que la posición del hombre en el universo y su
conocimiento de él, por no hablar de la finalidad de dicho
conocimiento, está 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 está l imitado a los horizontes del mundo moderno.
El hombre contemporáneo se confunde incluso ante la posibi
lidad de un elemento de permanencia en su relación 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 relación con la naturaleza sólo en el aspecto del cambio
y la evolución, el hombre se había separado interiormente del
principio inmutable del Intelecto, el nous, que, junto con la
revelación, es el único factor que puede actuar como eje
permanente e inmutable para el funcionamiento de la razón
humana. Con la debilitación de los elementos intelectuales y
gnósticos en la cristiandad (si entendemos por gnosis el cono
cimiento iluminativo que el sufismo denomina 'irfán y que es
el corazón mismo del sufismo asi como de cualquier otra
tradición espiritual auténtica y completa), la facultad racional
del hombre occidental se apartó gradualmente de las dos
fuentes de toda inmutabilidad, estabilidad y permanencia: a
saber, la revelación y la intuición intelectual'. El resultado
fue, por una parte, la tendencia nominalista, que destruyó la
certidumbre filosófica y, por otra, esta reducción del hombre
a sus aspectos estrechamente humanos, separado de todo ele
mento transcendental; así es el hombre en el humanismo del

!. Véase S.H. Nasr. The Encounter of Man and Nature, The Spiritual Crisis of Modern
Man. Londres 1968. p. 63ss.

Permanencia en medio del cambio aparente

Renacimiento. Este modo de concebir al hombre implicaba
su total compromiso en el cambio y el devenir; este efecto
puede obseiT̂ e incluso exteriormente durante dicho perío
do en las rápidas transformaciones de la sociedad occidental,
que han dado al Renacimiento su carácter transitorio. Pero
incluso en aquel entonces, el concepto que el hombre tenia
del universo todavía no había cambiado. Su ciencia de la
naturaleza era todavía esencialmente medieval, estaba for
mada por elementos herméticos y escolásticos. En un princi
pio fue sólo su concepción de sí mismo lo que cambió, lo
cual, a su vez, condujo poco a poco a un cambio en su
concepto del universo y del lugar que el hombre ocupaba
en él.

Siempre es importante tener en cuenta el tiempo transcu
rrido entre la rebelión religiosa y metafísica 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
revolución científica que llevó esta visión secularizada del
hombre a su conclusión lógica creando una ciencia pura
mente secular. El hombre occidental, quien durante el Rena-
dmiento se consideró a sí mismo un ser secular, empezó a
desarrollar una ciencia que sólo consideraba el aspecto cam
biante de las cosas, una ciencia que se ocupaba exclusiva
mente del devenir más que del ser. Y esto es tanto más lógico
si recordamos que incluso etimológicamente secular deriva
del latín saecularis, uno de cuyos significados es cambio y
temporalidad. La destrucción de la visión sagrada del hombre
y el universo equivale a la destrucción 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 históricos que hicieron
aparecer en occidente una concepción del mundo que está
basada exclusivamente en el aspecto cambiante de las cosas,
nos ha de ser posible reconstruir y redescubrir al hombre
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VI. El hombre en el universo Permanencia en medio del cambio aparente
moderno los elementos permanentes y olvidados desde hace
largo tiempo, sin que parezca que hablamos de absurdos.
Pero esto sólo puede suceder si hay una comprensión de la
metafísica tradicional y del lenguaje del simbolismo medieinte

^ el cual siempre han sido reveladas las verdades metafísicas l
La metafísica, o la ciencia de lo permanente, que es el ele
mento básico de la doctrina sufí, puede ser pasada por alto u
olvidada, pero no refutada, precisamente porque es inmutable
y no está relacionada con el cambio como tal. Cuanto versa
sobre la permanencia no puede volverse «anticuado», porque
no guarda relación con ninguna época en particular. En rela
ción con el hombre y el universo, los elementos permanentes
siguen siendo tan válidos hoy como siempre. Únicamente,
deben darse a conocer de nuevo en occidente, después del
largo período durante el cual el hombre occidental no buscó
los elementos permanentes dentro del propio cambio e in
cluso trató de reducir la permanencia en cambio y proceso
histórico. En los círculos tradicionales de oriente, aunque no,
por supuesto, entre las clases modernizadas obsesionadas con
la occidentalización, 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 metafísicas y cos-

Ímológicas tradicionales, hay varios elementos de permanencia en la relación entre el hombre y la naturaleza y en la
situación del hombre en el universo. El primero y más funda
mental elemento es que el entorno cósmico que rodea al
hombre no es la realidad última sino que posee un carácter de
relatividad e incluso de ilusión. Si se comprende lo que signi
fica lo Absoluto (mutlaq), entonces por lo mismo se com
prende lo relativo (muqayyad)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. y R. Guénon. La métaphy-
sique oriéntale, París 1951.
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El aspecto del mundo como velo (ifijáb) en el lenguaje del
sufismo, o como maya si se usa el término hindú, o como
süinsara en el sentido budista, es en sí un elemento perma
nente del cosmos y de la relación del hombre con él. El
universo, en su aspecto cósmico, fue siempre maya y siempre
será maya. Lo Absoluto es siempre lo Absoluto, y lo relativo
es lo relativo, y ningún proceso ni cambio histórico puede
transformar lo uno en lo otro. El proceso histórico puede ha
cer olvidar durante un tiempo a un pueblo, o incluso a toda
una civilización, la distinción entre lo Absoluto y lo relativo,
y en consecuencia que tome lo relativo por lo Absoluto, el
orden creado (al-khalq) por la Verdad increada (al-haqq), tal
como parece haber hecho la ciencia moderna. Pero donde
quiera y cuandoquiera que aparece el discernimiento metafí-
sico, la distinción se hace clara y se conoce el mundo por lo (.4
que es, o sea, maya. El elemento cambiante del mundo que »
implica el concepto de maya es en sí un rasgo permanente del '
mundo. Está en la naturaleza del mundo el irse transfor- y
mando, el experimentar la generación y la corrupción, la vida DFll^ ^
y la muerte. Pero el significado de este cambio sólo puede ser 11^8
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 o samsárico en su naturaleza
es conocer por extensión la presencia del estado nirvánico
más allá de éV. La comprensión de que el mundo es al-khalq
implica la conciencia de al-ljaqq, que lo transciende y al
mismo tiempo resplandece a través de él.

El carácter cambiante del mundo revela metaíísicamente la
realidad permanente que lo transciende. Comprender la relati
vidad de las cosas es conocer, por extensión del mismo cono
cimiento, lo Absoluto y lo Permanente. Esta distinción meta
física ha existido, a lo largo de toda la historia, en todos los

3. Véase F. Schuon. In the Tracks of Buddhism, irad. por M. Pallis. donde la relación
entre nirvana y samsara se examina en toda su amplitud y profundidad.
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V I . E l h o m b r e e n e J u n i v e r s o

periodos de la cultura humana. Descansa en la naturaleza de
las cosas, y todos pueden verla si dirigen su visión 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 carácter 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
ción del hombre en el universo; atañe a su destino como ser
llamado a transcender la cripta cósmica en la que ha caído
y retornar desde el campo de lo relativo a lo Absoluto^

Otro elemento de permanencia en la relación del hombre
con e l un iverso es la man i fes tac ión de lo Abso lu to en lo
relativo bajo la forma de símbolos (rumúz) en el sentido tradi
cional de la palabra^ El símbolo no está basado en reglas
convencionales hechas por el hombre. Es un aspecto de la
realidad ontológica de las cosas y como tal es independiente
de la percepción que el hombre tiene de éP. El símbolo es la
revelación de un orden superior de realidad en otro inferior a
través del cual el hombre puede ser reconducido al reino
superior. Comprender los símbolos es aceptar la estructura
jerárquica del universo y los estados múltiples del ser.

4. En relación con este tema dentro del marco islámico, véase S.H. Nasr, An Introduction
to Islamic Cosmoiogical Doctrines, cap. xv.

5. El significado de los símbolos tradicionales no puede ser tratado a fondo aquí. 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. cLa ciencia de los símbolos -y no simplemente un conocimiento de los símbolos
tradicionales- procede de las significacidnes cualitativas de las substancias, de las formas....
no estamos tratando aquí de ^reciaciones subjetivas, pues las cualidades cósmicas se orde
nan a la vez en relación con el Ser y según una jerarquía que es más real que el individuo...»
F. Schuon, Gnosis. Divine msdorn, trad, de G.E.H. Palmer. Londres 1959, p. 110. {Sentiers
de Gnose, La Columbe. París 1957).

Permanencia en medio del cambio aparente
Durante ciertas fases del proceso histórico, símbolos a los

que ̂  religión revelada otorga -por la revelación misma-
signmcacion y poder especiales pueden perder gradualmente
su eficacia, ya sea p̂cialmente o por completo, como resul
tado de la debilitación de la base espiritual de dicha religión
como puede observarse en el caso de los «desmitíficadores» de
nuestros días. Pero los símbolos que existen en la naturaleza
son permanentes e inmutables. Lo que el cielo significa sim
bólicamente, como por ejemplo la dimensión de transcenden
cia y el Trono divino (al-'arsh) -para usar la imagen islá
mica— es tan permanente como el propio cielo. Mientras el sol
brille, simbolizará el Intelecto universal; de forma parecida, el
árbol con sus ramas extendidas seguirá siendo un símbolo de
los múltiples estados del ser mientras los árboles crezcan so
bre la faz de la tierra. Ésta es la razón por la que se puede
hablar de una cosmología perenne, de una cosmologia peren-
nis, de una ciencia cualitativa de la naturaleza que es válida
siempre y que revela un aspecto de la naturaleza que, como
mínimo, 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 relación al cambio, en tanto
que la ciencia tradicional estudia el cambio con relación a la
permanencia a través del estudio de los símbolos, que no son
más que los reflejos de la permanencia en el reino del cambio.

Una civilización puede desarrollar una ciencia que dé la
espalda al aspecto cualitativo de las cosas revelado a través de
los símbolos para concentrarse en los cambios que pueden
medirse cuantitativamente. Pero no puede destruir la realidad
simbólica de las cosas como tampoco un estudio cualitativo y
simbólico de los fenómenos naturales puede destruir su peso

7. Sobre la cosmologia perennis, véase T. Burckhardt. Scienza moderna e saggeza
Iradizionale. Turin 1968; véase también su Aichemie, Sinn und Weltbiid, Olten 1960. Trad,
casi.; Alquimia. Plaza & Janés. Esplugues de Uobregai 1971. que trata sobre los valores
permanentes de la cosmologia hermética.
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O SU tamaño. Hoy en día, a consecuencia de la destrucción del
espíritu «simbolista»® en occidente, los hombres han perdido
el sentido de la penetración en el significado interior de los
fenómenos, que sólo los símbolos revelan. Pero esta impoten
cia no significa que los símbolos naturales hayan dejado de
existir. La significación simbólica de las esferas homocéntri-
cas de la astronomía ptolemaica, que revela la apariencia
inmediata de los cielos, continúa siendo válida, tanto si, en el
espacio absoluto teórico de Newton o en el espacio curvo de
la relatividad, la tierra se mueve alrededor del sol como si el
sol sé mueve alrededor de la tierra. Las esferas homocéntricas
simbolizan estados del ser que están 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 teóricas pasamos
por alto esta apariencia inmediata y el símbolo que esta apa
riencia comunica.

De hecho, incluso las nuevas teorías científicas, si son
conformes a alguna realidad, poseen su propio significado
simbólico. Corresponder a la realidad en un grado cualquiera
significa ser simbólico. Si las esferas ptolemaicas simbolizan
la posición del hombre con respecto a estados superiores del
ser, el espacio galáctico de la astronomía moderna simboliza
el carácter indefinido de lo relativo, la inmensidad del océano
del samsara. Es en sí mismo una prueba del hecho de que la
inteligencia del hombre fue creada para conocer lo Infinito
más bien que lo indefinido. Pero en un sentido más directo, el
significado simbólico de los fenómenos de la naturaleza, por
no mencionar las teorías científicas basadas en ellos, repre
senta un aspecto permanente de las cosas y de la relación del
hombre con el cosmos. Es sobre este carácter permanente del

8. Con respecto al cespiritu simbolista» véase F. Schuon. cThe symbolist Outlook».
Studies in Comparative Religion, invierno, 1966. p. 50ss.

contenido simbólico de los fenómenos de la naturaleza como
se puede Mnstriilr una clenda simbólica de la naturaleza, una
cosmología tradicional que conserva un valor perenne y una
im̂ rtancia permanente, y que tiene hoy una significacióntoto mayor cuanto que las ciencias puramente cuantitativas
de la naturaleza y su apUcadón amenazan la existencia del
hombre y de la naturaleza'.

Otro elemento permanente de la relación entre el hombre y
el universo, al menos desde cierto aspecto de la situación, es
el modo en que la naturaleza se presenta al hombre. Hoy en
día, el hombre moderno aspira a cambiar todas sus institucio
nes sociales, políticas e incluso religiosas con la excusa de que
la naturaleza está en continuo cambio y que, por lo tanto, el
hombre debe cambiar. De hecho, lo cierto es exactamente lo \
contrarío. Si el hombre sólo ve cambio en la naturaleza es %
porque su mentahdad ha perdido su ancla en lo permanente y
se ha convertido en un rápido río de ideas e imágenes en )É
continuo cambio. El hombre moderno ha atribuido la evolu- y
ción a la naturaleza; empezó a creer en la evolución con su jFlA
mente antes de haberla observado en la naturaleza. La evolu- ?tAS
dón no es producto de una observación natural, sino de una
mentalidad secularizada alejada de toda vía de acceso a lo
inmutable, mentalidad que empezó a ver su propia naturaleza
efímera en la naturaleza exterior. El hombre siempre ve en la
naturaleza el reflejo de su propio ser y su concepción 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 todavía sale y se pone de la misma
manera en que lo hizo para el hombre antiguo y medieval,
que lo consideraba como el símbolo del Intelecto divino. Las
formas naturales todavía se reproducen con la misma regula
ridad y con los mismos procesos que en períodos históricos

9. El autor ha tratado plenamente la cuestión en su Encounter of Man and Nature.

1 1 2 11 3
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más antiguos. Ni ios pétalos de la rosa ni su fragancia han
variado desde que Dante y Shakespeare escribieron sobre
ellas.

De hecho, tampoco el hombre ha evolucionado biológica
mente desde que ha existido una historia humana regis
trada o sin registrar. Los hombres de hoy son biológicamente
los mismos que los hombres de la antigüedad que creían en la
permanencia y en la transcendencia. Si los hombres moder
nos han abandonado tal creencia, harían mejor encontrando
alguna otra excusa que su propia evolución biológica o natu
r a l .

En esta cuestión de la permanencia de los fenómenos natu
rales tal como aparecen ante el hombre hay una oposición
diametral entre el punto de vista tradicional y el moderno,
que es su completa inversión. Hoy en día se considera que
todas las cosas cambian y sin embargo la hipótesis del «uni-
formitarismo» es empleada en la geología, la paleontología e
incluso la antropología con tal certeza que se pensaría que es
una ley probada.

Por una parte se dice que las leyes de la naturaleza han
sido uniformes, y así hablamos de acontecimientos que tuvie
ron lugar hace millones y billones de años sin considerar
exactamente qué es lo que entendemos por un «millón de
años». Por otra parte, decimos que la naturaleza está en conti
nuo cambio, sin considerar la posibilidad de que lo que hoy
aparece como una «ley 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 razón lógica alguna por la que tal o
cual profeta o santo no pudiera haberlo hecho en épocas
pasadas.

El concepto tradicional de la naturaleza invierte esta situa
ción por completo. Substituye el cambio por la permanencia,
y la uniformidad'e inmutabilidad de las condiciones naturales
por el cambio cualitativo. Los procesos cambiantes de la natu
raleza son considerados como modelos permanentes que, me

diante la repetición, integran tiempo y proceso en la imagen
eternidad'*'. La uniformidad aparente de la naturaleza es

su vez modificada por la teoría de los ciclos, los yugas del
luiiduismo o al-adwár y al-akwár de ciertas escuelas de cos
mología islámica. Estos ciclos no significan la mera repetición
de los mismos modelos, sino más bien las diferencias cualita
tivas que existen entre las diferentes épocas, tanto en el cos
mos como en la historia humana. La inversión moderna de
estas dos realidades ha destruido la visión de permanencia en
la naturaleza así como la conciencia de las diferencias cualita
tivas en diferentes ciclos. De hecho, esta inversión es en sí
misma prueba de la realidad de los ciclos cósmicos y no hace
más que confirmar lo que todas las tradiciones auténticas
enseñan acerca de ellos y en particular acerca del período que
estamos viviendo".

Sólo por esta razón, las obras antiguas de historia natural y
mitología se han convertido en libros cerrados y en el mejor
de los casos son interpretados de una manera puramente
psicológica, mientras que pueden ser comprendidos a la luz
del hecho de que hay una diferencia cualitativa entre el medio
cósmico del antiguo ambiente natural y el nuestro. Entonces
no había la cristalización y condensación, la separación entre
materia y espíritu que hay ahora. El agua de Thales to avia
estaba llena del espíritu vivificante de la naturaleza y de ec o
simbolizaba el substrato psicofísico de las cosas. Esta a muy
lejos de la materia inerte postcartesiana con la que voisier
experimentaba veinticuatro siglos más tarde.

. 10. sobre la relación entre el tiempo Imeal y el ctcHco ̂liiaoria y a la cosmología, véase M. Eliade. The Myi' (Trad cast.: El ¡lempo y laTrask. Nueva York 1954; véase también A.K. Coomar̂  Y- ̂  lucida la
eiernidad. Taums. Madrid 1980) Time and tradiciones,f'̂ ación meiafisica entre el tiempo y la eternidad j„,ri.ve oor si misma la visión del

II. La tendencia descendiente del KaU-Yuga. que . admirablemenie por R.
"«mpo cualitativo para la mayoría de los hombîs. es rQuamlty and ¡he Signs of ¡he
Cuénon en muchas de sus obras, especialmente J reino de la camidad y losT̂'nes. trad. por Lord Nonhbourne. Londres 1956, [Trad. cast. El
ĝnasde los liempos, Ayuso. Madrid 1976].
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Ahora bien, entre este cambio y esta permanencia y en
medio de esta inversión de puntos de vista subsiste un ele
mento inmutable; a saber, el modo en que los fenómenos de
la naturaleza aparecen ante el hombre. El cielo, el mar, ¡as
montañas, los ciclos estacionales, estas realidades se manifies
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 devenir
Los hombres que aman la naturaleza esencialmente están en
busca de íí., permanente y de hecho la misma naturaleza
desmiente a aquellos que quieren limitar toda realidad al cam
bio y el devenir. Las filosofías limitadas únicamente a lo
relativo nunca surgieron entre los pueblos que vivían 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 situación 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 están anclados en los estratos inmutables de
s u s e r .

En lo que respecta a las modernas ciencias de la natura
leza, con todas las diferencias que las distinguen de las diver
sas cosmologías tradicionales, incluso en ellas existe un ele
mento de permanencia si se toma la ciencia moderna por lo
que es en realidad. Naturalmente, por el hecho mismo de que
esta ultima ha vuelto conscientemente su espalda al aspecto
sirnbólico y metafísico de las cosas, su propio punto de vista
a ha separado de la visión tradicional de la naturaleza y le ha
hecho despreciar toda significación metafísica que sus propios
descubrimientos pudieran tener. Aun así, dichos descubri
mientos, en la medida que mantienen alguna conexión con la
realidad de las cosas, poseen una significación simbólica. Por
ejemplo, el hecho de que el orden se repita en todos los planos
de la realidad material desde la galaxia hasta el átomo, o el
hecho de que, sea cual sea la unidad de que la ciencia se
ocupe, ya sea la célula biológica o el átomo, haya en ella una
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arnionía entre las partes y el todo, todo esto representa unas
(características permanentes de toda ciencia de la naturaleza
(anto si se las toma en consideración como si no.

De forma aún más evidente se observa la repetición de
ciertos modelos y problemas a lo largo de la historia de la
ciencia, hecho que ha llamado la atención de muchos científi
cos modernos. Por mucho que cambie la ciencia, el encuentro
(lelamente humana con la naturaleza parece presentar ciertas
características permanentes. Tómese por ejemplo el problema
de la continuidad y discontinuidad de los cuerpos, que ha
ocupado a Aristóteles, a los atomistas griegos, a los peripatéti
cos y teólogos musulmanes, así como a los físicos modernos.
O bien la relación de lo Uno con lo múltiple, o la relación
entre el orden y el desorden o entre el azar y el determinismo; x
todos ellos son problemas que se repiten perennemente en /Á
todas las formas de c ienc ia. Muchos c ient í f icos se vuelven ju l
hoy hacia la historia de la ciencia en busca de una inspiración i w
que les permita hallar metodologías nuevas con las que en- y
frentarse a ciertos problemas de la física y la biología contem- iFlA
poráneas que están relacionados fundamentalmente con los lAS
problemas de las ciencias antiguas y medievales. La reapari
ción de dichos modelos y problemas en un campo que es el
más variable y fluido de todos es también un elemento de
permanencia en la ciencia, a pesar de que ésta ha vuelto su
espalda a la Unidad para estudiar la multiplicidad y no ha
tenido en cuenta el Principio al tratar de analizar lo contin
gente.

Pero quizás el elemento permanente más importante en la
relación del hombre con el universo es su situación «existen-
cial» en la jerarquía de la existencia universal (marátib al-wu-
M). El hombre tradicional sabía con certeza de dónde prove-

por qué vivía y adonde iba. El sagrado Corán resume
dicha certidumbre en estas simples aunque majestuosas pala
b r a s « A A l l a h p e r t e n e c e m o s y a
Allah retornamos»' (11: 156\ y muchos tratados de sufismo y
teosofía (hikmah) llevan por título «el principio y el tm» (al-
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mabda'wa'l-ma'ád), el alfa y omega que contiene de mod
sumario toda verdad y sabiduría. El hombre moderno h
blando en general, no sabe ni de dónde viene ni cuál será
ñn, y, por lo tanto, no sabe por qué está viviendo. Pero aí
igual que el hombre tradicional, se halla frente a los dos
puntos que determinan el principio y el fm de su vida terre
nal. Nace y muere. Este hecho no ha variado ni un ápice, ni
lo hará, aunque se recurra a alguna forma de inmortalidad
barata como los trasplantes de corazón. La única diferencia
es 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 descifrarlos misterios de estas dos «eternidades» entre las que está
suspendido el instante fugitivo de la vida terrenal'I

Estas dos «infinitudes» son las que determinan el carácter yel significado de la finitud que se encuentra entre ambas. Por
lo que respecta a estas dos «infinitudes», la situación del hom
bre no ha vanado en absoluto aun cuando la destrucción de
^ medievales ha destruido para la mayoría delos hombres la doctrina metafísica de los estados del ser que

simbolizó con tanta belleza. El hom-
comnrpnrî T̂ iV̂ '̂  Anlto con una inteligencia creada para
r e T Z T ^ y i n d e fi n i d o y l oninguna ciencia humana po-
lÍeft̂ der'̂  ̂ ^P^ ̂  Absoluto y a todoslos estados del ser que comprende el universo, el hombre es lo
e n ^ I o r Z n ! ^ A b s o l u t otivo, proyectada en la corriente del devenir a fin de
tTmrf H ^ S®""' en día se hablat̂o de ĉbio que los hombres están hipnotizados por suspropias palabras y olvidan que, bajo la superficie de esas olas

obiem moderna, racionalista en cuanto al sujeto y materialista en cuanto aJ
H ' fisicamenie y de una forma aproximada, pero no puede explicarnos

^ W "'ir ""iverso total y real. F. Schuon. ¿ig/„ one Ancieni Worlds, trad, por Lord Northboume. Londres 1965. p. 111 [Trad cast Sobre
¡os mundos antiguos. Taunts. M^nd 1980]. ' 11. u rao. cast., ioore

permsuencia en medio del cambio aparente

gn continuo movimiento, se halla el océano permanente e
Inmutable de la naturaleza real del hombre. La situación de
esa naturaleza permanente que el hombre lleva dentro de si,
por más que vaya éste contra lo Real en el sentido metafisico
de la palabra, nunca ha cambiado ni nunca podrá hacerlo. La
situación ontológica del hombre en el orden total de las cosas
es la misma para siempre: esta situación, más que el resto de
aspectos de la posición del hombre en el cosmos, tal como la
estudian la cosmología y las ciencias de la naturaleza, es
permanencia en medio del cambio aparente.
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V I I

EL SUFISMO DEL SIGLO Vil Y LA ESCUELA DE IBN
' A R A B i

El ciclo de vida de una tradición 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 tenían
su mayor intensidad y la tradición estaba más próxima a su
origen celestial. Una de esas fases puede distinguirse, en la
historia islámica, 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 período, tales como Ibn 'Arabi,
Sadr al-Din al-Qunyawi, Jalái al-Dín Rúmí y Najm al-Dín
Kubrá, y toda la escuela centroasiática, para comprender la
naturaleza de este asombroso capitulo de la historia del islam
y del sufismo en particular. Uno de los hechos más importan
tes de este período 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 posteriores. La
difusión de las enseñanzas de Ibn 'Arabi en las regiones orien
tales del islam, de la que nos ocupamos particularmente en
t̂e ensayo, es sin duda alguna uno de los acontecimientos

^pirituales e intelectuales más sobresalientes de esa época.
En las regiones orientales del islam las enseñanzas de Ibn

Arabi encontraron la tierra más adecuada para su ulterior
desarrollo. Allí sus doctrinas no sólo transformaron el len-
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guaje del sufismo doctrinal, sino que también penetraron en
la teologia y la teosofía o filosofía tradicional (hikmah). Du
rante siete siglos generaciones enteras de sabios y santos han
comentado sus obras, y su obra maestra, los Fusüs al-hikani
o Engastes de la SabiduríaK es enseñada en los círculos
religiosos tradicionales, asi como en las asambleas de los su-
fíes y los gnósticoŝ .

La difusión de las enseñanzas de Ibn 'Arabi en dichas tie
rras orientales, y en particular en Persia\ puede estudiarse
mejor dividiendo en varias categorías distintas a los que estu
vieron influidos por él. Hay en primer lugar los famosos
sufíes, la mayoría de ellos maestros también de la lengua
persa, en quienes pueden observarse, en diversas formas, ele
mentos de la enseñanza de Muhyí al-Dín. El más grande
poeta sufí en lengua persa, Jalál al-Dín Rúmi, que también
fue inmensamente influyente en el mundo de habla turca, así
como en el subcontinente indo-paquistaní, ya está vinculado a
Ibn 'Arabi a través de Sadr al-Din al-Qunyawi, que fue discí
pulo de ese liltimo y amigo e íntimo asociado del primero.
Algunos han llamado al Mathnawi el Futúhát en verso persa.
No hay duda de que hay terrenos en los que existe una
estrecha asociación entre estos dos imponentes maestros de la
gnosis islámica. Sin embargo, también debe recordarse que
Rúmi representa otra faceta y otra forma del sufismo que es
complementaria al planteamiento y forma particular del su
fismo de Ibn 'Arabí, y no simplemente su derivado.

Después de Rúmi, otros autores sufíes bien conocidos.

I- Desdichadamente, todavía no existe una traducción completamente saiisfacioria de
esta obra en inglés, aunque exista una excelente traducción en francés de sus pasajes básicos
con notas iluminadoras hecha por T. Burckhardt bajo el titulo de La sagesse des propheies.
París 1955.

2. Véase S.H. Nasr. Three Muslim Sages, p. 118ss. También H. Corbin. Creative
Imaginaiion in the Stijtsm of ¡bn 'Arabi. trad, por R. Manheim. Londres 1969. capitulo i-

3. Precisa ser hecha esta distinción porque un gran número de textos sufíes de la India
están escritos en lengua persa, especialmente los que se refieren al debate que se produjo en
ese período acerca de la wafydai al-wujúd de Ibn "Arabi y la waljdai al-shuliúd de Simnam-
Las cuestiones tratadas en dichos debates se convirtieron más larde en el punto de controver
sia en las obras de Shaykh Ahmad Sirhindi y otros.
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como 'Aziz Nasafi y Sa'd al-Dín Hamúyah, aun pertene
ciendo a la escuela centroasiática de Najm al-Din Kubrá
revelan igualmente su profunda deuda con las exposiciones
doctrinales del Shaykh al-Akbar. Incluso 'Alá' al-Dawlah
Simnáni, que criticó algunas de las formulaciones de Ibn
'Arabí, estuvo influido por é\\
Asimismo, entre los sobresalientes poetas sufíes de este

periodo, mientras algunos como Háfiz y Sa'di siguieron el
clásico lenguaje figurado de Saná i, Attár y Rúmi o añadieron
nuevas dimensiones dentro del mismo marco, a la vez que
empleaban un lenguaje simbólico de caracteres similares,
otros se volvieron hacia las enseñanzas de Ibn 'Arabi, que
expusieron en exquisita poesía o prosa persa. El Lama at de
Fakhr al-Din 'Aráqi, discípulo de Sadr al-Din al-QunyawÍ,
especialmente tal como ha sido glosado por Jámi en su Ashi'
'üt al-lama'áí, es un ejemplo perfecto, como también lo son
los poemas de Awhad al-Din Kirmáni y el Gulshan-i ráz (El
secreto jardín de rosas) de Mahmúd Shabistari. Esta obra
contiene la sinopsis de toda la doctrina sufí tal como fue
expuesta por Muhyi al-Din, expresada en versos de una be
lleza celestial que se han convertido en patrimonio común de
todos los pueblos de habla persa y que también son muy
famosos en Paquistán y entre los musulmanes de la India.
Asimismo, el más famoso comentarista del Gulshan-i ráz, el
Shaykh Muhammad Láhiji, fundador de la orden Núr-
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, Sháh Ni matulláh

4. Respeno a estas importantes figuras del sufismo.

r̂bin, especialmente los que han aparecido en Teherán-París 1962. y su Lesynoiasde M.M. Mole a Le livre de l'homme parfaii de Nâ íi. .Revue des Eludes
^̂ brawiya entre sunnisme el chiisme aux una breve descripción de latriques, vol. 29. 1961. p. 61-142. M. Mole ha 1965. p.
■nHuencia de Ibn "Arabi en Oriente en su libro Les mysuqu
lOOss.
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Wall, el fundador de la orden Ní'matulláhi, que es la orden
más extendida hoy en día en Persia, con ramificaciones en
Paquistán y otras tierras musulmanas, vertió los Fusús al
persa. También tradujo los versos de los Fusús en poemas
persas y escribió comentarios sobre ellos. Sháh Ni'matulláh
confiesa así abiertamente su afiliación a Ibn 'Arabi:
Las palabras de los Fusús se engastaron en nuestro corazón

como una perla en su estación.
Le vino del profeta de Dios y de su espíritu (de Ibn 'Arabi)

quedó vinculado a nosotros^
No es precisa indicación más clara para demostrar la pro

funda conexión entre Ibn 'Arabi y el maestro sufí más influ
yente en la historia de Persia en tiempos recientes.

Al mismo tipo de poetas y maestros sufíes pertenece el
gran poeta 'Abd aJ-Rahmán Jámi, que hizo mucho por difun
dir las enseñanzas de Ibn 'Arabia A través de comentarios
sobre las obras de el Shaykh al-Akbar, de'la composición de
obras originales basadas en sus enseñanzas doctrinales y de
sus propias composiciones independientes en verso y prosa,
ejerció una inmensa influencia sobre sus contemporáneos y
las generaciones posteriores de sufíes de habla persa. Su ejem
plo ha sido seguido más tarde por muchos poetas, como Safá-
yi I§fahání, prominente poeta sufí de hace sólo dos generacio
nes. que estaba profundamente versado en los Fusús y los
escritos de Sadr ai-Din al-Qunyawi y que también compuso
parte de la más bella poesía sufí persa del siglo pasado.
lu segunda categoría de quienes recibieron influencia deIbn Arabi son los teólogos shi'íes, que, al incorporar las

«1^ ¿J3Í- Ij3
j l

Risálah'i abyái-i fusú̂  al-iükam en la colección Ridwán ma'áríf al-iláhiyyah Teherán,
ciiado en Hamid Farzám. Relation de Hafiz ei Chab l'a/j (en persa) .Revue de la Faculié des
Leiires d'lspahan». 1345 (1966) n." 2-3. p. 2.

6. Véase Muhammad Ismá'il Muballigh. Jámi wa Ibn Arabi. Kabul 1343 (1964).

enseñanzas de Ibn 'Arabi a la estructura del shi'ísmo duodeci-
uiano, prepararon el terreno para la síntesis intelectual del
período safávida, en el que Persia llegó a ser predominante-i¡ente shi'í. U relación entre las doctrinas de Ibn 'Arabi y la
gnosis shi'i, en la que tan fácilmente se integró, merecería una
detenida investigación̂  Poco después de la propagación de
sus enseñanzas, Ibn 'Arabi ganó seguidores entre los teólogos
y gnósticos shi'íes, tales como Sayyid Haydar Ámuli, quien
incluso escribió un comentario sobre los Fu^ú$\ Ibn Turkah,
cuyo Tamfnd al-qawaid es una introducción a los Fusú^ y
que escribió un importante comentario a esta obra, y Ibn Abi
Jumhúr, quien en su Kitáb al-mujli refleja muchas de las
doctrinas de el Shaykh al-Akbar.

También debe recordarse la influencia de Ibn 'Arabi en los
autores ismá'ilíes, muchos de los cuales escribieron en persa
aunque su patria final había de ser la India. Hasta la fecha, el
comentario sobre el sagrado Corán más leído entre los
ismá'ilíes es el atribuido a Ibn 'Arabi quien, curiosamente, es
considerado por muchos ismá'ilíes como uno de los suyos.
Todo el grupo de autores ismá'ilíes que escribieron en persa
durante los siglos siete (trece) y ocho (catorce), y hasta que el
isma'üismo fue clandestino en Persia, componen una de las
más notables y curiosas extensiones de las enseñanzas de Ibn
'Arabi dentro del mundo del islam.

Con el advenimiento de los Safávidas se produjo en Persia
un renacimiento de la filosofía islámica, cuyo punto culmi
nante fue la aparición de Sadr al-Din Shirázi o Mulla Sadra.

7. Corbin ha prestado atención « Ŝ ionJm îe ̂
«oterismo shri. Considerando el hecho de que Ibn . necesario llevar a cabo una
isi fue tan apreciado por los corazones de los gnos c -Linas de Ibn "Arabi en relación
investigación más general para clariUcar la posición de las doctrinas de Ibn Acon toda la estructura del shi'ismo y del «ener estudiadas e investigadas por H.

8 . U s o b r a s d e S a y y i d U a y d a r s h l " i i e d u s o u fi s m e . .
Corbin. Véase su «Sayyed íjaydar Amoli(VIll / Xi -,̂ „niesu introducción a ya/"'f'-
Melanges Henri Massé. Teherán 1963. p. 72-101 y espe pf,¡iosopltie shi iie. Teherán-«rar de Amuli. dir. por él y por O. Yahya bajo el titulo de La pn
París 1969.
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Combinando los principios de la filosofía peripatética, las doc
trinas ishráqíes o iluminacionistas y la gnosis Cirfán) de Jbn
'Arabi, este gran sabio pudo crear una nueva perspectiva
intelectual y una escuela que hasta la fecha perdura en Per
sial MuUá Sadrá estaba profundamente imbuido de las ense
ñanzas de Ibn 'Arabi; su obra principal, el Asfár, está repleta
de referencias a los Fusús y refleja, especialmente en las doc
trinas relacionadas con las facultades del alma y la escatolo-
gía, las enseñanzas del Shaykh al-Akbar.No sería exagerado decir que en la mayoría de círculos, y
especialmente en las escuelas religiosas oficiales, las doctrinas
de Ibn 'Arabí han sido conocidas en Persia durante los últi
mos siglos principalmente a través de las obras de Mulla
Sadrá y de sus discípulos, como Mullá Na'ima Táliqáni, Mul
la 'Alí Nuri, Hájji Mullá Hádi Sabziwárí, Mullá *'Alí Zunúzi y
Aqá Muhammad Ridá Qumsha'i. El papel de Ibn 'Arabi en la
creación de dicha importante escuela de hikmah es otro as
pecto, y, en verdad, de los más significativos, de su influencia
en las regiones orientales del mundo islámico.

Finalmente, debemos mencionar a los comentadores e in
terpretes directos de Ibn 'Arabi, que son sus herederos direc-
os y los continuadores de sus enseñanzas. De entre dichas
personalidades, la más importante, en lo que respecta a las
regiones orientales del islam en general y de Persia en partícu
la, es ̂ adr al-Din al-Qunyawí, el discípulo e hijastro de Ibnra 1 natural de Qunya, a través del cual las enseñanzas del
maestro llegaron a esas tierras'®.

Siendo él mismo un gran maestro sufí, al-Qunyawi escri-
DIO comentarios sobre las obras de el Shaykh al-Akbar, ade-

H Sadrá vease H. Corbin (dir.). Le livre des pénétraüons métaphysiques de.a r -Din Shírázi, Teherán-Paris 1964. introducción. También S.H. Nasr, Islamic Studies.
parte II I .

10. Para comprender la extensión de la inOuencia de Ibn 'Arabi en Persia basta darse
cuenta de que. segtin lo que ha sido descubierto por Oihman Yahya. de ios casi 150
comentarios que se conocen sobre los Tusú?. cerca de 120 pertenecen a persas y otros
pueblos de esa región. Sobre estos comentarios véase 0. Yahya. La classification de foeuvre
d'lbn Arabi. vol. 1. Damasco 1964. p. 247ss.
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más de escribir obras propias originales, como Nusü̂ , Fukük
y Miftáf} al-ghayb. Esta última, junto con el comentario,
titulado al-uns, que sobre ella escribió Hamzah Fa-
nári, es considerada en Persia como el texto más avanzado
sobre metafísica sufí". En Persia, el comentario de Qunyawi
sobre los Fusús es el que en más alta estima se tiene, junto
con los de 'Abd al-Razzáq Kásháni y Dá'úd Qaysari.

Aunque se han escrito otros muchos comentarios sobre los
Fusús, tanto en árabe como en persa, asi como en turco, los
de 'Ali Hamadáni, 'Alá' al-Dawlah Simnáni y el famoso co
mentarlo de Jámi, aun siendo especialmente importantes
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 Jámi, se consideran derivados de
ellos. Kásháni y Qay§ari son, de hecho, después de Qunyawi,
los propagadores más importantes de las doctrinas de Ibn
'Arabi en Oriente, Qaysari con su destacado comentario, el
cual empieza con una introducción independiente que con
tiene un ciclo completo de la metafísica sufí'^ y Kásháni con
su comentario, su Ta'wil al-qur'án y muchas otras obras bien
conocidas. En cuanto a otros célebres comentarios de los
Fusús, tales como los de Báli Afandi y Nablusi, así como las
numerosas obras de Sha'rám que elucidan las enseñanzas de
Ibn 'Arabi, aunque se hayan hecho famosos en el mundo
árabe, en oriente sólo fueron conocidos por unos pocos, en
Persia. Paquistán, y la India nunca han alcanzado la misma
fama y popularidad que los comentarios antes mencionados.

La tradición de las enseñanzas y comentarios sobre los
F'usús y otras obras de Ibn 'Arabi continuó durante ̂  eras
otomana, safávida y mogola e incluso después, haŝ  Uegar a
nuestros días, aunque su historia en detalle no está c ara en
""TT̂daderameme curioso que hayar, sido realizados muy p̂s estudios de este
sobresaliente maestro del sufismo, cuya iníluencia a si o Oaysari bar Fû ú̂  al-
^ 12. Véase Sayyid Jalál al-Din AshUyánt, Sñe "n deLldollikam, prefacios de H. Corbin y S.H. Nasr. introducción de S.J. Áshiiyáni a lacomentario persa sobre la introducción de oavsari asi como otros comentarios,
obra incluye además un estudio del comentario de Qaysari. as. com
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modo alguno. En Persia aparecieron maestros como Mulla
Hasan Lunbání, Mír Sayyid Hasan Táliqání, Mulla Mu
hammad Ja'far Ábádihi, Sayyid Radí Mázandaráni y Mirzá
Háshim Rashti, algunos de cuyos discípulos todavía viven
que cubren el período que va desde los siglos once (diecisiete)
y doce (dieciocho) hasta la actualidad. De forma similar, apa
recieron muchos comentadores árabes, turcos e indo-paquis
taníes, muchas de cuyas obras no han sido todavía estudiadas
a fondoTambién ha habido comentarios hechos en China
Malaya e Indonesia los cuales siguen ios comentarios mejor
conocidos del mundo árabe y persa. La mayoría de los maes
tros que han comentado los Fusús también los han enseñado
en los círculos de las madrasah o en reuniones privadas, y
algunos, además, han escrito comentarios sobre las obras de
Sadr al-Din al-Qunyawí. Más que esto, ellos han transmitido
una tradición metafísica oral, que ha sido rejuvenecida en
cada generación por estos y otros maestros gracias a su propia
visión de las realidades espirituales, visión que es el resultado
de la práctica de los métodos espirituales pertenecientes al
esoterismo del islam.

Todos estos grupos que aquí hemos citado brevemente
representan distintos aspectos de la expansión de las enseñan
zas de Ibn Arabi en Persia y otras tierras del Oriente del
mundo islámico. Las doctrinas del Shaykh al-Akbar habían
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 metafísica y gnosis sufí que ha proyectado su luz, en
numerosos tonos y colores, sobre todas las tierras que han
llegado a constituir el dar al-islám. Esta escuela de sufismo se
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. Áshiiyání está preparando un extenso comentario en dos volúmenes de los
propios Fusús, en cuya introducción ha realizado un esmerado estudio de todos los comenta
rios importantes que existen, anotando las caraaeristicas particulares de cada uno de ellos-

V I I I

SHriSMO Y SUFISMO: SU RELACIÓN ESENCIAL Y SU
RELACIÓN HISTÓRICA

Una de las cuestiones más difíciles en lo que concierne a la
manifestación del sufismo en la historia islámica es su rela
ción con el shi ismo. Al discutir esta intrincada y algo com
pleja relación, en principio y en esencia o a la luz de su
realidad metahistórica, asi como en el tiempo y la historia, no
tenemos por qué preocuparnos de la crítica demasiado a me
nudo repetida por ciertos orientalistas que ponen en duda el
carácter islámico y coránico tanto del shi'ismo como del
sufismo. Basándose en la suposición a priori de que el islam
no es una revelación y, aun si se cuenta entre las religiones,
sólo es una elemental «religión de la espada» destinada a un
pueblo simple del desierto, estos pretendidos críticos rechazan
como no-islámico todo cuanto habla de gnosis Cirfán) y esote
rismo, señalando como prueba de su tesis la falta de textos
históricos en el período inicial como si lo inexistente pudiera
fisgar la existencia de algo que puede haber existido sin dejar
indicios escritos que hoy nosotros podamos diseccionar y
analizar. La realidad del shi'ismo y el sufismo como aspectos
integrantes de la revelación islámica es de una claridad dema-
riado deslumbrante como para hacer caso omiso de ella o
justificarla sobre la base de un tendencioso argumento histó
rico. El fruto está ahí para probar que el árbol tiene sus raíces
fin un suelo que lo nutre; y el fruto espiritual sólo puede darlo
Un árbol cuyas raíces se hunden en una verdad reve a a.
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Negar esto, que constituye la más evidente de todas las verda
des, sería igual que dudar de la santidad cristiana de san
Francisco de Asís porque los registros históricos de los prime
ros años de la sucesión apostólica no están documentados de
una forma que satisfaga a las pautas académicas. Lo que
prueba la presencia de san Francisco es en realidad lo
opuesto, es decir, que la sucesión apostólica debe ser real aun
cuando no existan documentos históricos. Lo mismo vale
mutatis mutandis para el shi'ismo y el sufismo. En todo caso,
en el presente ensayo daremos por sentado el carácter islá
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 relación'. De hecho, shüsmo y su
fismo son ambos, de forma distinta y a niveles diferentes,
aspectos intrínsecos de la ortodoxia islámica, entendiendo este
término no meramente en su sentido teológico, sino más
especialmente en su sentido universal, como tradición y ver
dad universal contenida en una forma revelada.

La relación 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
dimensión del islam. Como ya se ha señalado, el islam tiene
una dimensión exotérica (záhir) y otra esotérica (bátin), que,
junto con todas sus divisiones interiores, representan la es
tructura «vertical» de la revelación. Pero el islam también está
dividido en sunnismo y shi'ismo, que, podría decirse, repre-

1. El autor ha tratado del origen Islámico del shi'ismo y el sufismo en Three Musli'̂
Sages, p. 83-90; y Ideals and Realities of Islam, cap. v; véase también H. Corbin (con la
colaboración de S.H. Nasr y 0. Yahya). Hisioire de la philosophie islamique. vol. I. Paris
1964, primera parte. Sobre el origen islámico del sufismo, véase Abú Bakr Siráj ed-Din. Tĥ '
Origins of Sufísm. .Islamic Quarterly., abril 1956. vol. HI. p. 53-64; F. Schuon. Understand
ing Islam, cap. i\ ; y R. Guenon. «L'Esotérisme islamique*. en L'Islam et rOccident. Paris
1947. p. 153-9.

Además de Corbin, algunos de los primeros eruditos occidentales también han subra
yado la estrecha conexión entre shi'ismo y sufismo. Véase T. Andrae. Die Person Muhant-
mads im Leben und Glauben seiner Gemeinde, Esiocolmo 1918. donde sin embargo, y ̂
contrario que en Corbin, todo cuanto posee un carácter esotérico en el islam está referido a
fuentes helenísticas y cristianas.

Relación esencial e histórica

senian su estructura «horizontal»̂  Si ése fuese el único as
pecto de la relación señalada anteriormente, sería relativamente
simple explicarla. Pero, de hecho, la dimensión esotérica del
islam, que en el clima sunni está casi totalmente conectada
con el sufismo, de un modo u otro colorea toda la estructura
del shi'ismo, tanto en su aspecto esotérico como, incluso, en
el exotérico. Puede decirse que el esoterismo, o gnosis, islá-
niico cristalizó en la forma del sufismo en el mundo sunní,
mientras que llenó toda la estructura del shi'ismo, especial
mente durante su primer período^ Desde el punto de vista
sunní, el sufismo presenta similaridades con el shi'ismo e
incluso ha asimilado aspectos de éste. Nada menos que una
autoridad como Ibn Khaldún escribe: «Así pues, los sufíes se
saturaron de las teorías de la Shi'ah. Dichas teorías penetra
ron tan profundamente en sus ideas religiosas que basaron su
propia práctica de usar manto en el hecho de que 'Ali revistió
a al-Hasan al-Basri con esa prenda e hizo que se adheriera
solemnemente a la senda mística. (La tradición así instaurada
por'Ali) fue continuada, según los sufíes, por al-Junayd, uno
de los shaykhs sufíes»"^. Desde el punto de vista shi'ita, el
shi'ismo es el origen de lo que más tarde llegó a conocerse
como sufismo. Pero aquí por shi'ismo se entienden las ins
trucciones esotéricas del Profeta, los asrár que muchos auto
res shi'íes han identificado con la «ocultación» shi'í, taqiyyah.

2. Sobre esias relaciones, véase Nasr. Ideals and Realities of Islam, capitulo vi.
3. K)n ne peui plusi en lout rigeur, faire de "soufisme ei de mysiique . .

■finnes inierchangeables depuis que Ton sait. en particulier gráce . • __
qu'i] existe une mystique musulmane -la gnose ismaélíenne et imamite n yaui
«reconnáitpas-soufisque". Toutefois. ce qui est dit iciâlemeni pour cette mystique, ou gnose non soufique. laquelle a Michon Le
««ignements du Prophéte et de certains compagnons. dont surtout A . _ . •
ûftmarocain Ahmed ibn AJiba et son mi ráj (Thése de doctorat. Faculte des Uttres.
l^mversitéde París 1960. p. 2. n.M.) . , v, vnrk 1958 o. 187.t ibn Khaldún. Muqaddiinah. trad, por F. Rownthal. I gj, gj misticismo) a
"Khaldún prosigue: -El hecho de que (los sufíes) limiten P gyfjes anteriormente

huele fuertemente a sentimiento pro-shi'ah. Esta y o r quedado atrapa-
muesuan que los sufies han adopudo sentimientos pro-shi ah y

•Venenos../6W, p. 187. , ^ obra de Kámil al-ShIbi.
Sobre esta cuestión véase también la extensa y bien d ,4

®'*'S'7oA bayn al-iâwwuf wa '/• lashayyu'. 2 vols. Bagdad
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Cada uno de estos dos puntos de vista presenta un aspecto
de la misma realidad, pero vista desde el interior de dos
mundos que están contenidos en el seno de la ortodoxia total
del islam. Dicha realidad es el esoterismo o gnosis islámicos.
Si consideramos el sufismo y el shi'ismo en su manifestación
histórica durante los periodos posteriores, entonces ni el
shi'ismo ni el sunnismo, ni tampoco el sufismo dentro del
mundo sunni, derivan uno del otro. Todos ellos reciben su
autoridad del Profeta y del origen de la revelación islámica.
Pero si por shi'ismo se quiere entender el esoterismo islámico
como tal, entonces, naturalmente, es inseparable del sufismo.
Por ejemplo, los Imáms shi'íes juegan un papel fundamental
en el sufismo, pero como representantes del esoterismo islá
mico y no específicamente como Imáms shi'íes, según la or
ganización posterior de la fe shil. 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 sólo se establecieron más tarde^. Es verdad
que se pueden discernir elementos «shi'íes» incluso en vida del
Profeta y que shi'ismo y sunnismo tienen sus raíces en el
mismo origen de la revelación islámica, establecida de forma
providencial para dar cabida a distintos tipos psicológicos y
étnicos. Pero las rígidas divisiones de los últimos siglos no son
discernibles en el período más antiguo. Había elementos sun-
níes con definidas tendencias shi'íes^, y había contactos shi'íes
a nivel intelectual y social con elementos sunníes. De hecho.

5. Esta anacrónica práctica es criticada por John B. Taylor en su Ja'far a¡-$ódi(i-
Spiritual Forebear of the Sufis, dslamic Culture», vol. XL. n.® 2. abril 1966. p. 97ss.

6. fEste sentimiento sunni tiene tantas facetas -en Ijadiihs. en las órdenes sufies. en los
gremios y en los cuentos populares- que no sólo 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. ffow did the early Shi'a become Sectarian? cJoumal of the American Oriental So
ciety» vol. 75. 1955, p. 4, Véase también J.B. Taylor. An Approach to the Emergence oj
Heterodoxy in Medieval Islam «Religious Studies». II vol.. abril 1967. p. 202. donde también
se citan las palabras de Hodgson.

En ciertas áreas de! mundo islámico, particularmente en el subcontinente indo-pa<í"'®
tani. se encuentran entre los sufies cienos grupos tan devotos a los Imáms shi'íes. espec'
mente a "Alí y fjusayn. como podría serlo cualquier shi'i. aun siendo enteramente sunníes en
su práctica de la ley (madhhab).
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en ciertos casos resulta difícü juzgar si un autor en particular
era shi'i o sunni, especialmente antes del siglo cuatro (diez),
aiinQue incluso en ese período las vidas religiosas y espiritua
les shi'i y sunni, poseían cada una su propio perfume y color.

En este ambiente menos cristalizado y más fluido, los ele
mentos de esoterismo islámico que desde el punto de vista
shi'i son considerados particularmente shi'íes, parecen repre
sentar esoterismo islámico como tal en el mundo sunni. No
puede encontrarse mejor ejemplo de lo dicho que la persona
de 'All ibn Abí Tálib. Se puede llamar al shi'ismo el «islam de
'Alí», que en el shi'ismo es al mismo tiempo la autoridad «es
piritual» y la autoridad «temporal» después del Profeta. Tam-
kén en el sunnismo casi todas las órdenes sufies se remontan
a 'All, y él es la autoridad espiritual por excelencia después
del Profeta'. El famoso hadith «Yo soy la ciudad y 'Alí es la
puerta», que es una referencia directa al papel de 'Alí en el
esoterismo islámico, es aceptada por shi'íes y sunníes por
igual, pero la «lugartenencia espiritual» (khiláfah rúl}ániyyah)
de 'Alí no se presenta para el sufismo del mundo sunni como
algo específicamente shi'i, sino como algo que está directa
mente conectado con el esoterismo islámico en sí.

Empero el caso de 'Ali, la veneración que tienen por él
tanto shi'íes como sufies, muestra cuán íntimamente relacio
nados están el shi'ismo y el sufismo. El sufismo no posee una
Shari'ah; es sólo un camino espiritual (tariqah) ligado a un
rito shari'ita en particular como el máliki o el sháfi i. El
shi'ismo posee a un tiempo una Shari'ah y una tanqah. En su
aspecto puramente espiritual o tariqah es en muchas ocasio
nes idéntico al sufismo tal como existe en
ciertas órdenes sufies tales como la ni'matuUa i anla vez en el mundo shi'i y en el mundo ̂unni. Pero adern̂
shi'ismo posee, incluso en sus aspectos shari i y '
ciertos elementos esotéricos que lo asemejan a su _ .
hecho, podría decirse que el shi'ismo. incluso en su aspecto
~Tí;¡;7ichuo„. n. /» .Émdes TradUíonnelles.. ,933. p, 257.
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exterior, se orienta hacia las estaciones espirituales (maqámát
i 'irfánO del Profeta y los Imáms, que también son la meta de
la vida espiritual en el sufismo.

Algunos ejemplos tomados de la vasta e intrincada rela
ción entre shi'ismo y sufismo pueden esclarecer más algunas
de las cuestiones que hemos examinado hasta ahora. En el
islam en general, y en el sufismo en particular, un santo es
denominado wali (abreviatura de walialláh o amigo de Dios)
y la santidad es denominada wiláyah. Como ya se ha mencio
nado, en el shfismo toda la función del Imám está asociada
con el poder y la función de lo que en persa se llama waláyat,
término que deriva de la misma raíz que wiláyah y está íntima
mente asociado a ella®. Algunos incluso han identificado a los
dos. En cualquier caso, según el shfismo, además del poder
de la profecía en el sentido de anunciar una ley divina (nubu-
wwah y rísálah), el Profeta del islam, al igual que otros gran
des profetas anteriores a él, tenía el poder de impartir la guía
espiritual y la iniciación (waláyah), que transmitió a Fátimah
y All y, por mediación de ellos, a todos los imáms. Dado que
el imám vive siempre, dichos función y poder están asimismo
siempre presentes en este mundo y pueden guiar a los hom
bres hacia la vida espiritual. El «ciclo de la iniciación» (dá 'irat
al-waláyah), que sigue al «ciclo de la profecía» (dá'irat al-nu-
buwwah), continúa por lo tanto hasta nuestros días y garan
tiza la presencia siempre viva de una vía esotérica en el is
lam^.

El mismo significado corresponde a la wiláyah, en el sen
tido de que también ella atañe 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. Ésta es la
razón por la que muchos sufies, desde la época de Hakim al-
Tirmidhí, han prestado tanta atención a este aspecto cardinal

8. Vease H. Corbin. L'lmám caché ei la rénovaiion de l'homme en ihéologie slu'iie. «Era-
nos-Jahrbuch., 1960. p. 87ss.

9, Sobre los «ciclos de iniciación y profecia». véase S.H. Nasr. Ideals and Reali'î ^ of
Islam, p, 87 y 161: y H. Corbin. op. cii.
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del sufismo'". Sin duda, hay una diferencia entre shi'ismo y
sufismo respecto a cómo y a través de quién operan esa
función y ese poder, asi como a quién está considerado como
su .sello»". Pero la similaridad entre shi'íes y sufies en lo que
atañe a esta doctrina es sorprendente y resulta directamente del
hecho que ambos están vinculados, de la forma anterior
mente indicada, con el esoterismo islámico como tal, que no
es otro que la wiláyah o waláyah tal como se emplea en
sentido técnico tanto en las fuentes shi'íes como sufies.

Entre las prácticas de los sufies hay una que en su signifi
cado simbólico está intimamente asociada con la wiláyah y,
en su origen, con la waláyah shi'í. Es la práctica de vestir un
manto y transmitirlo del maestro al discípulo como símbolo
de la transmisión de una enseñanza espiritual y de la gracia
particular asociada al acto de la iniciación. Cada estado del ser
es como un manto o un velo que «cubre» el estado superior,
pues simbólicamente lo «superior» es asociado a lo «interior».
El manto sufí simboliza la transmisión del poder espiritual
que permite al discípulo- o murid penetrar más allá de su
estado de consciencia cotidiano. Por haber recibido este
manto o velo, en su sentido simbólico, el discípulo puede
desechar el velo interior que lo separa de lo divino.

La práctica de vestir y transmitir el manto y el significado
de este acto están estrechamente relacionados con el shi ísmo,
como afirma Ibn Khaldún en la referencia citada anterior
mente. Según el famoso I/adith-i Kisá' (la tradición de la ves-
lidura), el Profeta llamó a su hija Fátimah junto con 'Ali,

10. Hákim al-Tirmidhl dedicó a esia cuesiión una impórtame
OfIiVfl'que ha sido publicada recientemente por O. Yahya y que tuvo g" " 1 A r a b ! y s u fi e s p o s t e r i o r e s . . s e l l o d e

11. ibn 'Arabi y después de él Dá'úd al-Qaysari cons particular
îidad. universal y Ibn -Arabi se refiere indircciamenie a S' dichos titules pertene-<ie santidad, mientras que la mayoria de los autores shi íes distinción entre el «sello

"n a'Ali y al Mahdi respectivamente. En tan ̂ ^niadiano. debe tenerse
t̂idad universal, y el «sello de santidad de controversia entre Ibn" Arabi

Jámente en cuenta. En cualquier caso, este es un pu yaydar Ámull.® incluso sus más ardientes seguidores shi'íes tales com Vj
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Hasan y Husayn y puso un manto sobre ellos de tal form
que los cubrió'2. El manto simboliza la transmisión de la
waláyah universal del Profeta bajo la forma de la waláyah
parcial (waláyaí-i fátimiyyah) a Fátimah y, a través de ella a
los imams que fueron sus descendientes. Hay una referencia
directa al simbolismo esotérico del manto en un hadith shf í
bien conocido que por su significado y belleza reproducimos
enteramente a continuación:

«Se ha referido que el Profeta -la paz sea sobre él y su
familia- dijo; "Cuando fui llevado al cielo en la ascensión
nocturna y entré en el paraíso, vi en medio de él un palacio
hecho de rubíes rojos. Gabriel me abrió la puerta y entré. Vi
allí una casa hecha de perlas blancas. Entré en la casa y 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 respondió: 'Oh amigo de Dios (liabi-
balláh). en ella está el secreto de Dios (sirralláh) que Dios no
revela a nadie excepto a quien Él ama'. Y dije: 'Abre esta
puerta para mí'. Él respondió: 'Yo soy un siervo que sigue el
mandato divino. Pide a tu Señor hasta que Él dé permiso para
abrú-la'. Así que pedí el permiso de Dios. Desde el Trono
divino llegó una voz diciendo: 'Oh Gabriel, abre esta puerta',
y él la abrió. En ella vi la pobreza espiritual (faqr) y un manto
(muraqqa). Y dije; ¿Qué es este faqr y esta muraqqa'l La
voz del cielo dijo: 'Oh Muhammad, hay dos cosas que he
escogido para ti y tu pueblo (ummah) desde el momento que
os creé. Estas dos cosas no se las doy a nadie salvo a aquellos
a quienes amo, y no he creado más querido que esto'."
Entonces el Santo Profeta dijo: "Dios —ensalzado sea su Nom
bre- seleccionó el faqr y la muraqqa' para mí y estas dos
cosas son las más queridas para Él". El Profeta dirigió su
atención hacia Dios y cuando retornó de la ascensión noc-

12. Este hadtih aparece bajo muchas formas disUnias en fuentes shi'ies como el Ghóyo'
al-marám. Teherán 1272. p. 287ss.

que -Ali vistiera el manto con el permiso de
Dios y por mandato suyo, 'Al¡ lo vistió y cosió remiendos en
ahasta que dijo; "He cosido tantos remiendos en este manto
(jueme siento turbado ante el que sirve la mesa." 'Ali hizo
que su hijo Hasan lo vistiera después de él, tras éste Husayn y
más adelante los descendientes de Husayn, uno tras otro hasta
elMahdi. Ahora el manto está con éW\

Ibn Abi Jumhúr y los posteriores comentaristas shi'ies de
este hadith añaden que el manto vestido y transmitido por los
suíies no es el mismo manto citado en el hadith. Antes bien,
loque los sufíes intentan hacer es emular las condiciones para
llevar el manto tal como lo llevó el Profeta, y mediante este
acto darse cuenta hasta el máximo de su capacidad de los
divinos misterios (asrár) que el manto simboliza.

Toda la cuestión de la waláyah y el manto que la simboliza
pone en claro el elemento común más importante entre el
sufismo y el shi'ismo, que es la presencia de una forma oculta
de conocimiento e instrucción. El uso del método del ta'wil o
hermenéutica espiritual en la comprensión del sagrado Corán,
así como del «texto cósmico», y la creencia en grados de
significado dentro de la revelación -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 la waláyat
garantiza al shi'ismo y al sufismo por igual un carácter gnós
tico y esotérico, del que son expresiones naturales la doctrina
y el modo característico de instrucción que están presentes en
ambos.

íntimamente asociado con la waláyah, existe en el shi ismo
el concepto del Imam, pues el Imám es el que posee el poder

rehará. .329. p.
ligeras variaciones por muchos gnósticos shi íes y ̂  autores shi'ies y

«Sabtiwári. mfa, 7'abbásiyyah. Shiraz 1326. p. 93-4.
sunnies como Ibn Abi'l -Hadíd. Mayiham al-Baljrani y jj, p,

referido a este l̂ adilh. Véase al-Shibí. al-$Hah bayn
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y la función de la waláyat. El papel del Imam es central en el
shi'ismo, pero aquí no podemos examinar todas sus ramifica
ciones''*. Sin embargo, desde el punto de vista espiritual es
importante señalar su función como guía espiritual, función
que se asemeja mucho a la del maestro sufí. El shi'í trata de
encontrar su Imam, que no es otro que su guía espiritual
interior, de modo que algunos sufíes shi'íes hablan del Imam
del ser de cada persona (imám wujüdika). Si se dejan de lado
las funciones Sharfitas y cósmicas del Imám, su función y su
papel iniciáticos como guía espiritual son similares a las del
maestro sufí.

De hecho, al igual que en el sufismo cada maestro está en
contacto con el polo (Qutb) de su época, en el shi'ismo todas
las funciones espirituales están en todo tiempo conectadas
interiormente con el Imám. La idea del Imám como polo del
universo y el concepto del Quib en sufismo son casi idénticos,
como afirma claramente Sayyid Haydar Ámuli al decir: «El
Qutb y el Imám son dos expresiones que poseen el mismo
significado y se refieren a la misma persona»'5. La doctrina
del hombre universal o perfecto, (al-insán al-kámiiy^ t¿U
como la expuso Ibn 'Arabí es muy similar a la doctrina s'hi'í
del Qutb y del Imám, como lo es la doctrina de el Mahdí
elaborada por posteriores maestros sufíes. Todas estas doctri
nas se refieren esencialmente y en último término a la misma
realidad esotérica, la haqiqat al-muhammadiyyah, presente
tanto en el shi ismo como en el sufismo. Y en este caso, en lo
que hace referencia a la formulación de esta doctrina, pueden

14. Sobre el papel del imám en la espiriiuaiidad shi'i véanse las numerosas obras de H-
Corbin en el Eranos Jahrbuch, especialmente: L'lmám caché ei la rénovation de ¡'homme en
ihéologie Shi he. y Pour une morphologic de la spiritualhé Shi'iie. «Eranos Jahrbuch». vol
X X I X 1 9 6 1 .

15. Sayyid'íjjaydar Ámull. La philosophie shi'he. p. 223; también citado por Kámil al-
Shíbl. al-fikr al-shi'i wa'l'Haza'ái al-sújiyyah. Bagdad 1966. p. 123.

16. Sobre la doctrina sufi del hombre universal, véase la traducción de al-tnsán al-kdmil
por T. Burckhardt. titulada De l'homme universel, Lyón 1953 Ireed. Paris 1975); también R-
Guénon. Symbolism of ihe Cross, trad, por A. Macnab. Londres 1958 [Le Symbolisme de la
Croix. París 1931].
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daber existido influencias shi'íes directas sobre posteriores
formulaciones sufíes'I

Otra doctrina que comparten con formas algo diferentes
shi'íes y sufíes es la de la «luz de Muhammad» (al~núr al-mu-

y cadena iniciática (silsilah). El shi'ismo cree que
¿xiste una «Luz primordial» transmitida de un profeta a otro
y, después del Profeta del islam, a los Imáms. Esta luz protege
a los profetas y a los Imáms del pecado, haciéndoles infali
bles, y les otorga el conocimiento de los misterios
divinos. Para obtener este conocimiento, el hombre debe
unirse a esa luz mediante el Imám, el cual, siguiendo al Pro
feta, actúa como intermediario entre el hombre y Dios, en la
búsqueda del conocimiento divino. De la misma forma, en el
sufismo, para acceder a los únicos métodos que hacen posible
la realización espiritual, el hombre debe unirse a una cadena
iniciática o silsilah. que se remonta hasta el Profeta y a través
de la cual fluye una barakah desde la fuente de la revelación
al ser del iniciado. Así, 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 sufíes posteriores
hablan también de la «Luz de Muhammad». En los primeros
tiempos, especialmente en las enseñanzas del Imám Ja far al-
Sádiq, la doctrina shi'í de la «Luz de Mubammad» y a oc
Irina sufí de la cadena espiritual se encuentran y, como en
otros casos, tienen su fuente en las mismas enseñanzas esoté
r i c a s d e l I s l a m ' I ,

Finalmente, en esta comparación entre las oc
y sufíes, deberían mencionarse las estaciones esp
%m\kds,(maqámát-i 'irfáni). Si examinamos un es uvida del Profeta y los Imáms como, por ejemplo, q

shi'

— « i h n ' A r a b í h i z o u s o d e f u e n t e s
n. Al-Shibi. en su al-Silah. .. vol. ii.p. 52-3. '1̂ " . walidai al-mujüd y el

li'ies para formular sus doctrinas de la haqiqai al-n i.
W a h d l , c u a n t o p e r t e n e c e t a n t o a l

18. Acerca de la enseñanza del Imám Ja far Forebear of the Sufis». p-
'̂ismo wmo al sufismo, véase Taylor. JaTar al §adiq. bpir

101.2.
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halla en la recopilación de Majlisi en el Bihár al-anwár, des
cubriremos que estos relatos se basan más que nada en los
estados espirituales interiores de esos personajes. La meta de
la vida religiosa en el shi'ismo consiste, de hecho, en emular
la vida del Profeta y los Imáms y en alcanzar sus estados
interiores. Aunque para la mayoría de los shi'íes esto queda
sólo como posibilidad latente, la élite (khaM;á$̂ ) siempre ha
tenido plena conciencia de ello. Las estaciones espirituales
del Profeta y los Imáms, conducentes a la unión con Dios
pueden ser consideradas como la meta final hacia la cual se
esfuerza la piedad shfí 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 (hál y maqám), que tan importante posición
ocupan en los tratados clásicos de sufismo. La vida sufi tam
bién está basada en el logro de dichos estados, aunque el sufí
no busca estos estados espirituales por sí 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
estados y de las estaciones, mientras que en el shi'ismo sólo la
élite 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
entera, posee su propia división exotérica y esotérica y tiene
t̂ bién su propia élite, así como sus creyentes comunes
(awámm). Pero en la significación especial dada a las estacio
nes espirituales en el relato shi'í de las vidas del Profeta y de
los Imáms hay una sorprendente simüaridad con lo que se
encuentra en el sufismo. Una vez más se refieren ambos a lu
misma realidad, el esoterismo islámico, con cuyo aspecto
práctico y realizado se relacionan las estaciones espirituales.

Después de considerar estos ejemplos de la relación de
principio entre shi'ismo y sufismo, ahora debemos estudiar de
forma concisa cómo se ha manifestado la relación entre
ambos en la historia islámica'^. En vida de los Imáms, desde
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el primero hasta el octavo, el contacto entre los dos era muy
íntimo. Los escritos de los Imáms contienen un tesoro de
gnosis islámica. El Nahj al-balághah de 'Alî o, una de las
obras más desatendidas del islam en los estudios modernos de
los islanustas occidentales, la Sahifah sajjádiyyah del cuarto
Imam, Zayn al-'ábidin, llamada los «Salmos de la familia del
Profeta» '̂, y el Usúl al-Káfi de Kulayni, que contiene los
dichos de los Imáms, compendian una exposición completa
de la gnosis islámica y de hecho han servido como base para
muchos comentarios gnósticos 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. Ésta es una cuestión muy compleja que necesariamente sólo podemos tratar aquí de
forma muy sumaria. Se encuentra un estudio bastante extenso sobre eUa en las dos obras de
al-Shibuflf-Si/fl/i... y al-Fikr al-shi'í wa'l-naza'ai al-súfiyyali, 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 ta relación entre shi'ismo y sufismo ha
dado resultados que no se encuentran en ninguna otra pane y que deberían ser estudiados
ooR atención.

20. Con el pretexto de que el Nahj al-balághah no es de 'Áli. sino que procede de la
pluma de su compilador. Sayyid Sharif Ra î. muchos orientalistas occidentales lo han sim-
Itanente desechado como inauiéntico. En primer lugar, muchos de los dichos compilados en
d SahJ al-balághak existen en textos anteriores a Radi; en segundo lugar, su estilo es
'Wslmente diferente de los muchos libros debidos a la pluma de Radi que ĥ  sobrevivido y.
por último, su cualidad intrínseca es garantía suficiente de su inspiración celestial. Hoy
®®en demasiadas obras de carácter puramente espiritual que son dejadas de lado, ya sea
POfque se les añade sin más el epíteto de «pseudo» o porque se duda de su autoridad con total
Indiferencia hacia el valor intrínseco de su contenido. . ai „

Hace unos pocos años, en una reunión en la que estaban presentes e amoso e o
«nóstico shi'i -Ailámah Sayyid Muhammad Husayn Tabátabá-i y el profesor Henry Corbin. «te
^ preguntó a la autoridad shi'i si el Nahj al-baiághah era obra de 'Ah. el
Ailámah Tabáiabá'i respondió; «Quien haya escrito el Nahj al-balaghah para

el Imam aunque hubiera vivido hace un siglo.» hiciíSricos
En cualquier caso, es curioso que. sobre la base de T̂ hnva sido olvidado
no demuestran en absoluto su inautenücidad. el Vn/y a - ghi-jsmo

Jdaaeste extremo, y más teniendo en cuenta que es el libro elocuente adel Corán y los dichos proféticos y que ha enseñado a escribir un arabe elocuente
^osos escritores árabes como Kurd 'Ali y Táhá Husayn.

21. Zabúr-i ál-i Muhammad. . , ■ „ .^^hninue de la mystique
22. Véase especialmente su Essai sur les origines du ¡g mystique en

"««u/mane. Paris 1954, y Recueil de textes inédits concernant l histoire ae ta
Islam. París 1929.
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espirituales contenidas en ellos son esencialmente las misrn
que se encuentran en los tratados sufíes clásicos.

Durante ese período de la vida de los Imams hubo un
intimo contacto entre los Imáms y algunos de los más gran
des sufíes de los primeros tiempos. Hasan al-Basrí y Uways
al-Qarani fueron discípulos de 'Ali; Ibráhim al-Adham, Bishr
al-Háfí y Báyazid al-Bastámi tenían trato con el círculo del
Imam Ja'far al-Sádiq; y Ma'rúf al-Karkhi fue un compañero
íntimo del Imam Ridá. Además, los primeros sufíes, antes de
ser llamados por este nombre, eran conocidos como ascetas
(zuhhád) y muchos de ellos tenían trato con los Imáms y
seguían su ejemplo en la vida ascética. En Kufa, hombres
como Kumayl, Maytham al-Tammár, Rashid al-yajari, todos
los cuales se contaron entre los sufíes y ascetas de la primera
época, pertenecieron al ambiente de los Imáms. Los «compa
ñeros de la repisa» (asháb al-̂ uffah) anteriores a ellos, como
Salmán, Abú Dharr y 'Ammár al-Yásir, son también polos
del sufismo de la primera época y miembros de la primitiva
comunidad shi'í^^-

Los Imáms shi íes sólo dejaron de estar asociados abierta
mente con los sufíes después del octavo Imam, 'Ali al-Ridá.
No es que hablasen contra el sufismo, como han sostenido
algunos críticos shi'íes exoteristas del sufismo. Más bien, a
causa de las especiales condiciones prevalecientes por aquel
tiempo, permanecieron silenciosos sobre estas cuestiones. Así
pues, el Imám Ridá aparece como el último vínculo explícito
y abierto entre el sufismo y los Imáms shi'íes. De hecho,
hasta la fecha él está considerado como el «Imám de la inicia
ción» y muchos persas que buscan un maestro espiritual y
una iniciación al sufismo, van para implorar su ayuda para
encontrar un maestro a su tumba de Mashhad. Por esta ra
zón, también su papel en las órdenes sufíes shi'íes ha sido
hiuy importante hasta el presente.

Tras los Imtos tanto el shi'ismo como el sufismo toma
ron unas características propias y hasta cierto punto se sepa
raron uno de otro. Durante ese período, en contraste con lo
que ocurría en vida de los Imáms, el shi'ismo empezó a tener
un papel político más activo, mientras que la mayoría de los
sufíes, al menos en los siglos tres (nueve) y cuatro (diez) se
apartaron de la participación en la vida política y todo cuanto
poseyese un aspecto mundano. Sin embargo, algunos sufíes,
comoal-HaUáj, eran claramente shi'íes o de tendencia shi'í y
hay ciertas relaciones entre sufismo y shi'ismo, particular
mente en su forma ismá'ili, como vemos en las claras referen
cias al sufismo de las Epístolas de los Hermanos de la Pureza,
que, si bien no son exactamente ismá'ilíes de origen, cierta
mente proceden de un medio shi'í y más tarde se asocian
estrechamente con el ismá'ilismo^l El shi'ismo duodecimano
mostró también algunas vinculaciones con el sufismo. Ibn
Bábúyah, el famoso teólogo shi'í describe el círculo sufí (hal-

el que se realiza la invocación (dhikr), y Sayyid Sharif
Murtadá llama a los sufíes «verdaderos shi'íes» Los gremios
y las distintas órdenes de caballería (futuwwát) revelan tam
bién un vínculo entre shi'ismo y sufismo dado que, por un
lado, se desarrollaron en un clima shi'í con una particular
devoción a 'Ali y, por otro lado, muchos de ellos se adscribie
ron a órdenes sufíes y se convirtieron en prolongaciones de
días bajo la forma de «iniciaciones artesanales».

Después de la invasión mongola, el shi'ismo y el sufismo
^ asociaron de nuevo en muchos aspectos. Algunos de los
Ismá'ilíes, cuyo poder había sido destruido por los mongoles,
pasaron a la clandestinidad y aparecieron más tarde en el
seno de órdenes sufíes o bien como nuevas ramas de órdenes
ya existentes. Desde el siglo siete (trece) hasta el siglo diez
feiséis), también en el shi'ismo duodecimano el sufismo
t̂̂ pezó a desarrollarse dentro de los círculos shi íes o ici es.

23. La relación entre los Imáms y las primeras generaciones de zuhhád que más tarde
fueron conocidos como sufies la estudia -Ailámah Tabátabá'í en Shi iie Islam, traducido y
dirigido por S.H. Nasr. II parte, sección 3.

1 4 4

Véase S.H. Nasr. An ¡niroduciion ¡o Islamic Cosmológica! Doctrines, caph. Véase al-Shibi. al-Fikr al shri... p. 73 ss.
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Fue durante este período cuando por primera vez a algunos
jurisprudentes y 'ulamá' shi'íes Ies fueron otorgados títulos
como los de süfi, 'árif o muta allih, y algunos de ellos dedica
ron muchas páginas de sus escritos a las doctrinas sufíes. En
el siglo siete (trece), Kamál-al Din Maytham al-Bahráni escri
bió un comentario sobre el Nahj al-balághah, en el que reve
laba su significado gnóstico y místico. Radi al-Din 'Ali ibn al-
Tá'ús, miembro de la famosa familia de académicos shi'íes y
él mismo un sobresaliente 'álim shi'i, escribió oraciones con
connotaciones sufíes. 'AUámah al-Hilli, alumno de Nasir al-
Din al-Túsi y persona que representó un papel importante en
la expansión del shi'ismo en Persia, tiene en su haber muchas
obras de carácter gnóstico. Poco después de Al-Hilli, uno de
los teólogos más significativos de ese período, Sayyid Haydar
Ámuli, fue también sufí y seguidor de la escuela de Ibn ' Arabi.
Su Jámi'al-asrár es una obra cumbre del shi'ismo gnóstico,
en la que, quizás más que en cualquiera otra obra, se trata la
relación metafísica entre shi'ismo y sufismo". Ámuli es quien
creía que todo verdadero shi'i es lui sufí y todo verdadero sufí
es un shi'i.

La tendencia hacia el acercamiento entre el sufismo y los
círculos oficiales del saber y la devoción shi'íes se puede ver
en el siglo nueve (quince) en personajes como Háfíz Rajab al-
Bursi, autor del tratado gnóstico Masháriq al-anwár, Ibn Abi
Jumhúr, cuyo Kiíáb al-mujli es también una piedra angular
de esta nueva estructura de la literatura gnóstica shi'i, y Ka-
mál al-Dín Eusayn ibn 'Ali, llamado 'Wá'iz-i Káshifi. Este
último, aunque sunní, fue un sufí naqshbandi y autor de
obras devocionales shi'íes que se hicieron extremadamente
populares, especialmente la Rawdat al-shuhada, que ha dado
su nombre a la práctica típicamente shi'i de la rawdah, en la
cual se celebra el martirio de Husayn y otros miembros de la

26, Esta obra monumental ha sido editada y dirigida por primera vez por H. Corbin y O-
Yahya bajo el titulo de La philosophic s/tí'ííe (véase cap. IV. nota 8). con una extensa
introducción que trata de su vida e ideas.
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fgmilia del Profeta (ahí al-bayt). Todos estos personajes con
tribuyeron a preparar los fundamentos intelectuales del rena
cimiento safávida, que se basó a un tiempo en el shi'ismo y el
sufismo.

Durante este mismo periodo, es de especial interés la difu
sión de los escritos de Ibn 'Arabi en Persia y especialmente en
los círculos shi'íes". Es bien sabido que Ibn 'Arabi, desde el
punto de vista de su madhhab, era un sunní de la escuela
záliirí. Pero también se sabe que escribió un tratado sobre los
doce imáms shi'íes que siempre ha sido popular entre los
shi'íes^®. Había una complementariedad interior y una atrac
ción entre los escritos de Ibn 'Arabi y el shi'ismo que hicieron
inmediata y completa la integración de sus enseñanzas en la
gnosis shi'i. Sufíes shi'íes como Sa'd ai-Din Hamúyah, 'Abd
al-Razzáq Kásháni, Ibn Turkah, Sayyid Haydar ÁmuH y Ibn
Abi Jumhúr, asi como muchos otros gnósticos shi'íes de ese
periodo, están completamente imbuidos de las enseñanzas de
Ibn 'Arabi, por no hablar de los filósofos y teósofos shi'íes, la
culminación de los cuales se encuentra en Mulla Sadrá y su
escuela.

Desde el siglo siete (trece) hasta el diez (dieciséis) hubo
también movimientos religiosos y sufíes que tan vinculados
estaban con el sufismo como con el shi'ismo. Las sectas extre
mistas de los Hurúfis y los Sha'sha'ah surgieron directamente
de un medio a la vez shi'i y sufí". Más importantes a la larga
que estas sectas fueron las órdenes sufíes que se extendieron
por Persia en esa época y ayudaron a preparar el terreno para
el movimiento shi'i de los safávidas. Dos de estas órdenes son
de particular importancia en la cuestión de la relación ̂ tre
shi'ismo y sufismo:' la orden Ni'matuUáhí y lu or en ur
l̂ akhshi. Sháh Ni'matulláh era originario de Alepo y, aunqu

n. Véase el capitulo anterior. «pniada en persa. Véase Müsá
28. Esta obra, llamada el Manáqib. también ha ŝo

Sharh manáqib Muhyi ai-Din ibn Arabi. e era
29- Véase ál-Sh¡b¡. al-Fikr al-shru p. 179-244, 302-2 .
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descendiente del Profeta, fue probablemente sunni en su
madhhab^^ Pero la orden, que está estrechamente emparen
tada con la orden Shádhiliyyah en su silsilah anterwr a Sháh
Ni'matuiláh, se convirtió en una orden sufí esp̂ íficamente
shi'í, y hasta la fecha sigue siendo la orden sufí más extendida
en el mundo shi'i. Durante la época safávida sufrió un eclipse,
pero experimentó una renovación 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 órdenes sufíes en el mundo
sunní, es un ejemplo muy revelador de una orden de sufismo
que es enteramente shi'í y funciona en un clima shi'í.

La orden Núrbakhshi, fundada por Muhammad ibn
'Abdalláh, llamado Núrbakhsh, un persa de Quhistan, es
particularmente interesante porque el fundador intentó crear
una especie de puente entre el sunnismo y el shilsmo en su
propia persona y dio un color mahdista a su movimiento^'.
La difusión de su orden y el poder de su personalidad contri
buyeron a crear en mucha gente una particular veneración
por 'Alí y los álidas. Su propia declaración pública fue que su
movimiento combinaba el sufismo y el shi'ismo^l Y la difu
sión de sus ideas fue uno de los factores que produjo esa
combinación de shi'ismo y movimientos sufies que resultó en
la dominación safávida del Irán".

En el imperio otomano también puede observarse la estre
cha asociación entre shi'ismo y sufismo en la orden Baktáshí,
fundada por Hájj Baktásh originario de Jurasán, quien des-

30. Sobre su vida y obras, véase I. Aubin. Maleriaux pour la biographic de Sháh
Ni'maioUáh WaU Kermáni, Teherán-París 1956. y los varios esvudios dedicados a él por J.
Nourbakhsh. el actual Qutjb de la orden, publicados por la khániqáh nrmatuUáhi en Teherán
durante la pasada década.

31. Sobre el Shaykh Núrbakhsh y también la Kubrawiyyah y su importancia en relación
con la conversión de Persia al shi'ismo. véanse los artículos de M. Molé en la «Revue des
études islamiques» desde 1959 hasta 1963.

32. El texto de su declaración es citado por al-Shlbl. ai-Fikr aí-s/iíV... p. 335.
33. Sobre las diversas órdenes 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 tártaros encontró numerosos discípulos
entre los persas y los turcos de Anatolia e instituyó la orden
que ejerció tan gran influencia durante el período otomano".
Aunque con el establecimiento de una Persia shi'í por parte
de los safávidas, los shi'íes fueron severamente perseguidos en
el imperio otomano, la orden Baktáshí siguió mostrando fuer
tes tendencias shi'íes y poseyó, y de hecho continúa pose
yendo, una atmósfera espiritual muy similar a la que se en
cuentra en ciertas órdenes sufies del mundo

El surgimiento de los safávidas a partir del núcleo de la
orden sufí del Shaykh Safi al-Din Ardibílí es suficientemente
conocido como para que aquí sea necesario referirnos de
nuevo a él". Baste decir que este movimiento político que
ftindó el nuevo estado persa era sufí en su origen y shi'í en
sus creencias. A resultas de ello, hizo del shi'ismo la religión
oficial de Persia, al tiempo que ayudó al desarrollo y la propa
gación de las ideas sufies, al menos en el primer período de su
dominio. Por lo tanto, no es sorprendente ver en ese período
un renacimiento de la cultura shi'í en la que la gnosis shi'í
representa un papel muy importante. Los nombres de Mir
Dámád, Mir Findiriski, Sadr al-Din Shirázi, MuUá Muhsin
Fayi 'Abd al-Razzáq Láhiji, Qádi Said Qumi. MuUá Naíma
Táliqáni y otros tantos gnósticos de este período quizás perte-
necen más al capítulo de la teosofía y filosofía safávidas que
al sufismo", pero, dado que todos estos hombres eran shUes
y al mismo tiempo estaban completamente impregnados de
las ideas gnósticas sufíes, representan otra faceta más de la

34. Sobre los Bakláshis y su afiliación al shi'ismo. véase J. Birge. The Bekiáshi order of
Oery/s/íes, Londres 1937¿apitûo VI.

y. Basándose en las fuentes históricas onginalés. tales el 'Adam árá-yi abbási y elliawdat ai-safá diversos investigadores como Minorsky. Togan, Hinz, Auban. Savory y
otros han dedicado muchas obras históricas al origen de los safávidas. Véase, por ejemplo.
Z.V. Togan, .Sur Torigine des safavides». Mélanges Louis Massignon, París 1957, vol. 3, p.
W-7. La obra de W. Hinz, Irans Aufstieg zum Nalionalstaadl im fünfzehnten Jahrhunderl,
«rlín 1936. es particularmente valiosa por ̂  Málisis histórico..

36. Sobre estas figuras, véase S.H. Nasr. «The School of Ispahan» y «Sadr al-Din Shirázi»
en M.M. Sharif (dir.). A History of Muslim Philosophy, vol. 11. Wiesbaden 1966, y H. Corbin.
•Confessions extatiques de Mir Dámád». Aíé/anges Louis Massignon. p. 331-78.
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relación entre shi'ismo y sufismo. Hubo también 'ulamá' emi
nentes de este período que adiestraban a sufíes practicantes
como Bahá' al-Din 'Ámili y Muhammad Taqi Majlisi, así
como a maestros de órdenes sufies regulares como los Dhaha-
bis, Ni'matuUáhis y Safavis".

Por extraño que parezca, sin embargo, durante e! reinado
de la misma dinastía, cuyo origen era sufí, se produjo una
severa reacción contra las órdenes sufíes, en parte porque
debido al patronazgo real del sufismo, se habían unido a él
muchos elementos extraños con fines mundanos y también
porque algunas órdenes se volvieron laxas en su práctica de la
Shariah. Algunos eruditos religiosos escribieron tratados
contra los sufíes, tales como al-Fawá'id al-diniyyah fi'l-radd
ala l-hukamá \oa l-súfyyah de Mullá Muhammad Táhir
Qumi. Incluso el eminente teólogo y erudito Mulla Muham
mad Báqir Majlisi, que no estaba completamente en contra
del sufismo, como lo testimonia su Zád al-tnci'ád, fue obli
gado en esas circunstancias a negar el sufismo de su propio
padre y a oponerse abiertamente a los sufíes. En un clima así,
el sufismo encontró muchas dificultades durante el último
periodo de la era safávida, y en este período incluso los teóso-
los (hukamaUe la escuela de MuUá Sadrá afrontaron una
severa oposicion por parte de algunos ulamá'. Como resul-
nart' H en los círculos religiosos el sufismo apartir de entonces cambió su nombre a 'irfán y hasta hoy, en
os circu os religiosos y madrasahs shi'íes oficiales, se puede

u lar, enseñar y discutir abiertamente el 'irfán, pero nunca
dervfcheriin̂  clemasiado a menudo es asociado con los
de la Shari'nĥ^ inados y laxos, que descuidan los preceptos
galandar ma'ál normalmente son llamados
mientoun invasión afgana y el restablecimiento de un gobierno fuerte por Nadir Sháh no se habló

Vrafá\ Balághi. Maqalai aNjunafa fí maqámát Shams a¡-
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ûcho de sufismo en los circuios shi'íes de Persia, mientras
(le el sufismo prosperaba en los medios shi'íes de la India. Y
jigsde el Deccan, en el siglo doce (dieciocho) Ma'súm 'Ali
Sháh y Sháh Táhir de la orden Ni'matuiláhi, fueron enviados
a Persia para revivificar el sufismo. Aunque alguno de sus
discípulos como Núr 'Ali Sháh y Muzaffar 'Ali Sháh fueron
¡nartirizadoŝ ®, el sufismo empezó a florecer de nuevo, espe
cialmente durante el reinado del rey qajar Fath 'Ali Sháh,
mientras Muhammad Sháh y su primer ministro, Hájj Mirzá
Áqási. eran atraídos por el sufismo. A partir de entonces, las
distintas órdenes sufíes, especialmente las diversas ramifica
ciones de la orden Ni'matulláhi, así como la Dhahabi y Khák-
sár, florecieron en la Persia shi'í y asi continúan hasta hoy.
También durante el período qajar, las doctrinas gnósticas de
Ibn 'Arabi y Sadr al-Din Shirázi fueron revividas por hom
bres como Hájji Mullá Hádi Sabziwári y Áqá Muhammad
RidáQumsha'i", y su escuela sigue prosperando en los tiem
pos actuales.

Actualmente en el mundo shi'í y particularmente en la
Persia shi'í se pueden distinguir tres grupos de gnósticos y
misíicos: los que pertenecen a órdenes sufíes regulares, como
la Ni'matulláhi y la Dhahabi, y que siguen un camino muy
similar al de los sufíes en el mundo sunní; los que también
han tenido un maestro espiritual en particular y han recibido
una iniciación regular, pero cuyo maestro y los que le prece
dieron no constituyen una orden sufí organizada e «institucio
nalizada», con una silsilah abiertamente declarada y un centro
establecido o khániqáh; y por último aquellos que claramente
han recibido una inspiración gnóstica y mística, tienen visio
nes auténticas (musháhadah) y experimentan estados espiri-
luales (ahwáí), pero no poseen un maestro humano. De este

38. Sobre estas figuras, véase R. Gramiich. Die schüiischen Denvischorden Persiens.
fwer Teil: Die AJTiUaiioneri. Wiesbaden 1965. p. 33ss.

39. Véase S.H. Nasr, «Sabziwári», en A Hisiory of Muslim Philosophy, vol. 11. y la
«Producción de T. Izutsu, «The Fundamental Structure of Sabziwarian Metaphysics», en
^ziwári. Sharlt-i manziimah. ed. por M. Mohaghegh y T. Izutsu. Teherán 1969.
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último grupo, algunos son Uwaysis, otros pertenecen a la
línea de Khadir o Khidr en persâ ^ y la mayoría alcanza el
contacto espiritual con el Imám, quien también es el guía
espiritual interior. El desbordamiento del esoterismo en el
shi'ismo incluso en los aspectos más exteriores de la religión
ha hecho que este tercer tipo de posibilidad sea más corriente
aquí que en el islam sunní. De hecho, algunos de los grandes
teósofos y gnósticos que han alcanzado claramente el estado
de visión espiritual, como lo atestiguan sus obras, pertenecen
a esta última categoría y quizá también a la segunda porque
también, en este caso, es muy difícil discernir el linaje espiri
tual exteriormente.

Shi'ismo y sufismo poseen, pues, un origen común en el
sentido de que ambos están ligados a la dimensión esotérica
de la revelación islámica y en los primeros tiempos de su
historia tomaron inspiración de las mismas fuentes. En perio
dos posteriores, han tenido muchas interacciones mutuas y se
han influido reciprocamente de innumerables formas.
Pero estas manifestaciones históricas no han sido más que
aplicaciones, en distintos momentos del tiempo, de una rela
ción 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 islámico, se ha manifestado por igual
en los dos segmentos de la comunidad islámica, el sunní y el
shi' i .

role iranshÍstoriauê"Kĥ "̂ «pirnual de Khadir o Khidr, véase L. Massignon. -Elie el son1956. p. 269-90 Massiwon̂L̂VĤw'los cuL ta apS el .1 °
sobre la iniciación hav asimkmn u islamiques». En los escritos de R. Guenon
través de Khidr v a inc r -j referencias valiosas a la iniciación en el sufismo ar̂ y a los afrad que han recibido esta iniciación,
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i f . V *
¿ 1 U Ü j j L j 3 1 j

^ ( f i ^ l í J^ '^3 Óy^]} 4,JpÜJ>1̂1 ̂  ¿IsJjíi Aill Jjlt U
Hemos revelado la Tora, en la que hay una guía y una luz,
según la cual los profetas que se habían sometido (a Allah)
juzgaban a los judíos, y los rabinos y los sacerdotes (juzgaban)
según las Escrituras de Allah que se les había mandado obser
var y de las que eran testigos. No temáis, pues, a los hombres,
sino a Mí. Y no malvendáis Mis revelaciones. Quienes no
juzguen según lo que Allah ha revelado, ésos son los infieles.

(Corán, V, 44)

íkijl ̂ \J cij AJ
bfrJ Á (>•>

h diferencia entre criaturas proviene de la forma exterior (nám).
Cuando uno se adentra en el significado interior (ma ná) encuentra a pM.
iOh médula de la existencia! es debido al punto de vista en cuestión por lo

que han llegado a existir diferencias entre musulmanes, zoroastncos y
j u d í o s . . . V

(Rumi)



IX El islam y el encuentro de las religiones

I

Dado que se ocupa del significado interior (ma'ná) pene
trando la forma externa (nám), el sufismo está calificado por
naturaleza para ahondar en la misteriosa unidad por la cual se
sustenta la diversidad de las formas religiosas. Es, además, el
único aspecto del islam que puede hacer plena justicia a las
cuestiones más profundas de la religión comparada, cuestio
nes que no pueden pasarse por alto sin violar la naturaleza
misma de la religión. Por otra parte, la propagación de las
influencias modernas en el mundo islámico ha hecho que ei
estudio serio de la religión 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
sabiduría sufí, a fin de abrir con ellas puertas que de otro
modo permanecerían cerradas. De esta forma se ayudará a
resolver muchos problemas intelectuales gracias a la visión
metafísica que proporcionan las enseñanzas esotéricas del is
lam contenidas en el sufismo.

Al considerar el problema de las religiones comparadas
desde el punto de vista islámico debe recordarse desde el
principio que la significación metafísica y teológica de la pre
sencia de otras religiones difiere según se esté considerando
civilizaciones tradicionales homogéneas o bien el mundo mo
derno, en el que no se encuentra ya una visión homogénea
del mundo. Para el hombre tradicional, musulmán o no, es
decir, para un hombre cuya vida y pensamiento están mol
deados por un conjunto de principios de origen transcendente
y que vive en una sociedad en la que estos principios se
manifiestan en todas las esferas, las otras tradiciones religiosas
se le aparecen como mundos extraños que no le conciernen
como realidad espiritual inmediata, salvo en casos excepcio
nales que no hacen más que confirmar la regla. Antes de los
lempos modernos, el fundador de cada religión aparecíacomo e sol del sistema solar en el que sus seguidores nacían,
vivían y morían. Los fundadores de otras religiones, o bicî

El islam y el encuentro de las religiones

no eran conocidos -de la misma manera que cuando brilla el
sol ya no se pueden observar las estrellas, aunque ellas sean
jQles por derecho propio- o bien en ciertos casos, tales como
el del islam, eran relegados a la categoría de estrellas del
firmamento, las cuales no tienen la misma significación que el
sol, aunque también son soles en el centro de sus propios
sistemas solares.

De la misma forma que el hombre está constituido mental
y psicológicamente para vivir en un mundo físico con un
único sol, aun cuando la astronomía moderna le asegure que
hay otros, igualmente está constituido religiosa y espiritual-
mente para vivir bajo la luz del sol particular que es el funda
dor de la religión a la que pertenece. En tiempos normales, la
religión de un hombre es la religión, y, de hecho, cada reli
gión se dirige a una humanidad, que para ella es la humani
dad como tal. La exclusividad de una religión es un símbolo
de su origen divino, del hecho de que procede de lo Absoluto,
del ser en sí misma una forma de vida total. En circunstancias
normales no habría necesidad de conocer la significación me
tafísica de otras tradiciones, de la misma forma que normal
mente el hombre sólo necesita conocer el sol de su propio
sistema solar para vivir con normalidad su vida sobre la
tierra. Incluso si la astronomía moderna le enseña que existen
miñadas de otros soles en el universo, él relega este conoci
miento al transfondo de su mente y contimia viviendo como
si el sol de su sistema solar fuese el tánico. La experiencia
inmediata del mundo físico en el que vive le presenta un
cuadro que tiene algo de absoluto en su naturaleza a causa de
su contenido simbólico. El hombre fue creado para vivir
precisamente en un mundo donde únicamente hay un sol en
^1 cielo, de modo que la apariencia normal de un solo sol en
si firmamento corresponde a la estructura natural de la mente
y psique del hombre, y es la única que, para él, constituye un
medio ambiente natural y significativo.

De igual manera, en la esfera religiosa, el hombre ha sido
creado para vivir en una tradición religiosa homogénea en la
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que los valores de su religión son para él los ydores, absolu
tos y obligatorios. Mientras subsistían las divisiones tradicio>
nales de la humanidad, era innecesario, o incluso podría de
cirse que superfluo, intentar penetrar el significado de otras
tradiciones, excepto en las especiales circunstancias en que
dos tr̂ dones religiosas estuvieran en contacto directo. Pero,
incluso en estas drcunstandas, la significación de este en
cuentro no era la misma que la que puede tener hoy en día,
cuando la homogeneidad del clima tradicional está destruida
en ocddente y, en mayor o en menor medida, en otras partes
del mundo en las que la mentalidad modernista ha echado
raíces. Durante siglos las minorías cristianas y judías han
vivido en el interior del mundo islámico 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 tradición
por otra en un caso así 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, está
obligada a considerar los problemas de otras religiones sobre
una base diferente, una base que concierne a la naturaleza de
la misma religión.

Pû e decirse, pues, que la necesidad de estudiar otrastradiciones religiosas resulta de las particulares condiciones
del mundo moderno, en el que tanto los confínes del universo
astronómico como del religioso han sido destruidos. El di-
enm de querer permanecer fiel a la propia religión y sin
em ygo â ptar la validez de otras tradiciones es uno de los
resmtados de las anormales condiciones a las que el hombre
mo erno se enfrenta y es una consecuencia de las anómalas
rfphp No obstante, es un problema que

la reügión misma. A
tradicional que viva en Fez o Mashhad no le es

tíSn las verdades del budismo o del cris-
ñas de ? yrgente para un labrador de las monta-a o España informarse sobre el hinduismo. Pero a
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0 persona para quien la homogeneidad de una cultura
ĵ osa se ha roto por las filosofías secularistas modernas, o,
^ otro caso, se ha visto afectada por el contacto con la
îritualidad auténtica de ̂ adiciones ajenas, no le es posible

jgcer caso omiso por más tiempo de las implicaciones metafí
sicas y teológicas de la presencia de otras religiones. Si tal
lace, corre el peligro de perder su propia religión o bien de
tener una concepción 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
zada por algunos como argumento contra la validez de todas
las religiones. La insistencia en esta idea, expresada actual
mente en muy diversas formas, demuestra por si misma lo
lugente que es hoy el estudio de otras religiones con el fin de
proteger a la religión. Además esta tarea recae sobre las espal
das de aquellos que han tomado contacto con la mentalidad
moderna y sin embargo conservan una inclinación hacia las
cosas del espíritu, o de aquellos que gracias a circunstancias
excepcionales están capacitados para llevar a cabo esta tarea.
Las autoridades tradicionales están totalmente en su derecho
de dirigirse a un público tradicional sin necesidad de referirse
a otras formas religiosas. Pero existen también aquellos cuya
vocación es proporcionar las llaves con las cuales se puede
abrir el tesoro de la sabiduría de otras tradiciones, revelando a
quienes están destinados a recibir esta sabiduría la universali-
ílad y la unidad esenciales y al mismo tiempo la diversidad
formal de la tradición y la revelación'. La defensa más pode
rosa de la religión frente al escepticismo moderno es precisa-

'• De hecho, en occidente, a lo largo del último medio siglo, varios autores han presen-
al mundo esta enseñanza fundamental, hombres como Réné Guénon, Ananda Cooma-

•«wamy, Titus Burckhardt, Marco PaUis, Martín Lings, y especialmente Frithjof Schuon,
®yas muchas obras, en particular De la unidad transcendente de las religiones, han revelado

una lucidez sin par la unidad esencial y, al mismo tiempo, la diverádad formal, de 1m
tradiciones del mundo. Es una tragedia para la disciplina académica de la religión

Amparada el que, salvo en unos pocos casos, no se ha prestado seria atención a estos
coitos. En otro nivel pueden mencionarse las obras de los autores Mircea Eliade. Hemnch
2mmer, Jean Herbert, Eugen Herrigel, Rudolf Otto, Henry Corbin y Louis Massign̂.
"lyos descubrimientos contribuyen grandemente a una auténtica comprensión e
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mente la universalidad de la religión, la captación de la ver
dad fimdamental de que Dios se ha ̂ igido a los hombres
muchas veces, diciendo en cada ocasión «Yo» y hablando en
un lenguaje adecuado para la particular humanidad a la que
se dirige la revelación̂

Naturalmente, la dificultad de estudiar la relación entre
religiones con seriedad sólo surge cuando uno se ocupa de la
verdad de la religión misma. Para el observador escéptico o
«científico», o para el sincretista, el problema nunca trans
ciende los acontecimientos y fenómenos históricos o bien las
actitudes sentimentales; no es éste el enfoque que nos interesa
aquí. El problema esencial que plantea el estudio de la reli
gión es cómo preservar la verdad religiosa, la ortodoxia tradi
cional y las estructuras teológicas dogmáticas de la propia
religión de un individuo y a la vez adquirir conocimiento de
otras tradiciones y aceptarlas como caminos y vías espiritua
les válidos para llegar a Dios. A alguien que no distingue los
colores le preocupa muy poco qué colores componen el arco
iris. Y es aquí precisamente donde las mismas fuerzas que
han hecho religiosa y metafísicamente necesario el estudio de
otras religiones han hecho difícil tal estudio.

El modernismo, o bien ha destruido la fe religiosa o bien la
ha liimtado. Los hombres de antaño no sólo eran menos
escépticos que el hombre moderno, sino que su fe también
era menos estrecha. Hoy día todo el mundo se congratula de
tener una mente abierta; se puede admitir que es bueno tener
îertas las ventanas de la mente siempre y cuando ésta también tenga parces. Si una habitación no tiene paredes no

importa demasiado si las ventanas están abiertas o cerradas.Una vez que el hombre rechaza la revelación y la tradición,
religiones. T̂bién entre los autores católicos o simpatizantes con el punto de vista del
ĉ licismo, figuras como Simone Weil. Bernard Kelly. Elémire Zoila y Dom A. Graham

contribuido provechosamente a un diálogo eficaz entre las
1̂  ̂28̂96 Catholicism and Zen, .Tomorrow., vol. XII. n.« 4. otoño.
Duebíô !aí®Üf ° un mensajero salvo con la lengua de supueblo, para que pudiera poner en claro, (el mensaje) para ellos. (XIV, 4).
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jjjiliberalidad religiosa sirve de bien poco porque ya no se
;peun criterio para distinguir lo verdadero de lo falso. La fe
'̂ iha estrechado en el caso de muchos cristianos, al igual que
ga el de musulmanes, hindúes y otros; no hablamos aquí de
¡jg qüe han abandonado la tradición, y que por lo tanto no
teiien fe, ni estrecha ni amplia, sino de los que permanecen
ea ella pero cuya fe religiosa se ha limitado estrechamente
coino resultado del asalto del modernismo. Para no citar más
que el caso del islam, el modernismo no sólo ha debilitado la
fe de algunos hombres, sino que también ha producido cier
tos movimientos en contra del aspecto más universal del is
lam, es decir, el sufismo. A menudo un simple labrador tiene
una concepción más universal del islam que un racionalista
universitario.

Otra dificultad que el modernismo opone al estudio serio
de otras religiones es su propia negación de los mismos prin
cipios metaíísicos que fundamentan todas las religiones. La
fciencia» de la religión comparada (Religionswissenschaft) se
originó durante la época del racionalismo y se convirtió en
disciplina independiente durante el siglo diecinueve. La histo
ria de esta disciplina lleva consigo las limitaciones y prejuicios
del período de su formación̂ . El «siglo de las luces» se veía a
sí mismo como la perfección final de la civilización y estudió
las otras religiones como un preludio al cristianismo, con el
que de alguna manera se identificjaba a despecho de su propia
rebelión contra la tradición cristiana. Esta actitud, en cierta
medida, ha continuado existiendo. Ésta es la razón por la que,
r̂asta la fecha, el islam es la religión peor tratada por quienes

se interesan en las religiones comparadas. Al ser posterior al
cristianismo, simplemente no encajaba en el inodelo preconcebido según el cual las demás religiones eran simples e infan-
íiíes imitaciones de algo que alcanzó su perfección con el

3. Para una expUcación de las fases por las que ha pasado la disciplíM de XtxreAx&tn
Comparada y de las influencias que la han configurado, vease M. Eliade. T ̂
'Origins, of Religion. .History of Religions., vol. IV. n.° 1. verano. 1964. p. 156ss.
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cristianismo como resultado del proceso evolutivo, por el que
se supone que todo ha de pasar de un modo u otro".

De igual modo, el siglo diecinueve dejó su propia impronta
en esta disciplina al impregnarla de teorías de progreso histó
rico lineal y otras de tipo parecido, como la mencionada más
arriba, teorías que son la mejor garantía para no comprender
una tradición religiosa y su significación espiritual. La feno
menología, que ha criticado las deficiencias del método histó
rico y ha insistido en el estudio morfológico 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 metafísica, que es la única capaz de revelar la trans
parencia de las formas e iluminar su significado interior. Elestudio de las religiones empezó en occidente cuando, por un
lado, se había eclipsado y casi olvidado el verdadero'aspecto
metafísico de la tradición cristiana y, por otro lado, prevale
ce las filosofías seculares que se oponían desde un principio
a la idea misma de lo Transcendente y de la scientia sacra que
esta oculta en el interior de toda religión. Así pues, el estudio
de las religiones ha estado teñido por la mentalidad del hom-
re moderno occidental y se ha visto de acuerdo con catego-

Hfli tomadas de posteriores desarrolloscristianismo, o bien de reacciones contrarias a éP. Pero en

islam es laji peoKTo"?™ «1°
neeestale^rh» Jl l T? ' ""i" ^nt^ibuido, no parecedecir que llame la atención de los hom'h propiamente dicho tiene nada que

estos hombres eran primero itiamict ̂  ̂  estudios islámicos e iranios. Pero, de hecho,
de la historia de las religiones ̂  ""anologos. y sólo más tarde trabajaron en el campo
su mayor parte se tratâíte í religiones por pane de hindúes, pero en
«universalismo! trivial que sólo n h cuales, por lo general, han expuesto un
pseudoespiriiuales que hoy en día ̂  en un mero humanitarismo o en los cultos
auténticos bhaktas hindúes han occidente por todas partes. Incluso algunos
ambiente tradicional -que .oien« ' >? ̂  sititación porque, una vez fuera de su
permita distinguir entre la mniiíti a'a r o' POder de dlscemimienlo que lesmultitud de formas en civilizaciones que les son ajenas.
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cualquier caso, generalmente ha faltado ese bagaje metafísicoes indispensable para un estudio en profundidad de la
itligión.
No deja, pues, de tener interés para esta disciplina de la

religión comparada el ver cómo es considerado el problema
del encuentro de las religiones desde el punto de vista de otras
iradiciones. Este conocimiento proporciona una visión más
de la reahdad que nos rodea, pero es una visión desde una
perspectiva distinta de la familiar, y, por lo tanto, revela otro
aspecto de esta realidad circundante. Cualquier cosa que una
religión ortodoxa tenga que decir acerca de la relación entre
religiones aporta una luz preciosa sobre la naturaleza real de
la religión como tal y ayuda a explicar la yuxtaposición de
religiones en el espacio espiritual en el que están situadas. Si
este fin se tiene presente el estudio del problema del encuentro
de las religiones desde el punto de vista islámico puede ser
muy fructífero, pues de este modo también será posible enfo
car las implicaciones metafísicas y teológicas que para el pro
pio islam tiene la presencia de otras tradiciones religiosas.

El fundamento metafísico que estaba ausente cuando el
estudio de las religiones comparadas empezó en occidente
siempre ha estado vivo en la tradición islámica asi como en
otras tradiciones orientales vivas. De acuerdo con él, la reali
dad no sólo está compuesta por el nivel psicofisico individual
en el que viven los hombres comunes, sino por múltiples
estados del ser situados de modo jerárquico uno encima de
otro. Cada estado del ser posee su propia realidad objetiva. El
grado de esta realidad depende de cuán intensa sea la luz del

que la ilumina. En el origen hay la fuente de toda existen
cia, lo Absoluto que es a un tiempo el Ser y el Sobre-Ser (la
dhát del sufismo). La base de toda doctrina metafísica es la
distinción entre lo Absoluto y lo relativo. La tarea de toda
cosmología tradicional es elucidar la ciencia de las formas que
pertenecen a cada estado del ser. En el islam toda metafísica
^contenida en la primera Shahádah, Lá iláha ill'Alláh (no
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hav divinidad si no es la Divinidad), que sipifica en último
término que sólo lo Absoluto es absoluto, todo lo demás es
relativo- y toda cosmologia está contenida en principio en la
seeund¡ Shahádah. Muhammadm rasúl Allah (Muhammad
es el mensajero de Dios), lo que significa que todo lo que es
positivo en el universo, de lo cual Muhammad es el símbolo
supremo, proviene de Dios.

Si entonces el origen de todas las cosas, de todos los seres,
de todas las formas, es la Reahdad 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 Corán que Dios es al
mismo tiempo el Exterior (al-záhir) y el Interior (al-bátin).
También podría decirse, usando el lenguaje del sufismo, que

cosa en el universo tiene una forma exterior (sürah) y
una esencia interna (ma'ná). 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 religión, esta manifestación 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
religión es Dios, que es Uno. Pero puesto que la esencia viene
antes que la forma y la liga a los órdenes más elevados del
ser, es precisamente a través de la esencia como puede com
prenderse la significación de la forma. Sólo alcanzando una
visión de la Unidad puede el hombre adquirir conciencia de la
unidad de todo cuanto existe. Sólo comprendiendo la esencia
de una religión pueden comprenderse sus formas como sím
bolos inteligibles en lugar de como hechos opacos.

La relación del islam con otras religiones ha sido dictada
por esta doctrina metafísica que fundamenta todo su edificio
intelectual. Ha estudiado las formas de otras religiones y, en
ciertas ocasiones, su ̂ encia. Y hoy en día se halla equipado
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0 los medios intelectuales y espirituales necesarios para
llevar a cabo este estudio en las nuevas circunstancias que el
[Uundo moderno ha puesto ante él.
Una característica del islam que es particularmente perti

nente en relación con esta cuestión es el poder sintetizador e
¡Alegrador de la revelación islámica, que permite que la gracia
de los profetas y los santos de las religiones anteriores -espe
cialmente de la línea abrahámica- alcance al musulmán den
tro del contexto proporcionado por la gracia del Profeta del
islam. Para un cristiano, toda la gracia de Dios está centrada
en la personalidad de Jesucristo, sin el cual no existiría otro
canal de gracia abierto al hombre. Para el musulmán, en el
firmamento del islam, en el cual el Profeta es como la luna
Eena, otros grandes profetas y santos son como estrellas que
brillan en el mismo fumamento, pero lo hacen en virtud de la
gracia de Muhammad -la paz sea sobre él-. Un musulmán
puede rezar a Abraham o a Jesucristo, no como profetas
judíos o cristianos, sino como musulmanes, y de hecho lo
hace a menudo, como se observa en la popular «oración de
Abraham» en el mundo sunní y en el Du'á-yi wárith en el
islam shfí. El poder sintetizador del islam ha hecho posible la
integración de polos espirituales previos en el mundo del
islam y la operación eficaz de su gracia particular dentro de
este mundo. Este rasgo del islam, tan importante en la vida
ritual de los musulmanes, tiene también la mayor importan
cia para los aspectos espirituales e intelectuales del problema
de las rehgiones comparadas considerado desde el punto de
vista islámico.

I I

A primera vista puede parecer extraño que, a despecho de
características descritas anteriormente, el islam es, de todas
religiones más importantes del mundo actual, la que ha

Jostrado menos interés en el estudio de la historia y doctri-
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ñas de otras religiones, aunque su propio punto de vista
acerca de la religión es el más universal posible. Se han es
crito muy pocos trabajos en este campo en persa y todavía
menos en árabe, excepto traducciones de fuentes europeaŝ  Y
en los programas de estudios recientemente establecidos en el
campo de la religión en América e Inglaterra hay menos
estudiantes musulmanes que de cualquier otra tradición im
portante.

La razón de este relativo abandono de la disciplina de la
religión comparada por parte de los musulmanes es que el
islam no está en absoluto turbado teológicamente por la pre
sencia de otras religiones. La existencia de otras tradiciones se
da por supuesta, y de hecho el islam está basado en la concep
ción de la universalidad de la revelación. El Corán es, entre
todas las escrituras sagradas, la que habla el lenguaje más
universal^ y los musulmanes creen en la existencia de un
gran número de profetas (tradicionalmente se da la cifra de
124 000) enviados a todos los pueblos^ La antropología espi
ritual descrita en el Corán hace de la profecía un elemento
necesario de la condición humana. El hombre sólo es verda-

6. Aunque el conocimiento de! autor sobre la situación de otras lenguas musulmanas es
limitado, lo mismo parece ser cieno, del turco, urdú, etc.. salvo que en urdú. bengaJi y otras
lenguas de los musulmanes del subcontinente indopaquisianí se pueden encontrar muchas
obras sobre la religión y la cultura hindiies. Pero incluso allí, desde la partición del subconti
nente, han aparecido muy pocas obras sólidas, libres de factores pasajeros y consideraciones
sentimentales. La lengua urdii es rica en obras sobre hindujsmo. entre las que se cuentan no
sólo traducciones de textos sagrados hindiies (en su mayoría realizadas a partir de anteriores
traducciones al persa), sino también obras nuevas sobre diversos aspectos del hinduismo.
escntas a menudo por hindúes, pero en urdú. Algunos musulmanes también han escrito
notables exposiciones de doctrinas hindúes, como la obra que Habib al-Rahmán Shastri
compuso en 1930 sobre la teoría de rasa, la cual recibió comentarios muy favorables por
parte de los circuios hindúes. Pero casi todas estas obras pertenecen también a las últimas
decadas del siglo pasado y a! primer periodo de éste. Véase M.H. Askari. Tradition ei
modermsme dans le monde indo-pakisianais, «Études traditionnelles.. mayo-junio y julio-
agosto. 1970. p, 98-125.7. El Sagrado Corán afirma: lY para toda nación hay un mensajero» (X. 48).
h h número de profetas indica implicitamente que todas las naciones tienen QueMOer reabido una religión que les ha sido enviada por Dios. Aunque generalmente sólo se

consi era o la tradición abrahámica, el principio, de la universalidad de la revelación se
ciiâ A naciones, y los musulmanes lo aplicaron fuera de la familia abrahámicaencontraron con el zoroasirismo en Persia y el hinduismo en la India.
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deramente hombre en virtud de su participación en una tradi-
ción. Adán, el primer hombre, fue también el primer profeta.
£1 hombre no evolucionó desde el politeísmo hasta el mono
teísmo. Empezó como monoteísta y debe recordársele de vez
en cuando el mensaje original de la unidad (al-íawhíd), que
siempre está en peligro de olvidar. La historia humana con
siste en ciclos de profecía, y cada nueva profecía inicia un
nuevo ciclo de la humanidad.

El islam también se considera como la reafirmación de la
religión original, de la doctrina de la Unidad, que siempre fue
y siempre será. Por esta razón es llamado la religión primor
dial (al-din al-hanif); llega al final de este ciclo humano para
reafirmar la verdad esencial de la tradición primordial^ Es,
pues, como el sanátana dharma del hinduismo, y en el plano
meíafísico tiene una profunda afinidad con esta tradición, que
algunos sufíes, de hecho, han denominado la «Shari'ah o la
religión de Adán». No sólo algunos de los letrados musulma
nes que más autoridad tenían en el subcontinente durante el
período mogol llamaron a los hindúes 'ahí al-kiíáb', pertene
cientes a la cadena de profetas que precedieron al islam y que
empezaron con Adán, sino que también algunos comentaris
tas indios musulmanes han considerado que el profeta Dhu'l-
Kifl, mencionado en el Corán, era el Buda de Kifl (Kapilavas-
ta), y la «higuera» de la azora 95 el Árbol de la Bodhi bajo el
cual Buda recibió su iluminación. Los musulmanes siempre
han tenido el sentimiento innato de poseer en su forma más
pura las doctrinas que todas las religiones vinieron a procla-
uiar con anterioridad. En la gnosis islámica o sufismo, esta
verdad es al-tawhid en su sentido metafísico, la sabiduría
eterna, la religio perennis, que el islam ha venido a revelar en
su plenitud. Para el musulmán shari'ita es la doctrina del
uionoteísmo, que cree que ha sido revelada por todos los
profetas. Por eso, al final del ciclo la aparición del Mahdi saca
^ la luz el significado interior común de todas las religiones.

5. Véase F. Schuon. Understanding Islam, capítulo i.
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Estos y otros factores más contingentes han hecho que los
'} musulmanes se interesaran menos en el estudio de otras reli-^ giones que los cristianos, hindúes y otros. Pero sin embargô
: hoy es necesario recordar a los musulmanes de educación

moderna la universalidad de su propia tradición y los contac
tos históricos que el islam ha tenido con otras religiones,
hecho que ha sido paulatinamente olvidado en tiempos re
cientes en muchos círculos. Además, es necesario aplicar los
principios universales contenidos en el islam para estudiar las
otras tradiciones a la luz de las condiciones anómalas que el
mundo moderno ha originado

Para comprender el encuentro del islam con otras tradicio-
I nes debe recordarse que el islam mismo comprende una di-

mensión exotérica y otra esotérica, es decir, una Ley divina o

^ Shari'ah y una via espiritual o Tariqah. Además, el islam ha; I cultivado distintas artes, ciencias y perspectivas intelectuales,
íj Tiene sus propias escuelas de teología, filosofía y teosofía
j (hikmah) -entendida en su sentido original, antes de que el
flj uso moderno envileciera la palabra- El islam ha tenido suspropios historiadores y eruditos, geógrafos 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 ocasión de la perspectiva adoptada.

Si excluimos el periodo moderno con sus rápidos medios
de wmumcación, puede decirse con seguridad que el islam ha
tetüdo más contacto con otras tradiciones que cualquier otra
religión del mundo. Encontró el cristianismo y el judaismo en
^ origen y durante su primera expansión hacia el norte.ncontró las religiones iraníes, tanto el zoroastrismo como el
maniqueismo, en el imperio sasánida. Absorbió paulatina-

olvî  el hecho de que hay algunos -aunque todavía pocos en
bién han ̂ dentalizados que, en su grado extremo de occidentalización, tam-
Dor lo por el hinduismo. el zen y otras disciplinas orientales, si bien
islam V estas tradwr' También para ellos, un contacto directo y auténtico entre el
unos POCOS aue hnn't̂  ser de la mayor ayuda para orientarse espiritualmente. Hay
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fliente pequeñas comunit̂ des en las que subsistían vestigios
¿e antiguos cultos helenísticos, especialmente la comunidad
jgl)ga de Harran, que se consideraba heredera del aspecto más ■
t̂érico de la tradición griega. Encontró el budismo en el

noroeste de Persia, en Afganistán y Asia Central, y al hin
duismo en el Sind y más tarde en muchas partes del subconti-
nente indio. Incluso hubo contactos con el chamanismo mon
gol y siberiano a nivel popular, sobre todo a través de las I,tribus turcas que habían practicado el chamanismo antes de |Í
su conversión al islam. Además, los musulmanes de Sinkiang |
estaban en contacto directo con la tradición china. '

De hecho, de todas las tradiciones religiosas importantes
de Asia -dejando aparte al sintoismo que estaba limitado al
Japón- no hay ninguna con la que los musulmanes no hayan
tenido un temprano contacto intelectual, excepto la tradición í
china, con la que el contacto de tipo religioso e intelectual no !;
se produjo, para la mayor parte del mundo musulmán, sino
después de la invasión mongola. En cuanto a la comunidad
musulmana china, permaneció más o menos separada de sus i ;
correligionarios de occidente, por lo que su conocimiento de |
la tradición china no era compartido de una forma general. ¡\
Sólo un viajero ocasional como Ibn Battútah proporcionó a la ^
intelligentsia musulmana un conocimiento de las cosas chi- 2
ñas. Aun así, los musulmanes profesaron un sentimiento de i
respeto incluso hacia la tradición china. El hadíth profético H«buscad el conocimiento, incluso en China» era conocido por yl
todos, y algunos sufies persas han hecho una referencia espe- Hcífica al origen divino de la tradición china. Parid al-Din ||
Attár en su Mantiq al-tayr (Conferencia de los pájaros), ha- g
blando del Simurgh que simboliza la Esencia divina y su H
pluma que s imbo l iza la d iv ina reve lac ión , escr ibe ; S

«¡Algo sorprendente! la primera manifestación del Simurgh ®tovo lugar en China, en medio de la noche. Una de sus IÍ
plumas cayó en China y su reputación llenó el mundo. Todos H
hicieron un dibujo de esta pluma y de él se formó cada cual M
^ propio sistema de ideas, creándose entre todos una gran M
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confusión Esta pluma está todavía en la galería de pinturas
de aquel país; y de ahí el refrán; "¡Busca el conocimiento,
incluso en China!

«Si no fuera por su manifestación, en el mundo no hubiera
habido tanto ruido sobre este misterioso ser. Este signo de su
existencia es un testimonio de su gloria. Todas las almas
Uevan una huella de la imagen de esta plurna. Dado que su
descripción no tiene cabeza ni cola, principio ni fin, no es
necesario decir más acerca de ella»̂ '.

En cuanto al encuentro del islam con la tradición judeo-
cristiana, ha persistido durante casi catorce siglos de la histo
ria del islam. El judaismo y el cristianismo están en cierto
sentido «contenidos» en el islam dado que este último es la
afirmación final de la tradición abrahámica, cuyas dos prime
ras manifestaciones son el judaismo y el cristianismo. Sin
embargo, no se trata aquí de préstamos como han intentado
mostrar algunos orientalistas; la Sharíah 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 distorsión de la
concepción cristiana de Jesucristo. Éste forma parte de la
visión religiosa islámica independientemente del cristianismo.
Jesucristo y Moisés, asi como los otros antiguos profetas he
breos, desempeñan un papel en el islam, con independencia
de cualquier posible préstamo histórico del judaismo y el
cristianismo. Las similitudes que existen sólo provienen del
arquetipo transcendente común al judaismo, al cristianismo y
al islam.

Los encuentros con el judaismo y el cristianismo durante
los primeros siglos islámicos fueron en su mayor parte polé
micos y trataban de cuestiones teológicas. De hecho, puede
decirse que los problemas que se les plantearon a Filón y a los

11. Parid ud-DÍn Aiiár. TIte Conference of ihe Birds, trad. S.C. Non. Londres 1954. P-
13; véase también H. Riiier. Das Meer der Seele. Leiden 1955. p. 607-8.
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jfrimeros padres de la Iglesia en relación con la demostración
ônal de artículos de fe tales como la inmortalidad del

gima, la resurrección del cuerpo y la creación ex-nihilo, influ
yeron en los primeros teólogos musulmanes, que adoptaron
gjgumentos similares para la defensa del islam contra la cri
tica racionalista'I Normalmente, la mayoría de las primeras
obras musulmanas sobre historia de la religión (al-Milal wa'l-
fiiffal) contienen capítulos dedicados al judaismo y al cristiá
nenlo, algunos de los cuales, como al-Mughni de Qádi *Abd
al-Jabbár, son documentos preciosos para el conocimiento
actual de ciertos aspectos de la Iglesia oriental y de las comu
nidades cristianas orientales. Las figuras de Moisés y Jesu-
gisto aparecen en casi todas las obras religiosas musulmanas,
especialmente en las de los sufies, tales como el Futúhát al-
mkkíyyah de Ibn 'Arabi, el Mathnam de Rúmi o el Guls-
kan-i ráz de Shabistari. Casi todas las experiencias sufridas
por estos profetas, como la visión de la zarza ardiente por
Moisés, o el milagro de Jesucristo de devolver la vida a un
muerto, desempeñan una parte importante en la exposición
de la doctrina sufí'^. Huelga decir que todas estas fuentes
rechazaban las ideas de filiación divina y encarnación en el
cristianismo, pues ninguna de estas ideas es conforme con la

12. Los muchos escritos de H.A. Wolfson, especialmente su Phiio y su Philosophy of the
Kaiám. han demostrado ampliamente el resultado de esta interacción entre los trólogos
Mos, cristianos y musulmanes, y la influencia de los argumentos teológicos judeo-cristianos
» b r e e l p r o p i o K a l á m . ^ y / „ u . ^

13. Cristo es situado en la posición suprema del cSello de la Sanüdad» universal (Khatam
ol-viláyah) y se considera que él es quien cerrará el ciclo después del advenimiento del
Mahdl. Ibn 'Arabi escribe de Cristo en su Fuiú(fái (VI, 215);

Oui, le Sceau des Saints est un Apótre
(Jui n'aura point d'égal dans le monde!
11 est l'Esprit et il est le fils de l'Esprit et de la mére Mane
C'est lá un rang qu'aucun autre ne pourra atteindre.
11 descendra parmi nous en arbitre juste
Mais non point selon les principes de sa propre loi qui aura cesse
11 tuera le porc et confondra Tiniquité;
Allah sera seul son guide...

Hayek. Le Christ de l'Islam, París 1959, p. 260.
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perspectiva islámica; alguna que otra vez se escribieron obras
con el propósito expreso de refutar estas doctrinas'".

No debe pensarse que el contacto entre las comunidades
musulmanas, cristianas y judías ha sido constante a lo largo
de la historia. Durante los primeros siglos del islam, especial
mente durante el primer período abasí, las disputas entre las
distintas comunidades fueron frecuentes. Después de las cru
zadas, la amargura resultante de los acontecimientos políticos
hizo que las comunidades musulmanas y cristianas del cer
cano oriente, donde.el contacto físico es más estrecho,- se
aislaran completamente unas de otras. La misma situación se
está desarrollando ahora con relación al judaismo como resul
tado de la situación en Palestina. Sin embargo, en otras partes
del mundo musulmán donde los acontecimientos sociopoliti-
cos no crearon fricciones duraderas, el estudio del cristia
nismo y del judaismo continuó, a menudo con mucha simpa
tía, y han habido contactos ocasionales de orden teológico y
espiritual entre estas diversas comunidades. Hace sólo un si
glo, el poeta suíí persa Hátif Isfaháni ensalzó el cristianismo
como afirmación de la Unidad divina siempre que su doctrina
de la trinidad sea entendida en su significado metafísico. En
su memorable poema (Tarji'band) escribe:

En la iglesia dije a una encantadora de corazones cristiana,
«¡Oh tú en cuya red el corazón está cautivo,
a la urdimbre de cuyo cinto cada punta de mi cabello
está unida por separado!
¿Cuánto tiempo continuarás sin encontrar el camino
hacia la Unidad divina? ¿Por cuánto tiempo impondrás

Tristn Ha üpo de obras es la refutación de la divinidad de
recihiV. ai rvr • '' tfixto de los Evangelios, argumentó que Cristo
de lencuâoHf̂  de Dios -permiso que es único entre los profetas- para usar el upo
nunca se ^ relación filia] con Dios, pero que en realidad
Véase al.rha775r d ® nismo. tal como lo entienden comúnmente los cristianos,
d i r y t r a d n n d d e J é s u s - C h r i s i d ' a p r é s l e sy irao. por R, Chidiac. Paris 1939.
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al Uno la vergüenza de la Trinidad?
¿Cómo puede estar bien llamar al único Dios verdadero
"Padre", "Hijo", y "Espíritu Santo"?»
Ella abrió sus dulces labios y me dijo, mientras
con una dulce sonrisa derramaba azúcar de sus labios:
Si tú sabes el Secreto de la divina Unidad,
no arrojes sobre nosotros el estigma de la infidelidad.
La Belleza eterna lanzó un rayo
de su refulgente semblante en tres espejos.
La seda no se convierte en tres cosas si
tú la llamas Parniyán, Harir y Parando' ^
Mientras estamos hablando de este modo,
junto a nosotros la campana de la iglesia elevó este canto:
«Él es Uno y no existe nada salvo Él,
no hay otro Dios sino Él solo»'̂ .

Durante este siglo el gran sufí argelino Shaykh Ahmad al-
'Alawi expresó esta misma idea cuando pidió que todas las
religiones se dieran las manos para combatir la incredulidad
moderna y mostró paticular interés por el cristianismo, cuyas
doctrinas conocía bien'^ En suma, el contacto entre el islam y
la tradición 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
cativo entre estas dos religiones en la actualidad.

En cuanto a las religiones iraníes, el islam también las
encontró tempranamente, cuando sojuzgó el imperio sasánida
y penetró en la altiplanicie iraní. Durante los tres o cuatro
siglos en que paulatinamente llegó a dominar por completo
en Persia, el islam tuvo numerosos contactos con estas reli
giones y especialmente con el zoroastrismo y el maniqueísmo.

15. Existen tres palabras diferentes para designar la seda.
16. Trad, por E.G. Browne en su A Literary History of Persia, vol. IV. Cambridge 1930.

P- 293-4. '
17. Véase M. Lings. A Moslem Saint of the Twentieth Century, donde el interés del

ŷkh por las demás religiones es tratado ampliamente en los primeros capítulos.
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Influyó incluso en algunos de los posteriores escritos zoroás-
tricos producidos en el primer período islámico, del mismo
modo que elementos del zoroastrismo se integraron en ciertas
perspectivas de la vida intelectual islámica'®. Las disputas sos
tenidas con seguidores de religiones iraníes en Basra y Bagdad
están registradas en algunas de las primeras fuentes históricas
y teológicas. Los zoroástricos fueron aceptados desde el prin
cipio como un «pueblo del libro», mientras que los rnaniqueos
fueron combatidos por razones teológicas fundamentales. Sin
embargo, la influencia de estos últimos, especialmente res
pecto de las ideas cosmogónicas y cosmológicas, puede obser
varse en ciertas cosmologías ismá'ilíes y con mayor probabili
dad también en algunos de los escritos de Muhammad ibn
Zakariyyá' al-Rázi. Las creencias mamqueas también han sido
descritas por muchos eruditos, como Ibn al-Nadim y Birúni,
y de hecho las obras musulmanas son útiles fuentes para el
conocimiento actual de ciertos aspectos del maniqueísmo'

El zoroastrismo tuvo un contacto más íntimo con el islam
que el maniqueísmo. Sin embargo tampoco aquí la situación
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 árabe del mundo musulmán
como en Persia, que había sido su antiguo lugar de origen
En Persia, el zoroastrismo proporcionó, en primer lugar, todo
un vocabulario a poetas sufíes como Hafiz, quienes hablan a
menudo del «templo de fuego», del sacerdote zoroástrico, etc.,
como símbolos del centro sufi (khániqáh o záwiyah), el maes
tro espiritual, y asi sucesivamentê '; esta manera de hablar.

Iq' ÍÍT f" Problems in the Ninth Century Books. Oxford 1 943.
Taaiyjtrfph u- ■ musulmanas relativas ai maniqueísmo aparecen reunidas en S.H-laqiMdeh. Man, wa din-i ú. Teherán 1335.

maiús personas del próximo oriente árabe se refieren a los hindúes como
21 Ri «íimhr.1- ̂  ® popular, entre las tradiciones india e irania.

Plenamentó ̂  delicado y exquisito lenguaje de Hafiz nunca ha sido explicado
que de él hav occidental. Una de las mejores traducciones y comentarios

four/ee/i//, Century by Khwája Sharttsu-d-Dm
por el ite cnr n 'wik .<• ' known as Lisánu-I-Ghaib and Tarjumánu-t-Asrarpor tte. cor, H. Wilberforce Clarke. 2 vols.. Calcuta 1891,
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sin fiinbflrgo, no implica, sn absoluto una influencia histórica
del zoroastrismo sobre el sufismo. Más bien es un medio por
el que el sufi afirmaba la independencia del esoterismo con
respecto a las formas exotéricas de la revelación, en el sentido
de que el esoterismo no deriva del exoterismo, sino directa
mente de Dios, que es la fuente de la revelación que contiene
ambas dimensiones. La angelologia y la cosmología zoroástri-
cas fueron también resucitadas por Shiháb al-Dín Suhra-
wardí, el fundador de la escuela de la Iluminación o Ishráq,
quien hizo transparentes estos símbolos a la luz de la gnosis
islámica^l En este campo hubo también una influencia de la
escuela ishráqi sobre ciertas escuelas del zoroastrismo poste
rior, tales como el movimiento conectado con el nombre de
Ádhár Kaywán.

Cuando nos volvemos hacia las religiones indias -esencial
mente el hinduismo y el budismo- es cuando, desde el punto
de vista islámico, la cuestión de entender y penetrar las for
mas religiosas se hace más difícil. Esta dificultad se produce
no sólo a causa del lenguaje mitológico 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 abrahámicas a un
clima 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 metafísico. A través de las ciencias
indias, que habían llegado a los musulmanes por medio del
pelvi y directamente del sánscrito, se habían obtenido algunos
conocimientos de la cultura india ya durante el primer perio
do islámico. Pero fue gracias al incomparable Tahqiq má //'/-

o India de Birúni, una obra única por la exactitud de su
compilación, cómo los musulmanes medievales tuvieron co-

22. Véase S.H. Nasr. Three Muslim Sages, capitulo ii; también S.H. Nasr. .Suhrawardí..
'"4 History of Muslim Philosophy. Véanse también ios numerosos estudios de H. Corbin
b̂re Suhrawardí, especialmente Opera Metaphysica et Mysiica. vol. II. Teherán 1952.

b'o'figomena y Los motifs zoroastriens dans la philosophic de Sohrawardi. Teherán 1946-
IJ25.

175



IX El islam y el encuentro de las religiones

nocimiento del hinduismo, especialmente de la ̂ cuela vish-
nuita que Birúni parece haber conocido mejor". Fue también
resoonsable de la traducción del Patañjali Yoga al árabe, y de
hecho inauguró una tradición de contactos con el hinduismo
que aunque interrumpida por diversos intervalos de tiempo,
continuó a través de Amir Khusraw Dihlawi, hasta Abu'l-
Fâ , Dárá Shuküh y el vasto movimiento de traducción de
obras hindúes al persa en el período mogoFl

En el plano religioso, aunque los zoroástricos fueron defi
nitivamente incluidos entre los 'ahí al-kitáb o «pueblo del li
bro», hubo un debate entre el público musulmán general
sobre cómo situar el hinduismo, aunque, como ya se ha
mencionado, muchos 'ulamá' de la India consideraron defini
tivamente a los hindúes 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 ídolos
como los de Arabia, sino que llegaron a respetarlos como
poseedores de una religión propia. Como ya se ha dicho,
muchos sufíes de la India llamaron al hinduismo la religión
de Adán y, así, un santo ortodoxo naqsbandi como Mirzá
Mazhar Ján Jánán consideró a los Vedas como libros inspira
dos divinamente. De hecho, en el islam había un presenti
miento del carácter primordial del hinduismo que motivó que
muchos autores musulmanes identificaran Brahman con
Abraham. Esta conexión puede parecer extraña lingüística
mente, pero contiene un profundo significado metafísico.
Abraham es, para el islam, el patriarca original identificado
con la religión primordial (ai-din al-hanij), que el islam vino a
reafirmar y confirmar. La conexión del nombre de los ba-

23. Un residen de las ideas de Birúni sobre el hinduismo aparece en A. JeíTery.
mni s Contribution to Comparative Religion», en Al-Birúni Commemoration Volunte. Calcuta
1951. p. 125-60; también S.H. Nasr. An Introduction to ¡siarrtíc Cô ologicai Doctrines.
capitulo V.

24. & encontrarán dos diferentes visiones en la interacción entre el islam y el hinduismo
en la India en Tara Chand. The Influence of Islam on Indian Culture. AUahabad 1954. y A
Atunad. Studies in Islamic Culture in its Indian Environment. Oxford 1964. que también
contiene una rica bibüogiafía sobre el tema
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rahimah (es decir, hindúes) con Abraham era precisamente,
para los musulmanes, una afirmación de la naturaleza pri
mordial de la tradición hindú.

El maestro sufi' Abd al-Karim al-Jüi escribe en su al-Insán
al-kámil:

«El pueblo del libro está dividido en muchos grupos. En
cuanto a los baráhimah [hindúes], éstos afirman pertenecer a
¡a religión de Abraham y que son de su progenie y poseen
formas especiales de adoración a Dios... Los baráhimah ado
ran a Dios absolutamente sin recurrir a ningún profeta o
mensajero. De hecho, dicen que no hay nada en el mundo de
la existencia que no sea lo creado por Dios. Ellos dan testimo
nio 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 misión profética. Afirman ser los hijos de Abraham -la
paz sea sobre él- y dicen que poseen un libro escrito para
dios por el propio Abraham -la paz sea sobre él-, aunque
dicen que el libro proviene de su Señor. 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 sólo
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
se convertirá al islam y entrará en la religión de Muhammad
Ma paz sea sobre él-»".

25. i4/./nsán al-kámil. El Cairo 1304. II. p. 78 y 87. Naturalmente, muchos autores de
obras sobre las sectas religiosas negaron esta conexión, como al-Shahristáni. quien escribe:
•Uoy entre la gente quienes creen que ellos [los hindúes] son llamados baráhimah a causa de
81 afiliación a Abraham -sobre él la paz-. Pero esto es erróneo, pues ellos son un pueblo
'̂ Pooialmente conocido por haber negado completa y totalmente la profecía.» al-Milal wa 7-
'ftol. El Cairo. IV. p. 135. Huelga decir que esta crítica teológica no disminuye en nada la
•■Snificación metafísica de la afirmación de al-Jili.

Con respecto a la relación entre el hinduismo y el islam como la primera y la última
b̂ Aciones de este ciclo humano, véase R. Guénon. «The Mysteries of the Letter Nún». en Art
y Thought, ed. dir. por K.B. Iyer. Londres 1947. p. 166-8; también la serie de arúcuios deM. Valsan titulada: Le Triangle de l'Androgyne et le monosyllabe *0m». en los «Eludes Tradi-
«nneUes» de 1964 y 1965.
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Al-Jili distingue entre la metafísica hindú y la práctica
diaria de los hindúes, e identifica especialmente sus doctrinas
metafísicas con la doctrina de la Unidad divina en el islam. Su
referencia al «Quinto Veda» significa precisamente la identi-
dad interior de las doctrinas esotéricas y metafísicas de las dos
tradiciones. Él, igual que otros sufíes, intentó aproximarse al
hinduismo a través de la penetración metafísica de su estruc
tura mitológica a fin de revelar la presencia de lo Uno detrás
del velo de los muchos. En este campo, su aproximación no
fue fundamentalmente diferente de la actitud de aquellos su
fíes que intentaron interpretar la Trinidad cristiana como una
afirmación más bien que una negación de la Unidad divina.

La traducción de obras hindúes al persa durante el período
mogol es un acontecimiento de gran significación espiritual
cuyo pleno valor todavía no ha sido explorado, especialmente
por los musulmanes no persas y no indios. La figura central
de este movimiento fue el príncipe Dárá Shukúh, responsable
de la traducción del Bhagavad-Gitá, del Yoga Vasishtha, y
todavía más importante, de los Upanishads. De su versión
persa se hizo la traducción al latín de Anquetil-Duperron,
traducción que influyó en muchos filósofos europeos del siglo
diecinueve, como Schelling; el poeta místico William Blake
poseía un ejemplar de esta traducción".

Cualquiera que haya sido la importancia de esta traduc
ción para la difusión de los estudios hindúes en occidente,
todavía es más importante para la cuestión del encuentro
religioso entre el 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

1. losí/pafl/sAads ha sido publicado en una edición moderna por T^aUand y J. Ná'ini con el liiulo de Sirr-i akbar. Teherán 1957-60. Véase la introducción
inglesa de Chand sobre los escritos de Dará Shukúh y su importancia. Las traducciones
pê  e Dára Shukúh también desempeñaron un importante papel en la preservación de las
imh. u propios hindúes en los siglos dieciocho y diecinueve, por lo que un
riP r Upanishads del siglo diecinueve se refiere a Dárá Shukúh como a unoI iftcadores del hinduismo junto a Shankará-charyá y Vyasa. Véase M H. Askari.
Tradition el modernisme.... p. |20.

Oriente, los acontecimientos del siglo pasado han envenenado
el contacto entre el hinduismo y el islam en el subcontinente
¡fldio, pero quizas un país como Persia, donde ha existido el
eontacto histórico con el hinduismo y a la vez no han habido
enfrentamientos políticos durante los últimos tiempos podría
ser un lugar más adecuado para hacer un estudio básico de
las relaciones entre hinduismo e islam al más alto nivel*

Sea como sea, las traducciones de Dárá Shukúh no indican
en absoluto un sincretismo o eclecticismo como el que se
encuentra en otros movimientos mixtos de la India. Dárá era
un suíi de la orden Qádiriyyah y un musulmán devoto. Él
creía que los Upanishads eran «los libros ocultos» a los que el
Corán se refiere (LVI 77-80), y escribió 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 hindú de
la unidad. Basta leer la traducción de Dárá Shukúh de cual
quiera de los Upanishads para darse cuenta de que no sólo
vertía palabras al persa, sino también ideas en el marco del
sufismo. Sus traducciones contienen una visión sufí de los
Upanishads y, lejos de ser un intento sincretizador, represen
tan un serio esfuerzo para crear un puente entre las metafísi
cas hindú e islámica. Sus traducciones y muchas otras de
clásicos hindúes, como el Rámáyana, el Mahábhárata y el

Vasishtha, sobre las cuales el sabio persa Mir Abu'l-
Qásim Findiriski escribió un comentario, son un verdadero
tesoro que debería ser conocido por el mundo musulmán en
general y no sólo por los persas y los musulmanes del sub-
wntinente indopaquistaní". Estos escritos, así como los de
otros maestros sufíes de la India musulmana, como Ghawth

Esio se escribió en un momenio disiinio del aciual (N. del E.).
2'. Ibid., p. 45 de la introducción de Tara Chand.
28. El profundo estudio comparativo del Yoga Vasishtha por Mir Findiriski es una

b̂re de los estudios meiafísicos hindomusulmanes que quizá incluso supera en profundi-® las obras de Dárá Shukúh. El erudito persa Fathalláh Mujtabá'i está realizando
l̂íalmente un estudio de esta obra.
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'All Sháh, el expositor sufí del Tantrismo, y muchos otros,
que a menudo han dado las explicaciones más penetrantes de
la metafísica y mitología hindú, pueden servir como base para
un serio estudio de la tradición hindú 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
menos de esta tradición que del hinduismo. Por supuesto, a
través de la traducción del Pancha Tántra del pelvi al árabe
así como a través de otras fuentes literarias y tradiciones
orales, se conocía algo de la personalidad de Buda como
hombre sabio, y a menudo era identificado con la figura de
Hermes como el origen de la sabiduría '̂. Muchas de las fuen
tes comunes de las escuelas y sectas religiosas consideraron el
budismo como una rama del hinduismo^®, e incluso Birúni en
su India le prestó poca atención.

El más serio y notable estudio sobre el budismo en los
anales islámicos, sin contar las obras más recientes escritas
por musulmanes indios, aparece bastante tarde, en el siglo
ocho (catorce), en la historia universal de Rashid ai-Din^'. El
capítulo dedicado al budismo, una religión que debió atraer
mucho la atención con el advenimiento de los mongoles, está
basado en gran parte sobre colecciones de tradiciones y en la
ayuda directa de un lama de Chachemira llamado Kámalashri-
Bakhshi. El capítulo contiene una exposición de la mitolo
gía india sacada en su mayor parte de los Purár̂ as y la mejor
descripción musulmana de los ciclos (Yugas), pero todo desde
un punto de vista budista más que hindú. El aspecto más
sobresaliente de la obra, sin embargo, es el relato de la vida de

29. Véase S.H. Nasr, Islamic Studies, capítulo tv.
a < d , ñ h ^ ^ a u n o d e l o s c u a l e s d e n o m i n a
S nor ihítf? ° Dice que el primer budd era llamado shákin (Shakyamuni) yal-bardi sa'iyah (?). lo cual muy probablemente
zas morales hnH e» n " algunas explicaciones sobre el ascetismo y las enseñanzas morales budistas. Op. di., p. j 39ss.

Mo¿m mythology and religion of the Indians in the medievalMoslem iradnmn.. en Mélanga Henri Mnssé. p. 185-97.
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luda", que es único en los escritos islámicos. Buda es consi
jerado un profeta, con un libro llarnado Abi dharma oue
¡ondeiie la quintaesencia de la verdad. Como podría espe-
(jise, los musulmanes ven todos los edescendimientos divi-
jos. o Avatáras como profetas en el sentido kiámirw ¿e
modo que este tratamiento de Buda no debe sorprender en
nodo alguno. E:ste valioso relato de la vida de Shakyamuni
Jegó a ser bien conocido y fue incorporado en diversas obras
pasas posteriores sobre historia universal. Pero no hubo más
trabajos de especial significación en este campo, como ocurre i
con el hinduismo, principalmente porque la misma oportuni
dad de contacto directo con el budismo no se presentó poste
riormente salvo en la China occidental, donde la comunidad i
musulmana continuó viviendo relativamente aislada de la co
rriente principal de la vida intelectual islámica.

I

I I I I
Este análisis de algunos rasgos del contacto histórico entre

el islam y otras religiones ha revelado el hecho de que du
rante su historia el islam ha percibido la presencia de otras
tradiciones en distintos grados, y de modos diferentes, que ^
pueden enumerarse esencialmente como: la Shari'ah, la teo- I
logia, la historia, la ciencia, la filosofía, la erudición y, final- ¡
niente, el sufismo o esoterismo. En cada nivel, el encuentro
con otras religiones ha tenido un significado y así continúa |
siendo; cada encuentro puede contribuir a la comprensión |
t o t a l d e o t r a s t r a d i c i o n e s . í

En el nivel de la Shari'ah. el Islam ha visto siempre las J
otr^ religiones como Ley divina, como él mismo. Muchos jjuristas medievales se refirieron a la shari'ah de otros profetas i
y pueblos, y la Ley islámica misma da libertad dentro del |
fltundo islámico (dár al-islám) para que otros que tengan su |

^2. Véase K. Jahn. Kámaiashri-Rasitid ai-Din s, Life and teaching of the Buddha. .Gen- g^ Asiatic Journal., vol. 11. 1956. p. 81-128. |
1 8 1 í
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propia Ley divina puedan seguir sus propias vías en su comu
nidad, por lo cual gozan de completa independencia religiosa.
Se han realizado muchos estudios de lo que podría llamarse
«ley religiosa comparativa» 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 pue
blos que siguen distintos códigos legales. La decripción y el
estudio morfológico de las leyes sagradas de otras religiones
puede de hecho proseguirse hoy sobre la base establecida por
los juristas clásicos.

Pronto surgieron los debates teológicos 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 Imáms shi'íes, y a menudo por personas adheridas a
estas mismas religiones, tal como consta en fuentes shi'íes
como Ibn Bábúyah. Del mismo modo, autores ismá'ílíes si
guieron interesándose en otras religiones, particularmente a
causa de su énfasis en los ciclos de profecía y la universalidad
del esoterismô .̂ De todos estos debates teológicos surgieron
las numerosas obras sobre «sectas» o al-Milal wa'l-nitial,
hasta el punto de que puede decirse que los musulmanes
fueron los fundadores de la ciencia de las religiones compara-

. Muchos teólogos destacados -shi'íes así como sunníes—
escribieron obras de este tipo, como Kitáb al-magáldí wa 7-

33. Vea«, por ejemplo, el Kashf al-mai!jjúb de Abü Ya'qúb Sijístáni, ed. dir. por H.
Corbin. Jamü'al. Teherán 1949. p. 77-9. sobre la necesidad de la pluralidad de profetas y
revelLl̂ n condiciones de los pueblos a los que se dirige la
D o r l o c u a l « T J Z ^ ^ y d i v i n a ,
verdad v tamhí̂ r̂ muchos profetas que revelen los diferentes aspectos de la

anter iormente.

Teherán 1953 hahi"̂ ]! ol-ljikmaiayn. ed. dir. por Corbin y M. Mo"in.proféüca ante¡ dteí p r y universalidad de la cadenaTnte ê r̂ tJ La universalidad de la revelación es un tema perma-
punto de vista oerman ' e Ismá'ili. como en el sufismo en general, aunque elP de v«ta permanece dentro de los limites de la tradición abrahámica.
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paq, de Sa'd ibn 'Abdalláh al-Ash'ari al-Qumi, el Kitáb firaq
(¡l.shi'ah de al-Nawbakhti, el Farg bayn aí-firaq de al-Bagh-
0,t\Maqálát aNslámiyyin de Abu'l-Hasan al-Ash'arí, fun
dador de la teología ash'arita-̂ ^ al-Fasl de Ibn Hazm-rtiqádát
¡iraq al-muslimi'n de Fakhr al-Din al-Rázi, y la obra de este
tipo mejor conocida, al-Milal wa l-nihal de al-Shahristáni.
lodos estos autores fueron teólogos destacados y su enfoque
ísante todo teológico y por lo común polémico. Pero debido
a que en los tiempos modernos de nuevo han tenido lugar
debates teológicos, 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
en este campo.

Existe también la tradición de los historiadores que inten
taron describir simplemente y de un modo tan objetivo como
fuera posible lo 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'údi y al-
Ya'qúbi. Al-Mas'údi también escribió un tratado especial so
bre religiones, titulado al-MaqálátJÍ usúl al-diyánát. Hay, así
mismo, el Fihrist de Ibn al-Nadim y el Bayán al-adyán de
Abu'l-Ma'áli Muhammad ibn 'Ubaydalláh, en los que se en
cuentran buenas exposiciones de las religiones, y hay referen
cias de Birúni y Násir-i Khusraw a AbuU-'Abbas Iránshahri,
de quien se dice que había estudiado las doctrinas de otras
religiones con genuino interés. Hoy el incomparable Birúni,
quien no sólo en su India, sino también en la Cronología de
los naciones antiguas y en muchas otras obras, proporcionó
Sran riqueza de informaciones acerca de muchas religiones

34. Esta importante obra editada por R.H. Ritter como Die dogmatischen Lehren der
Anhánger des /slant. Wiesbaden 1963. asi como Maqálái ai-muihidin de al-Ash*ar¡. que es® volumen complementario y que trata más directamente sobre los grupos y sectas no
"lániicos. revela qué gran interés despertaba el estudio de las religiones incluso en aqiiellos
•"¿logos musulmanes que trataban de oponerse a las teorías racionalistas sobre la religión y
""SU los defensores de la letra de la revelación.

Algunos teólogos se ocuparon, incluso en sus obras teológicas, de la historia de las
""•igiones. que trataron en una sección aparte; al-iji. en su al-Mawáqif, es un ejemplo de ello.

182 183



IX El islam y el encuentro de las religiones El islam y el encuentro de las religiones

diferentes Esta tradición continuó en las posteriores historias
universales hasta tiempos muy recientes, en obras como
sikh al'tawárikk compüada en Persia hace sólo un siglo.
Pero estas obras tardías eran en gran parte repiticiones de las
antiguas cuando versaban de temas religiosos. Esta tradición
de exposiciones objetivas de otras religiones podría servir de
nuevo copio base para obras contempor̂eas en lenguas mu-
sulmanas'sobre hmduismo, budismo, shintoísmo e incluso las
religiones de los indios americanos, asi como sobre el cristia
nismo y el judaismo; sin embargo, muchas de estas obras en
lenguas islámicas han sido compiladas por autores no musul
manes por razones distintas de la de crear un entendimiento
entre las religiones. Estas descripciones deberían basarse en
fuentes auténticas; y, especialmente en lo que concierne a las
tradiciones orientales, no deberían hacerse eco de los errores
y prejuicios de las obras occidentales traducidas al árabe,
persa, turco, etc., como, de hecho, ocurre muy a menudo^^.

En la esfera de la ciencia, de la filosofía y del saber en
general, la integración de elementos de estos campos en el
concepto islámico del mundo significó también el contacto
con la religión de las civilizaciones de las que provenia el
material en cuestión. Debe recordarse que en una civilización
tradicional toda ciencia está conectada de un modo u otro con

.I 35. Debemos mencionar la obra muy recomendable de Kenneth Morgan y otros pocos
jf autores americanos e ingleses, cuyo propósito es ofrecer medios de estudio de las religiones!, bâ os en los escritos de los que creen en ellas y comparten su concepción del mundo; este
I , método también podría ser adoptado con ventaja por los musulmanes. Si éstos quiereninformarse sobre el cristianismo, lo mejor que pueden hacer es buscar este conocimiento en

{ un cristiano creyente, y no en alguien que crea haberlo «superado». Y con mayor razón,
i deberían informarse sobre el budismo con un budista y sobre el hinduísmo con un hindú, o
I aprender sobre estas religiones en los poquísimos autores occidentales que o bien han tenido
I un contaflo directo con estas tradiciones, o están particularmente dotados, tanto por suI simpatía interior como por su inteligencia innata, para comprender las formas y símbolos de
I otras religiones. El gran número de obras de segunda mano sobre religiones comparadas que

hoy se está traduciendo de las lenguas europeas al árabe, persa, etc., exige una respuesta clara
por p̂  de los musulnwnes antes de que, en un campo de estudios más, los espíritus de los
musulmanes de educación moderna se contaminen fatalmente. Hasta hoy, sólo han apâ"®'
ado unas poĉ  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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los principios reugiosos ae oicña civilización. La medicina y la
gstronomia indias que los musulmanes pronto absorbieron
también los puso en contacto con ciertas ideas cosmológicas
hindúes. Las obras indias y persas sobre historia natural fami-
liarizaron a los musulmanes con la concepción religiosa de la
naturaleza presente en ellas. En cuanto a las ciencias greco-
helenisticas, aunque los musulmanes no estaban interesados
en el panteón olímpico, a través de las obras filosóficas y
científicas griegas, tuvieron conocimiento del elemento ór-
fico-pitagórico de la tradición griega, que les interesó inmen
samente, precisamente porque era una afirmación de la doc
trina de la Unidad divina. Si llamaron a Platón el imám de los
filósofos y a Plotino «el Shaykh de los griegos» (es decir, su
maestro sufí) fue debido, a que también en sus escritos vieron
la expresión de aquella doctrina metafísica que el islam iba a
exponer más adelante. Además, en la teosofía ishráqi de Suh-
rawardí hay continuas referencias a la universalidad de una
sabiduría que antaño era compartida por todas las naciones y
que halló su expresión universal en la gnosis islámica^^ Esta
sabiduría es la que Steuben, Leibniz y los neoescolásticos
iban a denominar más tarde la philosophia perennis, una ex
presión a la que A.K. Coomaraswamy, con todo acierto, le
añadió el epíteto et universalis.

Sin embargo, en el seno del esoterismo, en la perspectiva
del sufismo, es donde se ha producido el encuentro más pro
fundo con otras tradiciones y donde se puede hallar la base
indispensable para la comprensión en profundidad de otras
religiones hoy en día. El sufí es alguien que busca transcender
el mundo de las formas, pasar de la multiplicidad a la Unidad,

36. La figura de Hermes, invocada por Suhrawardi y muchos oíros sabios musulmanes
amo portador de una revelación que fue el origen de toda filosofía, o, mejor, teosofía,
"Siiifica la creencia en la universalidad de la sabiduría, la religio perennis.

Sobre la importancia de la figura de Hermes como símbolo de una religión primordial,
M. Eliade, The Quest for the ̂ Origins of Religion», p. 154-6. Sin ernbargo, es muy

Aportante señalar que el movimiento hermético del Renacimiento iba esencialmente contra
'̂hadlción cristiana global, mientras que en el islam la figura de Hermes encajaba perfecta-

en la profetologia islámica.
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de lo particular a lo Universal. Abandona lo múltiple por lo
Uno y este mismo proceso le confiere la visión de lo Uno en
lo múltiple Para él todas las formas se hacen transparentes,
incluyendo las formas reügiosas, que le revelan así su origen
único. El sufismo o la gnosis islámica es la afirmación más
universal de aquella sabiduría perenne que reside en el cora
zón del islam y, de hecho, en el corazón de todas las religio
nes en cuanto tales l̂ Esta doctrina suprema de la Unidad
-que es ella misma única (al-tawl}id wáhidh es la que los
sufíes denominan «la religión del amor» y a la que se refiere
Ibn '.\rabi en sus bien conocidos versos del Tarjumán al ash-

Este amor no es meramente sentimiento o 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 ráz se refiere a esta misma verdad:

37. Esta gnosis aporta la mejor prueba de la verdad de la religión como tal. porque el
gnóstico ve la religión como un aspeao 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
teomórfica 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 fenómeno religioso, que las caracteriza del modo más directo y más
completo: captando la naturaleza transcendente -no «psicológica»- del ser humano, captamos
la de la revelación, de la religión, de la tradición; comprendemos su posibilidad, su necesidad,
su verdad. Comprendiendo la religión, no en tal o cual forma, o segtin 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 extrínsecas de los dogmas se expliĉ  y se resuelven» (F.
Schuon. «Religio Perennis». en Lighi on ihe Ancieni iVorWs. p, 142V'

38, Mi corazón se ha vuelto capaz de cualquier forma: es
un pasto para gacelas y un convento para cristianos,

un templo para Ídolos y la Ka'ba del peregrino.
las tablas de la Tora y el libro del Corán.

Yo sigo la religión de .Amor cualquier camino que tomen los camellos de Amor,
esa es mi religión y mi fe.

Tarjumán al-ashmq. irad, de R..A. Nicholson. Londres 1911. p. 67; véase también S H-
Nasr. Three Muslim Sazes. p. 116-18.

Apenas hace falta decir que esta visión de la unidad transcendente de las religiones está
en as anupô  de los modernos sincretismos y pseudoespiritualidades que se han desarro-
ado en las idtunas décadas en occidente como resultado del debUitamiento de la tradición.
o » o no ogran transcender las formas, sino que caen por debajo de ellas, abriendo 1̂

Mam ̂  ̂  malignas que afectan a los infelices que se dejan engañar por sullamado universalismo.

El islam y el encuenlro de las religiones

El Ser necesario es tan contingente como Cielo e Infierno,
.yo» y «tú» 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 está por encima de este «yo»
tuyo, puesto que aquél está ligado a tu alma y cuerpo.
Cuando «yo» y «tú» no permanecen en el medio,
¿qué es mezquita, qué es sinagoga, qué es templo del

fuego?"

Aunque no todos los sufíes han tratado específicamente
sobre la cuestión de las demás tradiciones, algunos han exa
minado en detalle esta materia. Ibn 'Arabi. uno de los sufíes
cuya vocación fue exponer las doctrinas del sufismo en toda
su plenitud, afirma abiertamente la doctrina de la universali
dad de la revelación y escribe:

«Sabed que cuando Dios, el Ensalzado, creó las criaturas,
las creó de diversos géneros y en cada género puso lo mejor,
y entre lo mejor escogió la élite. Éstos son los fieles (mu mi-
nún). Y escogió entre los fieles la élite, que son los santos, y,
de esta élite, a la quintaesencia. Éstos son los profetas (anbi-
yá'). Y, de esta quintaesencia, escogió las partes mejores, y
son los profetas que traen una Ley divina...»*"̂

Ibn -Arabi. y después de él al-Jilli. elaboraron la doctrina del
Logos, según la cual el fundador de cada religión es un as
pecto del logos universal, que ellos identifican con «la realidad
de Muhammad» (al-haqiqat al-muljammadiyyaĥ y U obra
maestra de Ibn 'Arabi, el Fusús al-hikam o Engastes de la
Sabiduría, es, de hecho, una exposición del genio espiritual
particular de cada profeta como «Palabra de Dios». Ademas,

3 9 . G u l s h a n - i R á z . p . 3 1 . „ - 7 5 7 á
40, At-Fuiúl}ái al-makkiyyah. El Cairo 1293. vol. 11. P- 73-/4.
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los sufíes creen que, del mismo modo que cada ser del uni
verso es la teofanía (tajalli) de un Nombre divino, igualmente
toda religión 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-Jíli escribe:

«No hay nada en la existencia que no adore a Dios, el
Altísimo, en su estado, su habla y sus actos, y aun en su
esencia y sus cualidades. Y cuanto existe obedece a Dios
Altísimo. Pero los actos de adoración difieren a causa de la
diferencia de las exigencias de los Nombres y Cualidades
divinos»".

Los sufíes no sólo afirman la unidad de la revelación, sino
que se consideran a sí mismos los guardianes del islam e
incluso de todas las tradiciones. Citemos otra vez a al-Jili:

«Los gnósticos son los investigadores de la verdad sobre la
que Dios ha edificado los cimientos de la existencia. Las
esferas de los mundos giran en tomo a ellos. Son el centro de
la atención de Dios en el mundo; es más, son el centro de [la
teofama] de Dios en la existencia... Dios ha erigido los cimien
tos de la religión, y aún más, los cimientos de todas las
religiones sobre el solar de sus gnosis»''̂

Los sufíes han vivido a lo largo de toda la historia islámica
con la conciencia de la universalidad de la sabiduría cuyos

doctrina fundamental, expuesta sobre todo en el Fusús de Ibn 'Arabí y el Al-
insan al-kamil de aJ-JiU. ha sido explicada con extraordinaria claridad en la introducción y
notas de ̂  magistrales traducciones de estas obras realizadas por T. Burckhardi, La Sagesse
des prophéies y De l'homme miversel.

resumida también en su Shajarai al-kawn.
x f f i v o l . X , p . 4 3 - 7 7 . y v o l .
de vista islámico ̂  ̂  explicaciones, empero, no concuerdan en absoluto con el punto

42. Al-Insán al-kámU, II. p. 76-7.

g r a n s u í i c o m p r e n d i d a e s t a a f i r m a c i ó n d e l
fuerzas aue amenaya ® han tratado de defender a todas las tradiciones contrano solo a una religión en particular, sino a la religión en si?

El islam y el encuentro de las religiones

medios de consecución están contenidos en sus doctrinas y
jnétodos. Pero algunos de eUos han tenido la vocación espe
cial de hablar explícitamente de esta materia, mientras que
otros han permanecido en silencio. Jalál al-Din Rúmi, quien
incluso tuvo algunos discípulos cristianos y judíos y cuyo
Mathnawi está lleno de versos que afirman la universalidad
de la tradición, escribe en su Fi'hi má Jihi o Discursos, en una
alusión directa a las distintas tradiciones:

«Estaba hablando un día a un grupo de personas, entre las
que había cierto mímero de no musulmanes. En medio de mi
alocución, empezaron a llorar y a manifestar emoción y éxta
sis.

sAlguien preguntó: ¿Qué es lo que comprenden y lo que
saben? Sólo un musulmán entre mil comprende este tipo de
conversación. ¿Qué entendieron, que les hace llorar?

»E1 maestro respondió: No es necesario que comprendan el
espíritu interno de estas palabras. La raíz del asunto son las
palabras mismas, y esto lo comprenden. Al fin y al cabo, todo
el mundo reconoce la Unicidad de Dios, que Él es el Creador
y el Proveedor, que Él todo lo controla, que a Él todo retor
nará y que Él es quien castiga y perdona. Cuando alguien oye
estas palabras, que son una descripción y conmemoración de
Dios, sobreviene una conmoción universal y una pasión extá
tica, pues de estas palabras emana el aroma de su Amado y su
búsqueda.

•Aunque los caminos son diversos, la meta es única. ¿No
veis que son muchas las vías hacia la Kaaba? Para algunos el
camino 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. Así pues, si consideráis los caminos, la
variedad es muy grande, y la divergencia indefinida; pero
cuando consideráis la meta, todos ellos están de acuerdo y
son 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. Ese
apego no es infidelidad ni fe; es decir, este apego no se
confunde con los diversos caminos que hemos mencionado.
Una vez que han llegado alli, todas esas disputas, luchas y
divergencias acerca de los caminos ~un hombre que dice a
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 sólo se refería a los caminos, que su meta
e r a u n a . . .

»Para resumir: ahora todos los hombres aman a Dios en lo
más profundo de sus corazones, y lo buscan, le rezan y ponen
en todas las cosas su esperanza en Él, no reconociendo a
nadie más que a Él como omnipotente y mandatario en todos
sus asuntos. Tal apercepción no es ni infidelidad ni fe. Inte
riormente no tiene ningún 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 unión con Dios...»

Al continuar exponiendo el significado de esta unión por
encima del mimdo de las formas, añade:

«Si hubiese de ocuparme en explicar esto sutilmente, in
cluso los santos que han alcanzado a Dios perderían el hilo
del discurso. ¿Cómo es posible, pues, hablar de tales misterios
y estados místicos a hombres mortales?... Un hombre no ve a
un camello en la cima de un minarete; ¿cómo verá entonces
el hilo de un cabello en la boca del camello?»̂ "

No 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 visión tienen el deber de

44. Discourŝ  of Rúmi. üad. por AJ. Arbeny. Londres 1961. pp. 108-12. Hay que
^̂wr ̂  profesor Arbeny el que haya hecho accesible al mundo exterior esta notable
formal» aspecto del suñsmo raramente presente en textos sufies más
190

El islam y el encuentro de las religiones

explicar a otros lo que han visto en la mayor medida posible.
Hoy la erudición puede hacer mucho para sacar a la luz
textos inéditos y dar a conocer muchos capítulos de la historia
¿elos contactos entre el islam y otras religiones que han sido
olvidados. Pero queda para los sufies el exponer los funda
mentos metafísicos a cuya luz las formas particulares pueden
estudiarse y comprenderse. Esto no quiere decir que sólo el
santo perfecto, el wds// (aquel que ha alcanzado la meta),
pueda hablar de unidad interior de las religiones. Sólo una
persona así puede hablar a partir de la experiencia realizada y
vivida. Pero otros que están dotados de intuición intelectual
pueden anticipar intelectualmente el Centro donde se encuen
tran todos los radios, la cúspide a la que llevan todos los
caminos. Sólo una visión tal del Centro puede conducir a un
diálogo significativo entre las religiones, un diálogo que
muestre a la vez su unidad interior y su diversidad formal, la
cual contribuye por sí misma a enriquecer la vida espiritual
del hombre moderno, pues ha sido dada como compensación
por el ambiente espiritusilmente 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
ya la ha proporcionado el sufismo. Es tarea de los musulma
nes contemporáneos usar esta llave y aplicar los principios
establecidos a la particular situación en que se encuentra hoy
en día el mundo islámico. Las muchas trampas que existen en
el camino de un estudio serio de las religiones sólo pueden
evitarse poseyendo una doctrina metafísica que distinga entre
lo verdadero y lo falso, y esté basada en la ortodoxia tradicio
nal. Y sólo con una doctrina así puede establecerse una base
firme para un encuentro más formal con otras religiones en el
plano teológico y social.

El que ha obtenido una visión de esa cumbre que toca lo
Infinito tiene la seguridad de que los que ascienden siguiendo
otros caminos son sin embargo sus compañeros en ese viaje,
el único viaje que tiene un verdadero sentido. Su certidumbre
no sólo le viene de la visión de la cima, sino también de su
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conocimiento de que estos caminos, que han sido escogidos
para el hombre por Dios mismo, conducen en último término
a la cima, sean cuales sean las vueltas que puedan dar. En lo
que concierne al Islam, este conocimiento se halla ya conte
nido en el tesoro de la sabiduría islámica. A los musulmanes
contemporáneos corresponde buscar esta sabiduría, hacér
sela suya, y después hacer uso de ella en conformidad con sus
necesidades reales. EL PROBLEMA ECOLÓGICO A LA LUZ DEL SUFISMO-• LA CONQUISTA DE LA NATURALEZA Y LAS

ENSEÑANZAS DE LA CTENCÍA ORIENTAL

Desde el punto de vista de las tendencias más actuales de la
teología cristiana, el problema de la presencia de otras religio
nes y el de la presencia de la naturaleza están, en cierto
sentido, relacionados, pues en dichas perspectivas teológicas
ambos problemas se refieren a realidades separadas de la
gracia de la revelación cristiana. No es casualidad que K.
Barth y sus seguidores se opongan tan obstinadamente, o al
menos se muestren indiferentes, hacia una «teología de las
religiones comparadas» y una «teología de la naturaleza». Al
ensanchar los horizontes del hombre para abarcar otras for
mas de revelación debería incluirse así mismo a la naturaleza,
ya que desde el punto de vista metafísico ella es también una
revelación de Dios que transmite su propio mensaje espiritual
y que posee sus propios métodos espirituales'. Extrañamente,
el hombre moderno se enfrenta al mismo tiempo a ambos
problemas. Necesita desesperadamente una nueva visión de la
naturaleza y de su propia relación con ella para poder sobre
vivir, incluso físicamente. Del mismo modo, precisa obtener

1. «La naturaleza totalmente intacta tiene en sí misma el carácter de un santuario, y así la
®®osideran la mayoría de los pueblos nómadas y seminómadas. particularmente los indios
pieles rojas... Para los hindúes, el bosque es la morada natural de los sabios y hallamos una
foración similar del aspecto sagrado de la naturaleza en todas las tradiciones que tienen,

indirectamente, un carácter primordial y mitológico.» F. Schuon. Spiritual Perspectives
Human Facts, p. 46.
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una comprensión más profunda de las otras religiones para
comprenderse mejor a sí mismo, por no hablar de conocer
mejor otras colectividades humanas distintas de la suya pro
pia.

En el islam, la clave necesaria para la solución de ambos
problemas ha de buscarse en el sufismo. En el capítulo ante
rior, nuestra tarea consistía en aplicar las enseñanzas del su
fismo al problema que le plantea al islam la presencia de otras
religiones. En el presente ensayo estas mismas enseñanzas
han de ser aplicadas a la cuestión de la conquista de la natura
leza, que ha tomado un carácter muy urgente en occidente y
también en el Japón, pero que, al menos por el momento, no
ha conseguido atraer la atención de la mayor parte de la
intelligentsia musulmana, aunque también para ella se con
vertirá pronto en una cuestión crucial^ Para examinar este
problema ha parecido oportuno tratar de las ciencias orienta
les en general más que únicamente de la ciencia islámica,
dado que en la cuestión de la relación del hombre con la
naturaleza hay una profunda armonía entre estas ciencias ', y
también porque la crisis provocada en este campo por la
civilización moderna tiene repercusiones de una amplitud
m u n d i a l .

Es interesante ver cómo la voz de unos cuantos hombres
clarividentes de hace sólo una generación hoy se ha conver
tido en la voz de guerra de muchas personas que son lo
suficientemente inteligentes para percibir los efectos catastró-

2. Por desgracia, una de las peores características 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
ecológico y de la necesidad de una mayor previsión en la planificación industrial y econó
mica a los musulmanes más modernizados, especialmente a los responsables de llevar a cabo
esos programas, la respuesta estereotipada es que debemos esperar hasta que alcancemos el
nivel económico de occidente y entonces pensaremos sobre estos problemas. A esto se puede
contestar simplemente que entonces será demasiado tarde para hacer nada eficaz.

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

Sobre la concepción sufi de la naturaleza, véase S.H. Nasr, Science and Civilization in
Islam, ĉ itulo 13; Nasr. Islamic Studies, capítulo 13; y T. Burckhardt, Cié spirifuelle de
I'astrologie musulmane, Paris 1950.

La naturaleza y la ciencia oriental

fieos a que puede dar lugar para toda la humanidad la prose-
üiición de los caminos seguidos por la civilización occidental
gjisu tratamiento de la naturaleza durante los últimos cuatro
o cinco siglos. Si durante los pasados años unas pocas voces
solitarias advirtieron de los peligros a los que conducirían la
expansión material indefinida y el llamado «desarrollo» o
iprogreso», hoy en día un gran número de personas se dan
cuenta de que la meta de la «conquista de la naturaleza», que
parecía el objetivo más obvio de la civilización moderna, no
puede proseguirse por más tiempo. El éxito mismo del hom
bre moderno en la conquista de la naturaleza se ha convertido
en un peligro importante. Todos los problemas causados por
la actitud unilateral del hombre moderno desde la superpobla
ción y la polución en masa hasta el descenso de la calidad de
la vida humana y la amenaza de su destrucción real, han
hecho al menos que las personas capaces de reflexionar se
detuvieran un momento y examinaran las premisas en las que
se basan la ciencia moderna y sus aplicaciones. De una ma
nera u otra, algo ha ido mal en la aplicación de una ciencia
que representa ser un conocimiento objetivo de la naturaleza
desligado de toda consideración espiritual y metafísica. La
aplicación de tal ciencia parece contribuir a la destrucción de
su propio objeto. La naturaleza parece clamar que el conoci
miento derivado de ella mediante las técnicas de la moderna
ciencia occidental y aplicado de nuevo a ella mediante la
tecnología deja a un lado todo un aspecto de su realidad, sin
el cual no podría sobrevivir como el todo armonioso y com
pleto que de hecho es. Considerando la gravedad de la situa
ción, debemos abordar ahora este problema crucial -el de las
Imitaciones de la ciencia occidental y sus aplicaciones sin fin
que pretenden «conquistar la naturaJeza»- aprovechando las
enseñanzas sapiencides de las tradiciones de oriente o lo que
en este ensayo podemos llamar la «ciencia oriental»'*.

4. Aunque, por supuesto, hay muchas escuelas científicas diferentes en cada una de las
''Adiciones orientales, sus enseñanzas sobre la significación espiritual de la naturaleza y la
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Antes que cualquier otra cosa es esencial aclarar qué se
entiende por ciencia oriental. Para nuestro propósito aquí
significa las ciencias de las grandes tradiciones de Asia, espe
cialmente la china, la japonesa, la india y la islámica. Por
extensión, este término podría abarcar otras ciencias tradicio
nales, pero aquí es suficiente limitamos a los casos anterior
mente citados. Aunque están 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
metafísicos o, desde otro punto de vista, estudiar la naturaleza
como un ámbito que está «contenido y abrazado» por un
mundo suprasensible que es inmensamente mayor que él.
Debido a este principio básico y a muchos otros rasgos que
están directa o indirectamente relacionados con él, se puede
hablar claramente de la ciencia oriental como de un cuerpo de
conocimientos que contiene una visión 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.

Además, en este ensayo emplearemos deliberadamente el
término «ciencia» más bien que, digamos, el de «filosofía» o
«religión», precisamente porque en el presente estudio se con
sidera una ciencia de la naturaleza que es afín en su objeto,
aunque no en su método y punto de vista, a la «ciencia» como
comúnmente 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 cómo cada una de ellas obtenía éxitos y daba
frutos a su manera. Se ha dicho más de una vez, especial
mente por p̂ e de orientales modernos, que oriente debe
aprender la ciencia de occidente y que occidente no necesita
aprender geología o botámca de oriente pero, como han con
cedido incluso algunos occidentales, puede sacar provecho de
un conocimiento de la religión y espiritualidad orientales.
rdadón del hombre con ella son lo bastante próximas como para permitirnos utilizar este

mino, 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 I
aprender metafísica y las doctrinas sapienciales tradicionales
¿e oriente si quiere preservar y reavivar algo de su propio
patrimonio espiritual. Ésta es una realidad evidentísima que ■
cualquier estudio en profundidad de las religiones compara-
(jas y del estado actual de la mentalidad occidental revelarla.

Muchos han viajado a tierras orientales, especialmente a
las que han preservado hasta hoy su patrimonio espiritual, el j
Japón, la India y el mundo islámico, precisamente por esta i
r a z ó n . I

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 filosofía de la
naturaleza y la física islámicas, la alquimia hindú, la medicina i
japonesa o china, o incluso, podríamos añadir, la geomancia | !
-cuya práctica, conocida como Fung Shui, todavía tiene vi- I
gencia en China- tienen algo que decir sobre la situación que |
ha creado la aplicación de la ciencia moderna en la forma de I i
la crisis ecológica que hoy tanto tememos.

Las ciencias orientales, que los escasos historiadores de la *
ciencia especializados en este campo, deberían hacer más ac-
cesibles y dar a conocer mejor, tuvieron siempre buenos re- J
saltados justamente por lo que a los modernos les parecen sus
fracasos. Por otra parte, la ciencia moderna en cierto sentido
se está abocando al fracaso, debido precisamente a su propio
éxito -sobre todo por la alianza con la tecnología y el espíritu
de conquista de la naturaleza-. Ante este grave dilema, el
mundo moderno necesita no sólo la espiritualidad y la metafí
sica 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 concepción del mundo contenida en
ias ciencias de la naturaleza orientales.

Hasta ahora, el lector culto encontraba poco menos que
imposible considerar seriamente la concepción del mundo
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implícita en las ciencias orientales, y éste es aún el caso en la
mayoría de los círculos cdntelectuales» de occidente. La ciencia
occidental ha «avanzado», cualQuiera Que sea el sentido en que
definamos este ambiguo término, negando todas las otras
posibles ciencias de la naturaleza. Su carácter monolítico y
monopolístico ha sido parte de la imagen que se ha formado
de sí misma, aunque ninguna lógica podría, negar la posibili
dad de otras formas legítimas de ciencia. El orgullo que ha
acompañado al particular tipo de actividad mental denomi
nado «ciencia moderna» es tal que relega al campo de la
«pseudo-dencia» todo lo que no sea conforme a su concepto
de la verdadera ciencia Ésta es la razón por la que hoy en día
tantas cosas excluidas de la visión científica oficial de occi
dente están emergiendo bajo la forma de ciencias ocultas,
contra cuya aparición la ciencia moderna no tiene poder en
absoluto. El carácter totalitario de la ciencia moderna ha en
gañado a la inmensa mayoría 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 poquísimos occidentales que compren
den el significado real de las tradiciones orientales y sus cien-

«Es el hombre quien se ha dejado engañar por los descu-
bríimentos e inventos de una ciencia falsamente totalitaria, es
dedr, de una ciencia que no reconoce sus propios límites y
por esta misma razón no puede abordar nada que esté fuera
de sus líniites»^

Los términos de «ciencia» y «pseudo-ciencia» merecen un
examen más detenido. Una ciencia tradicional de los metales
y los minerales como la alquimia, o bien una ciencia tradicio
nal de la geografia sagrada o la geomancia, es denominada

196 ̂  ̂  «No Activity without Truth», Studies in Comparative Religion, 1969, P-
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pseudo-ciencia en el habla moderna sin que nadie se moleste
aexaminar los principios que hay detrás de ella. Por ejemplo,
es innegable que al aplicar lo que hoy en día se llama ciencia
ala ejecución de diferentes proyectos de ingeniería o arquitec
tura, el hombre moderno produce a menudo monstruosida
des de fealdad, mientras que aplicando las llamadas «pseudo-
ciencias» de la geografia sagrada y la geomancia, los chinos,
los japoneses, los persas y los árabes han construido algunos
délos más bellos edificios, jardines y paisajes urbanos imagi
nables. Lo mismo sería válido para las aplicaciones de la
química y la alquimia respectivamente.

Ante los frutos de estos dos tipos de ciencia —uno de los
cuales es honrado con el nombre de «ciencia verdadera» y el
otro denigrado con el de «pseudo-ciencia»— el hombre siente
instintivamente que hay un aspecto de la naturaleza que la
llamada pseudo-ciencia, tal como ha existido en las civiliza-
dones tradicionales y no en las deformaciones que de ella
aparecen hoy en occidente, toma en consideración y que la
dencia moderna oficial ha permitido que se descuidase. Es el
elemento 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 carácter similar basadas en las
ciencias orientales; y es precisamente dicho elemento el que
falta en las creaciones de la ciencia moderna. Por lo demás,
este elemento cualitativo está presente en la misma naturaleza
y con toda certeza está ausente en los frutos de la tecnología
moderna. Podría, pues, concluirse que el elemento cualita
tivo, reflejado en la belleza y la armonía que se observa en la
naturaleza, es un aspecto ontológico 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 de vida
sobre esta tierra que es el origen de la fuerza y supervivencia
de esta comunidad, incluso desde un punto de vista biológico.
Por el contrario, debido a la falta de este elemento cualitativo
y espiritual, la misma complejidad de la tecnología es de un
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orden bien distinto, y a resultas de ̂ to se está convirtiendo
cada vez más en una fuente de peligro y debilidad para la
sociedad tecnológica.

Los que hablan de la fusión de las ciencias de oriente y de
occidente deben saber que tal cosa ciertamente no ha ocurrido
aún en nuestros díaŝ  Ni podrá ocurrir mientras la actitud de
la ciencia moderna siga siendo la que es. Dicha fusión, de
hecho, sólo podría ocurrir si la ciencia moderna se aviniese a
dejar de lado su punto de vista monopolístico, de forma que
se pudiese desarrollar una ciencia que abarcase los elementos
cualitativos y espirituales de la naturaleza así como el aspecto
cuantitativo de las cosas. Una ciencia tal debería basarse nece
sariamente en una doctrina metafísica y cosmológica 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 debería combinarse necesariamente con
una actitud de contemplación hacia la naturaleza más bien
que con el deseo de dominación y conquista. Este deseo es sin
duda un resultado directo del hecho de que, a pesar de toda
su ciencia de la reahdad que le rodea, el hombre sigue siendo
totalmente ignorante de ciertos aspectos básicos de esta reali
dad.

La importancia de la ciencia oriental para los problemas
contemporáneos originados por las aplicaciones de la ciencia
occidental en campos muy diversos puede ilustrarse a través
del problema de la unicidad y la interrelación entre las cosas,
fete simple principio, que yace en el corazón de toda la
octrina sufí, arrojará luz sobre la naturaleza de la propia

ciencia orient̂ , cuyo contenido ni siquiera podemos empezar
a analizar aquí. Hasta ahora, la ciencia moderna ha triunfado
en gran parte dando la espalda a la interrelación de las diver
sas partes de la naturaleza y aislando cada segmento de ella a

Bu2bê îit!̂  Coomaraswamy «Gradation. Evolution, and Reincarnationaugoear of Literacy. Londres 1949. p. 122-30
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jjn de poder analizarlo y disecarlo por separado. Ideal
mente, según la física newtoniana, al estudiar un cuerpo que
alisólo podemos calcular las fuerzas gravitatorias que actúan
sobre él conociendo la masa y la distancia de todas las partí
culas de materia del universo material. Pero, dado que es
imposible, sólo consideramos la tierra como centro de atrac
ción y nos olvidamos de las demás 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
cuestión. No hay duda de que algo se ha ganado con este
método; pero también es verdad que algo muy fundamental
se ha perdido y descuidado, a saber, la verdad básica de que
la simple caída del cuerpo está relacionada con todas las
partículas del universo a través de una fuerza que Platón
llamaría eros y Ibn Siná 'ishq''.

En otro tiempo, la pérdida de este aspecto de la relación
entre las cosas era considerado trivial comparado con los
beneficios que aportaba la precisión matemática. Pero ahora
que la aplicación de esta ciencia parcial de la naturaleza ha
destruido tanto de la propia naturaleza y nos amenaza con
calamidades mucho peores, y desde que, además, los ecó
logos han descubierto que todo el entorno natural es un
conjunto extraordinariamente complejo pero armonioso en el
que nada funciona sino es en conexión con las demás partes,
se ve claro cuán catastrófico es verdaderamente este tipo de
omisión. Sólo ahora, después de todo el daño causado, com
prendemos que para sobrevivir debemos poner un freno a la
indiscriminada destrucción de nuestro medio ambiente natu
ral y al despilfarro de los recursos que proveen a nuestras
necesidades; debemos afrontar el hecho de que nuestras nece
sidades y las fuentes que pueden satisfacerlas están interrela-
donadas con las otras partes de la naturaleza, animadas e

7. Sobre la atracción entre parüculas materiales que es conocida como amor o
véase Ibn Siná (Avicena). Risálah fiVVishq. trad, por E.L. Fackenheim. Medieval
vol. 7.1945. o. 208-28: v Nasr. An Introduction to Islamic Cosmological Doctrines, p. 261-2.
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inanimadas, de un modo que las actuales ciencias de la natu
raleza no han podido captar plenamente debido a las limita-

I clones que se han autoimpuesto.
En occidente, un poeta como John Donne pudo escribir

hace cuatro siglos en uno de sus poemas devocionales: «Nin
gún hombre es una isla entera en sí; todo hombre es un
pedazo del continente, una parte de la tierra firme; si el
mar arrebata un terrón, Europa se empequeñece.» Aunque
aquí Donne se está refiriendo a la humanidad, su visión cier
tamente no excluía a la creación entera de la que el hombre es
una parte. En una época posterior, poetas románticos como
Wordsworth podían describir la conciencia del espíritu 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 sent ido subl ime
de algo mucho más profundamente entrefundido,
cuya morada es la luz de soles ponientes,
y el océano redondo y el aire vivo,
y el cíelo azul, y en la mente del hombre;
un movimiento y un espíritu que impele
todas las cosas pensantes, todos los objetos de todo pensa

miento,
y se arremolina a través de todas las cosas
(Líneas compuestas unas pocas millas más arriba de la

Abadía de Tintem.)

Tales opiniones fueron consideradas por la ciencia occi
dental oficial como simples imágenes poéticas que no tenían
nada que ver con la «ciencia», y lo mismo ocurría con las
manifestaciones de otros poetas románticos como Shelley y
Novalis, quienes escribieron sobre el aspecto espiritual de la
naturaleza y la interrelación de sus partes; ¡sólo ahora com
prenden los ecólogos cuán científicas eran esas declaracio
nes poéticas! Pero ni entonces ni hoy podía 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 metafísico apropiado por parte de los cientí
ficos modernos y la ausencia de una tradición sapiencial viva
que pudiera dar un soporte intelectual a esa poesía. En conse
cuencia, a través de esos canales no puede descubrirse ningún
medio para transformar la ciencia occidental de un modo lo
bastante fundamental para permitirle considerar seriamente
este sentido de la interrelación entre las cosas, el cual también
significa necesariamente los diversos planos de la existencia.

Para descubrir una visión del mundo en la que el principio
de la interrelación de las cosas desempeñe ün papel central
debemos volvernos hacia las ciencias orientales. Las ciencias
tradicionales de la naturaleza existen con el propósito expreso
de hacer conocer, más 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 islámica^. En el caso de las ciencias islámicas, 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
alrededor del cual todo gira en la concepción islámica del
mundo. También en el hinduismo, las diversas ciencias tradi
cionales contenidas en los darshánas, aunque exteriormente
son independientes, se basan en la interrelación 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» están relacionadas y pertene
cen de hecho a un todo, de modo que toda ciencia de la
naturaleza reñeja de un modo u otro el cielo y la tierra y, a
través de ellos, la unidad que transciende esta polaridad.
Seng-Chao, un antiguo sabio chino, dijo en una ocasión: «El
cielo, la tierra y yo tenemos la misma raíz; las diez mil cosas y

8. En cambio, versos sufies como la famosa frase de Sa'di: .Esioy enamorado de todo el
universo porque viene de Él», (o- / i' -i* •> están apoyados por principios metafisi-

rigurosos que hacen de estos poemas no sólo bellas expresiones poéticas, sino también
n>!pIicaciones de la Verdad revestidas de imágenes poéticas.

9. Véase S.H. Nasr. An Iniroduciion to Islamic Cosmologicai Doctrines, p. 4ss.
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yo somos de una misma substancia.» La intuición de la uni
dad de las raíces de las cosas, que refleja el principio metafí.
sico de la «unidad transcendente del Ser», constituye la matriz
de las ciencias orientales de la naturaleza.

En lo que concierne a las civilizaciones tradicionales y a
sus ciencias, el islam ocupa una posición especial por su papel
de intermediario entre las tradiciones orientales y occidente.
Del mismo modo que, geográficamente, el islam cubre la
zona media del mundo, intelectual y espiritualmente ocupa
una posición a medio camino entre el clima mental de occi
dente y el clima intelectual de la India y del lejano oriente. La
referencia que hace el Corán al pueblo islámico como «pueblo
del centro» alude, entre otras cosas, a esta verdad.

Las ciencias islámicas, que fueron ávidamente cultivadas
durante siete siglos, desde el siglo tres (nueve) al diez (dieci
séis), e incluso más tarde, están 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 islámica ha estado relacionada
históricamente con dichas ciencias tanto en su génesis como
en su desarrollo posterior. El islam creó 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 islámica no dio
origen a una ciencia secular independiente de una visión espi
ritual del universo. Guardó cuidadosamente las proporciones
entre las cô , dando a lo espiritual y a lo material lo que les
wrrespondía y teniendo siempre presente en su espíritu la
jer̂ quia del ser y del conocimiento, por lo cual se mantuvoa mtegración de las ciencias de la naturaleza en una sabiduría
que transciende todo pensamiento discursivo. Además, mu-
c os de los principales científicos musulmanes erem sufícs,
gnósticos (árifs), teósofos, y filósofos tradicionales (hakims)
que siempre desarrollaron las ciencias discursivas y analíticas

Para volver a la necesidad de dirigirse a la ciencia oriental
a fin de ayudar a resolver la crisis en que se ha sumido la
ciencia occidental, debemos afirmar que la toma de concien-

en el seno de la visión contemplativa de la naturaleza'̂  Des:Hp
Ibn Siná a Nasír al-Dín Túsí y Qutb al-Dín Shirázi todos los
cuales fueron grandes científicos y filósofos místicos encon
tramos figuras sobresalientes de la historia de la ciencia que al
mismo tiempo eran hombres de visión espiritual y que se
hubiesen sentido perfectamente a gusto en presencia de los
sabios contemplativos de China, Japón y la India.

El islam desarroUó en su seno diferentes escuelas intelec
tuales, jerárquicamente ordenadas, las cuales cubren un am-
pHo espacio intelectual que va desde el sufismo, semejante ensus doctrinas y métodos a las puras doctrinas sapienciales de
las tradiciones india, china y japonesa, hasta la escuela peripa
tética, que está próxima a la principal tradición filosófica de la
Europa rnedieval, de la que surgió -si bien debido a una
comprensión errónea- la moderna filosofía racionalista. Asi
mismo, debido a la posición 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 islámica, que lo
presenta en un estilo tanto racional como intuitivo. Por lo
tanto, quizá es más accesible, para las mentes educadas según
esquemas de pensamiento occidentales, que las perspectivas
puramente metafísicas y suprarracionales ofrecidas normal
mente por las obras de los sabios de la India y el Lejano
Oriente. Pero esto es sólo una cuestión de método expositivo
y de medios de acceso a la verdad pura. Como ya hemos
dicho, las ciencias orientales están esencialmente unificadas
en su visión de la naturaleza y en los principios de la ciencia
basados en esta visión.

10. Hemos tratado por extenso de este problema en nuestro Science and Civilization in
Idam.
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cía, por parte de los ecologistas modernos, de que debe estu
diarse todo el medio ambiente como una unidad compleja en
la que todo está interrelacionado, sólo puede ser completa si
también abarca los planos psicológî  y espiritual de la
realidad y, por tanto, en iHtimo término, la Fuente de todo
cuanto existe. Por supuesto, está bien comprender que los
objetos inanimados están relacionados con los animados y
que todas la partes de este mundo corpóreo están interrelacio-
nadas; pero el principio metáfisico de la relación mutua entre
los estados del ser, según el cual todo estado inferior del ser
toma su realidad del estado que está por encima de él, del cual
es inseparable, debe ser recordado a cada paso y nunca puede
negarse o anularse. Si la esfera terrestre ha caldo 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
profanación 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.

Siendo esto así, no es posible corregir este desorden en el
ámbito 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 ecológicas pueden superar algunas de las barreras que
han creado los estudios separativos y compartimentalizados
sobre la naturaleza, pero no pueden resolver los problemas
más profundos que involucran al horñbre mismo, porque es
precisamente el hombre el que ha perturbado el equilibrio
«î lógico mediante factores de carácter no biológico. La rebe
lión espiritual del hombre contra el cielo ha contaminado la
tierra, y ninguna tentativa de rectificar la situación creada
sobre la tierra puede tener pleno éxito sin que la rebelión
contra el cielo llegue a su fin. Porque la luz del cielo proyec
tada sobre la tierra a través de la presencia de sabios y hom
bres contemplativos que viven dentro del marco de las autén-
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ticas tradiciones religiosas de la humanidad es lo único que
preserva la armonía y la belleza de la naturaleza y de hecho
mantiene el equilibrio cósmico. Hasta que no se comprenda
esta verdad, todos los intentos de restablecer la paz con la
naturaleza terminarán en el fracaso, aunque puedan tener
algún éxito parcial impidiendo que una tragedia en particular
se produzca aquí o allá.

Una vez más, sólo la ciencia oriental, basada en principios
metafísicos, puede restablecer la armonía entre el hombre y
la tierra, al establecer en primer lugar la armonía entre el
hombre y el cielo y, de este modo, transformar la actitud
ambiciosa y ávida del hombre hacia la naturaleza, que es la
base de la explotación temeraria de los recursos naturales, en
una actitud combinada y fundamentada en la contemplación
y en la compasión. Sólo la tradición puede convertir al hom
bre, saqueador de la tierra, en «representante de Dios en la
tierra» (khalifat Alláh fi'l-ard), por usar la terminología islá
mica".

Si se preguntase qué hay que hacer a nivel práctico en
el contexto actu£d podría responderse que, en el plano del
conocimiento, 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, sólo puede conseguir
se mediante el conocimiento de los principios metafísicos
indispensables sobre los que están basadas en último tér
mino estas ciencias. En el plano de la acción, ello significa
ría ante todo actuar siempre según la verdad, de acuerdo con
el principio religioso, cualquiera que sea la situación en la
que uno se halle. La pregunta, planteada a menudo con deses
peración, de si la actividad tiene todavía algún sentido, no
podría tener mejor respuesta que las palabr̂  de F. Schuon:
«A esto hay que responder que una afirmación de la verdad, o
cualquier esfuerzo en pro de la verdad, nunca es en vano,

11. Véase S.H. Nasr. .Wo Is Man: the Perennial Answer of Isl̂.. en Man ̂
World, Toronto 1968. p. 61 -8. también en Studies in Comparative Religion. 196 , p.
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futuro de sus propias culturas. También deben dar a conocer
bien estas enseñanzas a todo el mundo, para que otros que las
están buscando puedan sacar provecho de ellas. En esta cues
tión vital, como en tantas otras, las culturas tradicionales de
oriente pueden rendir el mayor servicio al mundo permane
ciendo ante todo fieles, más que nunca, a sus propios princi
pios. Y en esta tarea tienen la garantía del éxito final, pues se
basan en la verdad, y como el Corán ha dicho; «La verdad ha
llegado y la falsedad se ha desvanecido. La falsedad siempre
está condenada a desaparecer» (XVII, 81).

X. El problema ecológico a la luz del sufismo

incluso si no podemos medir de antemano el valor o el resul
tado de dicha actividad. Además, no tenernos otra elección.
Una vez que conocemos la verdad, necesariamente debemos
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 más obscuro posible, no debe
mos olvidar que en un futuro quizás inevitablemente lejano la
victoria será nuestra y no puede ser sino nuestra. La verdad,
ípor su misma naturaleza, vence todos los obstáculos: Vincit
omnia Kento ' l

En lo que respecta a la naturaleza, aquellos que compren
den el sufismo, o de modo más general, la metafísica y las
ciencias orientales de la naturaleza, tienen como deber y mi
sión en relación 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
sería la mayor caridad para con el mundo, porque evidencia
ría de una forma concreta ante el hombre moderno la posibi
lidad de otra actitud ante la naturaleza, actitud que necesita
desesperadamente para poder sobrevivir aún físicamente.
Los hombres de culturas como la islámica, en la que los
poetas sufíes, especialmente los de lengua persa, han cantado
durante siglos las bellezas de la naturaleza como reflejos de las
bellezas del paraíso en el que el ser del hombre se refresca y se
renueva, tienen una vocación especial en los tiempos actuales.
Lo mismo puede decirse de los japoneses, cuyos notables
dones artísticos, combinados con la más profunda compren
sión de la naturaleza, han creado lo que se podría describir
como ecos del mundo angélico en medio de las formas de la
naturaleza terrenal; los artistas japoneses casi lograron llevar
liter̂ mente el paraíso a la tierra. Todos aquellos a los que lesha sido concedida esta comprensión deben permanecer fieles
a sí mismos y preservar las ciencias tradicionales de la natura
leza y los principios metafísicos que tan preciosos son para el

12. F. Schuon, No Aciiviiy without Truth, p. 203.
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X I

¿QUÉ PUEDE OFRECER EL ISLAM AL MUNDO
MODERNO?

Hoy en día 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, así mismo, la
pertinencia de esas ideas para esas mismas necesidades. Todo
lo que no está 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 religión y en la sabiduría que ha sido cultivada y
seguida por sabios de todos los tiempos, esta pérdida de visión
intelectual es debida ante todo al hecho de que la misma
existencia de esta parte de la humanidad ha dejado de tener
sentido. Tomándose a sí mismo y a su imperfecta percepción
de las cosas, que denomina «la difícil situación existencial del
hombre moderno», con demasiada seriedad, este tipo de hom
bre no es capaz de volver el agudo filo de su criticismo hacia
sí mismo y de ese modo no hace más que criticar la verdad
objetiva y revelada contenida en todas las religiones ortodo-
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xas y auténticas, que en realidad son el único juez y criterio
posible del valor y mérito del hombre.U pertinencia del islam para el mundo moderno, así como '
la pertinencia de cualquier otra religión auténtica, debe exa
minarse a la luz de la prioridad ontológica de lo uno sobre lo
otro; es decir, el islam o, más generalmente, la religión, surge
de lo absolutamente Real y es el mensaje del Cielo, mientras
que el mundo como tal es siempre relativo y ya sea modernoo antiguo sigue siendo el «mundo» {dunyá en el lenguaje '
islámico tradicional). El mundo moderno no es menos el
«mundo» que el «mundo» al que se refiere la imaginería reli- |
glosa tradicional. De hecho, está más alejado de lo Inmutable
y lo Permanente que cualquier otro «mundo» del que tenga- i
mos conocimiento histórico, y por lo tanto está todavía más
necesitado del mensaje de lo Inmutable'.

El islam es precisamente uno de estos mensajes. Es la üj
l lamada directa de lo Absoluto al hombre, invitándole a cesar f
su extravío en el laberinto de lo relat ivo y a retornar a lo 1
Absoluto y a lo Uno; apela a lo más permanente e inmu
table del hombrel Y porque es un mensaje así, es pertinente
para todos los «mundos» y generaciones mientras el hombre a
siga siendo el hombre. Hoy en día, incluso en los círculos d
académicos de occidente, durante tanto tiempo dominados d
por el evolucionismo del siglo diecinueve, ciertos intelectuales ^
y científicos están empezando a redescubrir y confirmar la ?
naturaleza permanente del hombre y de sus necesidades y a
concentrar su atención en los elementos permanentes a los I
que el mensaje islámico se dirige de la forma más ^

i1. Véase F. Schuon. Lighi on the Ancient Worlds, capítulos i y ii. Hi
2. .El islam es el encuentro entre Dios como tal y el hombre como tal. Dios como tal: es ̂

tlecir, Dios considerado no en cuanto ha podido manifestarse de tal o cual forma en tal o cual |Sépoca, sino independientemente de la historia y en cuanto Él es lo que es y. por tanto, en jg
c u a n t o c r e a y r e v e l a p o r s u n a t u r a l e z a . V

.El hombre como tal: es decir, considerado no como un ser caído y que necesita un ̂
milagro salvador, sino en cuanto es un ser deiforme dotado de una inteligencia capaz de W
concebir lo Absoluto y de una voluntad capaz de escoger lo que conduce a lo Absoluto.» .Schuon. Understanding Islam, capítulo i. p. 13. Véase también S.H.Nasr. Ideals and Realities g
o f / s / o m . c a p i t u l o I . 1
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directâ  Los hombres nacen, viven y mueren y siempre están
en búsqueda del significado de ese alfa y ese omega de sus

^ vidas y del periodo entre ellos. La búsqueda de significado,
que es tan esencial como la necesidad de comida y cobijo, es
en realidad, la búsqueda de lo Último, de lo Absoluto, y para
el hombre es una necesidad tan permanente como la nutri
ción. Precisamente la religión proporciona este significado y
en cierto sentido es el refugio en medio de la tormenta de la
multiplicidad y la indeterminación de la manifestación cós
mica y de las incertidumbres de la existencia temporal y
terrenal. No es accidental que las oraciones islámicas hayan
sido consideradas por ciertos sabios musulmanes como un
refugio (malJa')Qn 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 más específico, el islam remedia
una de las enfermedades propias del mundo moderno, que es
la sobresecularización, proceso que no consiste en otra cosa
que en vaciar las cosas de un significado espiritual. En occi
dente lo primero que se consideró 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 sobrevivían instituciones políticas tradicionales, incluso lo
temporal tenía una significación religiosâ . Después el «pensa
miento» se secularizó en la forma de una filosofía y una
ciencia seculares, luego siguió el arte en todas sus ramas, y
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finalmente, en nuestros días, la religión misma ha sucumbido
a la misma tendencia. La revolución 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 callejón sin salida, muchos se dan
cuenta de que lo que el Renacimiento hizo posible fue sólo la
libertad de perder la posibilidad de alcanzar la única verda
dera libertad abierta al hombre, a saber, la libertad de la
liberación espíritu .̂ Cualquiera otra libertad aparente no es
más que esclavitud, ya sea de las fuerzas naturales del exterior
o a las pasiones interiores.

Contra esta enfermedad de la sobresecularización y esta
negativa libertad que hoy día se acerca a la anarquía, el islam
presenta una visión de la vida que es completamente sagrada
y una libertad que empieza con la sumisión a la Voluntad
divina para abrirse hacia arriba, hacia el Infinito. De hecho,
en las lenguas de los pueblos islámicos, no existe ninguna
distinción entre lo sagrado y lo profano o lo temporal; ni
siquiera existen términos apropiados para traducir tales con-
ceptoŝ

Mediante la ley divina o SharVah, que abarca la totalidad
de la vida humana, toda actividad humana recibe una dimen
sión 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, está haciendo un sacrificio. Pero no se
puede sacralizar nada sin algún tipo de sacrificio, pues ¿qué
significa sacrificio sino literalmente hacer sagrado, sacrum-
facere? Siempre sorprende a los no musulmanes observar
hasta qué punto la sociedad islámica ha sido capaz de aplicar
la SharVah y cómo, incluso en aquellas regiones en las que en
los tiempos modernos su influencia se ha debilitado entre

3. Vease por ejemplo. J. Servier, L'Homme ei ¡'invisible, que aporta muchas pruebas
etnológicas y antropológicas en favor de la naturaleza esencialmente permanente del hombre
a través de los tiempos. Es significativo que muy recientemente el Istituto Accademico di
Roma haya organizado, bajo la dirección del profesor Elémire Zoila, el primer simposio
efectû o en los últimos años sobre la cuestión de los valores permanentes en el procesoistonco. ê  l valori pemanenti nel divenire storico. Roma 1969. Un conocido científico
êncano, el profesor David Hamburg de la Universidad de Stanford, dijo recientemente:«La mejor reliquia que tenemos del hombre primitivo es el hombre moderno.»

4. Véase S.H. Nasr, Spiriiual and Temporal Authority in Isiam, en «Islamic Studies». P- 5. Véase S.H. Nasr. Religion and Secularism, their Meaning and Manifestation in Islamic
History, en «Islamic Studies», p. 14-25.
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ciertas clases de musulmanes, las actitudes que ha cultivado
todavía perduran^

En el corazón de la Shari'ah se hallan los ritos diarios
musulmanes o salát (namáz en persa y en urdú), que, de
acuerdo con la tradición profética, son el soporte y el pilar de
la religión (rukn al'din o 'imád ül-din). Pues bien, una de las
características más notables de esta actividad ritual, que no
corresponde a los rezos individuales de otras religiones como
el cristianismo, sino a un rito como la misa, es que puede
realizarse en cualquier lugar y por cualquier musulmán. La
función sacerdotal, que en ciertas religiones está relegada a
una clase particular de hombres, en el islam la comparten
todos los miembros de la comunidad, dándoles la posibilidad
de seguir formando parte de la comunidad de creyentes, la
ummah, sin necesidad de estar unidos geográficamente á 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 prácticas religiosas, el islam posee la relativa
ventaja de ser practicado en cualquier lugar.

El hecho de que el islam posea esta capacidad de adapta
ción en un grado muy elevado no significa, por supuesto, que
im musulmán 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
r̂ erva, se puede decir, sin embargo, que, en cualquier situación 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 signincación de la Shan"ah en el islam, véase S.H. Nasr. Ideals and Realises
of Islam, capítulo iv
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gran enfermedad del hombre moderno puede reducirse apérdida del cenho. pérdida que aparece claramente desertela supuesta hteratoa y el supuesto arte, tan caóticos de 1m
tempos modernos El ̂ lam ofrece un remedio directo contia
esto enfermedad. En general, la oración coloca al hombre en
todmension̂al y vertical que apunta al centro. En particular, los ntos islámicos hacen posible el «transporte» del centro
adond̂ uiera que uno vaya. El hecho de que, en cualquierlugar 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 continúa unido al Centro que coordina y armoniza
SU actividad y su vida.

La cardinal doctrina islámica de la unidad (al-tawhíd) su
braya la necesidad de la integración. Dios es Uno y,* asi, el
hombre, que ha sido creado «según su imagen», debe inte
grarse y unificarse a él. La meta de la vida religiosa y espiri
tual, debe ser, como ya se ha señalado, la completa y total
integración del hombre en toda su profundidad y amplitud'.
El hombre moderno adolece de una excesiva compartimenta-
lización en su ciencia y educación, asi como en su vida social.
Por la presión misma de la tecnología los vínculos sociales e
incluso la personalidad humana tienden a desintegrarse. El
ideal islámico de la unidad se opone absolutamente a esta
multiplicidad y división, e invierte las tendencias centrifugas
del hombre que le llevan a disipar cada vez más su alma y su
energía hacia la periferia, retornando'el alma al Centro.

Hoy en día todo el mundo pide paz, pero la paz nunca se
alcanza, precisamente porque es metafisicamente absurdo es
perar que una civilización 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 armonía

7. Véase el capitulo «El sufísmo y la integración del hombre>. en este libro.
8. Véase S.H. Nasr, The Encounier of Man and Nature, capítulo iv.
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que sólo pueden existir gracias a la integración que posibilita
el tawhid. El islam ha sido injustamente descrito como una
religión de la espada y de la guerra, mientras que es una
religión que busca la paz a través de la sumisión a la Volun
tad de Dios, como indica la palabra islám, que en árabe
significa tanto paz como sumisión; y esto sólo se consigue
dándole a cada cosa lo que le corresponde. El islam mantiene
un notable equilibrio entre las necesidades del cuerpo y las del
espíritu, entre este mundo y el otro. No es posible la paz en
una civilización que ha reducido toda la felicidad humana a
las necesidades aiiimales y se niega a considerar las necesida
des del hombre más allá de su existencia terrenal. Además,
habiendo reducido al hombre a un ser puramente terrenal, tal
civilización no es capaz de satisfacer las necesidades espiritua
les que sin embargo no dejan de existir, con el resultado de
que se crea una combinación de craso materialismo y un
pseudóespiritualismo aún más peligroso, cuya oposición al
materialismo es más imaginaria que real'. Y así nos encontra
mos con que se está poniendo en peligro incluso la vida
terrena que hoy se ha llegado a idolatrar como un fin en sí
misma. Uno de los mensajes básicos del islam al mundo
modemo 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 proporción entre las cosas. La paz
que los hombres buscan sólo es posible si todas las necesida
des del hombre, no sólo en su capacidad de animal racional,
sino también como ser nacido para la inmortalidad, son to
madas en consideración. Preocuparse sólo de las necesidades
físicas del hombre es reducirlo a la esclavitud y producir
problemas incluso en el plano físico que son imposibles de
resolver.

No es la religión, sino la medicina moderna la que
ha creado el problema de la superpoblación. Pero ahora se le

contra la verdadera espiritualidad y que conducen, por el
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pide a la religión que resuelva este problema aceptando re
nunciar al significado sagrado de la vida humana, sino en su
totalidad, al menos en parte.

La misma preocupación vital existe hoy en día en torno a
la paz entre religiones. También en este campo, el islam tiene
un mensaje particular para el hombre moderno. Como se ha
señalado en un capítulo anterior, el islam considera la acepta
ción de los profetas anteriores como un artículo de fe (imán)
necesario en el islam, y afirma vigorosamente la universali
dad de la revelación >0. No hay otro texto sagrado que hable
tanto y tan abiertamente de la universalidad de la religión
como el Corán. El islam, la última de las religiones de la
humanidad actual, se une al hinduismo, la primera y la más
primordial de todas las religiones existentes, al considerar la
religión en su manifestación universal a lo largo de los ciclos
de la historia humana.

Como ha demostrado el estudio ofrecido en el capítulo ix,
en la teología y metafísica de las religiones comparadas, el
islam tiene mucho que enseñar a quienes desean estudiar el
tema en un plano más serio que el de la simple recopilación
de hechos históricos y filosóficos.

Finalmente, al hablar del tema de la paz, debemos decir
algo de la paz interior que los hombres buscan desesperada
mente hoy en día, 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 meditación y la contemplación,
pero ¡ay!, sólo unos cuantos están dispuestos a someterse a la
disciplina en el seno de una tradición auténtica,, que es lo
único que puede garantizarles el acceso al gozo producido por
la contemplación de las realidades celestiales. Así, que vuel
van hacia las drogas o los centros de autoirealizamón, o a los
mil y un «pseudo-maestros» de Oriente, una verdadera revan-

10. Véase el capitulo «El islam y el encuentro de las religiones», en este libro. Para un
examen más general de esta cuestión, véase F. Schuon. TTie Transcendent Unity ofReiigions.
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cha contra Occidente por todo lo que ha hecho a las tradicio
nes orientales durante el período colonial' K

El islam posee todos los medios necesarios para la realiza
ción intelectual en el sentido más elevado; el sufismo es el
vehículo escogido de dichos medios. Ahora bien, puesto que
el sufismo es la dimensión esotérica e interior del islam, no
puede practicarse fuera del islam; sólo el islam puede condu
cir a los que tienen la aptitud necesaria hacia este jardín
interior de alegría y de paz que es el sufismo y que es el goce
anticipado de los «jardines del paraíso». De nuevo, la caracte
rística del camino contemplativo del islam, o sufismo, es que
puede practicarse en todo lugar y en toda situación humana.
La base del sufismo no consiste en retirarse exteriormente del
mundo, sino en el desapego interior. Como ha dicho un sufí
contemporáneo: «No soy yo quien ha abandonado el mundo,
es el mundo el que me ha abandonado a mí.» El desapego
interior puede, de hecho, combinarse con una intensa activi
dad exterior. El sufismo logra la unión de la vida activa y la
contemplativa en consonancia con la naturaleza unifícadora
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 meditación y a la
contemplación, como se ve claramente en el espíritu del arte
islámico'̂ . La oposición exterior con la que se relaciona por
definición el mundo de la actividad se resuelve en una paz
interna que es característica del Uno, del Centro.

El islam, como todas las demás tradiciones auténticas.

11. Por dfisgiBoa, ciertos pseudosufíes están empezando a hacer mucho daño a la causa
del sutoo en Europa. Su primer error consiste en tratar de separar al sufismo del islam,
•convirtiéndolo así en un ocultismo carente de todo interés espiritual y en la mayoría de los
câ .psíquicamente peligroso. La falsedad de sus extravagantes pretensiones se ve del modoniM claro pt̂ ble en los lastimosos resultados obtenidos en nombre de parodias del
sufismo. El árbol siempre es juzgado por sus frutos.

12. &bre los principios espirituales del arte islámico, véase T. Burckhardt, Perennial
t "Studies in Comparatíve ReÜgion». verano 1967. p. 132-41. Véasetambién T. Burckhardt. Sacred Art in East and West. Londres 1967. capitulo iv. Principes et
méthodes de I art sacré, Lyón 1958.

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 además posee ciertas características, que
le han sido dadas providencialmente, para permitir a los hom
bres, en cualquier circunstancia y en cualquier «mundo», se
guirlo y sacar provecho de sus enseñanzas. Si alguna vez
existiera un mundo para el que la religión en general y el
islam en particular no tuviera ningún sentido, dicho mundo
también dejaría de tener sentido; sería pura ilusión. Mientras
haya algún elemento de realidad que acompañe al mundo, o a
tal o cual "mundo, el islam continuará poseyendo un mensaje
válido para ese mundo, un mensaje que es real precisamente
porque proviene de la Verdad, pues, tal como nos enseñan las
doctrinas metafísicas islámicas, la Verdad y la Realidad son,
en último término, sólo una.




