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1Ob darwish!

Como todo es Uno y Uno son todos, trata de amar
y servir a todos, para amar a ese Uno (Dios).

—Dr. Javad Nurbakhsh
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Discurso

De la autoadoracion

a la adoracion de Dios

Discurso del maestro Nurbakhsh
en el circulo de los darwish

Punto y circulo, gota y océano, todos son unoy

son los antoadoradores quienes han construido este 11 y yo.
Sa'eb Tabrizi

tra definicion del sufismo es decir que se
@ trata de un camino para ir de la autoadora-
cioén a la adoracion de Dios.

Debemos saber que la mayor parte de las
preocupaciones, de las depresiones y de la agresi-
vidad son fruto del ego, del td y yo individuales, y
que librarse de este ti y yo da origen a una psique
humana sana.

La vanidad ha encerrado nuestros asuntos en un nudo;
cuando la gota se desprende de si misma,
se convierte en Mar.

Todos los métodos que se ensefian al viajero
en esta Senda, en esta escuela, estan dirigidos a
liberarlo de la autoadoracién. Consideremos algu-
nos de ellos:

1. Al comienzo, el viajero busca a una perso-
na que pueda mostrarle la Realidad. En esta bus-
queda, el viajero puede encontrar a un maestro
hacia quien se siente atraido y a quien ofrece su

devocién. Este es el primer movimiento fuera de
sf mismo en el que la atencién del viajero es lle-
vada hacia lo que es distinto de su propio «yo» y
dirigida hacia el amor por otro. Pero es necesatio
que el buscador sepa que:

El maestro es aquel que te hace libre,
aquel que guita de tus pies los grilletes de la esclavitud.

Y no es aquel que te lleva desde la autoadora-
cioén a la adoracion hacia él. El [verdadero] maes-
tro de la Senda es aquel que ha recorrido la Senda
y estd bien familiarizado con la via y con el méto-
do para romper el ego.

2. Servicio a los demas:

Hste es el segundo paso que da, hacia los de-
mas, el buscador en su camino desde la adoracion
de si mismo hacia la adoracién de Dios, con el
cual se atenua la autoadoracion.

Como dice Sa'di:

N° 15



La prictica devocional no es otra cosa
que servir a los demds;

nada tiene gue ver con el rosario,
la alfombra de oracion o el habito.

3. Después viene el servicio a los hermanos
suffes y el servicio en el janagah (centro de reunion
de los sufies):

En este punto el viajero debe verse a s mismo
como inferior a los demds hermanos, ser genero-
SO y servir con cuanto esté en su mano, de alma
y coraz6n. Shah Nematollah Wali describi6 a uno
de sus shezj, llamado Nemat 'Ali, en los siguientes
términos:

Nemat "All, gue hizo el recorrido a nuestro lado,
que buscd la gracia de la Senda Nematollahi,
se hizo pequerio, se rebajd a si mismo,
se volyid como un nino,
hasta que por la gracia del Aliento
se convirtid en el sheij 'Ali Baba.

Mediante la generosidad y el servicio con
todo lo que se posee, de alma y corazon, se reduce
el amor del viajero hacia si mismo.

4. Amor y compasion hacia toda la creacion
de Dios:

Estoy en paz, con todas las criaturas del niundo
), para mi,

la crueldad de los demds y la misericordia del Amado,
son lo mismo.

Este amor y esta compasion hacia los demas
reduce la atencion prestada a uno mismo.

5. El siguiente paso es el silencio, sobre el cual
se ha dicho:

«Me preguntas sobre la Unicidad divina. Res-
pondo con el silencion.

Cuando los grandes de la Senda hablan, lo ha-
cen en un estado de hervor y de ebriedad y no en

el de consciencia de si mismo. En la sobriedad
estan silentes. Como dice Rumi:

No pienses que la poesia la compongo consciente de iy
cuando estoy sobrio y despierto, no pronuncio una palabra.

6. La constante atencién hacia Dios distancia

al buscador del recuerdo de si mismo. Como se
ha dicho:

Como la mariposa, habia fijado mis ojos en El;
cuando me volyi consciente, estaba quemado.

7. Finalmente, el caminante alcanza el reino
de la Unidad divina, viendo al Uno como mu-
chos y a los muchos como Uno, y alcanza la di-
cha eterna. Un buen ejemplo de este estado se
da en esta anécdota de Bayazid: «Cuando alguien
lleg6 llamando a su puerta, Bayazid le pregunto:
“¢A quién buscas?”’. Cuando el extrafio dijo: “A
Bayazid”, el maestro exclamé: “jPobre Bayazid!
Lo llevo buscando desde hace treinta afios y no
he encontrado huella alguna de é1”».

Como dice el poeta:

Tanto me he perdido a mi mismo en Tu recuerdo,
que a todo el gue encuentro le pido noticias de wi.

Por supuesto, no es cosa facil llegar a ser un
Bayazid y no todos tienen capacidad para ello,
pero conviene decir esto:

Aungque no se pueda apurar
toda el agua que contiene el Oxus,
se debe beber de ¢l hasta saciar la sed.
En conclusién, debemos confesar lo siguiente:
No sdlo los sabios son el espejo que refleja los secretos,

pues los inconscientes de si mismos
también albergan grandes misterios.

ST

Afio 2008




H{%;,E‘jﬁ wt

-5
.||_-::|

El océano y las perlas:

Ibn Sab'in, Shushtari y la doctrina de la Unidad Absoluta

N. Scott Johnson

Introduccion

1 sufi y filésofo nacido en Mutcia, 'Abd-ol

Haqq ibn Sab'in (669/1270), no es particu-

larmente conocido en la historia del pen-

samiento islamico. En parte se debe, sin

duda, al hecho de que viajo, literaria y figu-
radamente, en la estela del mas famoso hijo de Murcia,
Ibn "Arabi, el Gran Shejj. Nacido cincuenta afios después
de Ibn 'Arabi, Ibn Sab'in sigui6 una trayectoria semejan-
te, abandonando Andalucia en su juventud, viajando por
el norte de Africa y estableciéndose finalmente en La
Meca. Ambos compartieron también un viaje intelectual
parecido. Como Ibn 'Arabi, Ibn Sab'in se interesé por la
expresion mistica del zawhid, llevando la shahada, la afit-
macién de que «no hay otra divinidad sino Dios», hasta
sus implicaciones metaffsicas mas radicales, la Unidad del
Set (wahdat al-wojnd). Ibn Sab'in y su legado —la orden
Sab'iniyya que fundé— estin estrechamente vinculados
con la herencia intelectual de Ibn 'Arabi y aun asi consti-
tuyen una rama especifica del pensamiento sufi.

Aun cuando su proximidad a Ibn '"Arabi pueda haber
hecho sombra a su propio punto de vista y haber absoz-
bido su legado, esta misma proximidad es la que hace
francamente interesante la investigacién de la doctrina
de Ibn Sab'in. Como ha apuntado Michel Chodkiewicz,
dada la importancia capital del concepto de la Unidad del
Ser en el sufismo, hay que escudrifiar las sutilezas de su
exposicion y de su interpretacion, si se quiere hablar con

sensatez de los defensores de la Unidad del Ser (wabdat
al-wojud) (Chodkiewicz, 1982, p. 26). El estudio de la doc-
trina de Ibn Sab'in sobre la Unidad Absoluta (al-wabdat al-
motlaga) nos situa ante una articulacién de la Unidad del
Ser que difiere tanto de la doctrina presentada por Ibn
'Arabi y su escuela, como de la que oftrecen los escritos de
Sadr al-Din Qunawi (673/1274) y de Sa'id al-Din Farqani
(699/1299). Ambas doctrinas tienen ademas una histo-
ria muy diferente. Aunque Ibn 'Arabi tuvo sus criticos,
Ibn Sab'in fue perseguido con mayor intensidad a causa
de su doctrina y su escuela tuvo una vida mas bien cot-
ta. Su principal discipulo, el poeta Abol Hasan al-Shush-
tari (668/1269), recogi6 dicha doctrina en sus poemas,
que han constituido el vehiculo mads significativo para la
transmision de las enseflanzas de Ibn Sab'in, gracias a su
gran popularidad. Asi pues, debemos ala poesia de Shush-
tari la posibilidad de seguir el legado de Ibn Sab'in.

En las paginas siguientes trataré de esbozar la trayec-
toria de la doctrina de Ibn Sab'in sobre la Unidad Abso-
luta, sefialando el papel fundamental que desempena en
sus escritos y las implicaciones extremas que presenta a la
luz de cémo Ibn 'Arabi expresaba esta doctrina, y abot-
daré luego la cuestion de la transmision y de la transmu-
tacion de la Unidad Absoluta en la poesfa de Shushtari.
Pero antes sera util revisar brevemente las biografias de
estos dos sufies andalusies.
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N. Scott Johnson

1bn Sab'in y Shushtari

a mejor manera de expresar la re-
lacion entre el maestro Ibn Sab'in
y su discipulo Shushtari quizas sea
mediante unos versos de este ultimo:

E/ océano de mi meditacion es profundo
y perfumado de almizcle
y aquel que se aventura verdaderamente
en su interior no teme ahogarse.
La gente de la Senda sabe por las palabras
de '"Abd-o! Hagq [Ibn Sab'in]
que este océano no puede compararse
con mi océano.
E/ océano de mi meditacion son perlas;
hay flores en mi ribera.
(Shushtari, n. 38, 1988, p. 241; Abou-
Bakr, 1987, p. 158)!

La profundidad del pensamiento
de Ibn Sab'in fue la que inspir6 los
versos de Shushtari. Si bien, al ensar-
tar las perlas de este océano, Shushta-
ti ejerci6 una influencia que modificd
la transmisiéon de la doctrina de su
maestro.

Ibn Sab'in formé parte de esa
brillante ola del pensamiento suff
que desarrolld, durante el siglo VII/
XIII, las dimensiones filoséficas del
sufismo. Al-Andalus fue un centro
importante para una buena parte de
esta labor e Ibn Sab'in estuvo, de
hecho, en la confluencia de algunas
de las grandes corrientes intelectua-
les andalusfes del siglo trece. Como
sefiala S. H. Nast, Ibn Sab'in es uno
de los ultimos pensadores pertene-
cientes a la gran tradicién de sintesis
de la filosofia y el misticismo que ca-
racteriz6 a muchos de los desarrollos
intelectuales andalusies. (Nast, 1991,
p. 427)

Otro aspecto importante de esa
corriente intelectual era la cantidad
de influencias filosoficas y religiosas
que circulaban por ella, fenémeno
que Steven Wasserstrom ha definido
como las «subculturas interconfesio-
nales de los intelectuales espafioles»’.
El linaje (isnad) espiritual e intelectual
al que declara pertenecer Ibn Sab'in
—como lo recuerda uno de los poe-
mas de Shushtari— indica la ampli-
tud de esa corriente intelectual:

Hermes, Socrates, Platén, Aristo-
teles, Zol-Qarnain, Hallay, Shebl,
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Neffari, Habashi, Mawsili, Shuzi,
Sohrawardi, Ibn al-Farid, Ibn Qai-
si, Ibn Masarra, Ibn Sina, Tusi, Ibn
Tofail, Ibn Roshd, Abu Madian, Ibn
'Arabi, Hayat al-Harrani y Umawi.
(Massignon, 1982, 11, p. 315; 1949,
p. 47)

Ibn Sab'in era, como escribe
Esteban Lator, «uno de los perso-
najes mas singulares de la Espafa
musulmana, y quizas de todo el Is-
lam» (1977, p. 379). Habia nacido en
el valle de Ricote (Wadi Riqut) en la
regiéon de Murcia, y muchos de sus
seguidores provinieron de esta drea.
Cuando tenia cerca de treinta afios,
Ibn Sab'in abandoné al-Andalus para
dirigirse, con un grupo de discipulos,
a Ceuta, puerto del norte de Africa.
Tras mantener una breve correspon-
dencia filoséfica con el emperador
cristiano Federico II —que dio lugar
a una de las obras mas conocidas de
Ibn Sab'in, las Respuestas yemenies a las
preguntas sicilianas’— se vio obligado a
huir cruzando el norte de Affica, acu-
sado de practicar una especulacion fi-
losofica errénea. Sigui6 siendo perse-
guido por acusaciones de herejfa, en
particular por Qotb Qastallani, erudi-
to y emigrante andalusi como él, que
le acus6 de conspiracion ismailf y de
ser seguidor del monismo de Hallay,
basandose para ello en gran medida
en la referencia a Hallay en el linaje
publicado por Shushtari. (Massignon,
1982, p. 324)* Finalmente se retiré a
I.a Meca, donde murié en misteriosas
circunstancias en 668/1271, a la edad
de cincuenta y cinco afios.?

El principal discipulo de Ibn
Sab'in, Abol Hasan al-Shushtari,
nacido en 610/1212 en Wadi Ash
(Guadix), en la regién de Granada,
era en realidad mayor que él°. Antes
de encontrar a Ibn Sab'in habia de-
jado a su familia y sus ocupaciones,
para dedicarse a una vida ascética
como miembro de los seguidores de
Abu Madian (594/1197). Alrededor
de 1248, en Bugfa, Shushtari encon-
tré a Ibn Sab'in, a quien se attribuye el
haberlo alejado de los seguidores de
Abu Madian para convertirlo en uno
de sus propios discipulos al decitle:
«Si buscas el Paraiso, sigue a Abu
Madian; pero si deseas al Sefior del
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Paraiso, sigueme a mi» (Lator, 1944,
p- 380).

Shushtari se entreg6 completa-
mente a su nuevo maestro. Sigui6 a
Ibn Sab'in a Egipto y fue nombrado
jefe de la orden Sab'iniyya después de
que su shesj se viera obligado a trasla-
darse a La Meca. En cierto momen-
to, las tensiones entre sus seguidores
forzaron a Shushtari a separarse de
Ibn Sab'in y a establecer una orden
independiente, basada en una vida
semi-monastica inspirada en las ribats
de Egipto y de Siria. Sus frecuentes
contactos en esas tierras con el mo-
naquismo cristiano proporcionaron a
su poesfa uno de sus grandes temas
espirituales.

1ahqiq al-tawhid y la
doctrina de la Unidad
Absoluta

La «sintesis» de Ibn Sab'in de filo-
soffa y misticismo no significa en
absoluto una sintesis a partes iguales,
pues, si bien demuestra maestria en
el conocimiento filoséfico y —en la
tradiciéon de Ajwan al-Safa— dedica
una gran atencion a la jerarquia cos-
molégica y a la categorizacion atis-
totélica, ambas consideraciones son
dominadas en la sintesis por el com-
ponente «mistico»”. Asf lo demuestra
el énfasis que pone Ibn Sab'in en dar
prioridad a la verificacion mistica (Za-
hgiq) del conocimiento discursivo y,
mas explicitamente, su articulacién
de la doctrina de la Unidad Absoluta
(al-wabdat al-motlagabh).

Segiin Massignon (1982, II, p.
316), Ibn Mar'a b. Dahhaq,* que fue
quien instruyé a Ibn Sab'in en el
sufismo, ensefiaba la doctrina de la
tahqiq al-tawhid, que era un intento de
realizar o de verificar la Unicidad di-
vina mediante «un vuelo més alld de la
contemplacién intelectualy, reducien-
do los Nombres divinos al Nombre
de al-Haggq, la Verdad. Este «vuelo»
mas alld de los Nombres y ciencias
multiples hacia la Unidad del Ser se
convertirfa en la esencia del pensa-
miento de Ibn Sab'in y en la medida
con la que juzgarfa todos los demas
desarrollos intelectuales y espiritua-
les. Como dice Massignon (Ibid., p.
317), Ibn Sab'in elaboré una:
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teologia dogmatica monoteista«abra-
hamica» de sumisién a Dios (islim),
que situaba la Esencia divina como
meta suprema de los escolasticos
para la realizacién en nosotros mis-
mos de Su Unicidad (fahgiq al-tawbid),
no mediante la visiéon de la obser-
vacion intelectual sino mediante el
«fiaty del abandono de la voluntad
propia.’

El tahqgiq al-tawhid es el principio
que subyace en la doctrina de Ibn
Sab'in de la Unidad Absoluta. En sus

Respuestas yemenies Ibn Sab'in argu-
menta sobre la relacién entre filosofia
y misticismo, o dicho de otra manera,
sobre el propésito de las ciencias, su
significado y su finalidad. Dada la na-
turaleza en gran medida peripatética
de buena parte de su obra, la afirma-
ci6én por Ibn Sab'in de la prioridad de
la Unidad Absoluta sobre cualquier
otro objetivo es aqui bastante signi-
ficativa. En la segunda parte de esta
obra, al tratar sobre el objeto de la
ciencia divina (a/-'elm al-elahi) en rela-
cion con las otras ciencias, escribe:

Aun cuando estudia las diversas ra-
mas de la ciencia, el verdadero sufi
las ve en conjunto como meros pre-
liminares; el dnico fin que persigue
es llegar a la contemplacién de la
Unidad de la Esencia divina y a la
negacioén del mundo y de su propio
yo. (trad. Mehren, 1880, p. 40)

A continuacién desarrolla cémo
el verdadero sufi persigue esta meta:

El hombre empieza a desear al Ob-
jeto incomparable y se introduce en
los [senderos] cientificos que hemos
mencionado anteriormente. A me-
dida que avanza y que medita como
lo desea, se hace consciente de que
cada cosa no es sino un atributo...
Adquiere entonces la conviccion de
que el atributo de la multiplicidad
esta contenido en la Esencia de la
Unidad, y que esta es la Verdad ab-
soluta a la que debe ascender y ante
la cual el mundo no tiene realidad. ..
Desde ahi progresa hasta el reflejo
del Objeto de su deseo [en el mun-
do] pero, al dejar de encontrar ahf la
Unidad que anda buscando, lo aban-
dona todo, el mundo y el reflejo de
Dios en el mundo. Reconociendo la
nadidad de todo cuanto ha adquirido

mediante las ciencias preliminares,
entiende la auténtica Voz de la Rea-
lidad: Todo perece salvo Su Fag (Ibid.,
pp. 48-49).10

Estas dos descripciones de la
meta del suff contienen las dos ideas
centrales de la alwabdat al-motlaqa:
una fijacién en la propia Esencia di-
vina (al-Zat), unida a una negacién
radical de la realidad de la creacién.
Esta es la base esencial de todas las
afirmaciones de Ibn Sab'in sobre la
Unidad Absoluta: el conocimiento y
el reflejo de Dios en el mundo son
superados, e incluso negados, en la
afirmacion de la Unicidad divina.

Lo que distingue la doctrina de
la Unidad Absoluta de Ibn Sab'in de
otras expresiones de la Unicidad di-
vina (fawhid) es su negacion radical de
las cosas existentes. Este «vuelo» mas
alla de las ciencias es caracteristico de
muchos de los demas escritos de Ibn
Sab'in. Su doctrina niega la existencia
real de la mediacion o de la gradacion
cosmoldgicas. Como afirma Michel
Chodkiewicz (1982, p. 306), aunque
hay otras dimensiones de la obra
de Ibn Sab'in —cosmoldgica, psi-
colégica y epistemolégica—, dichos
aspectos estan dominados y casi to-
talmente anegados por la declaracion
recurrente de la al-wabdat al-motlaga:

Todas las distinciones que Ibn Sab'in
introduce entre grados de existen-
cia son puramente conceptuales
(i'tibariyya): es un mapa detallado
de la ilusién universal, que condena
como vano en el mismo momento
en que traza sus contornos y sus re-
lieves.

En las Cuestiones swcilianas, y tam-
bién en otro lugar en su Resalat al-
redwaniyya, Ibn Sab'in escribe acerca
de su progresion desde el error (gafla)
hacia la Verdad:

Primero fui llevado a decir: nunca he
visto nada sin ver a Dios tras ello;
luego, a decir, lo cual estd mas cerca
de la Verdad: nunca he visto nada sin
ver a Dios con ello; y finalmente, a
decir: nunca he visto nada sin ver a
Dios antes que ello. Ahora solo pue-
do decir: {El! {Ell {El! (R. redwiniyya:
Chodkiewicz, 1982, pp. 38-39)

El océano y las perlas

No se puede afirmar ninguna
distincion: todo es Uno. Ibn Sab'in
describe esta condicién mediante el
término zhata, que significa «Realidad
omniabarcante» o «Realidad univer-
sal»; se trata de un término que cred
por derivacion del Nombre divino
«Omniabrazantey (al-Mohif) (Chod-
kiewicz, 1992 p. 35) . Explica el tér-
mino Zhdta como una clase de hile-
motrfismo mistico: Dios es la forma
y el mundo es la materia (Massignon,
1982, 111, p. 92, n. 58). Describe este
concepto por analogfa con una carga

magnética:

La Realidad omniabarcante (zbata) es
como un iman y las cosas existentes
como el hierro. La relacion que los
une es la Ipseidad del Ser. Aquello
que [aparentemente| los separa es la
ilusién (wabm) de las «cosas existen-
tes» (Rasa'il Ibn Sab'in, ed. Badawi, p.
145; Chodkiewicz, 1982, p. 35).

Como lo expresa en un tratado

sobre este tema, a/-lhdta, 1a tnica afir-

macién que podemos hacer es «Dios
solol» o «Solamente Diosly (Allah-o
fagal). S6lo una afirmacién como ésta
puede superar todos los atributos y
todas las distinciones; cualquiera otra
plantea un dualismo (Badawi, 1958, p.
107). Ibn Sab'in se hizo famoso por
su declaracion extatica de la al-wabdat
al-motlagah: «No hay Ser sino Dios»
(Laysa ella Ilah) o «No hay nada sino
el Ser» (Laysa ella 1.-aysa).

Awhad al-Din  Balyani (686/
1283), de quien se cree que fue dis-
cipulo de Shushtari,'" desarrolla las
consecuencias de esta doctrina en
su Tratado sobre la Unidad Absoluta
(Resdlat al-wabdat al-motlaga). Refirién-
dose a Dios, escribe:

El se ve a El, y a nada fuera de FI. No
hay profeta enviado, ni santo perfec-
to, ni angel cercano que Lo conozca.
Su profeta (nabi) es El, Su mensajero
(rasul) es Fl. El mismo fue enviado
por El mismo a El mismo desde
El mismo. No hay intermediario ni
causa segunda que pueda ser otro
que El (Balyani, 1982, p. 49)

Estas afirmaciones de la Unidad
Absoluta presentan la expresion ex-
trema de la Unicidad divina (fawhid),
tal como la experimentan los verifi-
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cadores de la Unidad (mobagqiqun),
los mas avanzados entre los sufies.
Pero este tipo de afirmaciones, sobre
todo cuando se hacen en el contexto
de la vida cotidiana, pueden producir
consecuencias contradictorias y tener
implicaciones practicas aterradoras.
'Abd-ol Rahman Yami relata una
anécdota sobre uno de los discipulos
de Balyani que, siguiendo las palabras
de su maestro de que «no hay nada
sino Dios», cogié una serpiente que,

Los partidarios de la
Teofania y los partidarios

de la Unidad

medida que crecia la influencia

de las ensefianzas de Ibn 'Ara-
bi, parece que se asimil6 la escuela de
Ibn Sab'in con ellas, hasta el punto de
que las obras de este autor se confun-
dieran incluso a veces con las obras
de Ibn 'Arabi, como fue también el
caso con la obra de Balyani, Tratado
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lizaba Ibn Jaldun en sus obras Shifa'
al-sdil y Mogaddima. En ambas distin-
gue entre aquellos a los que se refie-
re como «partidarios de la teofania»
(ashab al-tajalli), entre los que incluye
a Ibn "Arabi, y aquellos a los que lla-
ma «partidarios de la Unidad» (ashab
al-wahdat al-motlaga), entre los que in-
cluye a Ibn Mar'a b. Dahhaq, a Ibn
Sab'in y a Shushtari. (Chodkiewicz,
1982, p. 38)"

Tanto la al-wabdat al-motlaga como

En la interseccion de
los mundos de la luz
y la oscuridad, el ojo
del hombre y el ojo
de Dios cruzan su
mirada y se funden
en una «transparen-
cia» que se eleva en
el centro «como un
rayon.

Jacob Boehme, Es-
crifos  teosdficos, Ams- |-
terdam, 1692.

naturalmente, le mordié. Al explicar
su acto, dijo a Balyani:

«Td mismo has dicho que no hay
nada sino Dios. Al mirar a la ser-
piente, no vi nada sino Dios...» El
maestro replicé: «Cuando Dios se
manifieste ante ti bajo un aspecto de
poder terrorifico, jhuye! No te acer-
ques a El; de lo contrario, lo que ha
ocurrido volvera a suceder». Luego
el Maestro se sent6 y le dijo: «jAbs-
tente de semejantes presunciones
hasta que Lo conozcas perfectamen-
teby  (Nafahat al-ons. Chodkiewicz,
1982, pp. 22-23).
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sobre la Unidad Absoluta."” Existen, sin
embargo, diferencias fundamentales
entre ambas teotias, que fueron sefia-
ladas por contemporineos cercanos.
Ibn Jatib, en su Rawzat al-ta'rif, distin-
gue seis categorias de buscadores de
Dios, y encuadra a Ibn Sab'in en el
grupo de los «extremistas, partidarios
de la alwahdat al-motlaga», entre los
que también incluye a Shuzi y a Ibn
Mar'a b. Dahhaq (dos de los maes-
tros sufies de Ibn Sab'in), asi como
al poeta Shushtari y a la «gente de
Wadi Riqut» (Massignon, 1982, p.
315). Esta distincién también la rea-

la al-wahdat al-wojud son acercamien-
tos a la Unicidad divina; sin embat-
go, se entienden de manera diferente,
toman puntos de arranque diferentes
y expresan sus fines desde diferentes
perspectivas. Para Ibn 'Arabi y su es-
cuela, la afirmacion de Ibn Sab'in de
que «no hay nada sino el Ser», es cierta
solo en tanto en cuanto las entidades
existentes «no han percibido nunca
la fragancia del Ser», en palabras de
Ibn 'Arabi. Las entidades existentes
son mera receptividad, y se actualizan
s6lo mediante el Ser, puesto que s6lo
el Ser es. (Chittick, 1981, p. 181)
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Ambos conceptos difieren tam-
bién con respecto a como se experi-
menta el Ser. La escuela de Ibn 'Arabi
afirma que Dios no puede ser conoci-
do en su Esencia. El maestro escribe:

Con respecto a su Esencia y a su Ser,
nada alcanza a lo Real; Bl no puede
ser deseado o buscado en su Esen-
cia. Lo que busca el buscador y lo
que desea el que desea, es solamente
conocimiento (wa'refa) de Fl, testi-
monio de El, o visién de El y todas
estas cosas proceden de ElL no son El
mismo (Futubat, 11, 663.9; Chittick,
1989, p. 228).

El Ser es un Tesoro escondido,
hasta que Se manifiesta. Si bien el
Ser, en tanto Se manifiesta, es ne-
cesariamente plural. Como escribe
Qunawi: «l.a manifestacion y la ex-
teriorizaciéon pertenecen solamente
al Ser, pero con la condicién previa
de haberse vuelto plural mediante
los esfuerzos de las entidades en Ely
(Nosus, 299/215; Chittick, 1981, p.
203). Como sefiala William Chittick,
el auténtico concepto de zawhid impli-
ca el reconocimiento de la pluralidad
del ser manifestado:

La forma gramatical de la palabra
misma muestra que el zzwhid implica
una postura activa tomada por una
persona respecto a un objeto. De
alli que, el fawhid no comienza con
la unicidad, puesto que ésta necesita
ser establecida. Empieza, mas bien,
con el reconocimiento de la diversi-
dad y de la divergencia.

Para la escuela de Ibn 'Arabi, los
Nombres divinos son los objetos de
la contemplaciéon del sufi, pues son
la conexion entre el conocimiento y
el ser. Ibn 'Arabi escribe: «No pue-
de confiarse en un conocimiento
de Dios que esté despojado de los
Nombres divinos, pues no es cono-
cimiento» (Resala: La ya'awwal 'alayh;
Chittick, 1992, p. 208, n. 1). Dios es
conocido porque se manifiesta a S{
mismo mediante sus Nombres; y no
se debe negar al cosmos —el lugar de
esa manifestacion (waghar)—, sino
verlo con la perspectiva adecuada a lo
que es. Ibn 'Arabi expresa el concep-
to de la «doble escalera», en el cual
la morada mas elevada del suff no

es el lugar donde se desvanece toda
la creacion, sino la morada de aquel
que ha alcanzado la visién de Dios a
través de la creacion y que ve las co-
sas como verdaderamente son. En el
viaje por los niveles del cosmos, que
describe en su Epistola de las luces, Ibn
'Arabi dice que le previnieron contra
el error de aquellos gnosticos que
niegan la realidad del mundo:

La imperfeccion de su conocimiento
puede medirse por el grado en que
el mundo esta velado para ellos: por-
que para quien tiene conocimiento
de Dios, el universo no es otra cosa
sino Su epifanfa. (R. al-anwar. Chod-
kiewicz, 1993, p. 162)

Las diferencias entre este concep-
to de la Unidad y el de Ibn Sab'in son
evidentes. La doctrina de Ibn Sab'in
de la al-wabdat al-motlaga no hace dis-
tincion entre el Ser manifestado y el
no manifestado. Afirma que el Ser
puro, la Esencia de Dios, puede ser
conocido directamente en la unién
mistica. Las entidades existentes no
son vistas en términos de teofania
(tajally), los Nombres del Ser, sino
como mera ilusiéon (wabm). Va mas
alla de los Nombres y ve «sélo Dios».
No hay, por tanto, tensiéon entre la
unicidad y la multiplicidad: «;No hay
ser sino el Seth (Laysa ella I-aysa). Su
vision de la Unidad se expresa como
una declaracion extatica que, al ex-
presarse, no puede sino acabar en
solipsismo. Como concluye Michel
Chodkiewicz (1982, p. 36-37):

A pesar del uso ocasional de férmu-
las similares —incluso a veces total-
mente idénticas—, las diferencias
entre Ibn 'Arabi e Ibn Sab'in son
fundamentales: una metafisica cuyo
centro es un solipsismo divino no
tiene circunferencia. Para Ibn 'Arabi,
Dios es el Ser de todo aquello que
es; para Ibn Sab'in, Dios es todo
aquello que es. El Dios de Ibn 'Arabi
es la Luz de los cielos y de la tierra
(Qo 24,35). El de Ibn Sab'in es un
Sol sin rayos, cuya incandescencia es
en sf misma su propio fin.

En su forma extrema, la doctrina
de la Unidad Absoluta fuerza el equi-
librio de la economia espiritual del is-
lam. Presenta una vision extrema de
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la realizacion espititual que abarca la
unicidad hasta el punto de excluir el
discernimiento del conocimiento, de-
jando a todos aquellos que atn pisan
el suelo en peligro de pasar por alto
la realidad de la serpiente que puede
estar acechandolos. El concepto de
la unicidad de Ibn 'Arabi propugna
la dinamica de lo uno y lo multiple
que ha de ser sintetizado en el con-
cepto de la teofania (fajalli), la ex-
presion de la Autorevelacion divina.
Como senala Michael Sells (1994, p.
83), el «espejor» de la Autorevelacion,
el ensan al-kamel, es «simultineamente
discriminador e integradom, y sirve
para conciliar esas dos afirmaciones
potencialmente contradictorias.

El gran mistico y filésofo persa
Ibn Sina (423/1037) (Avicena) se-
fal6 el dilema planteado al expresar
la unién mistica: o bien existen dos
y son independientes, o bien, si s6lo
permanece uno de los dos, ya no
existe union (Massignon, 1982, 11, p.
412). El espejo representa la concilia-
cion del dos con el uno, manteniendo
el sentido paradéjico. El ser humano
representa el lugar en el que Dios se
revela a S{ mismo; es mas, al conver-
tirse en reflector, el lugar mismo se
desvanece finalmente. Es significa-
tivo, en palabras de Massignon, que
«Ibn Sab'in fuera el Unico en intentar
dar una solucion filoséfica positiva a
este problema [el de la unién mistical»
(Ibid. p. 41). Esta respuesta «positiva»
resuelve la paradoja al tomar partido
por la unicidad y excluir radicalmente
la existencia de todo lo demas. La so-
lucién de Ibn Sab'in es «sélo Diosly
(Allah-o fagai). Pero, como discipulo
de Balyani que era, este es un consejo
dirigido sdlo a los mogarrab, aquellos
que han sido atraidos tan cerca que
s6lo conocen a Dios.

La poesia de Shushtari y
la doctrina de la Unidad
Absoluta

Me gustarfa volver ahora a la
naturaleza de la transmision,
y sobre todo a la transmutacion de
la doctrina de Ibn Sab'in mediante
el vehiculo poético de su principal
discipulo, Abol Hasan al-Shushtari.
La poesia de Shushtari ha tenido el
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doble efecto de difundir y de popula-
rizar algunos aspectos de la doctrina
del maestro mientras, al mismo tiem-
po, los modificaba y los completaba.

No hay duda de que Shushtari
recogi6é y siguié las ensefianzas de
Ibn Sab'in sobre la Unidad Absolu-
ta, incluso en su solipsismo extremo,
y de que se hizo eco de la formula-
cién doctrinal bien conocida de Ibn
Sab'in, de «no hay ser sino el Ser»
(laysa elld 1 -aysa ella) (Shushtari, 1988,
p. 225, n. 17). Conviene resaltar que
la presencia de Ibn Sab'in se refleja
en la practica totalidad de las casidas
(gasida) y de los poemas estréficos
de Shushtari.'* De modo general, las
articulaciones poéticas de Shushtari
proporcionan, mediante la naturale-
za del medio poético, un a modo de
camino de ronda hacia la doctrina de
Ibn Sab'in. Transmiten una sutileza
de expresion y una cadencia musical
que «amplificaban» el impacto del
pensamiento de Ibn Sab'in, tanto en
el sentido de su aceptacion general
entre los pios, como en los términos
del mensaje facilitado a tal audiencia.
Asi, la poesia de Shushtari se nos pre-
senta con el interesante fendmeno de
la aceptacion de nociones doctrinal-
mente dudosas mediante la seduccion
de la poesia. De hecho, Michel Chod-
kiewicz (1993a, p. 14) ha sefialado
el poder de la poesia en el sufismo,
y en el islam en general, por el cual
una persona puede rechazar una cier-
ta posicion doctrinal «heterodoxay,
mientras que, al mismo tiempo abra-
za sin vacilacion la expresion poética
de dicha doctrina.'

Los poemas de Shushtari tam-
bién son producto de su propia incli-
nacién espiritual, y podemos detectar
ciertos temas que modifican los ele-
mentos mas extremos de la doctrina
de Ibn Sab'in. Dos de tales aspectos
de la posicién modificada de Shush-
tari son: uno, su cuidadosa articula-
cién del valor relativo de las formas
simbdlicas y, dos, su énfasis sobre el
proceso activo de la unién mistica en
el sentido del anonadamiento (fana’)
del yo y de la subsistencia (baga’) en
Dios, y de la integraciéon de la mul-
tiplicidad del cosmos mediante la
consciencia unitiva (Jaz'). Estos te-
mas estan integrados en su exposi-
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cién general de la al-wabdat al-motlaga,
complementandola, enriqueciéndola,
y haciéndola mas accesible.

Mientras el énfasis de Ibn Sab'in
en la Unidad Absoluta se inclina a
menudo hacia el abandono radical
del conocimiento  discriminativo,
Shushtari, mediante su cuidadosa
atencion al lenguaje simbodlico y a la
alusién [connotacién] poética, sefiala
la importancia relativa de las formas
y urge a sus lectores a percibir los sig-
nificados de sus simbolos.!®

La gente entiende lo que quiero decir:
No ocultaré mi secreto a ningsin otro,
anngue mis palabras sélo son conocidas
por wis ignales.
«E/ bhilo de mi collar se ha roto,
wiis perlas se han dispersado;
jesclavos, recogedlas, que yo estoy bebidoly
(Shushtari, 1988, p. 241, n. 37;
Abou-Bakr, 1987, p. 159)

Shushtari se desenvuelve con
holgura por los variados motivos de-
sarrollados en la poesia suff, desde la
popular cancién de taberna hasta los
temas clasicos de la poesia arabe:

Laila™ retird para nosotros
el velo de su esplendor,
revelando la exquisitez de su belleza
'y los guias de la caravana nos cantaron:
«EL amor es la brillante lama
alrededor de la cual todos orbitaniosy.
(Ibid. p. 248, n. 88)

No es este, empero, el mas audaz
de los temas que ocupan la mayorfa
de sus estrofas. Los dos motivos mas
poderosos entre ellos son beber vino
y relacionarse con monjes cristianos.
Shushtari esboza ambos con cui-
dado, advirtiendo a sus lectores del
valor relativo de las alusiones [con-
notaciones|, formas y simbolos, y de
su transcendencia final. Estos temas
se expresan elocuentemente en el si-
guiente gazjal (n. 99):

Ven, Amada mia, ven,
beberemos de la copa de vino
'y daremos al tabernero mi habito,
el manto de mi espalda.

Luego rasgaremos nuestros turbantes
) cortarenos nuestras capas
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) llamaremos a las puertas
de los monasterios
'y acompaniaremos a los didconos
¢ iremos a las ermitas, en busca de cognllas.
Para ver los efectos de mi vino,
alzado hasta las Pléyades,
viviré en la taberna, como un perdido,
Sin amigos.

No puedo hallar un perdido como yo,
consumado con las copas y las jarras,
sentado en un rincon

en la mezquita de al-Azhary
solitario en Shigq Tib'an.

Me establezco en el amor, contumaz,

componiendo 3ajales y versos,

con una jarra del vino de la espiritualidad
en mi nicho de oracion;

he hecho de la embriaguez, mi habito,

9 be amado apasionadamente.

Quien sea como yo, un realizado,

9 perciba la Unidad del nundo

mirard en las copas y las jarras
'y beberd como todo uno,

anngue no beberd de aquellas fuentes,
pese a que perciba sus origenes,

sino aquel cnyo ser haya sido borrado
sin dejar rastro,

desvaneciendo todos los pensamientos

y puliendo el espejo.

Desde la disolucion de mi ser,
esa disolucion se convierte
en la esencia de mi permanencia.
La Verdad me ha sido revelada,
wii velo ha sido alzado;
el velo fue apartado y no vi el universo
§ino a través de mi;
vi mi Rostro con mi Rostro
Y la visidn se me hizo clara;
di a beber mi Esencia
a través de mi Esenciay
Amado, jbebe y buen provecho!

Mi Corazon amé a mi Corazon,
mi Esencia adord a mi Esencia.
La Verdad me ha sido revelada,
con mis Atributos y Caracteristicas;
Siempre que Yo lamo al universo,
me responden con s lengnas:
«Antes Yo era un Tesoro
escondido en mi Sery
Inego conoci mi Esencia
) 1o me reconoct mds.»
(Ibid. pp. 293-294, n. 99;
Abou-Bakr, 1987, pp. 169-171)
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Pese a que Shushtari se coloca
a si mismo entre jarras y cruces, su
propésito no es la antinomia. Mas
bien, sugiere que esas imdgenes, si
las considera, tienen el potencial de
guiar al viajero. Respecto al vino, el
poeta nos dice directamente que es
un vino simbélico, uno que conlle-
va significados inteligibles. Aun mds,
afirma que el realizado no bebe de la
fuente que él encuentra, pues su vi-
sién extatica sélo viene cuando haya
pulido el espejo de su corazén has-
ta el punto en que ¢l desaparece y la
Verdad surge clara.

Mientras que en este caso su dis-
curso sobre la imaginerfa cristiana es
breve, en otros lugares de su poesia
Shushtari presenta una apreciacién
similar para el valor de los simbolos
de las cruces y cogullas de los mon-
jes. Encontramos un prolongado
juego sobre temas cristianos en una
casida que llegd a ser el asunto del
tratado de 'Abu 1-Ghani al-Nablusi
(1143/1731) Refutacion de la difamacion
de Shushtari (Radd al-muftari fi I-ta'n
'ala al-Shushtari), escrito para explicat
el uso de la imaginerfa cristiana por
Shushtari." Dificilmente se necesita
el comentario de Nablusi, pues Shush-
tari es suficientemente explicito en la
presentacion de sus simbolos:

Preséntate pulido en la puerta del convento
y quitate las sandalias.
Saluda a los monjes
) para tu montura ante ellos.
(Urvoy y Urvoy, 1975, p. 110)

Como en el anterior gajal, «acer-
carse a la puerta del convento» es una
expresion de la biasqueda de la Pre-
sencia divina. Lo cual, como indica
Shushtari, requiere pulir el espejo del
corazén. Aun mas, previene a aque-
llos que llaman a la puerta para que
no se dejen apartar por aquellos a los
que encuentren:

Sin embargo, no escuches su sabiduria,
i participes en sus reusniones.
St respetas con sinceridad esta condicion
y 10 rompes ni pacto ni conpromiso,”
te aclamardn como sacerdote

'y te lamardn «monje.
Te mostrardn sus secretos

'y te elogiardn por tus acciones.

10

Te darin la llave de la iglesia
donde reside la imagen de Jesils
bajo el aspecto de sus monges.
(Ibid. pp. 111-112)

De nuevo aqui, Shushtari enfatiza
la significacion de formas y conteni-
dos. Esta visita al monasterio es sim-
bolica. El objetivo no es convertirse
en monje o desfilar con una cruz,
sino penetrar lo que yace tras esos
simbolos: la imagen de Jesus, simb6-
lica de la penetracion desde el simbo-
lo exterior al significado intetior.

Pese a que se supone que los sim-
bolos deben ser transcendidos, Shush-
tari destaca su importancia relativa.
Previene: no escuches a esos monjes;
no trates de ser un cristiano, porque
esa no es tu senda; no hablas su len-
guaje. Nablusi destaca este punto en
su comentario sobre esas lineas:

Es decir, guardate de la sabidurfa de
esos iniciados y de actuar de la for-
ma en que hayas entendido, porque
no has entendido y no sabes lo que
has de encontrar entre ellos. Puedes
perderte a ti mismo a través de esta
[sabiduria], pues pese a que es «mo-
hammadiana» [en esencial, es en [la
forma] sirfaca, mientras la tuya es
mohammadiana arabe. (Ibid. p. 112)

Estos comentarios nos vuel-
ven a la dimensién interconfesional
que hemos visto operando entre los
Sab'iniyya. Mientras que es evidente
que el encuentro de Shushtari con la
cristiandad parece haber sido estimu-
lante en cuanto a su vida espiritual y
a su expresion poética, se abstiene
claramente de un universalismo o
sincretismo abierto. Mas bien, sub-
raya la reserva con la que debemos
relacionarnos con la dimensioén sim-
bélica de otras religiones, mostrando
como se puede seguir a los monjes
sin abandonar el Islam.

Un segundo concepto impor-
tante en la poesia de Shushtari es la
expresion de la teofania (fajall) den-
tro del contexto del anonadamiento
(fana") |del ser del viajero en Dios] y
la subsistencia (baga') [del ser del via-
jero a través del Ser de Dios|, un pu-
limiento del espejo del corazon hasta
el punto en que solo existe Dios y es
reflejado en este espejo [del ser del
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viajero] para El mismo. Este proceso
se apareja en el nivel césmico con la
consciencia unitiva, o vision de todas
las cosas volviéndolas a su realidad
inteligible, a Dios.

S7 i arcilla me oculta mi Esencia,

la rigueza de mi pobreza tira de mi a Mi.
T gque buscas pobreza, si conectas

el mundo corporal

con la consciencia mas intima,

la creacion y Su Mandato,

¢/ Nowmibre te serd revelado enseguida.
Verds la magnitud de la Orden: ;S¢é!,*
'y de Aquel gue es su Iniciador.

(Shushtari, 1988, p. 228, n. 23)

Los dos conceptos antedichos
involucran algo de un proceso activo
de marcha desde la multiplicidad a la
unicidad que, como hemos visto, es
ampliamente sobrepasado por Ibn
Sab'in. Cuando la variedad es nega-
da desde el principio, como ocurre
en las concepciones extremas de la
Unidad Absoluta, no hay lugar para
este retorno a la Unicidad en el nivel
cosmico, ni para el anonadamiento
del yo en el nivel microcésmico. Asi
pues, Balyani escribe:

La mayorfa de aquellos que recla-
man ser conocedores subordinan
el conocimiento de Dios al anona-
damiento (fana") del ser y al anona-
damiento del anonadamiento (fand’
al-fana’). Esto es un error y un estre-
pitoso fracaso del discernimiento;
pues el conocimiento de Dios no
requiere ni anonadamiento del ser ni
anonadamiento del anonadamiento,
puesto que las cosas no tienen ser.
(Balyani, 1982, pp. 50-51)

Como sefiala Michel Chod-
kiewicz (1982, p. 51, n. 10), aunque
Ibn Sab'in hace uso de los conceptos
del anonadamiento y la subsistencia
(fand'y baqd’) en su Budd, no juegan
estos un papel demasiado importante
en su doctrina. Sin embargo, Shush-
tari hace un amplio uso de ambos
términos, que se encuentran a lo lar-
go de toda su obra:

Deja atras tus deseos, desnudate y
asume la renuncia (/gjalli); corta esas
ataduras mundanales y ponte la ropa
del embellecimiento divino (taballi);
busca el Ser absoluto y experimenta-
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ras la iluminacién teofanica (zajalli):
beberis el néctar de los secretos, un
vino que no ha sido pisado; las luces
apareceran y esta expresiéon se vol-
vera clara. (Shushtari, 1988, p. 237,
n. 34)

Shushtari puntia aqui sus lineas
con los términos técnicos que siguen
la progresion desde el anonadamien-
to a la subsistencia, purificando el
corazon para prepararlo en un lugar
para la teofanfa, para la iluminacion,
la Autorevelacion divina.

Esta progresion también queda
clara en el zaja/ nimero 99, amplia-
mente citado antes, donde Shushta-
ri comienza con imagenes del gozo
voluptuoso y el deseo por el Amado,
luego vuelve al proceso del anona-
damiento, ligado al pulir del espejo.
Asf pues, uno llega al final del poe-
ma, donde la voz del poeta ha des-
aparecido y solamente permanece el
habla de Dios, en la forma de una
tradicion sagrada: «Yo era un Tesoro
escondido, quise ser conocido, creé el
mundoy, que es la esencia de la pieza
entera.

Vistos estos puntos de distin-
cion entre la poesia de Shushtari y
la doctrina de Ibn Sab'in, es impor-
tante considerarlos mas como apor-
taciones que como desviaciones. En
contraste con los exponentes mas ex-
tremos de la Unidad Absoluta, Shush-
tari comienza con la multiplicidad,
con el anhelo por el Amado, si bien
solamente para apuntar a su integra-
ci6n mediante el pulimiento del espe-
jo, la borradura del yo, que conduce a
la visién de la Unidad Absoluta: «Vi
Mi Rostro con Mi Rostroy. Este fin
estd siempre presente en las estrofas
de Shushtari. El nunca abandona la
inspiracién de Ibn Sab'in. Aunque su
exposicion de la teofania se aproxi-
ma al lenguaje de la escuela de Ibn
'Arabi, Shushtari no introduce nada
andlogo a la exposicién de Ibn 'Arabi
de los Nombres divinos: la atencion
permanece siempre mds alla de los
Nombres:

Redine la totalidad de la existencia, frivolo;
el plano mds elevado con el mas bajo,
devnélelo todo y haz con la suma

un trono sublinze.
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Navegaris en un océano de Nombres,
que nada contiene;

vuélvete, hermano, hacia su Animador.
(Abou-Bakt, 1987, p. 162, n. 66)

Conclusiones

e intentado presentar la doctrina

de la Unidad Absoluta tal como
la expresan Ibn Sab'in y Shushtari,
sefialando algunas de las dificultades
que resultan de la naturaleza extrema
de la exposicién de este asunto por
Ibn Sab'in, factor que debe de haber
limitado el impacto de sus ensefian-
zas. Shushtari, mediante su gracia
poética y su moderada posicion teo-
sofica, ayud6 a colocar la doctrina
en un terreno mas amplio, desde el
cual pudiera ser asumida. Mientras
los escritos de Ibn Sab'in hubieron
de permanecer relativamente igno-
rados, la poesia de Shushtari ha sido
ampliamente aceptada por sucesivas
generaciones de sufies, particular-
mente entre los shazeliya, que aun
hoy cantan sus poemas (Massignon,
1949, p. 30).*

Ibn 'Abbad de Ronda (792/1390)
fue uno de los primeros sabios de la
Shazeliya en comentar las obras de
Ibn Sab'in y de su discipulo Shush-
tari, y sus comentarios seflalan una
raz6n mds inmediata para los des-
tinos de las obras de ambas figuras.
Ibn 'Abbad esctibe en su ali-Rasd'e/
al-kobra que ha considerado el caso
de Ibn Sab'in durante algun tiempo
y que ni le condena por su doctrina
ni cree las acusaciones de sus criticos.
Y escribe:

No obstante siento que su estilo es
a menudo demasiado tedioso; deja
mi corazén exhausto y me fatiga,
asi que salgo [de los escritos de Ibn
Sab'in] sin nada que apague mi de-
seo... Encuentro el estilo de Shush-
tari claramente mas inteligible que
el de Ibn Sab'in... Siento afinidad
y pasion por los zajal de Shushtari.
(Massignon, 1963, p. 513) #

La doctrina de Ibn Sab'in es un
océano dificil de cartografiar. Su arti-
culacion de la Unidad Absoluta sélo
puede estar incompleta, vulnerable a
la mala interpretaciéon. El mismo Ibn
Sab'in reconoce que la Unidad Ab-
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soluta excede su expresion, cuando
afirma: «Quien dice “yo” se butla de
si mismo por la comparacidn; quien
dice “FEI” miente. Sélo quien guar-
da silencio es salvado». (Massignon,
1982, p. 429)

e

Notas:

1.- Para traducir los poemas de Shushta-
ri he seguido la edicion de los poemas
estroficos de Federico Corriente junto
con la traducciéon espafiola anotada con
términos técnicos (Shushtari, 1988), asi
como la traduccién inglesa de Omaima
Mostafa Abou-Bakr de diecisiete de di-
chos poemas (Abou-Bakr, 1987). He
modificado algunas palabras de su tra-
duccién al consultar la edicién de los
poemas por I Corriente. Citaré los poe-
mas siguiendo la numeracién que hace
al-Nashshar de los poemas estroficos de

Shushtari.

2.- Fue especificamente a través de la
pasioén compartida hacia ciertos subsiste-
mas intelectuales —sufi, ismailf, eshraqi,
cabalistico— cémo florecié el contacto
entre judios y musulmanes, continuado
por los emigrantes espafoles que, con
su predisposicion hacia la convivencia,
mantenian las «caracteristicas tertulias
espafiolasy (Wasserstrom, 1994). Deseco
expresar mi agradecimiento al Profesor
Wasserstrom por proporcionarme una
copia de este interesante articulo.

3.- Esta correspondencia, iniciada por
Federico II, representa un ejemplo inte-
resante de dialogo interconfesional. Las
circunstancias que originaron la cutiosi-
dad de Federico por estas materias son
objeto de discusién. Mientras Federico
expresaba su interés hacia la cultura is-
lamica, recurria no obstante a duras me-
didas para resolver el «problema arabex»
dentro de sus propias fronteras. David
Abulafia (1994, p. 241) afirma que las
preguntas filosoficas que Federico envio
a eruditos musulmanes eran «tanto parte
de la iniciativa diplomatica de la década
de 1240, dirigida a los gobernantes almo-
hades de Marruecos, como un acto de
investigacion filoséficar.

4.- Massignon vio un fuerte lazo de
unién entre estos dos personajes parado-
jicos, dos personas al margen de la Ley
religiosa (shari'a?) que actuaron cada uno
en su época como la «conciencia del Is-
lamy», y que alcanzaron la expresién mas
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elevada de la Unidad Divina en el mas
humillante de los finales. En sus escri-
tos sobre Ibn Sab'in y sus seguidores los
considera como la continuacion del espi-
ritu de Mansur Hallay, el gran suff martir
de Shiraz (Iran), en al-Andalus. Los que
condenaton los principios de Ibn Sab'in
vieron, en su forma de actuar y en sus
enseflanzas, el espectro de una conspi-
racion ismail. Pero esta «conspiraciony,
segun Massignon, no fue mas que un in-
vento, producto de la animosidad de la
«mediocridad intelectual de esos cazado-
res y hechiceros» (1982, 11, pp. 311-317).

También es interesante recordar
que Hallay es uno de los cuatro maes-
tros sufies persas que Sohrawardi (1191
d.C.) nombra en su obra Almashdr' wa I-
mutarahat como transmisores del fermen-
to de la sabidurfa de la Unidad del Ser de
la antigua Persia [Josrawani] en el seno del
Islam, bajo la forma del sufismo. Escri-
be: «El fermento de los Josrawani, en su
recorrido en la Senda, llegd al caminante
de Bastam [Bayazid|, después al caballe-
ro de Bayza' [Hallay] y luego a los viaje-
ros de Amol [Abol Abbas Qassab] y de
Jaraqan [Abol Hasan Jaraqani]».

5.- Un relato popular dice que se suicid6
abriéndose las venas mientras circunva-
laba la Kaaba, buscando el tltimo éxtasis
de la Unién. Otro relato distinto, de su
contemporaneo Badisi (Lator, 1944, pp.
378-408), sugiere que Ibn Sab'in fue en-
venenado por orden de Muzaffar, gober-
nante del Yemen.

0.- «El sobrenombre al-Shushtati no sig-
nifica que sea originario de la ciudad per-
sa de Shushtar (Tustar para los arabes),
que era bien conocida para los andalusies
principalmente a través de sus tejidos de
seda y sus famosos #raz, llamados «tus-
tari». Este nombre provenia del hecho
de que naciese en el barrio de Zuqaq al-
Shushtari de Guadix, asi denominado a
causa de la gran colonia de emigrantes
persas que vivian allf y que eran origina-
rios de Shushtar (en Iran)» (L. Massignon.
Citado en la obra De Persia a la Espaia
musulmana, de S. Shafa). Sin embargo, no
hay dato alguno sobre la procedencia de
sus padres, de si eran o no originarios de
Shushtar y por ello vivian entre sus com-
pattiotas. «Ibn Luyun dice que Shushtari
era emir e hijo de emir, pero que se con-
virtié en pobre e hijo de pobre» (Ibid.).
Al mismo tiempo, lo que refuerza la idea
de la procedencia persa de Shushtari, es
el uso abundante en sus poemas de tér-
minos simbdlicos como vino, copa, ta-
berna, libertino, cristiano/a, cruz, etc.,
caracteristicos principalmente de los sufies
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y poetas persas y de los que se alimenta-
ron del sufismo amoroso persa. Para mas
informacién sobre el sentido interior de
esta terminologfa simbdlica de los suffes,
véase la obra del Dr. Javad Nurbakhsh
Simbolismo sufi, tomos 1y 2. [N.T.]

7.- A mediados del siglo XI IV de la
Hégira), se formoé una sociedad secreta
en Basra y en Bagdad, entre cuyos miem-
bros figuraban grandes doctores y sabios
del Islam, principalmente iranfes. Esta
sociedad se llamaba «Fraternidad de los
puros» y sus objetivos quedaban expre-
sados en esta declaracién de intenciones:
«lLa religion del Islam ha sido invadida
por supersticiones y conceptos equivo-
cados; la tnica manera de limpiar la re-
ligién de esta corrupcion es a través de
la filosoffa. Por ello, la Ley arabe (shari'al)
debe perfeccionarse combinandola con
la filosoffa griega». Se publicaron cin-
cuenta y un articulos conformes a este

espiritu. (Farbangune Debjoda) [N.T.]

8.- Ibn Mar'a b. Dahhaq (£ 611/1214),
contemporaneo de Ibn 'Arabi y seguidor
de la Shuziyya, fue exilado de Malaga a
Murcia. Estaba aparentemente muy ver-
sado en la tradicion sufi de Andalucia, y
cit6 en sus obras el Ketdb al-tawhid al-mo-
gimim y escribié un comentario sobre el
famoso Mabasin al-majdles de Ibn al-'Arif
(Addas, 1992, pp. 916, 926). La orden
Shuziyya fue fundada por A. Shuzi, un
gazi exiliado de Sevilla que pasé su vida
como mendigo vagabundo en Treme-
cén.

9.- Tabgig, como lo afirma Lator (1944,
p. 391), es un término muy importante
para Ibn Sab'in. Lo equipara frecuente-
mente con el sufismo, refiriéndose a los
suffes como los que verifican (wohaqqi-
gin). En su Budd al-'arif, 1a filosofia sirve
como prolegémeno, planteando proble-
mas y organizando hechos que deben
set, de hecho, criticados y «verificados»
por la experiencia mistica individual. En
alusion a este analisis de la filosoffa desde
el punto de vista del zabgig, Massignon
(1963, p. 509) llama a Ibn Sab'in «critico
mistico de los filésofos».

10.- Chodkiewicz (1982, p. 56, n. 18)
apunta una lectura alternativa para este
pasaje coranico (28,28), en el que el pro-
nombre «Su» (de €él) puede ser también
leido «su» (de ello), quedando asi: Todo
perece excepto su_faz, (esto es, la esencia de
la cosa), que es la manera en que Ibn
'Arabi interpreta a menudo este pasa-
je (véase Chittick, 1989, pp. 102, 118,
127). Estas dos interpretaciones distin-
tas sefialan la diferencia importante entre

El océano y las perlas

cémo Ibn 'Arabi entiende las cosas en
términos de teofania (fajalli) y cémo Ibn
Sab'in niega radicalmente todas las cosas
[es decir, niega una existencia real, una
esencia propia para las cosas]. Respecto a
este ultimo concepto, es significativo que
Balyani, en la linea de Ibn Sab'in, recal-
que que este pasaje — Lodo perece salvo Su
Faz— significa que «no hay existente salvo
Dios» (Balyani, 1982, p. 506).

11.- Massignon (1982, II, p. 418) fue el
primero en afirmar esto, sin documen-
tacion ni pruebas definitivas al respecto.
Chodkiewicz (1982, pp. 23-24) dice que
esta afirmacién concuerda con los esca-
sos datos disponibles y con las similitu-
des aparentes entre Balyani e Ibn Sab'in.

12.- Chodkiewicz (1982, p. 36, n. 53) es-
cribe que, si bien Ibn Sab'in no menciona
a Ibn 'Arabi, no se puede, «sin caer en lo
absurdo», considerar el desarrollo de la
doctrina de Ibn Sab'in auténomo y sin
influencia de Ibn 'Arabi. También sefia-
la que Ibn Sab'in, segin cuenta Munawi,
tuvo contacto en Egipto con Qunawi,
discipulo de Ibn 'Arabi. D. y M.-Th.
Urvoy (1976, p. 102), sefialan a perso-
najes como 'Abd-ol Qani al-Nablusi
(1143/1731) —que trataron de interpre-
tar el simbolismo cristiano de Shushtari
siguiendo la doctrina de la santidad de
Ibn 'Arabi (ver mas adelante)—, como
ejemplos de pensadores con doctrinas
cuya asimilacion indicaba el proceso que
finalmente conducia a considerar la es-
cuela de la Unidad absoluta como una
interpretacion independiente de la wahdar
al-wojnd.

13.- Massignon (1982, 11, p. 315) afirma
que Ibn Jatib e Ibn Jaldun fueron instrui-
dos por el mismo maestro suff, Abu Ma-
hdi al-Zayyat, que distinguia entre estas
dos aproximaciones a la Unidad Divina.

14.- Shushtari compuso versos en la for-
ma clasica de la casida, pero su medio
poético mas importante fue la poesia
estrofica, y en particular el zéjel, forma
poética tipicamente andalusi. Si bien Ibn
'Arabi habia convertido la mowashshaha en
un vehiculo importante para la expresion
suff, Shushtari fue el primero en usar el
z€jel para este proposito (al-Nashshar,
1953, p. 124).

15.- Chodkiewicz cita el caso de un se-
sudo profesor de la Qarawiyyin, que
«clamaba ser muy hostil a los extremis-
tas sufies (qulaf), categoria que incluye a
Hallay, Ibn 'Arabi, Ibn Sab'in... Pero que,
al mismo tiempo, afirmaba su disfrute de
los poemas de Ibn al-Farid, Shushtari o
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al-Harraq, que son recitados en las re-
uniones suffes» (1993, p. 14).

16.- Abou-Bakr (1987) argumenta en
detalle la interaccion entre el sufismo y
la poesia estréfica de Shushtari, resaltan-
do la posicién de autoconsciencia que el
poeta adopta en esas obras.

17.- Laila y Majnan son los dos prota-
gonistas de una de las historias de amor
mas bellas de la literatura persa, que po-
see especial valor para los sufies por su
contenido interior. Una de sus versiones
mas conocidas, fue escrita por Nezami
Ganyawi (siglo XII). [N.T']

18.- D. y M.-Th Urvoy (1976, pp. 99-121)
presentan una traduccién abreviada del
poema y su comentario. En su discul-
pa por los temas cristianos del poema,
Nablusi se refiere a la exposicién de Ibn
'Arabi de la «santidad mohammadianay,
afirmando que Shushtari busca expresar
la naturaleza mohammadiana de Jesus y
de sus monjes en esas lineas, una afirma-
cién de la que Urvoy arguye era ajena al
propésito de Shushtari. Nablusi se fun-
daba en la tradicion akbariana, pero tam-
bién estaba interesado en la doctrina de
la wabdat al-motlaga. Estaba afiliado a las
ordenes Mawlawi y Nagshbandi.

19.- Hacen alusién a lo que se conoce
en el suffsmo como la Alianza o el com-
promiso, el compromiso divino que fue
establecido en la preeternidad entre Dios
y sus ctiaturas, al que hace referencia el
versiculo coranico: Y cuando tu Sesior sacd
de los rinones de los hijos de Addn a su descen-
dencia y los hizo atestignar contra si mismos:
«INo soy Yo vuestro Senor?y. Dijeron: «;Claro
que st, damos fely (71,172). [N'T.]

20.- Alude al versiculo coranico: F/ es ¢/
creador de los cielos y de la tierra. Y cuando
decide algo, dice tan silo ;Sély y es (2,117). En
otras palabras, la palabra «Séb es simbo-
lo de la Voluntad omniabarcante de Dios,
que realiza y crea lo que El desea en el
mismo instante que lo desea. [N.T']

21.- La poesia de Shushtari habifa re-
presentado un importante papel en la
espiritualidad shazeli. Puede notarse su
influencia entre sabios como Ibn 'Ayiba
(1224/1809), que comenté los poemas
de Shushtari y cita al poeta como autorti-
dad (véase Michon, 1973), y mas recien-
temente, Ahmad al-'Alawi (véase Lings,
1993, pp. 76 y 120).

22.- Véase también Lator (1944, pp.
410-412), para consideraciones similares
sobre la impenetrabilidad de la prosa de
Ibn Sab'in, incluyendo la cita de Jatib:
«Sélo Dios sabe lo que realmente quiere
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decir; sélo Dios penetra el misterio inti-
mo de su pensamientoy.

e
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La danza de la Unidad

Ven, que la mano del destino lanzo la flecha y dio en el blanco
y puso en cada lengua la historia de tu rostro.

¢Qué tumulto fue éste que levanté tu resplandor,
alejando al gnoéstico de si y al sufi de su casa?

Tantas veces levantd fabulas tu mirada cautivadora, en cada era,

que hasta tu conocido cay6 en duelo y en llanto.

Mediante el rapto, el firmamento revelo la agitacion del corazon
en la danza de la Unidad y en el fervor que ella trafa.

iQué extrano que, en el zoco del anhelo,
el cantor del amor proclamara tus atributos, haciendo enmudecer a todo el mundo!

iViva la mano del amor que engarz6 a mil corazones
con la flecha lanzada con su arco!

Atn “otorga luz” el manantial del sol
gracias al rayo que lanzé sobre el mundo tu Belleza.

—Diwan de poesia sufi. Javad Nurbakhsh
—Traducido por José M* Bermejo
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Galatea de las esferas, 1952
Salvador Dali (1904—1989)
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El didlogo intrarreligioso

Raimon Panikkar

1 didlogo como acto humano y humanitario
nunca ha sido tan indispensable en todos los aspectos
de la vida como en nuestra era de individualismo endé-
mico. O bien redescubrimos de nuevo al vecino de carne
y hueso o nos dirigimos hacia un desastre de propor-
ciones cosmicas, como la propia palabra indica (dis-as-
trumi). Nuestra autosuficiencia individual esta en crisis.
Constantemente nos las tenemos unos con otros, pero
dificilmente encontramos tiempo para descubrir a nues-
tro préjimo — porque no nos descubrimos a nosotros
mismos, ya que estamos demasiado ocupados en «asun-
tos» de todo tipo. «Qui enim se cognoscit, in se ommnia cognoscity
(quien se conoce a si mismo, en sf mismo conoce todas
las cosas), decian los antiguos, tal como lo formulé Pico
della Mirandola en su Oratio.

Nuestras relaciones con los demds se encuentran en
su mayorfa en un nivel meramente objetivo o puramente
subjetivo, es decir, o bien son encuentros racionales o
citas sentimentales. En el primer caso, abordamos dzdlogos
dialécticos. Nos encontramos en un terreno supuestamen-
te neutral: 1a arena de las doctrinas y las opiniones. En el
segundo caso, nos embarcamos en drdlogos erdticos. Nos
encontramos en terrenos de simpatia y antipatia a distin-
tos niveles: el dgora de las relaciones «personalesy.

Ambos encuentros son parte esencial de nuestra
condicién humana, pero, si se mantienen separados, re-

sultan insuficientes para la plena realizaciéon humana. El
hombre es algo mas que una maquina pensante y un haz
de deseos. La palabra es algo més que un hecho objeti-
vo, y los otros son algo mas que individuos separados.
«Semper occulta quaedam est concatenation (siempre hay una
cierta conexion oculta entre todas las cosas), por citar
otra frase de Pico en un contexto mas amplio (Opera
omnia, ed. Basileae, 1572, p. 235), que expresa lo que
otras tradiciones han calificado como armonia, perichirésis,
pratitiya-samunatpada, sarvam-sarvatmakam universal, y otras
denominaciones parecidas. Nuestra relaciéon con el otro
no es un vinculo externo, sino que pertenece a nuestra
constitucion mas intima, ya sea con la tierra, con los seres
vivos — especialmente los humanos — o con lo divino.
La totalidad de la realidad presenta una naturaleza feoan-
tropocdsmica o, para que suene mejot, cosmotedndrica.

Cuando limitamos nuestra esfera a las relaciones hu-
manas, vemos que el otro no es sélo un productor de
ideas con el cual estamos mas o menos de acuerdo, o
solo el poseedor de afinidades que hacen posible una se-
rie de transacciones; no es ni un mero (otro) sujeto ni un
mero (otro) objeto. Es una persona que no es mi ego,
pero aun as{ pertenece a mi Yo. Esto es lo que hace posi-
ble la comunicaciéon y la comunién. Esta conciencia es el
amanecer del didlogo dialdgico. El ti emerge como distinto
del no-Yo.
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Cuando este encuentro toca las
profundidades de nuestras creencias
intimas, cuando alcanza las cuestio-
nes esenciales del significado de la
vida, en cualquier sentido, tenemos
el didlogo dialdgico religioso. A menudo
este didlogo no va mas alla de niveles
doctrinales o proyecciones emocio-
nales. Esto es el didlogo interreligioso,
que es mantenido generalmente por
expertos o representantes de distin-
tos sistemas de fe o sensibilidades
artfsticas.

Cuando el didlogo comprende
toda nuestra persona y aparta nues-
tras multiples mdscaras, algo se agita
en nuestro interior, comenzamos el
didlogo intrarreligioso. Este es el dialogo
interno provocado por el td que no
es in-diferente al yo. Algo se agita en
los rincones més intimos de nuestro
sef, que a menudo No Nos atrevemos
a verbalizar en voz muy alta. Ese mo-
vimiento puede llevarnos a una so-
ledad individual purificadora o a un
aislamiento individualista destructi-
vo. Los muros de las «microdoxias»
tiemblan y nosotros podemos ser
enterrados bajo los escombros a no
ser que consigamos quitar las piedras
para construir nuestra casa de nuevo.
La tentacién puede ser doble. Para
el poderoso, se trata de construir
una torre de Babel en nombre de la
unidad, se llame un Dios, religion o
cultura, o un gobierno, democracia
o mercado mundial. La dimensién
humana se ha perdido. Para el débil,
la tentacién es construirse un capa-
razon aislado en lugar de un hogar
abierto a la comunidad. De nuevo, la
dimensién humana se ha perdido.

En resumen, el didlogo intra-
rreligioso es un acto religioso en si
mismo, un acto que ni nos unifica ni
nos suprime sino que nos re-une (en
todas las direcciones). Tiene lugar en
la esencia de nuestro ser, en nuestra
busqueda de la verdad salvifica — en
cualquier sentido en el que podamos
entender estas palabras demasiado
cargadas. Nos embarcamos en un
didlogo como éste no sélo mirando
hacia arriba, hacia una realidad tras-
cendente, o hacia atrds, hacia una
tradicion original, sino también hori-
zontalmente, hacia el mundo de otras
personas que pueden creer que han
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encontrado otros caminos que llevan
a la realizacion del destino humano.
La busqueda se convierte en una au-
téntica oracidn, una oraciéon abierta
en todas direcciones.

Los primeros pasos del didlogo
intrarreligioso no hacen apenas rui-
do. Tienen lugar en lo mas profundo
de la persona. Este didlogo es abierto.
Ya no esta encerrado en la prision
del egotismo por més tiempo; esta
abierto a la religiosidad de nuestros
vecinos. ¢(De qué otra manera podria-
mos amarlos como a nosotros mis-
mos? Sus creencias se convierten en
una cuestion religiosa personal. Tam-
bién es profundo. Ya no se refiere por
mas tiempo a meras formulaciones
(sobre nuestra propia tradicion o so-
bre otras personas). Es una cuestion
personal que se refiere al significado
de la realidad — la verdad salvifica,
como hemos sefialado antes.

El didlogo intrarreligioso es un
didlogo interno en el que se lucha
con el angel, el daimdn, y uno mismo.
¢Coémo podemos acceder a la totali-
dad de una verdad liberadora si pare-
ce que nuestros vecinos tienen otras
creencias, las cuales a veces son to-
talmente incompatibles con nuestras
propias convicciones?

El didlogo interno no es ni un
monologo ni un simple soliloquio
con «Diosy»; ni una meditaciéon sobre
las creencias del compafiero o sobre
otra religién. No es una busqueda en
una visiéon del mundo diferente que
nace de la curiosidad, o con una men-
talidad comprensiva. En este dialogo,
buscamos la salvacién, y aceptamos
ser adoctrinados por otros, no sélo
por los de nuestro propio clan. Asi,
trascendemos la actitud mas o menos
consciente de propiedad privada en
la esfera de la religion. El didlogo in-
trarreligioso es, por su propia natura-
leza, un acto de asimilacién — que yo
llamo cucaristico. Intenta asimilar lo
trascendente a nuestra inmanencia.

Alguien podria decir, sin em-
bargo, que el origen de la verdad se
encuentra en Dios, o al menos en la
trascendencia, y no en el Hombre.
La verdad se manifiesta en la ilumi-
nacion, la experiencia salvifica, la
trascendencia, o incluso la evidencia.
En todo caso, esta verdad no es el
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resultado de un capricho mio; tiene
cierto caracter supraindividual, se
llame Dios, Amor, Humanidad o Ig-
norancia. Entonces, ¢por qué buscar
la verdad religiosa entre opiniones
humanas? ¢Acaso no se encuentra el
principio de una apostasia religiosa
en el didlogo intrarreligioso? ¢Acaso
no deberfa yo intentar entender me-
jor las riquezas de mi tradicién antes
de aventurarme en caminos descono-
cidos, para intentar entender lo que
otros han dicho y han pensado? ¢Aca-
so puedo ser un seguidor ortodoxo
del Vedanta o un catélico romano si
presto atentos oidos a sirenas extran-
jeras? ¢Acaso ya no sigo creyendo en
la plenitud de la Revelacion cristali-
zada en mi tradicion? ¢Acaso tengo
incluso derecho a servirme un coctel
religioso hecho a mi propio gusto?
En una palabra, sacaso el didlogo in-
trarreligioso no tiene un cierto sabor
a una tendencia hacia el eclecticismo
que delata mi falta de fidelidad y mi
superficialidad?

Precisamente, debido a que estas
importantes cuestiones han sido ig-
noradas o interpretadas como actitu-
des sectarias y fanaticas, hay una pro-
liferacién creciente de los llamados
nuevos movimientos religiosos de
todo tipo. Uno se siente atraido por
lo exético; malinterpreta el significa-
do de la novedad y se convierte en
un desarraigado. Esto explica tanto
la atraccién hacia Oriente por parte
de los occidentales como el éxodo de
jovenes orientales hacia los centros
de ciencia y tecnologfa. No se debe-
rfa mencionar el impacto de Oriente
en Occidente sin subrayar, al mismo
tiempo, el impacto mayor de Occi-
dente en Oriente — que a veces los
occidentales dan por supuesto.

Sin duda, es imperativo conocer
la propia tradiciéon de cada uno en
primer lugar. Sin embargo, afirmar
alegremente que deberfamos ser ca-
paces de encontrar en nuestra propia
tradicién todo lo que estamos bus-
cando no es ni convincente ni sufi-
ciente. En primer lugar, a menudo,
descubrimos el profundo significado
de nuestro propio mundo sélo des-
pués de haber probado algo exéti-
camente diferente. Uno descubre el
«hogar, dulce hogar» casi siempre
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cuando regresa de algin otro sitio;
el profeta es alguien que ha venido
de fuera y, a menudo, del exilio. En
segundo lugar, pensar en nosotros,
incluso colectivamente, como auto-
suficientes, implica una cierta con-
dena de los otros. Los respetamos e
incluso aceptamos que deben de te-
ner su propia justificacion subjetiva,
pero consideramos que estin en un
error en todo aquello que no se ajus-
ta a nuestros propios critetios sobre
la verdad, que se han erigido en pa-
rametros absolutos. Incluso aquellos
que creen en una Revelacion absoluta
tienen que admitir que su interpreta-
cion de esa Revelacion es limitada vy,
por tanto, incompleta.

Todo esto es muy complejo, peto
el didlogo intrarreligioso trasciende
los niveles puramente sociolégico e
histérico. También pertenece al cam-
po de la antropologia filosofica, si
queremos ponerlo en categorias. Es,
en una palabra, un elemento consti-
tutivo del Hombre, que es un nudo
en una red de relaciones, es decir,
una persona —y no un individuo ais-
lado, un atomo consciente o0 un mero
nimero— dentro de un complejo
democratico indiferenciado. Nues-
tra naturaleza humana es la que nos
llama a descubrir en nosotros mis-
mos todo el mundo humano y toda
la realidad. Somos constitutivamente
abiertos: no sélo porque el univer-
so entero puede penetrarnos, sino
también porque nosotros podemos
impregnar toda la realidad. «Anima
guodammodo ommnia» (el alma humana
lo es todo, en cierta manera), dijeron
los escolasticos, repitiendo a Aristo-
teles. Cuando hablamos del Hombre
COMO MiCrocosmos, esto no significa
que seamos otro mundo en minia-
tura, al lado de una multiplicidad de
pequefios mundos; significa que el
Hombre es la «miniatutizacién» del
(dnico) mundo, que somos el mundo
a nuestra escala humana. El otro es
ciertamente un a/us, otro nucleo en
la red de relaciones, «otro» individuo,
pero no un alind, otra «cosa», otro
atomo (humano) sin otra conexiéon
que la definida por el espacio o el
tiempo estrechamente considerados
como elementos externos a las mo-
nadas humanas.

18
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Las religiones por Ti se iluminaron,

T eres la esencia de todo dogma.

Fluye tu Nombre por el mundo entero,

y con El tu glorificacién se oye en todo lugar.

iOh, mi Rey!, el amor por Ti es la religién [verdadera],

quién no posee esa religidn, es un infiel.

Veo corazones florecientes por Tu fe,

T eres el gozo y la alegria de todo corazén.

—Amir Moezzi (Irén, 518/1 124)
—Traducido por Carlos Diego

El didlogo intrarreligioso, al ayu-
darnos a descubrir al «otro» en no-
SOtros Mmismos —gno estd escrito
«ama a tu préjimo como a ti mismoy,
como a tu «mismo» yor—, contri-
buye a la realizacién personal y a la
fecundacién mutua de las tradiciones
humanas que no pueden permitirse
vivir por mas tiempo en un estado de
aislamiento, separadas unas de otras
por muros de desconfianza mutua,
o en un estado de guerra que puede
estar mas o menos camuflado por la
emulacién y la competencia. Incluso
la coexistencia pacifica a menudo no
es mas que una forma de estrategia
politica para mantener el statu quo
——preferible, indudablemente, a la
guerra.

En resumen, el didlogo intrarre-
ligioso no es una cuestiéon menor;
no es ni una estrategia para la paz,
ni siquiera un método para un mejor
entendimiento. Es todo esto, y mas,
porque implica, ante todo, una visién
de la realidad que no es monista, ni
dualista ni atomista. Yo no soy el otro
ni el otro es yo, pero estamos jun-
tos porque compartimos la palabra,
como dice el Rg Veda (I, 164, 37).
Nosotros somos en el didlogo.

«Cuando hagiis de dos uno, tan-

to en el intetior como en el exterior,
el exterior y el interior, el superior y
el inferior... entonces entrareis en “el
Reino”», indica el Evangelio de To-
mas, 22. Cuando haya descubierto
al ateo, al hindu y al cristiano en mi,
cuando considere que mi hermana y
yo pertenecemos al mismo Ser, (Ser,
destino, realidad, misterio...), cuando
el «otro» no se sienta alienado en mi
ni yo en el otro..., entonces estaremos
mas cerca del Reino, nirvana, realiza-
cion, plenitud, swnyata...

El presente articulo es
adaptacién, revisada por el autor,
de un texto tomado de su libro The
Intra-Religious Dialogue, New York

(Paulist Press) 1999.
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EL SERMON DE LA MONTANA
DEL DIALOGO INTRARRELIGIOSO

Cuando emprendas un dialogo intrarreligioso, no pienses de antemano aquello
que tienes que creer.

Cuando testimonies tu fe, no te defiendas a ti mismo, ni a tus intereses personales,
por mas sagrados que te parezcan. Haz como los pajaros del cielo: ellos cantan y
vuelan y no defienden su musica ni su belleza.

Cuando dialogues con alguien, mira a tu compafiero como una experiencia reve-
ladora, tal como mirarfas —deberias hacerlo— los lirios del campo.

Cuando abordes el dialogo intrarreligioso, intenta sacar primero la viga de tu oj
antes de sacar la mota del ojo de tu vecino.

Bienaventurado seas cuando no te sientas autosuficiente mientras dialogues.
Bienaventurado seas cuando confies en el projimo porque confias en Mi.

Bienaventurado seas cuando te enfrentes a las incomprensiones de tu propia co-
munidad o de otras por amor a tu fidelidad a la Verdad.

Bienaventurado seas cuando no renuncies a tus convicciones y sin embargo no las

impongas como normas absolutas.

iAy de vosotros, tedlogos y académicos, cuando rechazais lo que dicen otros por-
que lo encontrais embarazoso o no suficientemente erudito!

iAy de vosotros, practicantes de las religiones, cuando no escuchais los gritos de
los mas pequefos!

iAy de vosotras, autoridades religiosas, porque impedis el cambio y la (re)conver-
sion!

iAy de vosotras, personas religiosas, porque monopolizais la religion y ahogais el
Espiritu, que sopla cuando y como quiere!
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El propésito de Dios

Con la mezquita y la taberna , con la Kaaba y el templo de los idolos,
el propésito de Dios es amor; el resto, todo fabulas.

Muestra tu bello rostro para que yo confiese abiertamente:
“Tu esbelta estatura es la belleza del mundo,
tan sélo tu luz ilumina el mundo”.

Cada uno posee un atributo asignado desde la preeternidad;
T estas enamorado de tu propia hermosura,
yo soy un pobre loco que perdi6 el corazon.

iOh T4, alquibla de mi alma! jOh T4, mi alma y mi mundo!
Sélo te encuentro a Ti, ya sea en la Kaaba, ya sea en el templo de los idolos.

El Dueno de mi alma me dice: “Condceme y condcete a ti mismo:
Yo soy la luz y t4, la oscuridad. Yo soy la vela y td, la mariposa”.

Si te gufa la luz de la certeza, podras reconocer
que el Sefior jamas muere y que el siervo nunca permanece.

Qasem, en ti conviven tu falta y la gracia de Dios.
Lo ves td y lo ve El lo sabes ti y lo sabe El

—Qasem Anwar (m. 837 / 1433)
—Traducido por Carlos Diego

1.- Taberna (mai-janah, jarabat), nombre con el que los darwish en Iran se refieren a su centro de reunion (janagah), como
el lugar donde beben el vino del Amor.

2.- Este verso alude a que se asigné una forma de adorar, de amar y de acercarse a Dios a cada uno en la preeternidad,
antes de llegar a la existencia. Como dicen los sufies: “Hay tantos caminos hacia Dios como almas humanas”. Toda forma
de culto se dirige a EL; en realidad, en las diversas formas de culto, es El quien contempla y ama su propia Belleza. A los
ojos de los realizados, todos aman, de una u otra forma, al Amado absoluto y anhelan la unién con El Como dijo Hallay:
“Nuestro comienzo fue el Amor y nuestro fin es el Amor”.
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CATEDRAL ARMENIA DEL SALVADOR EN ISPAHAN, S. XVII
Las iglesias de Irin. QoLAM HOSEIN ARAB
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PSICOTERAPIA

La psicologia moderna a la luz

de la psicologia sufi

(Algunas reflexiones)

Samuel Bendeck Sotillos

$ os buscadores postmodernos no tienen que ir muy
lejos para encontrar informacién sobre la psicologia sufi
o sobre psicologia espiritual en general, bien sea la de
la Cabala (o hasidica), cristiana, hindd, budista, o cual-
quier otra psicologia tradicional porque existen decenas
de libros, periédicos y paginas de internet dedicados a
este asunto. La pregunta que surge es: ¢se ha convertido
la psicologia suff, como otras psicologias espitituales, en
una mercancia mas para el consumo de los occidentales?
Y ¢cudl es el lugar de una antigua ciencia espiritual como
el sufismo en el contexto de la psicologia moderna que,
en general, s6lo ha comenzado a percibir las implicacio-
nes de una visién del mundo cada vez mas materialista y
profana? Cuando hablamos sobre el sufismo o zasawwof
estamos reconociendo la «Unidad» transcendente, el co-
raz6n de todas las tradiciones espirituales segin sus pat-
ticulares ortodoxias, y no estamos sugiriendo de ninguna
forma un enfoque pseudo-ecuménico cuando nos referi-
mos a esa Unidad que no pertenece a ninguna tradicion
espiritual especifica (Schuon 1993; ver también: Nast,
1972,y Lings, 1977). El poeta sufi persa Sa'di nos ensefia
como evitar el riesgo de aplicar un enfoque pseudo-ecu-
ménico a la senda espiritual:

Como un compds tenemos un pie fijo en la Unidad divina
Y con ¢l otro viajamos dentro de otras religiones.
(citado en Nurbakhsh, 2001)

Y muchos pueden recordar las palabras poéticas
e instructivas de Rumi cuando declar6 que su religion
transcendia todos los nombres y formas, porque él no
era «musulman, ni cristiano, ni judio, ni zoroastriano»

(Nicholson, 1977), pues como los suffes insisten repeti-
damente: «Los caminos hacia Dios son tan numerosos
como las almas humanas». En occidente esta Unidad
transcendente era conocida como la philosophia perennis,
la filosoffa perenne, y aunque ha existido desde tiempos
inmemoriales la encontramos en las tradiciones indige-
nas y continubé con las posteriores religiones reveladas
del mundo (Huxley, 1945).

Uno de los retos y dificultades de la psicologia mo-
derna es que existen multiples psicologias, de modo que,
cuando hablamos de psicologia en general, resulta com-
plicado no caer en generalizaciones o en simplificaciones
excesivas, si bien puede identificarse en todas ellas un
tema comun como es la idea de que el ego, la persona-
lidad, el si mismo, el yo (o lo que se conoce como nafs
en el sufismo) es el centro de lo que necesita ser cam-
biado, regulado, desarrollado o integrado de una forma
u otra. Que esto se deba a la incapacidad de integrarse
socialmente debido a algiin acontecimiento ocurrido en
la primera infancia, a no sentirse realizado con la propia
vida o a una situacion presente debida a alguna pulsién
inconsciente, las diferentes razones son interminables y
podtian interpretarse de modos muy distintos segin sea
la escuela psicoldgica o el modelo que se esté aplicando,
lo cual también incluye una amplia variedad de términos
diferentes que en general no se comparten —por desgra-
cia, no existe ningun léxico psicolégico normalizado lo
que da lugar a numerosos malentendidos y confusiones
tanto en los circulos de especialistas como entre no pro-
fesionales.

La psicologia moderna puede contemplarse desde
cuatro fases distintas, lo que se llama fuerzas en el campo
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E7 hijo del hombre
René Magritte, 1964
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de la psicologia transpersonal. La primera fuerza en la
psicologia esta asociada con el conductismo y fue desa-
rrollada en primer lugar por B. Il Skinner que fue pio-
nero de la teorfa conductista. Pero fue el fisidlogo ruso
Ivan Pavlov, que habia descubierto el fendmeno del con-
dicionamiento clasico o reflejo condicional en su estudio
del sistema digestivo de los perros —que dio origen al
famoso perro de Pavlov— quien popularizé el conduc-
tismo como un campo académico de estudio. Junto con
los dos nombres anteriores se encuentra John B. Watson
que también es un personaje importante en esta escuela
de pensamiento.

LLa segunda fuerza en la psicologfa, el psicoanalisis, se
atribuye evidentemente a la obra de Sigmund Freud y a
sus intentos de descubrir conexiones en el inconsciente
de sus pacientes mediante diversas técnicas que analiza-
ban la transferencia y/o la resistencia del paciente.

La tercera fuerza en la psicologia, la psicologia hu-
manista, fue una reacciéon tanto contra el conductismo
como contra el psicoanalisis que aparecié en los afios
cincuenta. Se enfoca en la dimensién humana, por ello
se asocia frecuentemente con terapias centradas en la
persona, y lleg6 a ser bien conocida por los trabajos de
Carl Rogers y de Abraham H. Maslow. Un componente
clave en esta psicologia humanista es la filosoffa existen-
cial. Es importante subrayar que, junto con la psicologia
humanista, se desarroll6 el Movimiento para el Potencial
Humano, generalmente conocido como el movimiento
de la Nueva Era.

Dentro de este ambito experimental y ecléctico surgi6
la cuarta fuerza en psicologfa, la psicologfa transpersonal.
Mientras investigaba la autoactualizacion, Abraham H.
Maslow, que actué como un instrumento en el estableci-
miento del campo de la psicologia transpersonal, se dio
cuenta de las limitaciones del modelo humanista. Lo que él
llamé experiencias cumbre, le confirmaban que «la vida es-
piritual es. .. parte de la esencia humana. Es una caracteris-
tica que define la naturaleza humana, sin la cual la naturale-
za humana no es una naturaleza completamente humana»
(Maslow 1971). Y sin embargo fue Catl Jung quien acuiié
el término «transpersonaly o ziberpersinlich en aleman.

La psicologia transpersonal a menudo cita y se refiere a
William James para legitimar dentro de la comunidad cien-
tifica los estados alterados o no ordinatios de consciencia:

Nuestra consciencia normal de vigilia... sélo es un tipo
especial de consciencia, mientras que junto a ella, separa-
das de ella tan sélo por una delgadisima pantalla, existen
formas potenciales de consciencia totalmente diferentes.
Podemos transitar por la vida sin presentir su existencia;
pero si se aplica el estimulo adecuado, aparecen a nues-
tro alcance en toda su integridad... no puede haber una
explicacion definitiva de la totalidad del universo que no
contemple todas esas otras formas de consciencia. La
cuestion es como consideratlas... En cualquier caso, nos
impiden dar por cerrada prematuramente nuestra vision
de la realidad. (James, 1994)

Junto a las aportaciones de William James al cam-
po de la psicologia transpersonal encontramos a Aldous

La psicologia moderna a la lnz, de la psicologia sufi

Huxley, cuyas investigaciones en el campo de los estados
no ordinarios de consciencia son bien conocidas; en su
libro La filosofia perenne define una visién sobre un nd-
cleo universal, comin a todas las tradiciones religiosas
del mundo, incluidas las tradiciones primordiales de los
pueblos indigenas:

La metafisica que reconoce una Realidad divina consus-
tancial al mundo de las cosas, de las vidas y de las men-
tes, la psicologia que encuentra en el alma algo similar, o
incluso idéntico a la Realidad divina, la ética que situa el
destino definitivo del hombre en el conocimiento de la
Base inmanente y transcendente de todos los seres son
inmemoriales y universales. Pueden encontrarse rudimen-
tos de la filosoffa perenne en la sabidurfa tradicional de
los pueblos primitivos en cada regién del mundo y, en su
forma plenamente desarrollada, ocupa un lugar en cada
una de las principales religiones. (Huxley, 1945)

Si bien lo que Huxley hacfa era presentar el punto
de vista de las tradiciones espirituales del mundo sobre
la Unidad transcendente, cred, sin darse cuenta y qui-
zas sin saberlo, un espacio para que los seguidores de
la psicologia transpersonal usaran la «filosofia perenne»
para sus propios fines, porque existian muchas dificulta-
des epistemologicas para desarrollar este nuevo campo.
En primer lugar, establecia un modelo psicolégico para
el multiculturalismo que podfa tomarse como punto de
partida, como por ejemplo el pluralismo religioso o el
Movimiento Interconfesional para estudiar tradiciones
distintas de la propia, especialmente si se tienen en cuen-
ta la violencia, la confusion y los falsos conceptos que
la diversidad religiosa parece engendrar en la fase actual
de este ciclo. Y en segundo lugar, creaba una perspecti-
va igualitaria entre las distintas tradiciones religiosas que
inevitablemente afirmaba que son todas «una», creando
una falsa apariencia de Unidad transcendente. Y aunque
muchos en la edad post-moderna podrian plantearse
qué hay de malo a este respecto en el multiculturalismo
o incluso en el igualitarismo, este punto de vista opera
a menudo con un enfoque pseudo-ecuménico que not-
malmente resalta las semejanzas e ignora las diferencias,
sin darse cuenta de que el punto central es la Unidad
transcendente, lo Absoluto, lo Divino, donde se hallan
reunidas y se entienden esas semejanzas y sus correspon-
dientes diferencias.

Aunque el reconocimiento de la dimensién espiritual
en la psicologia y la ciencia moderna ha dado al hombre
post-moderno una visiéon que va mas alla del dualismo
cartesiano y del materialismo occidental, también ha con-
fundido y desdibujado algunas distinciones que tradicio-
nalmente habfan sido respetadas y bien entendidas. En
primer lugar, por avanzada que llegue a ser una psicologia
—incluso la psicologfa transpersonal—, no puede ocu-
par el lugar de una tradicion espiritual auténtica; es decir,
sin pertenecer o unirse a una senda espiritual (farigal) y
recibir la iniciacion (selselah), técnicamente no se esta en
la Senda. En segundo lugar, un psicélogo/terapeuta tiene
un papel distinto al de un guia espiritual (shez o morshid)
y lo mismo sucede con el cliente, que no es un discipu-
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lo espititual del psiclogo/terapeuta. En tercer lugat, el
resultado final de la psicologia es distinto de la subsis-
tencia en Dios (baga billah) o de la realizaciéon en Dios,
que preconiza el camino espiritual. Debemos insistir en
la gran diferencia que existe entre la liberacion espiritual
y el desarrollo de un ego mas funcional o mas realizado
para superar o aceptar sus necesidades y sus deseos. Y
sin embargo hay dreas en las cuales la psicologia puede
quizas ayudar al hombre post-moderno en estos tiempos
dificiles, aunque no como sustituto del camino espiritual,
sino tal vez dando apoyo a aquellos que sientan que lo
necesitan. Teniendo en cuenta que, en el ciclo actual, hay
pocos gufas auténticos y realizados y que la humanidad
esta hoy demasiado ocupada y cargada con preocupacio-
nes mundanales para ponerse a buscar un gufa idoneo
y vivir cerca de ¢€l, aquellos que sienten la necesidad de
un mayor apoyo fuera del camino espiritual, pueden reci-
birlo de esta manera. Otra forma en la que la psicologia
moderna puede ayudar es a través del proceso de «refle-
jo» de comportamientos y patrones fijos y condicionados
dentro del tejido de la supuesta identidad propia (nafs),
para que cada uno pueda ver sus puntos ciegos; buen
ejemplo de este trabajo son las historias humortisticas de
ensefianza sufi del Mollah Nasruddin con sus observa-
ciones tipo koan sobre la condicién humana. Esto no es,
sin embargo, mas que una breve aproximacion a un tema
largo y complicado, porque la cuestion es saber si la psi-
cologia moderna atiende necesidades y/o traumas que
se encuentran fuera del alcance de los enfoques espiri-
tuales tradicionales. Y si tal es el caso, ¢por qué es asi?,
¢qué ha cambiado en la condicién humana, que no se
puede aprehender desde la dimensién espiritual? Y esto,
¢es solamente la asuncién de una vision del mundo de
progreso o de evolucién que nos viene a la mente y que
desafia al mundo espiritual? El Profeta Mohammad pre-
Vi esta crisis. «{No habra ningin tiempo al que no siga
uno peotl».

Un desafio titanico al que se enfrentan los busca-
dores de la Verdad (salek) en la post-modernidad es la
apariciéon de un camino espiritual auténtico secuestrado,
en clerto modo, por la pseudo-religion o la psicologia
espiritualizada de la Nueva Era o por enfoques espiri-
tuales alternativos (Guénon, 1942). Aunque la psicologia
moderna o transpersonal ha recorrido un largo camino
al reconocer la importancia de la dimension espiritual,
es importante recordar que: «la conexion con el orden
metafisico proporciona a la psicologia espiritual criterios
cualitativos de los que carece absolutamente la psicologia
profana..» (Burckhardt, 1990). Tradiciones como el su-
fismo han probado su validez a lo largo del tiempo, han
funcionado; tenemos pruebas cualitativas de que otras
personas, a menudo mantenidas intencionadamente en
el anonimato, han caminado antes que nosotros y se han
transformado o, en el sentido esotérico, han aplicado el
axioma suff perenne: «Muere antes de morim, que se re-
fiere a hacer «morir» el falso sentido del yo (nafs). El pro-
blema de la psicologia, incluso refiriéndose a la dimensién
transpersonal, es que: «Dicho muy sencillamente, #enes
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que ser algnien antes de que puedas ser nadier (Wilber, Engler
& Brown, 1986). Sin embargo en el proceso de conver-
tirnos en «alguien», scémo sabemos o discernimos que
no nos hemos convertido en un «nadie», que no es sino
otra cara del ego (naf5), en vez de haberlo transcendido?
Porque como todos los caminos espirituales nos cuen-
tan «El ego hace trampas continuamente, de tal forma
que cuando intentas desenredar una parte del nudo, estas
tirando de la cuerda y sélo consigues apretarlo mas en
otro lugar, asi que siempre estas atrapado en éb» (Trun-
gpa, 1991). Y terminamos donde empezamos dejando al
sabio andalusf Ibn '"Arabi resumir con otras palabras toda
esta discusion:

...apuntando al hecho de que aquel que se conoce a sf mis-
mo ve que toda su existencia es Su existencia, y no ve que
tenga lugar ningiin cambio en su propia esencia o en sus
atributos, dandose cuenta de que €l no era la existencia de
su esencia, sino que tan soélo era un ignorante respecto al
conocimiento de si mismo. Porque cuando ta te conoces
a ti mismo, se elimina tu egofsmo y sabes que no eres otro
que Dios. (Ibn 'Arabi, 1976)

Mis agradecimientos para Mr. Parviz Rasti, que ac-
tud como catalizador de muchas de las ideas y de las
reflexionesdiscutidasenestearticulo,alolargodelas
numerosas conversaciones que ambos mantuvimos

enel Sufi Coffee Shop en MountainView, California.
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Hay maestros en todas partes

Mark Nepo

esde el arbol endeble tumbado por el rayo hasta
el agua calmandose después de que la ballena se sumerja,
todo es de igual santidad y gracia. Desde la oscuridad en
que no podemos ver la oculta ternura de un abuelo teme-
roso de hablar, todo y todos son un maestro.

Cada flor, cada péjaro, cada sufrimiento, grande o
pequeflo, cada roca erosionada y cada grieta en esa roca,
cada cuestion surgida de cada grieta, y cualquier aspecto
de la vida encierra alguna idea que puede ayudarnos a
vivir. Podemos aprender y profundizar a partir de todo
en cualquier parte.

Es mas, una de las paradojas del ser humano es que
nadie puede ver o comprender todo. Asi pues, cada uno
de nosotros debe descubrir a los maestros que nos ha-
blan, a los que podemos oir. Este parece ser nuestro
trabajo como iniciados en el ser; proseguir en nuestra
curiosidad, en nuestra pasién y en nuestro sufrimiento,
esforzandonos por descubrir a nuestros maestros. Al
igual que algunos insectos sélo son atraidos por ciertas
flores, aunque el polen esté en todas partes, algunas al-
mas son cautivadas por determinados aspectos del Uni-
verso viviente, aunque Dios esté en todo.

Mientras que la configuracion de las estrellas que vi-
bra en la noche puede ayudarte a descubrir la paz que re-
side en tu alma, cavar la tierra puede ayudar a tu hermana
a saber de donde viene y, para mi, escuchar a los ancianos
hablar de su vida segin se acercan a la muerte, desvela las
cosas que necesito aprender. Todos ellos son maestros
por igual, sin que uno sea mas verdadero que otro. Es
como si todo tuviera que conllevar lo sagrado porque
cada uno de nosotros solo tiene un par de orejas y un par
de pies para ir tambaleandose por el camino.

E/ Upagurn

—Término hindu para el maestro proximo a ti en todo momento

Los momentos de misterio, tanto revestidos de dolor
como de admiracion, esperan ser tratados con respeto y
sinceridad; como si se hubiera grabado un mensaje en
piedra para ti antes de que nacieras, y un temporal lo hu-
biera arrojado a la orilla a tu paso, y necesitaras toda la
ayuda que pudieras conseguir para descifrar su significa-
do. Nos encontrarin nuestros maestros una y otra vez,
sean éstos la luna, el ladrén o el tigre, hasta que podamos
descubrir su sentido.

Es bien distinto cuando podemos contemplar la ex-
periencia con esta amplitud. Los momentos que abren
nuestras vidas se convierten en poderosas historias en
nuestra mitologfa personal; contarlas de nuevo renue-
va nuestra vitalidad. Para m{ esos momentos incluyen a
Dios hablando de soledad mediante las olas del mar, a mi
abuela de noventa y cuatro afios mirando fijamente a la
eternidad cuando pensaba que nadie la estaba mirando, y
al despertar tras una operacién con el milagro del zumo
recién exprimido.

Asi pues, ¢qué y quiénes han sido tus maestros? ¢Qué
historias te han aportado ensefianzas? ¢Y qué historia in-
terior conforman? ;Con quién puedes compartirlo? Sino
tienes a nadie, encuentra a alguien. Es una de las pocas
cosas que importan.

¢Dénde esta tu proximo maestror ¢En la pérdida que
ocurrird y a la que no seras capaz de hallar sentido? (O
el mes que viene, en la piedra en tu zapato que tendra la
sefial del ala de un pajaro?

Todo ello nos hace sentir muy humildes. Pues hacer
planes como quisiéramos, estudiar como somos capaces
de hacerlo, buscar cuanto podemos, no deja de ser una
ilusién, un loco intento de situarnos en la luz o en la os-
curidad mientras aparecen nuestros maestros.
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Separacion y union

Llewellyn Vaughan-Lee

Yo deseo la union con El'y El desea la separacion;

asi que abandono lo que yo deseo para que Su deseo pueda cumplirse.

El despertar del corazén

1 camino espiritual comienza cuando el co-

razon despierta a Su presencia eterna. El

Amado mira en el corazén de su enamora-

do y en ese instante el enamorado conoce

el secreto de la union divina: que el enamo-
rado y el Amado son uno. La mirada del Amado lleva la
consciencia de su presencia eterna.

Los sufies llaman a esta mirada el momento del re-
torno del corazoén (faubah). La consciencia interior de Su
presencia aparta al corazén del mundo y lo vuelve hacia
Dios. Nos llama hacia El con un vislumbre momenté-
neo de Su rostro. Este vislumbre es el veneno de amor
mas poderoso que da inicio a nuestra muerte al mundo,
a nuestro viaje de regreso a Dios, porque: «Cémo pue-
do mirar al mundo a mi alrededor, cémo puedo verlo, si
oculta el rostro de mi Amado?» (Tweedie 1986, p. 87).

Esta consciencia interior de unién nos hace despertar
a la pena de la separacion. Cuando el corazén sabe que,
en su esencia mas intima, esta unido con Dios, quedamos
confrontados con nuestro propio aislamiento, con el co-
nocimiento de que estamos separados de Dios. Sélo pos-
que nos han permitido tener un vislumbre de la union,

28
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porque nos han dado un sorbo de este vino divino, es
por lo que cobramos consciencia de la separacion. Sin el
conocimiento de la unién, ;cémo podriamos saber que
estamos separados? Sin haber experimentado la felicidad
de Su presencia, ;como podriamos conocer la agonia de
nuestro propio aislamiento? La pena del anhelo ha naci-
do de la mirada de Dios.

Desde el comienzo de la Senda, los estados opuestos
de separacion y union estan grabados en el corazon y la
psique del viajero espiritual. La consciencia de la unién
se convierte en la pena de la separacién que nos recuerda
nuestro verdadero Hogar. El recuerdo por el corazoén de
su Amado se mantiene despierto por el fuego del anhelo.
Anhelamos a Aquel a quien amamos y cuanto mayor sea
el amor, mayor serd la pena del anhelo. El amor y la tris-
teza se convierten en la substancia de nuestra existencia
interior. En palabras de "Attar:

La pena del amor llegd a ser la cura para cada corazon,
la dificultad jamas pudo ser resuelta sin amor.
(Schimmel 1975, p. 305)
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Las polaridades del amor

La union y la separacion, el amor
y el anhelo, la dulzura y la des-
esperacién, las polaridades de la
senda mistica nos dejan perplejos y
confundidos. ¢Por qué se nos deja
tras los velos de la separaciéon cuan-
do sabemos que la separacién es una
ilusién? ¢(Por qué estamos atrapados
en la prisién de la dualidad cuando
nuestro corazén conoce la verdad
mas profunda de que «todo es uno»?
Cuanto mas meditamos

en el camino del amor conocen bien
las sutilezas de la tortura con la que la
mente puede atormentarnos.

En estas dificultades subyace el
hecho de que, mientras que la natura-
leza del amor es llevarnos a la unién,
la naturaleza del ego es la separacion.
El amor viene del corazdn, el nucleo
mas interno de nuestro ser que es
nuestra conexion con lo Absoluto. El
amor es «la esencia de la esencia divi-
na» (Massignon 1982, I11 p. 104) y, por
ello, tira de nosotros dinamicamente
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El ego y la mente pertenecen a
una dimension de separacion y duali-
dad. El ego existe a través de su senti-
do de individualidad y de separacién;
la mente s6lo funciona a través de la
dualidad: gracias a la comparaciéon y
la diferenciacién. El poder del amor
levanta el velo de la dualidad, ame-
nazando al ego y confundiendo a la
mente. El camino ancestral de los
misticos nos trac de regreso a esa
fuente en la que las distinciones y las
diferencias se deshacen como azuca-

rillo en el agua. En este

y oramos, cuanto mas
recordamos a Aquel a
quien nuestro corazon
ama, mas alienados nos
sentimos en un mundo
que parece haberlo ol-
vidado. En alguna pat-
te sabemos lo que es
ser amados sin medida
y nos han dejado aqui,
en un mundo en el que
el amor se equipara
demasiado a menudo
con exigencias y code-
pendencia. La eterna
pregunta de «por qué
estamos aqui’» tiene
un patetismo adicional
cuando hemos sentido
la infinita cercanfa de
nuestro auténtico Hogar.

Aquel a  quien
amamos nos ha aban-
donado y sélo la pena
de la separacién nos
recuerda que, en algu-
na parte, Fl esta «mis
cerca de nosotros que
nuestra vena yugular.
Llevamos el dolor del
recuerdo en honor a
nuestro amor y, sin embargo, dema-
siado a menudo nos sentimos traicio-
nados. ¢Cémo puede un Amado asi
abandonarnos? ;Cémo puede tal Be-
lleza velar Su rostro? Las dudas nos
bombardean a la vez que la mente
intenta convencernos de la estupidez
de nuestra buisqueda: buscar algo que
no puedes encontrar..., anhelar un
Amado invisible que sélo nos ha trai-
do dolor... La consciencia nos cru-
cifica de muchas maneras en nuestra
bisqueda. La mayoria de los viajeros
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hacia la unidad. Pero el ego nace de
la separacion. Le existencia del ego
se define como lo diferente: «Yo soy
diferente de ti». El camino hacia la
unién con Dios nos aparta del ego y
de su sensacién de una existencia se-
parada y una identidad individual. Por
esto dicen los sufies que el primer
paso hacia Dios es el paso para salir
de nosotros mismos. El amor nos lla-
ma a apartarnos de nosotros mismos
y entrar en el estado de unicidad en el
que solo existe el Amado.

viaje, el ego y la men-
te se rebelan a medida
que se ataca su identi-
dad y su funcién. El
amor nos lleva al circo
de los gladiadores en el
que luchamos contra
nuestra propia libera-
cién y nos resistimos
a la atraccién hacia la
unicidad. Pero aquellos
cuyos corazones estin
comprometidos saben,
como los gladiadores
de antafio, que la muer-
te los espera. Ellos
saben que «cuando la
Verdad ha tomado po-
sesion del corazon, lo
vacia de todo salvo de
Si misma» (Massignon
1982, 1, p. 285).

Nos escondemos
del amor que es el Gni-
co que puede curarnos.
Huimos de la Verdad
que nos atormenta.
Pero, como la marea
que sube, el tremendo
poder del amor difu-
mina gradualmente las
miserables marcas del ego en la are-
na. Lentamente llegamos a recono-
cer al océano infinito como nuestro
auténtico Hogar, un océano donde,
en palabras de Rumi, «nadar termi-
na siempre en ahogamiento» (Rumi

1981, p. 30).

El eje del amor

I )araddjicamente, necesitamos  la
experiencia de la separacion
para llevarnos a la unién. El esta-
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do de unidn es el estado natural del
alma. La experiencia de la unién es el
«ino que nos embriagd antes de la
creacion del vinox. Pero este secreto,
oculto dentro del corazén, necesita
que la pena de la separacion lo lleve a
la consciencia. La pena del amor es el
efecto de la atracciéon magnética entre
el alma y su origen. Cuando sentimos
la atraccién del corazon, sentimos el
deseo del Amado de hacerse cons-
ciente en el corazén del enamorado:

No s6lo los sedientos buscan el agna,
el agna también busca a los sedientos.
(Rumi, citado en Schimmel 1975, p. 165)

La unién y la separacion estan
tejidos juntos para formar la trama
misma del viaje. Mientras que el co-
razon conoce el secreto de la uniéon,
el ego estd encallado en la separacion.
El mundo interior nos obsesiona con
su promesa de unicidad y el mundo
exterior nos tienta con un sinfin de
reflexiones. Son los dos polos de
nuestra existencia, lo oculto y lo ma-
nifiesto, el Creador y Su creacion. El
viaje mistico nos conduce a lo largo
de este eje de amor, de este camino
desde la creacion hasta el regreso al
Creador. En este viaje llevamos la se-
milla de nuestra propia consciencia
y la dejamos a los pies del Amado.
Llevamos la consciencia de nuestra
separacion al escenario de la union.

«Yo era un tesoro oculto y quise
ser conocido, asi que creé el mun-
do» (Tradicién sagrada). Desde su
aislada soledad FI cre6 el mundo y
puso en juego los opuestos: el dia y
la noche, lo positivo y lo negativo,
lo masculino y lo femenino. En este
mundo, El manifesté sus Atributos,
sus Nombres divinos, los Nombres
de majestad (jalil) y los Nombres de
belleza (Jamal), los de severidad (gahr)
y los de clemencia (/#fj. Estos pares
de opuestos crean la danza de la vida,
la danza interminable que llega desde
el mundo interior, no manifestado,
al escenario de la manifestacion. Un
ser humano, nacido en este escena-
rio, forma parte del juego dinamico
de opuestos, pero al mismo tiempo
llevamos la unidad no manifestada
bajo la forma de memoria grabada en
la cdmara mds interna del corazoén, el
«corazon del corazény.
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El hombre es Mi secreto y Yo soy su
secreto. El conocimiento interior de
la esencia espiritual es un secreto de
Mis secretos. S6lo Yo pongo esto en
el corazon de Mi buen siervo y nadie
puede conocer su estado salvo Yo
(Tradicion profética, citada en Jilani

1992, p. 15).

En Su mundo de dualidad lle-
vamos la esencia de Su unicidad. El
trabajo del mistico es volverse cons-
ciente de Su unicidad y expresatla en
su devocion. Asi, nosotros somos el
medio por el que hacemos que El Se
conozca a S{ mismo. Sin la etapa de la
separacion este viaje no serfa posible.
El juego de los opuestos es el que re-
fleja hacia Fl Su divina unicidad. Sin
el espejo de la creacién El no podria
contemplar Su propio rostro.

El ciclo del amor

| viajero necesita contener en

s{ mismo la contradiccién pri-
migenia de la separacién y la unién.
Nacidos en la separacion, todos lle-
vamos la semilla de la union. Pero en
nuestro olvido nos abandonamos a
la separacion, al mundo del ego. Nos
perdemos muy facilmente en este la-
berinto de espejos que conforma Su
mundo. A veces, como por accidente,
vislumbramos un reflejo de algo mas
alla del ego y sus deseos, una chispa
de Realidad tras los velos de la mani-
festacion. A veces, en un sueflo, nos
muestran un horizonte diferente en
el que el sol jamas se pone. El Otro,
tan cerca y tan oculto, nos persigue
con un recuerdo de unicidad que al-
gunos llaman paraiso.

Racionalmente, descartamos es-
tas seflales porque apuntan en una
direccion distinta de los objetivos de
nuestra vida consciente. Pero a aque-
llos cuyo destino es realizar el viaje de
vuelta al Hogar no les esta permitido
olvidar. I.a memoria eterna del alma
ha sido grabada a fuego demasiado
profundamente para ser rechazada
como una fantasfa infantil. El ham-
bre de la Verdad finalmente irrumpe,
llamando a la puerta del corazén y
afectando incluso a la mente. Nues-
tro mundo de dualidad comienza a
ser invadido por el deseo de la unici-
dad; la separacion anhela la union.

Separacion y union

Volviendo la espalda al mundo,
emprendemos la bisqueda mistica.
Respondemos a la llamada del Si-
morq, el pajaro mitico que vive mas
alla de la montafia de Qaf, en la di-
mension cosmica del ser humano. El
camino hasta allf es inaccesible y s6lo
los locos y los enamorados pueden
emprender este viaje. El Simorq esta
muy cerca de NOsOtros pero NOsotros
estamos lejos de él. «Se hallan en el
camino muchas tierras y muchos ma-
res... Uno avanza con paso pesado
en un estado de asombro, a veces
sonriendo y a veces llorando» (Attar
1961, p. 13).

Siguiendo el hilo de nuestro pro-
pio destino espiritual caminamos
hacia la unién. Buscamos lo que no
puede ser hallado por la dualidad,
porque ;como puede la dualidad des-
cubrir la unicidad? En la experiencia
de la unién toda dualidad desaparece.
No quedan viajero ni Meta. Este es el
estado de anonadamiento (fana"). El
enamorado esta perdido en el Ama-
do. Sélo la polilla consumida en las
llamas del amor conoce la auténtica
naturaleza del fuego, pero ¢quién
queda para conocerla? En el mismo
centro de su propia existencia el ena-
morado descubre la verdad de la no
existencia. Lo manifiesto regresa a lo
no manifiesto y el ciclo se completa.

En el viaje de regreso a la no
existencia, lo que habia sido ocultado
se revela. El secreto en el nacleo de
la creacién se hace consciente. Pero
¢quién o qué lleva esta consciencia?
Si no hay enamorado, ¢quién cono-
ce la naturaleza del amor? Si ya no
hay separacion, ¢como puede haber
consciencia de unidad? Aquel que es
Uno y Solo necesit6 la creacién para
ser conocido. El necesité crear la
dualidad para reflejar Su propia uni-
cidad. El enamorado necesita perma-
necer en la dualidad para ser un espe-
jo para su Amado. Este espejo refleja
Su unidad tanto a Fl como al mundo.
Para hacer consciente Su unicidad, el
enamorado debe permanecer parcial-
mente en separacion. Esta es una de
las paradojas mas dolorosas del viaje.

Deseamos la uniéon pero El ne-
cesita nuestra separacion. Entregarse
al camino espiritual significa llevar
la cruz de ambos mundos, el de la
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unicidad y el de la dualidad. Incluso
cuando saboreamos los frutos de la
uniéon debemos renunciar a ellos y
embarcarnos en la experiencia de la
separacion. Tenemos que llevar el
secreto del amor, el reconocimiento
de la unicidad al bazar de la dualidad.
Nuestro deseo de union esta rendido
a Su necesidad de separacion.

Ml veces mids dulce que la Unidn
encuentro esta separacion que 1 deseas.
En la Unidn soy siervo de i mismo,
en la separacion soy esclavo de mi Ao
_y prefiero estar ocupado con el Awmrigo,
en cualguier circunstancia,

qute conmigo mismo.

(Iraqi 1982, p. 116)

El enamorado anhela estar unido
con su Amado. Pero mas profundo
que este anhelo estd la entrega del
alma del enamorado mediante la cual
el Amado puede darse a conocer tan-
to a S{ mismo como a Su mundo. El
Amado necesita que el enamorado
guarde Sus secretos de unicidad, que
sea un vehiculo para los misterios del
amor y que permita a la creacion re-
flejar Su rostro oculto. El enamorado
es siempre el siervo del Amado. En
los estados de uniéon el enamorado se
pierde en el Amado y en los estados
de separacion el enamorado lleva al
mundo Su tesoro oculto.

El viajero camina por el camino
mas estrecho que transcurre entre los
dos mundos. En el amor y la devo-
cion, renunciamos a la unién y abra-
zamos la separacion. Pero dado que
la unién es el estado preeterno del
alma y la esencia del amor, la unién
nunca puede perderse. En el amor la
unioén esta siempre presente. En lo
profundo del corazén, el enamorado
y el Amado son uno, como exclama
Hallay:

Vi a mi Seiior
con los ojos del corazdn
'y le dije: «;Quién eres Tre»
Contesto: «;'Tily
(Schimmel 1982, p. 32)

Su siervo es el esclavo del amor,
que se enfrenta tanto a su existencia
separada como enamorado, como al
conocimiento de que sélo existe el
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Amado. La existencia y la no exis-
tencia estan atadas juntas en la ser-
vidumbre.

Algunos enamorados perdidos
en el éxtasis han exclamado como
Bayazid: «Bajo mi manto no hay
sino Dios» (Rumi 1981, Mathnawi 1V,
2125). Han saboteado la verdad de
que el mundo exterior es una concha.
Pero cuando dejan el ensimisma-
miento se encuentran de nuevo con
su existencia individual y con las li-
mitaciones de este mundo de formas.
La unién absoluta sélo se encuentra
en la muerte fisica; sélo entonces Ma-
jnun se unié completamente con su
Layla, s6lo en el patibulo pudo Hallay
realizar por fin la unicidad que su co-
razon deseaba: «Aqui estoy ahora en
el lugar donde habitan mis deseos»
(Massignon 1982, I, p. 608).

Mientras vivimos en el mundo
fisico necesitamos someternos a la
separacion. Si fuera Su voluntad que
siempre permaneciéramos en un es-
tado de unioén, no revestiriamos el
ropaje de la creacién. La senda del
mistico es abrazar los dos mundos,
como lo describe el mistico cristiano
John Ruysbroeck: «Habita en Dios y
sin embargo va hacia todas las cria-
turas en espiritu de amor hacia todas
las cosas... Y esta es la cumbre maés
elevada de la vida interior» (Underhill
1974, p. 437). Interiormente somos
el esclavo de nuestro Amado, exte-
riormente somos el sirviente de Su
creacion.

El santuario del misterio
divino

1 viaje al Hogar comienza cuan-

do el alma abandona su estado
de unién con Dios. Tras nacer en
este mundo, aprendemos a buscar
nuestro auténtico ser y a encontrar el
camino de vuelta a nuestro Amado.
Aquel a quien amamos estd oculto
tras el velo de Su creacion, que ocul-
ta y revela a la vez Su rostro. Lo que
buscamos habitualmente en el mun-
do externo es un aspecto oculto de
nuestro propio set, nacido a la vida
por el drama de la proyeccion. El sufi
aprende a usar Su creacién como un
espejo que refleja tanto la imagen de
nuestra propia psique como la de la
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Belleza y Majestad de nuestro Ama-
do. En lugar de rechazar la creacién
la usamos como medio para volver al
Hogar, porque El ha dicho: Les mos-
traremos Nuestros signos fuera y dentro de
st mismos (Qo 41,53).

El versiculo coranico: Eusend a
Addn los nombres, significa que Dios
dio a Adan el conocimiento de los
Nombres divinos reflejados en la
creacion. Este conocimiento de los
Nombres divinos dan al hombre la
capacidad de reconocer la esencia de
la creacion, los aspectos divinos de si
mismo y del mundo. Cuando mira-
mos al mundo con los ojos de la de-
vocion, con el conocimiento que sélo
El puede otorgarnos, somos capaces
de sentir Sus signos. Cuando el cora-
z6n despierta, busca al Amado real,
oculto y a la vez revelado en el juego
de las formas. Como dice Hoywiri:

Has de saber que he descubierto
que el universo es el santuario de los
misterios divinos, porque Dios se
confi6 a Si mismo a las cosas creadas
y se oculté El mismo en aquello que
existe. Las substancias y los acciden-
tes, los elementos, los cuerpos, las
formas y las disposiciones son todos
ellos velos de esos misterios. (Smith

1994, p. 36)

Abrazamos la creacién como un
reflejo del Creador y como un en-
torno en el que podemos acercarnos
mas a Aquel al que amamos. Para el
sufi, la vida misma es siempre el me-
jor maestro.

La creacion es un espejo del Crea-
dor. Cuando el corazén despierta, se
abre el ojo del corazén y, con este
0jo, el enamorado es capaz de leer
los signos de su Amado, de ver Su
rostro reflejado en el mundo que lo
rodea. El ojo del corazon es el 6rga-
no de la percepcion directa, a través
del cual podemos ver las cosas como
realmente son y no como parecen
ser. Cuando el ojo del corazén esta
cerrado, el mundo parece tener exis-
tencia autonoma y estamos atrapados
en la rueda de la vida, del nacimiento
a la muerte. Cuando el ojo interior se
abre, el espejismo del mundo externo
cambia y comenzamos a ver la mano
del Creador trabajando. Sentir Su
presencia en el mundo exterior nos
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libera de las garras del mundo, por-
que nos alineamos interiormente con
el Creador y no con la creacion.

Interiormente, el corazon se
vuelve hacia Dios; exteriormente,
sentimos lo que esta tras la danza de
las formas. A veces vemos Su luz en
los ojos de un amigo, del amado, de
un extrafio. En la gloria de una puesta
de sol no s6lo vemos la belleza sino
la mano del pintor. Captamos una
bocanada de Su perfume y sabemos
que es Suyo.

Sus signos se vuelven poco a
poco visibles y somos capaces de
vislumbrar el hilo de nuestro propio
destino mas profundo tejido en los
acontecimientos externos de nuestra
vida. El destino del alma es la sen-
da que nos lleva a la libertad a me-
dida que aprendemos las lecciones
de nuestra encarnaciéon. Una amiga
tuvo una experiencia en suefios en la
que fue llevada y ascendi6, fuera del
mundo, a un lugar donde le mostra-
ron que este mundo es sélo un jue-
go, un escenario en el que jugamos
ciertos papeles. Pero también le en-
seflaron que antes de nacer nos dan
a cada uno una carta del destino para
jugarla, lo cual es también un proble-
ma que debemos resolver. Cuando
hayamos resuelto este problema se-
remos libres de partir o de quedar-
nos y ayudar a los demds. Hay mu-
chas pistas y signos para ayudarnos a
resolver nuestro problema, pero s6lo
podemos verlos cuando vivimos en
el momento. Si vivimos en el pasado
o en el futuro, estas pistas son inac-
cesibles. Ella desperté del suefio pro-
fundamente sobrecogida.

Sivivimos en el pasado o en el fu-
turo, en nuestra memotia 0 en nues-
tras expectativas, estamos firmemen-
te atrapados en la ilusion del tiempo y
en la danza de las sombras. S6lo en el
momento presente tenemos acceso a
nuestro Ser eterno, que estd fuera del
tiempo. En la intensidad de cada mo-
mento no hay tiempo, como tan bien
saben los enamorados. El amor no
pertenece al mundo del tiempo, sino
a la dimensién del Ser. Para el Ser, el
estado preeterno de union, el lazo
de amor entre enamorado y Amado,
estd eternamente presente. Hste es
el eje de amor que esta en el nucleo
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de la creacion, en el centro de cada
momento. Cuando experimentamos
el amor, estamos sintonizados, en ese
instante, con este nicleo. Lo que sen-
timos en nuestro corazon es un refle-
jo de Su amor hacia S{ mismo.

La senda del amor nos lleva mas
alla de la telarafa del tiempo, como
proclama Rumi: «Sal del circulo del
tiempo y entra en el circulo del amor»
(Rumi 1981, p. 10).

En el amor sé6lo hay el momento
eterno. Cuando decimos «si» al deseo
del corazon, entramos en el circulo
del amor. Luego, mediante nuestra
devocién y nuestra practica espiri-
tual, se activa la energfa del amor y
vamos mas alld de las limitaciones de
la mente y de la ilusién del tiempo.
En momentos de meditaciéon pode-
mos experimentar el espacio infinito
de la eternidad del corazén. Cuando
volvemos de mais alld de la mente,
podemos descubrir que hemos esta-
do meditando sélo durante unos mi-
nutos o durante unas horas.

Al calmar la mente durante la
meditaciéon nos entrenamos para ser
capaces de salir del circulo del tiem-
po. Aprendemos a volvernos cons-
cientes en un espacio donde no hay
tiempo. Pero cuando volvemos a
nuestra vida diaria nos vemos rodea-
dos por las exigencias del tiempo, que
no pueden ser ignoradas. Tenemos
citas que atender, agendas que respe-
tar. Entonces, a través de la practica
del zekr (recuerdo de Dios), mante-
nemos nuestra conexién con el mo-
mento eterno. Al repetir Su Nombre,
mantenemos despierta la memoria
de cuando estamos junto a Fl, la me-
moria que estd eternamente presente
dentro del corazén. El primer gekr
tuvo lugar en el momento del pacto
primordial, cuando en respuesta a la
pregunta de Dios: sNo soy Yo vuestro
Seror?, la humanidad todavia increada
respondio: jClaro que si, damos fe! (Qo
7,172). El zekr es la afirmacion de Su
presencia dentro de Su creacién.

Su presencia nos libera de las ata-
duras que nos sujetan aqui. Cuando
el corazon afirma que El es Uno, las
cadenas de la dualidad se deshacen.
Al reconocer que Fl es Sefior, nos li-
gamos al Creador y no a la creacion.
Nos volvemos sus siervos y como

Separacion y union

exclama Hafez: «Sélo los esclavos
son libresy. Cuando vemos Sus sig-
nos en nuestra vida diaria, cuando
vislumbramos Su faz reflejada en Su
creacion, automaticamente miramos
hacia El y no hacia el mundo. Fl atrae
nuestra atencién hacia El mismo.

Servidumbre

n el silencio de la meditacion va-

mos mas alld de las dualidades
de la mente hasta el vacio increado
donde se disuelve el ego y deja de
existir el enamorado. Saliendo de la
meditaciéon volvemos al mundo de
la separacién en el que, repitiendo
Su Nombre, evocamos Su presencia,
porque El ha dicho: «Yo soy compa-
fiero de quienes me recuerdan» (Tra-
dicién profética, citada en Schimmel
1975, p. 168). El enamorado tiene a
la vez consciencia de la unién y de
la separacién. Conocemos nuestra no
existencia esencial y celebramos tam-
bién nuestra existencia para poder
afirmar Su presencia.

El trabajo del enamorado, aquel
que se ha entregado a su Seflor, es
ser Su representante aqui. Reflejando
a Dios en el corazén, el enamorado
aporta al mundo Su luz y Su amor.
Esta luz es una inspiracién y una guia
para aquellos que quieren encontrar
el camino de vuelta al Hogar, aquellos
que necesitan saber a donde pertene-
cen. De corazén a corazén, el secreto
del amor divino es contado en silen-
cio. Las palabras, que tan facilmente
traen la confusion y el malentendido,
pertenecen a la dualidad y quedan
facilmente atrapadas en las comple-
jidades de la mente. La luz dentro del
corazén comunica directamente de
esencia a esencia. Silenciosamente,
ocultamente, Sus enamorados traba-
jan en el mundo, barriendo el polvo
del olvido, 1a oscuridad de la incre-
dulidad. Los suffes son tradicional-
mente conocidos como barrenderos,
porque limpian los corazones de la
gente. En palabras de Shabestari: «Si
no hubiera barrenderos en el mun-
do, el mundo estarfa sepultado por el
polvor.

Como viven una vida ordinaria
en el mundo, no se pueden distinguir
Sus enamorados del resto de la gen-
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te. Pero dentro del corazon, el anhelo
y el recuerdo crean un espacio para
que Su obra se despliegue. Fl nos ne-
cesita aquf para ayudar a mantener al
mundo sintonizado con el amor, para
mantener viva la consciencia de Su
presencia. El enamorado abandona
incluso el deseo de la unién porque
el Amado necesita que abracemos la
separacion. En las profundidades del
corazon llegamos a conocer la verdad
de la union, pero para vivir y trabajar
en el mundo necesitamos tretener la
consciencia de la separacion. El shesj
del siglo XVII Ahmad Sirhindi decia
que el estado de servidumbre es mas
elevado que el estado de unién y que
el sufi «escoge la separacion antes que
la unién, en respuesta al mandato de
Dios» (Ansari 1986, p. 241).

El espejo de la separacion

Sus enamorados son aquellos que
saborearon el vino de la unién an-
tes de nacer. Sin embargo en ese mo-
mento preeterno del pacto primordial
nos sometimos a la separacién para
dar testimonio de El como Sefior. Al
nacer en la creacioén, realizamos el
viaje del olvido, el viaje desde Dios.
Luego, en la experiencia del retor-
no del corazén (taubah), el corazén
despierta a su estado mas interior de
unién y el enamorado se vuelve cons-
ciente de la pena de la separacion. Sin
el conocimiento de la uniéon no ha-
bria consciencia de la separacion. Es-
tos opuestos son el nacleo del cami-
no mistico. El anhelo de la unién nos
lleva de regreso desde el mundo de la
dualidad hacia nuestro Amado. Pero
al mismo tiempo sentimos el some-
timiento del alma a la servidumbre.
Sabemos que pertenecemos a Otro y
pedimos: «<Hagase Tu voluntad asi en
la tierra como en el cielon.

El deseo de la unién y la nece-
sidad de la separacion coexisten en
el corazéon del viajero. El camino
mistico no es una progresion lineal
de la separacion a la unién y luego
a la servidumbre. Es una espiral en
la que los opuestos se transforman
los unos en los otros. Desde la dua-
lidad nos volvemos hacia la unicidad
y en la unicidad abrazamos la duali-
dad. Sacudidos entre estos opuestos,
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experimentamos el sindrome del
yoyo, el ir y venir entre la cercania y
la separacion que limpia el corazon
del enamorado. El sujeta nuestro co-
raz6n entre Sus dos dedos y a veces
lo vuelve hacia Su rostro y sentimos
intimidad y sobrecogimiento. Luego
vuelve el corazén hacia el otro lado
y sentimos la angustia del abandono
o el recuerdo obsesivo de Su Belleza.
Poco a poco, los opuestos se funden
en el centro del corazén que también
es el centro calmado del mundo que
gira.

Mediante la meditacion, llegamos
a saber que nuestra existencia indivi-
dual es una ilusion. En el vacio mas
alla de la mente saboreamos nuestra
propia no existencia. Cuando volve-
mos a la dualidad y al ego sentimos el
tiron del recuerdo y llegamos a dat-
nos cuenta de que nuestra necesidad
de recordarlo a Fl es un reflejo de Su
necesidad, de que nuestra oracion es
Su oraciéon. Como dice Hallay:

Te llamo... No, eres Tu quien me
llama hacia Ti.
Cémo podria yo decir: «jEres Tuly,
si T4 no me hubieras dicho: «Soy
Yon.

(Massignon 1982, 111, p. 42)

Nuestra existencia individual es
s6lo una manifestacion de Su unici-
dad. El sentido de individualidad del
ego es un reflejo del hecho de que El
es uno y absoluto. A través del yo, Lo
adoramos como uno.

Aquellos enamorados que se han
perdido en la unién saben, incluso
cuando vuelven a la separacion, que
la separacion es una ilusioén, como sa-
ben que su propio ego es una ilusion.
La separacién es un juego de luz en
las aguas de la unidad. Cuando el
enamorado sabe que no hay nada sal-
vo Bl la separacion es una servidora
de la unién. La separacién, nacida
de la unién, da a conocer Su unidad.
Cuando el ego esta rendido, se vuelve
un claro espejo de la luz de Su unici-
dad. Sometiéndonos por Fl a la sepa-
racion, traemos esta luz al bazar del
mundo. En el mundo de la dualidad,
el enamorado refleja la cara oculta de
la unidad y el Amado llega a conocer
Su propia Belleza:
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Yo y ta significan dualidad y la dua-
lidad es una ilusion porque sélo la
Unidad es la Verdad. Cuando el ego
se ha marchado [rendido], Dios es
entonces Su propio espejo en mi.
(Bastami citado en Stoddart 1985)

o P -
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La taberna de los magos

En la taberna de los magos', veo la luz de Dios.
iOh maravilla, ver semejante luz donde la veo!

iOh Sefior!, ¢;quién apura los posos del vino en esta taberna
cuya puerta como alquibla de anhelo y mihrab de oracién veo?

Ser enamorado y rend?, contemplar Tu Belleza en todo lugat,
todo ello como fruto de Tu favor veo.

Gufa de los peregrinos no alardees ante mi,
ta sélo ves la Casa, pero yo al Amo de la Casa veo.

Nadie ha percibido jamas en el almizcle de Jotan ni en el de China,
eso que yo, en la brisa del alba, cada mafiana veo.

Nada sobra ni falta en este circulo trazado por el punto de la Unidad,
este misterio, libre de cémo y de porqué, yo veo.

Desearia difundir la fragancia de almizcle de la cabellera de mi bello Idolo,
pero ese anhelo lejano, como una pura ilusion, veo.

Ardor del corazon, rio de lagrimas, suspiros al alba y lamentos nocturnos,
todo ello, como fruto amoroso de Tu mirada, veo.

A cada instante, una nueva imagen de Tu rostro cierra el paso a la imaginacion.
b
¢A quién podria revelar todo aquello que en este velo veo?

No reprochéis, amigos, el juego de miradas de Hafez,
pues a €l, entre los enamorados de Dios, veo.

—Diwan de Hatez
—Traducido por José M* Bermejo

1.- Jardbat-e mogan, la taberna de los magos [los adoradores del fuego sagrado]. Una de las expresiones con la que los sufies
persas aluden a su centro de reunién (janaqab), haciendo alusion al origen preislamico de la tradicién sufi.

2.- El rend, en su sentido literal, designa a alguien libre de restricciones y que demuestra una actitud despreocupada. Para
los suffes, el rend es un darwish enamorado, despreocupado de las limitaciones de la cortesia y de las convenciones sociales
y liberado del mundo y de sus moradores. Externamente es un reprobado, pero internamente es irreprochable.
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Janagah Nematollahi en Kermanshah (Iran)
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Avicena o Ibn Sina:

El sufi persa fundador de la ciencia 1slamica

Terry Graham

e acuerdo con el autor de The Atlas of Medieval
Man (E/ atlas del hombre medieval): «Al siglo X1 pertenecen
las grandes enciclopedias médicas de Avicena [es decir
Ibn Sinal, que recogen los conocimientos tanto del mun-
do griego como del mundo [islamico]» (Platt 1985, p. 36),
obras traducidas al latin por «el prolifico Gerardo de Cre-
mona desde su sede en Toledo» (Ibid., p. 62). Avicena es
un personaje tan polifacético, al menos, como Leonardo
da Vinci, «algo menos famoso como hombre de estado
que como médico» (Elgood 1953, p. 310) y se le recono-
ce como autor de mas de 220 obras en persa y en arabe.
Por otra parte, es ciertamente la figura mas importante
en el proceso de transferencia a la Europa medieval de
la filosoffa y de la antigua ciencia griega, egipcia, meso-
potamica, india y china, que darfa lugar al Renacimiento,
que marcé una época y a partir del cual se desarroll6 la
cultura occidental tal como la conocemos hoy.

Esta figura fundamental naci6 en el afio 980 d.C en la
aldea de Afshana cerca de la ciudad de Bujara, capital del
reino samanida en la regién de Iran que ahora ocupa la
antigua republica soviética de Uzbekistdn. Le pusieron el
nombre de Hosain y era el mediano de tres hermanos. Su
padre, funcionario del gobierno de la dinastia samanida
(874-999), sirvié al emir Nuh b. Mansur (que reiné de
976 2 997), y se traslad6 a Afshana desde su ciudad natal
de Balj (en el Afganistan actual), de la cual eran origina-
rios los gobernantes samanidas, para estar mas cerca de
la capital y aprovechar las posibilidades de promocion.

Se conocen bastantes detalles sobre la vida de Ibn
Sina porque dicté una pequefia resefia de su vida a Abu
'Ubayd Yozjani, su fiel discipulo y compafiero durante
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veinticinco afios, que cubria el tiempo transcurrido hasta
que Yozjani se unié a su maestro en 1012. Asi sabemos,
por ejemplo, que Ibn Sina nacié en el mes de agosto de
980. Yozjani fue luego completando esa biografia tras la
muerte de su maestro.

Ibn Sina, incansable y prodigioso en su juventud, se
dedicé al estudio usando todas las fuentes a su alcance.
Por ejemplo, aprendié aritmética con un frutero y, en el
otro extremo, filosoffa con un tutor privado contratado
por su padre, hombre bien situado y rico, si bien la mayor
parte de sus estudios la realizé en la wadrasa convencio-
nal. Dado que la escuela Hanafi de jurisprudencia domi-
naba en Bujara en aquel tiempo, el joven estudié leyes
en aquel entorno. Como dice Goodman: «l.a dialéctica
tradicional hizo ejercitarse al joven Ibn Sina en la 16gica
practica» (Goodman 1992, p. 12).

Lo que resulta sorprendente de la genialidad del joven
estudiante es que pudiera ir mas alld de los métodos pe-
dagdgicos rutinarios de su maestro y se pusiera a trabajar
de forma imaginativa usando el armazén conceptual que
se halla detras de los procesos mecanicos. El enfoque de
su tutor de filosofia sobre Aristételes era estrictamente
a través de los nameros, lo habitual en otros maestros
tanto antes como desde entonces, pero «el enfoque de
Ibn Sina era mucho mas préximo al espiritu del propio
Aristételes, quien afirmaba que el método del silogismo
era un esquema para el descubrimiento y no una mera
gramatica para la deduccién» (Ibn Sina 1985, p. 13).

Super6 igualmente a su profesor de matematicas v,
tras estudiar con ¢l solamente los cinco o seis primeros
teoremas de los Efementos de Euclides, prosiguié de for-
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ma creativa siguiendo su propio ca-
mino. En astronomia, procedié de
la misma forma con el A/magesto de
Ptolomeo, resolviendo por si mismo
los problemas matematicos.

A la edad de diez afios, domina-
ba ya todas las complejidades de la
gramatica arabe y estaba versado en
literatura, tanto en las obras originales
de los eruditos islamicos como en los
escritos de sus predecesores griegos,
traducidos directamente al arabe o pa-
sando antes por el sirio. También era
conocedor de los argumentos de los
tedlogos y tenfa un completo conoci-
miento de las complejidades del Coran.

Cuando su tutor de filosofia con-
cluy6 su instruccion, Ibn Sina abor-
dé por si solo el estudio de la Fisica
y la Metafisica de Aristoteles, aunque
en esta etapa se sintié apremiado a
dedicarse a lo mas practico, al tener
que ganarse la vida y al no sentirse
atraido ni hacia la jurisprudencia de
los clérigos ni hacia el tipo de traba-
jo burocratico de su padre. De todas
las profesiones, la que le resultaba
mas atractiva era la medicina, porque
abarcaba tanto la ciencia como la re-
lacién con las personas.

A los dieciséis afios, tenfa ya unos
conocimientos tan avanzados que
muchos ancianos acudian a él para
pedirle consejo en temas de ciencias,
tanto abstractas como practicas, je
incluso en materia de jurispruden-
cial No habifa limitado su estudio a
las conclusiones de los libros, como
las de las obras de Galeno, sino que
habfa ido mas alld haciendo descu-
brimientos por si mismo al tratar a
sus pacientes y aportando nuevos
avances a la medicina con el paso del
tiempo.

Un afio después, siendo Ibn Sina
un inmaduro adolescente de diecisie-
te afos, su brillante carrera tuvo un
respaldo oficial al caer gravemente
enfermo el emir, Nuh b. Mansur. Los
médicos de la corte fueron incapaces
de curatlo y fue convocado Avicena,
que fue capaz de aplicar con éxito
un tratamiento que hizo recuperarse
al soberano desde las puertas de la
muerte, ganandose asi el reconoci-
miento tanto del rey como en otros
paises. Contratado como médico re-
sidente en la corte, podia ahora acce-
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der a la biblioteca de palacio y tenia
a su disposicion todos los volumenes
recopilados gracias a la generosidad
ilustrada de los samanidas. Lleno de
curiosidad ante esta amplia y mara-
villosa coleccion, explico: «Vi libros
cuyos mismos titulos son desconoci-
dos para muchos y que jamas habifa
visto antes ni volvi a ver después»
(Ibid., p. 10).

A los dieciocho afios, habfa al-
canzado una etapa que afios después
recordé a Yozjani, con esta reflexion:
«Tengo ahora la misma cantidad de
conocimientos que antes, pero con
mucha mas madurez y profundidad;
por lo demas, lo aprendido y lo co-
nocido es en verdad lo mismo» (Nasr
1964, p. 178). Su base espiritual le
hizo ver que todo el conocimiento
factual e intelectual que habfa adqui-
rido sélo era la funcién de una cons-
ciencia menot, de forma que en sus
afios postreros, cuando dijo esto a
Yozjani, pudo dedicarse a penetrar
los misterios escondidos tras el velo
que habfa sustentado su genialidad y
que aun tenfa que explorar con total
tranquilidad.

En su juventud, la agudeza espi-
ritual de Ibn Sina habfa quedado ya
demostrada con la forma en la que
hacfa descubrimientos y sabia qué
retener de éstos. Desde la mds tem-
prana edad experimentaba visiones
y comunicaciones del mundo espi-
ritual, pero, como otros chicos pro-
digio con un canal abierto hacia lo
transcendente, empezé  dirigiendo
esas intuiciones hacia la ciencia y los
asuntos practicos, en lugar de seguir
su guia para profundizar en la expe-
riencia espiritual. Tenfa una gran ap-
titud natural para la mistica, pero no
estaba listo todavia para un compro-
miso formal en el camino espiritual.

Debido a su genio cimentado
en lo espiritual, Ibn Sina acabé por
percibir que habia aprendido todo lo
que se podia deducir de las ciencias y
podia, de hecho, vencer en un debate
a cualquiera en cualquier campo, de
la filosoffa a la politica o de la psi-
cologfa a la poesfa. Por ejemplo, su
tratado sobre el alma, Risala fi ma'refat
an-nafs an-natiga wa ahwaliha (Tratado
sobre la gnosis del alma racional y sus esta-
dos), probablemente su primera obra

formal, escrita a la edad de diecisiete
afios y dedicada al emir, sigue siendo
destacable hoy por su analisis de la
mecanica de los estados mas eleva-
dos de consciencia.

A pesar de la profusion de cono-
cimientos y de experiencias que ha-
bia acumulado, Ibn Sina no esctibié
demasiados libros hasta los 21 afios,
pero cuando comenzé a escribir de
forma prolija a partir de 1001, lo
hizo de forma explosiva, dando lu-
gar a una suma de todas las ciencias
catalogadas hasta la fecha. Solo han
sobrevivido algunos fragmentos de
esta obra, entre los cuales se halla el
Ketib al-majmn’ en matematicas, asi
como ciertas incursiones en campos
tales como la meteorologfa. Conti-
nué infatigablemente componiendo
una obra en veinte volumenes sobre
las ciencias filoséficas, que compren-
de muchos ensayos desarrollados si-
guiendo el modelo aristotélico, con
disertaciones sobre retérica, poética
y logica; también incluye el texto pre-
liminar sobre metafisica, que seguiria
desarrollando a lo largo de toda su
vida, y la obra sobre ética, Ketab al-birr
wa Fithm (Sobre la virtud y la transgre-
sidn). Todo este trabajo servirfa como
base para su gigantesca obra funda-
mental, ash-Shefa', escrita en sus aflos
de madurez.

Como su fama lo precedia, Ibn
Sina no tuvo dificultad en encontrar
inmediatamente un mecenas. El so-
berano (jwarazmshah) de la época era
'Ali b. Ma'mun (que reiné del 997 al
1009), que tenia un primer ministro
especialmente ilustrado, Abol Hosain
Suhayli, bajo cuyo patrocinio escribid
Ibn Sina un trabajo sobre matemati-
cas, el Kitab at-tadarik li amwa' al-jata fi
t-tadbir, y uno de astronomia, el Qsyanms
al-aru fi wasat as-samd'.

Segin Ibn Munawwar (1977, p.
159) y Abu Rauh (1988, p. 97), los dos
bidgratos del gran maestro suff persa
Abu Sa'id Aboljeir (440/1049), Ibn
Sina buscé al maestro tras un inter-
cambio epistolar, del cual no se cono-
cen copias hasta hoy que prueben su
existencia. Se conserva una coleccién
de cartas que supuestamente fueron
su correspondencia, si bien todo pa-
rece indicar que fueron escritas des-
pués del encuentro entre ambos.
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Este intercambio epistolar (no
disponible integramente) podria ha-
ber sido el medio a través del cual
Ibn Sina aparentemente sondeara a
Abu Sa'id, que habtia respondido di-
ciéndole que era bienvenido. El en-
cuentro en Mayhana hubiera podido
ser concertado a través de estas cartas
o simplemente de palabra mediante
algin darwish que viajara actuando
como enlace entre ambos.

Shafi-e Kadkani, en su intro-
duccién al Asrar at-tawhid, dice: «l.o
que es razonablemente cierto, es que
hubo entre ambos algin tipo de re-
lacién al margen de todos los mitos
sobre la misma, fuera ésta una simple
correspondencia o un contacto real,
y que existia ademas una atraccién de
Ibn Sina hacia Abu Sa'id; hasta donde
sabemos, el Isharat, el tltimo de los
escritos de Ibn Sina, es completa-
mente diferente de sus libros anterio-
res, tanto en cuanto a su enfoque so-
bre la gnosis como en su tratamiento
de «as moradas de los gnosticosy.

«Deberia entonces aceptarse que
esta evoluciéon podria muy bien ha-
ber sido activada a través de alguna
forma de relacién o de contacto con
Abu Sa'ild. De hecho, algunos eru-
ditos actuales estan seguros, y asi lo
han plasmado por escrito, de que Ibn
Sina escribié los ultimos dos [real-
mente tres| capitulos del Isharat a ins-
tancias de Abu Sa'id» (Introduccién a
Ibn Munawwar 1987, p. iv).

De la correspondencia citada,
so6lo se conserva la carta de Ibn Sina
de una forma aparentemente bastan-
te completa.' El texto de esta carta
(escrita en arabe) indica lo familiar
que le resultaba ya al fil6sofo el tema
de las afluencias y de las comunica-
ciones espirituales procedentes de un
nivel mas profundo de realidad, aun-
que esta consciencia todavia no habia
aflorado en sus escritos publicos.

La carta demuestra ademas el
unitarismo absoluto que llevé a Ibn
Sina a revolucionar el pensamiento
peripatético y que, ciertamente, revo-
lucionarfa el enfoque de la filosoffa,
como la habfa establecido la escuela
aristotélica, al introducir en ella algo
de esta consciencia transcendente.

En primer lugar, deja claro que
no se atribuye a si mismo el origen de

Afio 2008

su pensamiento, sino que lo conside-
ra procedente de Dios. De El afirma
que es para el siervo: «...el comienzo
y el fin de su proceso de pensamiento
y el puntal interior de su entera va-
lidez, asi como su aspecto extetrior
(Ibn Sina, carta anexa a Abu Rauh
1988, p. 94).

La carta incluye un verso arabe
que parece haber servido como lema
para los suffes en aquellos dias, por-
que aparece cerca del comienzo en el
texto de la obra de Ibn Munawwart,
Asrar at-tawbid:

En todas las cosas y en cada una de ellas
hay un signo de El,
que seiiala el hecho de que Fl,
realmente, es Uno.
(Ibn Sina, carta anexa a Abu Rauh 1988, p.
95; Ibn Munnawar 1977, p. 2)

Cuando Ibn Sina llegé al janagab
(centro sufi) de Abu Sa'id, entt6 y
hall6 al maestro en medio de una re-
unién, dirigiéndose a los discipulos
y a los invitados. En lugar de inte-
rrumpir su charla y de dar al recién
llegado un tratamiento especial como
persona destacada, hizo simplemen-
te un gesto con su mano advirtiendo
su presencia para hacer saber que no
debia ser tratado de modo diferente
al de cualquier otro discipulo o vi-
sitante. Continué su chatla y saludé
informalmente la llegada de Ibn Sina
intercalando en sus palabras un gra-
cioso ripio:

B sabio fildsofo se acerca!
JE1 respetable 1bn Sina esti agui!

Cuando acabd su chatrla, el maes-
tro bajé del estrado y llevo a Ibn Sina
a su casa, cerro la puerta con llave, y
pudieron asi permanecer tranquilos
en retiro (jahwaf) durante tres dias y
tres noches. No se permitié a nadie
permanecer ahi y escuchar lo que te-
nfan que decirse y nadie pudo entrar
sin permiso del maestro. Los tnicos
momentos en los que salfan eran
para las oraciones con la comunidad.
Transcurrido este periodo de setenta
y dos horas, Ibn Sina se fue sin mas.

Se cuenta que sus estudiantes le
preguntaron luego qué habia experi-
mentado con el maestro, a lo que su
profesor simplemente les contesto:
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«Todo lo que yo sé, él lo ven.

Por otro lado, los suffes y los
discipulos del circulo de Abu Sa'id,
cuando tuvieron la oportunidad, pre-
guntaron al maestro qué opinion te-
nfa de Ibn Sina, y éste les dijo: «Todo
lo que yo veo, él lo sabe» (Ibn Mu-
nawwar 1977, p. 159).

Ibn Munawwar continta dicien-
do bastante directa y sucintamente:
«Ibn Sina pasé a ser discipulo de
fnuestro maestro y vino regularmente
a visitatlo» (Ibid.). El autor también
indica que en esas ocasiones Ibn Sina
iba acompafiado por un séquito de
estudiantes que se unfan al circulo
de discipulos alrededor de Abu Sa'id.
Como se indica mas arriba, si el pro-
fesor vino con algunos estudiantes,
probablemente no serfan muchos
sino mas bien un pequefio grupo
escogido especialmente, con inclina-
ciones misticas, y no unos asistentes
cualesquiera a sus clases de filosoffa,
de medicina o de ciencias; y también,
como se ha mencionado antes, pro-
bablemente eran alumnos del tiempo
en que vivia en Gorgan (en el norte
de Iran), que fue la dltima ocasién en
la que dispuso de un entorno tran-
quilo para mantener esas sesiones, en
el ultimo lugar desde donde tuvo fa-
cil acceso al centro de Abu Sa'id.

Ante cualquier cuestién que pu-
dieran plantearse los historiadores
acerca de la practica espiritual de Ibn
Sina, Ibn al-Munawwar aporta una
descripcién tan vivida que despeja
cualquier duda de que fuera tan sélo
una ficcion piadosa; cuenta un evento
particular que demuestra la relacién
maestro-discipulo  existente entre
Abu Sa'id e Ibn Sina y la influencia
espititual (fasarrof) que el maestro
¢jercia sobre el corazén de Ibn Sina:

[Ibn Sina] se echoé alos pies del maes-
tro y se puso a besarlos; nadie podia
adivinar qué estaba ocurriendo en el
ser interior de Ibn Sina para realizar
semejante acto [de devocion]. De to-
das formas, Ibn Sina llegd a ser un
discipulo tal de nuestro maestro que
aprovecho6 todas las oportunidades
que tuvo para estar cerca de €l y, a
partir de entonces, todos los libros
que escribid sobre teosofia, como el
Isharat y otros, inclufan un capitulo
lleno de referencias a las explicacio-
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nes de los amigos de Dios y a la
nobleza de sus estados. Escribié
textos unicos sobre este tema,
debatiendo acerca del discernimiento
especial del corazon (ferasaf) de los
amigos de Dios y del valor de la
bisqueda del camino mistico y del
camino hacia la Realidad divina,
como es bien sabido (Ibid., p. 160).

lLa obra antes citada, al-Isharat
wal tambibat fi magamat al-'drefin, es un
buen ejemplo de este punto y en ella
hay un testimonio explicito sobre la
conexion entre la redaccion de esta
obra —o al menos de los ultimos tres
capitulos, con su discusion especifica
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ademids tenfa entonces la enorme
capacidad de reunir todo lo que
habia aprendido y de sistematizarlo y
ordenarlo en sus dos magnas obras
fundamentales, el Shefa" en filosofia y
el Qanun en medicina.

Al margen de sus obras
espirituales,delasquenosocuparemos
mas adelante, el crecimiento de la
capacidad de percepcion de Ibn
Sina, lo sefiala Nasr en un apunte:
«Debido a un increible poder de
concentracion, que le permitfa dictar
incluso las mads dificiles obras de
metafisica mientras acompafiaba a
un gobernante a la batalla, Ibn Sina

basica en el mazdeismo, donde to-
maba la forma de Bahman (1/obu ma-
nah, en avéstico, literalmente «Buena
mente», un concepto adoptado por
los neoplaténicos, que lo adaptaron
y lo reinterpretaron en sus términos
didacticos llamandolo «Intelecto acti-
vo»), la mas elevada de las seis ema-
naciones principales de la esencia de
Dios (Abura Mazda, en avéstico, lite-
ralmente «Sabio Sefior»; Obrmazd, en
pahlavi; Hurmoz, en persa moderno).

Este  tema  mantiene  su
importancia en el sistema islamico,
en el que debemos entender Gabriel
en lugar de Bahman, como figura

acerca del recorrido del camino
espiritual— y la propia practica
espiritual de Ibn Sina.

Uno de los frutos de la iniciacién
y de la formacién de Ibn Sina por
Abu Sa'id fue que comenzé a escribir
sus obras de orientacion mas mistica:
los relatos visionarios, el Hegmat al-
mashregiyya y los Gltimos tres capitulos
del libro filosofico Isharat dedicados
a las moradas de los gnosticos.

Mientras llevaba una ajetreada
vida de hombre de estado y de
médico, por no hablar de una animada
correspondencia con otros grandes
eruditos, como su compatriota Abu
Rayhan Biruni (421/1030), Ibn Sina
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fue capaz de producir un inmenso
corpus literario a pesar de la vida
némada que le tocaba llevar. Se le han
atribuido mas de 200 obras, desde el
monumental Kitab ash-shefa’ (E/ libro
de la curacion), el mayor compendio
de conocimientos escrito por una
sola persona en el periodo medieval,
hasta tratados de unas pocas paginas»
(Amin Razavi 1996, p. 67).

La conexion de Ibn Sina con la
religién mazdeista preislamica queda
de manifiesto en el papel preponde-
rante que asigna a la figura de la In-
teligencia activa, «que domina su filo-
soffa» (Corbin 1988, p. 8). El tedsofo
se apoya en una realidad visionaria

en los versiculos coranicos (19,17),
la anunciacion a Marfa por Gabriel,
llamado aqui Nuestro Espiritu
(Rubuna), totalmente coherente con
la visién cristiana, también heredada
de los mazdeistas, de los Magos,
y (97,4) en el que Gabriel aparece
en una visién en la noche de poder
como el Espiritu (ar-Rub).

Resulta significativo que Ibn
Sina escribiera los relatos visionarios
mientras estaba en la carcel. Real-
mente, retrata al aspirante protago-
nista de los relatos como un prisio-
nero, y al mundo, al cosmos, como
la prisién de la que debe salir el alma
anhelante.
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El relato visionario es a la vez
una narraciéon de las percepciones
recibidas por Ibn Sina bajo la forma
de revelaciones visionarias y una des-
cripcién de la senda espiritual en tér-
minos de simbolos de transmutacion.
Al describir este vocabulario simboli-
co, Corbin sefala: «El simbolo (Zanzsil)
no es un signo artificialmente cons-
truido; aflora espontaneamente en el
alma para anunciar algo que no puede
expresarse de otra forma; es la unica
expresion de lo simbolizado como
realidad que se hace asi transparente
al alma, pero que en si misma trans-
ciende toda expresion» (Ibid., p. 30).

El simbolo expresa una realidad
espiritual, mientras que una alegoria
es una concepcion de la mente, una
imagen puramente mental. Mientras
que la alegoria es subjetiva, el simbo-
lo es objetivo en su sentido mas ver-
dadero y no representa una realidad
material sino una realidad espiritual
mas profunda, a la que sélo puede
acceder, desde el punto de vista sufi,
el corazoén despertado a este tipo de
percepcion. Debemos distinguir aqui
entre el uso de los simbolos por Ibn
Sina (y posteriormente por Sohrawar-
di) y la metafora que es un mecanismo
puramente literario. Mientras que esta
ultima es una concepcion fundamen-
talmente intelectual, el simbolo es el
producto de una «transmutacion de lo
sensible y de lo imaginal» (Ibid., p. 31).

Ibn Sina se apoy6 en la antigua
tradicién gnoéstica para producir sus
tres relatos —Hayy ibn Yayzan (El
Viviente, hijo del Despierto), Risalat at-
tayr (E/l relato del pdjaro) vy Salaman o
Absal— y esto abri6 las compuertas
para el brillante flujo de expresiones
que iba a manar de la pluma de So-
hrawardi un siglo después.

El primero de los relatos serfa
brillantemente traducido y comen-
tado en persa, probablemente por
Yozjani, y posteriormente por So-
hrawardi (587/1191), el maestro de
la iluminacién (Shezj-¢ eshrag), bajo la
forma de su Qessat al-qorbat al-garbiy-
ya (E/ relato del exilio occidental), al que
aqui se da el titulo de gessat en vez
de la designaciéon mas didactica de
risalat, y que Corbin apropiadamente
traduce por relato.

El segundo serfa simplemente
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traducido del arabe al persa por el
propio Sohrawardi.

En cuanto al tercer relato —en el
que el segundo de los hermanos que
figuran en el titulo, Absal, es el per-
sonaje gnostico que prosigue el argu-
mento de la gufa mistica de los rela-
tos precedentes— nos ha llegado sélo
parcialmente a través de fragmentos
citados en la obra del destacado se-
guidor de Ibn Sina del siglo XIII, el
ya mencionado erudito polifacético
Jayeh Nasir-ol Din Tusi (672/1273),
que proporcion6 el material para
que lo retomara el célebre Yami
(898/1492) diandole la forma de un
poema épico.

Es importante sefialar que estos
tres relatos, nacidos de las reflexiones
de Ibn Sina en su paréntesis carcela-
rio en medio de su frenético queha-
cer, fueron esencialmente el registro
de percepciones visionatias, mientras
que afladié los tres tltimos capitulos a
su obra didéctica posterior, el Isharat,
para explicar el funcionamiento de la
senda suff. Aunque los relatos sean
la narracién de unas realidades es-
pirituales percibidas como visiones,
no expresan la doctrina sufi como lo
hacen los capitulos mencionados, tal
y como indica la frase afiadida a su
titulo fi maqamat al-'arefin (sobte las
moradas de los gndsticos).

Uno de los primeros libros po-
pulares en el mundo sobre temas
académicos fue el resultado de otra
peticién por parte del emir 'Ala ad-
Daula. Asi, surgié la obra en persa
Danesh-nama-ye "Ala', escrita en nom-
bre del emir. Al igual que la obra de
la que derivaba, el Danesh-nama cubria
las areas de la logica, la fisica, la astro-
nomfia, la musica y la metafisica, y es-
taba escrita en un estilo popular, con
«términos persas simples, naturales y
claros equivalentes a los arabes, con
frases cortas, sélidamente construi-
das, sin rastro alguno de arabismos, y
en un tono serio y directo, aligerado
por el uso de la ironfa y el buen hu-
mon» (Ibid., p. 37).

Este gran hombre, prédigo en
sus sentimientos y en sus gracias, no
tenfa ninguna pretension de ascetis-
mo, mas alla de la feroz disciplina a
la que se sometfa para realizar sus
escritos. Bebia vino tanto por placer
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como para estimularse y lo justificaba
ante los ortodoxos basandose en al-
gunos elementos de la jurisprudencia
Hanafi que podian interpretarse en el
sentido de una cierta flexibilidad en
este asunto; ademas, como médico
podia explicar los efectos beneficio-
sos para la salud de un uso sensato
de la bebida en funcién de la consti-
tucién de cada uno.

Ibn Sina escribe: «El vino es be-
neficioso para las personas de humor
predominantemente bilioso, porque
elimina su excedente al provocar la
miccién. Es bueno para personas de
temperamento humedo porque hace
madurar las humedades. Es mas be-
neficioso cuanto mejor sea su aroma
y su sabor. El vino es también muy
efectivo para hacer que los productos
de la digestion se distribuyan por el
cuerpo. Corta la flema y la dispersa»
(Gruner 1970, p. 410).

Si bien el vino es tabu en el Is-
lam para los ortodoxos, no sucede lo
mismo con el sexo, algo con lo que
Ibn Sina era complaciente y donde
no necesitaba justificaciéon candnica,
como la hubiera necesitado en el cris-
tianismo. Yozjani informa que: «El
maestro era vigoroso en todas sus
potencias, y la sexual, que ejercitaba
a menudo, era la mas poderosa y pre-
dominante de sus facultades concu-
piscentes» (citado en Ibid., p. 43-44).

Sin embargo, las agresiones a
las que sometfa su cuerpo, de todo
tipo, acabaron por pasatle factura.
El abuso de medicinas para conse-
guir curaciones rapidas, que aliviaban
los sintomas sin curar el desarreglo
subyacente, trajo consigo frecuentes
recaidas, hasta que un dia de junio de
1037, mientras iba de camino para re-
unirse con el emir en una campafia en
Hamadan, se hundié definitivamen-
te y declaré que estaba muriéndose y
que cualquier tratamiento adicional
serfa infructuoso. Sus queridos com-
pafieros lo escoltaron hasta Hama-
dan y se reunieron junto a su lecho de
muerte; al cabo de unos pocos dias
entregd su espiritu y su pérdida fue
muy sentida.

La contribucion de Ibn Sina al co-
nocimiento cientifico mundial es tan
amplia que sélo podemos tocarla de
pasada en este espacio tan limitado,
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teniendo en cuenta ademas que nos
centramos mas aqui en su vida espi-
ritual, en su conexion con la senda
suff. Sin embargo, sus aportaciones a
la ciencia filoséfica son ciertamente
una parte esencial de sus experien-
cias espirituales, porque mucho de lo
que innova en este campo —por su-
puesto, sus desarrollos sobre la base
aristotélica— esta fundado en la cog-
nicién intuitiva que procede de una
mezcla de inspiracion y de practica
espiritual consciente.

Su revitalizacion del sistema aris-
totélico es un buen ejemplo, pues en
¢l cambia radilcamente el concepto
de Dios de Aristoteles que pasa de
ser una simple funcion del mundo del
ser, concebido como el «Motor In-
mévily, para convertirse en una fuer-
za dinamica conocida como la «Exis-
tencia Necesaria». Como dice Nast:
«Hs correcto decir que Ibn Sina es el
primer “filésofo del ser”, porque fue
él, y no los filésofos griegos, quien
coloco el estudio del ser (ontologfa)
en el corazén de la filosoffay (Amin
Razavi 1996, p. 70). El énfasis de Ibn
Sina en la Unidad de la «Existencia
Necesaria» o del «Ser Necesario»
(wabdat-e wojud), es completamente
coherente con el punto de vista suff
que manifiestamente tuvo siempre y
que se revelé con su iniciacién y su
formacién por Abu Sa'id Aboljeir.

En su filosofia, Ibn Sina sigue a su
predecesor Farabi (339/950) cuando
hace: «...una clara distincién entre
la existencia y la quididad [es decir,
la esencia]. En todas las criaturas, la
existencia se afiade a su quididad o
esencia. S6lo en el Ser Necesario son
lo mismo» (Ibid.). Nasr resalta que
basta con comparar las discusiones
sobre esencia y existencia de los esco-
lasticos cristianos medievales con las
de los antiguos textos griegos y he-
lenisticos para ver la gran influencia
que tuvieron los filésofos islamicos,
principalmente Ibn Sina, en el desa-
rrollo de su ontologia (Ibid.).”

El siguiente desarrollo importan-
te que aportd Ibn Sina al campo de
la ontologia fue fruto de una mezcla
de su rigida perspectiva unitaria is-
lamica y de su conocimiento de las
antiguas percepciones gnoésticas del
principio de emanacién, expresado
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por los neoplaténicos pero claramen-
te procedente del mazdeismo, por el
cual «Ibn Sina confirma también la
necesidad del Uno de darse El mis-
mo, para emanar y hacer surgir la ma-
nifestacion», en que la primera «ma-
nifestacion del Uno... es identificada
por Ibn Sina con el Logos o Intelecto
Universal» (Ibid.).

Es interesante sefialar que mas
tarde, cuando trataba de transcender
las limitaciones del discurso légico
para expresar las intuiciones espiri-
tuales, Ibn Sina escribié un Tratade
sobre los dngeles. En ¢l desarrolla la
angelologfa existente antiguamente
en el mazdeismo, que incluye una
cosmologia en la cual «a jerarquia
angélica que afirma el Islam se co-
rresponde con la gradacién de inte-
ligencias establecida por los filésofos
[neoplaténicos]. El identifica los diez
intelectos que forman la jerarquia de
la existencia inteligible con diez ange-
les, [comenzando por| Gabriel, esto
es, el Intelecto Activo (‘agl-e fa'al)»
(Nasr 1991, p. 329).

Hsta angelologfa es, asi, para Ibn
Sina, un medio de expresar simboli-
camente lo que es, en su opinion, la
realidad del proceso de conocimiento
humano. Cuando los suffes habrian
dicho convencionalmente que el via-
jero debe ser liberado del control del
nafs, de la propia identidad individual,
para llegar a conocer lo Divino, en la
teosoffa de la iluminacion (al-hekmat
al-mashregiyya) de lbn Sina (y poste-
riormente de Sohrawardi) el viajero
«consigue el conocimiento supremo
purificindose de las negras nubes
del mundo inferior y estableciendo
contacto con el Intelecto Activo en
el centro de su propio ser» (Ibid., p.
328-29).

En la teosofia de la iluminacién
de Ibn Sina —esa parte de su pensa-
miento que nunca llegd a la Europa
cristiana pero que serfa posterior-
mente desarrollada dentro del mundo
irano-islamico— «la cosmologia lle-
g6 a ser no un esquema tedrico sino
un plan para permitir al viajero en la
senda de la perfeccion espiritual |...]
quedar liberado de toda limitacion
y alcanzar asi la libertad espiritual»
(Ibid., p. 353). Sohrawardi retomaria
posteriormente la cosmologia de Ibn

Sina y no sélo expondria la angelolo-
gia de una forma mas compleja y ex-
plicita, sino que desarrollaria también
todo un vocabulario de simbolismo
luminico, desarrollando la imagen
coranica de Dios como la Luz, en la
cual el reino del ser, el cosmos, con-
siste en «grados de luz, no siendo la
materia sino ausencia de luz» (Ibid.).

El filésofo expone su punto de
vista sobre el amor en el tratado que
dedica a este tema, ar-Risala fi I'eshq,
en el cual «Ibn Sina considera al amor
como la causa misma de la existencia»
(Nasr 1964, p. 261). El argumento es
realmente una expresion generaliza-
da de la doctrina sufi, en el sentido
de que asi como el sufismo se ocu-
pa de impulsar el esfuerzo conscien-
te del viajero en el camino hacia la
perfeccion, la exposicion del filésofo
se amplia para abarcar la totalidad de
la existencia, al decir: «Cada ser, que
esta determinado por un designio, se
esfuerza por naturaleza hacia su per-
feccion, es decir, hacia ese bien de la
realidad que en dltimo extremo fluye
de la realidad del Bien Absoluto, y re-
huye por naturaleza su defecto espe-
cifico que es el mal en ella, es decir,
la materialidad y la no-existencia, —
porque cada mal resulta de un apego
a la materia y a la no-existencia» (Ibn
Sina, citado en ibid.).

De acuerdo con la teorfa del
amor de Ibn Sina, cada ser existente
posee el potencial para la perfeccion
y todos poseen un amor innato ex-
presado de acuerdo con su naturale-
za, siendo este amor una expresion
del «Amor césmico que impregna
a todas las criaturas» (Ibid., p. 262).
Como dice el filésofo: «Toda entidad
que recibe la manifestacion [de lo Di-
vino| lo hace con el deseo de llegar
a ser asimilada con Fl hasta el limite
de su capacidad» (Ibn Sina citado en
ibid.). Esto no es sino el concepto
suff del amor expresado en términos
ontolégicos, mucho mas dindmicos y
vibrantes que el punto de vista plato-
nico, que parece derivar de la misma
tradicion mazdefsta que alimentd al
Islam.

Ademas del papel fundamental
que jugo al sentar las bases para un
milenio de filosoffa occidental, Ibn
Sina tuvo una influencia importanti-
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sima en otros campos, especialmente
el de la medicina. El Qanun fue tra-
ducido al latin en los afios 1150-1187
por el monje italiano Gerardo de Cre-
mona (muerto en 1187), que trabaja-
ba en Toledo, ciudad en la que se ha-
llaba la famosa escuela de traductores
de la Castilla medieval. Gerardo, que
ya habia traducido textos griegos en
su Italia natal, viaj6é a Espafia en bus-
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Mausoleo de Ibn Sina en la ciudad de Hamadan (Iran)

ca de una versiéon mas completa del
Almagesto de Ptolomeo vy, para ello,
aprendi6 arabe. En Toledo se dedi-
c6 a traducir las obras cientificas de
Ibn Sina y llegd a ser el traductor mas
prolifico de estas obras y el que las
dio a conocer en el occidente latino.
En total se realizaron ochenta y siete
traducciones de esta obra, la mayoria
en latin y algunas en hebreo.

Gracias al trabajo de Gerardo, el
texto latino del Canon sustituy6 de he-
cho los escritos de Galeno como tex-
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to base para los estudios de medicina
en Huropa. Los textos de los autores
griegos mantuvieron su vigencia tan
solo en anatomia y en fisiologia, a pe-
sar de que no estuvieron totalmente
disponibles en latin hasta comienzos
del siglo XVI, por lo que Avicena rei-
né sin rival en todo este periodo.
Esta obra monumental fue ob-
jeto posteriormente de una de las

primeras operaciones importantes de
impresion en occidente, con quince
ediciones en latin y una en hebreo,
en el ultimo cuarto del siglo XV. El
texto original escrito en arabe fue
publicado por primera vez en Roma
en 1593. La obra ya habia llegado a
ser el texto basico en medicina tan-
to en oriente como en occidente, al
combinar eficazmente, utilizando
una base griega, los descubrimientos
médicos del mundo antiguo con los
de Persia y la India. Un comentarista
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italiano la elogiaba en 1554 descri-
biéndola como el primer libro que
podia «ensefiar el arte de la medicina
tratandolo como un todo integrado
y telacionado» (citado en Goodman
1992, p. 33).

Ibn Sina actuaba claramente
como un clentifico moderno por su
utilizacién de la observacién clinica.
Fue también el promotor por exce-

lencia de la medicina holistica, cada
vez mas habitual en nuestros dias, al
insistir en «la necesidad del equilibrio
ecologico entre el cuerpo y el entor-
no exterior, que inclufa no solamente
los alimentos y la dieta, sino también
el aire y otros factores, incluso el so-
nido» (Amin Razavi 1996, p. 73).
Entre las contribuciones practi-
cas de Ibn Sina a la medicina se ha-
llan sus hallazgos en diagnosticos de
tumores cerebrales y tlceras de esto-
mago. Fue también el primer médico
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en realizar un diagndstico correcto
de la meningitis y en darse cuenta de
que la tuberculosis era contagiosa.

Como dice Nasr: «Explicé la
apoplejia cerebral y la paralisis facial,
y era capaz de distinguir entre los
ataques epilépticos y la histeria epi-
leptiforme. Estudio la esterilidad y la
sexualidad y propuso incluso el uso
de la cirugia para la gente que pre-
sentaba caracteres de ambos sexos.
Ademas de insistir en la higiene y la
medicina preventiva, escribié mucho
sobre la importancia para la salud de
una dieta correcta, comenzando con
la leche materna y subrayando su
valor para el crecimiento del bebé»
(Ibid.). Ademds, cabe destacar sus
contribuciones a la farmacopea, cu-
yos cimientos establecié tanto para
oriente como para occidente.

Es interesante senalar que la co-
rriente analitica, una de las mas im-
portantes de la filosofia occidental
contemporanea, se basa Unicamente
en el estudio y el desarrollo del len-
guaje, completando asi el proceso
comenzado por Averroes, seguidor
de la escuela aviceniana occidental y
racional hace casi mil afios, que des-
pojo ala filosofia de la validez del ele-
mento transcendente, haciendo que
su validez se midiera solamente por
el ejercicio de la razén y se expresara
con el lenguaje de la logica.

En contraste con esto, al estar
en contacto con la tradicién mistica
perenne, con sus expresiones simbo-
licas heredadas del mazdeismo, y al
experimentar los efectos de su inicia-
cion y de su formacion en la senda
suff, Ibn Sina prosiguié su tarea mas
alla de la expresion en términos ra-
cionales de la teologfa unitaria, que
habfa llevado a su ultimo nivel, y se
dedic6 a desarrollar un nuevo voca-
bulario de simbolos que llegasen tan-
to al intelecto como al corazén. Pa-
rece ser que abandono este proyecto,
tal vez porque consideré como una
sefial la pérdida de su obra discursiva
sobre este asunto en el encendié de
su bibliotéca en la ciudad de Esfahan.
Tras dejar los Relatos como legado a
personas como Sohrawardi y otros,
este hombre prodigioso procedid
entonces a concentrarse Unicamente
en los ejercicios de la senda suff, eli-
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minando de su corazén todo aquello
que estuviera ligado a sus increfbles
logros e incluso a la misma genialidad
que los habia hecho posibles.

. P
Notas:

1.- Esta carta aparece de forma fragmenta-
ria en el Halat, pero relativamente completa
en otras fuentes, asi que el editor ha inser-
tado la version original arabe hallada en el
Nama-ye danishwaran en la parte relevante
del texto biografico, con variantes y mate-
rial adicional encontrados en un manuscti-
to del Kashkul del Sheij Baha' ofrecidos en
una nota al pie de pagina (Abu Rauh 1988,
p. 93-96).

2.- No estd de mas aclarar aqui que, des-
graciadamente, algunos investigadores y
autores, aun hoy dia, por desconocimiento
o por una simplificacién totalmente inco-
rrecta, siguen utilizando expresiones como
«filosoffa arabe», «ciencia arabe», etc.,
como solia emplearse en la Edad Media en
Europa. Las tres personalidades mencio-
nadas en este articulo, Farabi, Ibn Sina y
Abu Rayhan Biruni, persas y nacidos a gran
distancia de cualquier territorio arabe, son
conocidos como los padres de la «filoso-
fia islamica» y, sin embargo, encontramos
obras tituladas «Filosofia arabe» en las que
se habla expresamente de estas tres perso-
nalidades. La misma expresion «filosoffa
islimica», en muchos casos, puede consi-
derarse realmente incorrecta, ya que el ori-
gen de esta filosofia estd en la sabidurfa de
otros pueblos, como los griegos, los persas

y los hindues, etc. [N.T.]
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El corazon y las Pléyades

Mario Satz

MEEas Pléyades constituyen uno de los grupos

estelares mas fascinantes del cielo. Compuesto por siete
grandes estrellas, la primera de las cuales es Alcione (de
3* magnitud), cuyo nombre significa, en griego, la paz,
es un grupo que se halla en la constelacion de Tauro a la
altura de lo que podrfamos imaginar como su poderoso
cuello. Para los astrébnomos Alcione es el sol central de
nuestra galaxia, y al respecto no deja de ser significativo
que entre los babilonios se la llamase Temennu, la piedra
fundamental. Los arabes, por su parte, denominan ain
hoy a esa estrella Al Wasat, el centro, en tanto que los
hindues le dicen Amba y los hebreos Kimah, que quiere
decir ni mas ni menos que el sello, la estampa, nombre
que algunos etimoélogos relacionan con la expresion Al
Kimah, la Alquimia, ciencia misteriosa de origen celes-
te. Saber secreto que, procedente del confin del cosmos,
nos ensefié en sus origenes el arte de la metalurgia, la
manipulacion del fuego y las técnicas de fundicion. Pero
los griegos también vefan en ellas a las siete palomas
de Afrodita, y a las siete hermanas miticas de Atlante y
Pléyone, cuyos nombres eran Taigete, Electra, Alcione,
Astérope, Celeno, Maia y Mérope. De las cuales se de-
cfa que, paseando con su madre Pléyone se encontraron
cierto dia cerca de Beocia con el terrible cazador Oridn,
quien perdio6 la cabeza por ellas, al punto tal que las per-
sigui6 noche y dia durante cinco afios hasta que al fin
fueron metamorfoseadas en aves gracias a la piedad de

Zeus, el cual, transformandolas en palomas, conservo
empero su belleza.

Actualmente y en el moderno cielo de la astronomia
Oridn esta separado de sus amores por las Hiades y por
Aldebaran, que brillan entre los ojos del toro constelado.
Una historia diferente es la que cuentan los cosmologos
chinos, para quienes Asin, el ideograma del corazon, re-
presentado con el pericardio abierto por encima y el 6r-
gano propiamente dicho en el centro, con una muesca
que sefala, debajo, el lugar de implantacién de la aorta,
hsin responde por sus siete aperturas a #ao, las Pléyades.
De este modo, duefio y sefor de la risa y la alegria, el co-
razon responderfa a su modo a las mismas abundancias
que presagian, en la primavera, cuando son visibles, las
Pléyades. Las siete aperturas del corazon eran, por otra
parte, otros tantos ojos —que dirigidos a la cabeza—, y si
estaban esclarecidos, despejaban a su vez a las siete puer-
tas superiores —dos pupilas, dos orejas, dos fosas nasa-
les y la boca—, lugares a través de los cuales el universo
sella su pasaje por nuestros sentidos. En China ningun
idolo es mas popular que Ts'ai Shen Yeh, el Dios de la
Riqueza, pues se considera que encarna el espiritu deifi-
cado de Pi Kan, un sabio del siglo XII a. de C. , pariente
del tirano Chou Hsin, el cual mandé asesinarlo para, acto
seguido, examinar su corazon con el fin de comprobar
si era cierto aquello de que sus siete orificios formaban,
segun se sostentia, el asiento de la inteligencia.

Afio 2008
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Otra leyenda china explica que
las siete Pléyades mayores fueron, en
principio, las siete emociones basi-
cas que dependen del corazoén: hsz, la
alegtia; #n, la rabia; ai, la pena; chi, el
temor; a7, el amor; ¢, el odio y yi, el
deseo. De ¢l surgieron y a él ansian re-
tornar, pero como en el corazoén tales
lugares estan ocupados ahora por las
conexiones terrestres, los puntos de

Las Pléyades, tam-
bién llamadas las
cabrillas de forma
coloquial, las siete
hermanas segun la
mitologia  griega.
Su nombre japo-
“Subaru”

y su nombre persa

nés es s
“Soraya”. Las Plé-
yades estan situa-
das a un costado
de la constelacion
de Tauro y forman
una espiral dentro
de la Galaxia de la
Via Lactea. El Sol
es la octava estrella
de la espiral pleya-
diana.

entrada de venas y arterias, cada vez
que una de las siete emociones quiere
volver a su punto de partida las res-
tantes seis sienten celos y se agolpan
a su lado para sustituirla tan pronto
cese su pulsién. De este modo, en la
vida animica del hombre no hay pena
sin alegria, amor sin odio. Rabia sin
deseo. Unicamente el sabio, aquel
que medite en la figura y forma de
las Pléyades, sabe que el vacio cordial
esta libre de todas esas contradiccio-
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nes. Por ello, Chuang Tsu, el fil6sofo
taoista del siglo 111 a. de C., anot6:

El corazin del honibre sabio es serenc.
Es espejo del cielo y de la tierra
E/ cristal de todo.
Vaciedad, guietnd, tranquilidad, insipidez.
Silencio, no-accion:

éste es el nivel del cielo y la tierra.
Este el Tao perfecto.

Los hombres sabios
encuentran aqui su lugar de reposo.
Y en reposo estin vacios.

Pero vaciar el corazén —tarea
que por otro lado el mismo corazén
realiza, vaciarlo de odio, pena, amor,
deseo, y también de cualquier otro
tipo de sentimiento parcial, s6lo pue-
de hacerse cuando se comprende que
detras de las pulsiones hay algo mas
grande aun, un todo que sustenta lo

El corazon y la Pléyades

sensible. Aquello que, paralos chinos,
existia mas alla de los orificios de luz
personificados por las Pléyades. Un
sitio descrito en los textos del yoga
taofsta como un jardin de cuatro alas
en el que florecen los melocotoneros
de la longevidad cada tres mil afios, y
que llevan grabadas, en cada uno de
sus frutos, todas las estrellan que son,
han sido y seran.

En sus silenciosas meditaciones,
entonces, ajenos a la vida social y
despegados de todo lo innecesario,
los maestros taoistas viajaban a ese
sitio en los meses de mayo y junio
mientras sus cuerpos podian perma-
necet, se decia, en la tierra, fantasmas
de piel y huesos musicales, capsulas
de algo misterioso que se habia dis-
parado tan lejos que era imposible
seguirlo. Aqui quedaba, casi inerme,
el cuerpo o los cuerpos, pero no sus

N° 15



Mario Satz

corazones, que cruzaban los espejos
de la realidad visible hasta llegar al
sitio en el que se borran todas las di-
ferencias. Chuang Tsu escribi6 lineas
hermosas al respeto:

La Luzg de las Estrellas

le preguntd a No-Ser:
Maestro ses usted o no es usted?
Y como no recibio

ninguna clase de respuesta,
La Luzg de las Estrellas

se dispuso a esperar a No-Ser,
Agnardando a ver si aparecia.

Tablilla sume-
ria con una
antigiedad
aproximada de
12.000 afios, en
la que se habla
de las Pléyades.

De ese modo mantuvo su mirada
Jija en el profundo vacio

Con la esperanza de echar
una mirada a No-Ser.

Todo el dia estuvo a la expectativa
y no vio nada.

Escuchd pero no vio nada.

Se exctendio para tocar
'y no agarrd nada.

Entonces, la Lug de las Estrellas,
exclamd al fin: (Esto es!

Puesto que se trata
de lo mds distante que hay,

Squién podria alcanzarlo?
Puedo comprender la ansencia del Ser,
¢Pero quién puede comprender

la ausencia de la Nada
S7 ahora, encima de todo, No-Ser Es?
¢Quién puede comprenderlo?

Afo 2008

Que el vacio es siempre central
o que el centro esta vacio es algo en
lo que ya habia pensando Lao Tsé
mucho antes que Chuang Tsu. Posi-
blemente ninguna otra parte como el
corazén diga con tanta claridad, en
su diapasén diastosistélica, Ser-No-
Ser. Las cuatro alas de ese fantastico
jardin de melocotoneros milenarios
y astronémicos parece calcada de
nuestras humanas aurfculas y ventri-
culos. En ese espacio mitico, en ese
territorio poético todo es de luz, de
una luz suavisima: las hojas, las cor-

tezas, las ramas e incluso las raices. El
clima parece suspendido siempre en
el mediodia de su esplendor. De los
sucesivos viajes a ese sitio de equili-
brada maravilla quedan huellas en el
siguiente proverbio chino que alude a
«un retiro dotado de melocotoneros
y arroyos». Dice asi: «Pidele al latido
que te traigo un regalo y te recordara
donde queda el corazény.

Una vieja historia procedente
de la dinastia Jin del este cuenta que
cierto pescador que vivia en Wu Ling
y era un gran admirador de los pai-
sajes pintorescos, llegd cierta vez y
sin darse cuenta a un jardin repleto
de melocotoneros y arroyos des-
de el cual se veian, hacia los cuatro
horizontes, tierras llanas y fértiles,

SUFI

caminos que llevaban en todas direc-
ciones y de esas mismas direcciones,
como rayos de un circulo, volvian a
su punto de partida. El viajero con-
té que en aquel paisaje la gente vivia
y trabajaba en paz. Cuando se hubo
paseado por el lugar, aceptado com-
partir el té e intercambiado unas pa-
labras, el visitante sinti6 algo extrafio,
como si recordara todo aquello, como si
siempre hubiese estado alli. Preguntados
los habitantes acerca del tiempo que
vivian, interrogados sobre la dinas-
tia bajo cuyo reinado prosperaban,

comian y dormfan, no supieron qué
responder pues para ellos todo era
siempre igual a si mismo. Incluso el
incipiente verano no parecia mover-
se de lugar. Si moria alguien pronto
era reemplazado por un nuevo na-
cimiento, las heridas se cerraban tan
pronto eran abiertas y el amor no re-
curria, para expresarse, a las palabras.
El hombre volvié a su poblado tras
ese interesante viaje y por mas que se
esmerara en contarle los pormenores
y mayores al gobernador, por mas
que le indicara las bellezas y miste-
rios de tan sorprendente geografia,
nadie puedo encontrarla nunca. Lo
que fuera una experiencia inolvidable
para el viajero de Wu Ling no dejo
de ser una fantasia inubicable para el
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resto de sus paisanos.

Haciendo un modesto ramillete
con las palabras sin darse cuenta, cam-
bio y nadie pudo encontrarlo nunca, retos-
namos a la experiencia taoista de la
no-accion, a la gracia espontanea del
wu wei, pero también al relato de la
mutacion espiritual de quienes trans-
forman las siete emociones basicas li-
gadas a las Pléyades en un unico senti-
miento de inaudita dulzura. Pues Asin,
el corazon, dicen los médicos chinos,
tiene la forma de un melocotén, e
ingresar bajo sus tunicas de carne en
el momento en que la luz total del
cosmos lo ilumina, es adquirir una
impavidez de jade a la vez que la ve-
locidad de un colibri. Paralelamente,
la idea de fecundidad que contienen
las Pléyades estd en conexién con el
ciclo hidrico, la apaticiéon y desapari-
cion de las aguas. Asi, por ejemplo,
en la Amazonia las Pléyades desapa-
recen en mayo y reaparecen en junio.
Anuncian las crecidas, la muda de los
pajaros y la renovaciéon del manto
vegetal. Limber, un astrénomo con-
temporaneo citado por Lévi-Strauss
en su obra Lo crudo y lo cocido, sostiene
a proposito de las Pléyades que «el te-
lescopio revela una asociacion de por
lo menos vatios centenares de estre-
llas cuyo parecido con un enjambre
de abejas es notable. Si el movimien-
to aparente de estas estrellas pudiera
acelerarse varios millares de veces, la
analogfa serfa ain mas marcada, pues
se verfa a cada individuo precipitarse
en una direcciéon diferente, en tanto
que el enjambre mismo conservaria
su coherencia». Notable, sorpren-
dente, este concepto astronémico de
«unidad en lo multiple», de «sincronia
diacrénicar, de coincidentia oppositorum
en suma, hace que los indios toba del
Chaco todavia llamen a esas estrellas
«abuelo-muchas cosas» y también
«los nifios pequefios», reencontran-
do de ese modo la vieja idea taoista
respecto del sabio Lao Tsé como «un
nifo viejo» o un «viejo nifioy.

En realidad las Pléyades y nues-
tro humano corazoén, y con ellos to-
das las estrellas, forman un todo in-
divisible, la casa del Ser que nace del
No-Ser. Pues en el momento en que
pasamos de la discontinnidad del ojo a la
continuidad del espivitu, en el momen-
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to en que ya no prestamos atencioén
a los latidos y con ellos a la nocién
de tiempo que producen, y nos su-
mergimos en el vacio inmutable del
que proceden sistoles, didstoles y
estrellas, en ese mismo momento el
No-Ser nos permite participar del
Ser, pero si acaso intentamos definir
esa extatica experiencia, el pulso, ti-
mido, vuelve a ocultarse de nuestra
mente racional. Del mismo modo
que el hambre precede a la saciedad
o al alimento, cuando la Biblia enun-
cia que «no solo de pan vive el hom-
bre», alude a un manjar sutil —me-
locotén, rocio estelar, manai— que
crece y se prodiga en el vacio de la
comprension, manjar que nutre antes
el entendimiento que el vientre. En
cierto modo ese alimento tiene como
vehiculo sensible a la sangte que, a su
vez, abastece de nutrientes infinitesi-
males a nuestros 6rganos por orden
de su eje cordial. «Los justos y pia-
dosos en Israel —anota el Libro de la
claridad o Babir, texto kabalistico del
siglo XII—, los justos y piadosos que
se elevan por sus méritos, se alimen-
tan de su corazén y su corazon los
alimenta(fragmento XCVID)». El ya
citado antropélogo Lévi-Strauss na-
rra el siguiente mito Macushi sobre
el origen de las Pléyades: «Un hom-
bre tenfa siete hijos, que no cesaban
de llorar pidiéndole de comer. Para
entretenerlos, la madre les regafiaba
diciendo: “Hijos mios, os doy de co-
mer todo el tiempo y nunca estais re-
pletos jQué glotones sois!” En cierta
ocasion cogid de las brasas una man-
dibula de tapir y la arroj6 a sus pies,
pero los muchachos gritaron: “No
es bastante!”, protestando a viva
voz como si no hubiesen comido en
afios. A pesar de todo se repartieron
el trozo de tapir y luego, cogidos de
las manos, bailando y cantando, de-
cidieron mudarse a las estrellas para
desesperacion de su madre, que co-
menzé a gritar: “;Venid aqui, con-
seguiremos mas comida, regresad!”
Pero los nifios prosiguieron su impa-
rable ascenso sin guardar rencor a sus
progenitores desapareciendo poco a
poco en el cielox.

La insatisfaccion terrestre, signa-
da por el devorar saturnino, siempre
hambriento, sélo puede ser compen-

E/ corazon y la Pléyades

sada por la satisfaccion celeste, a la
que —observemos— se accede «bai-
lando y cantando» o, a lo sumo, ape-
lando a una desasida contemplacion
tras un prolijo ayuno de los sentidos.
Evragio, un monje cristiano familia-
rizado con la meditacién de los he-
sicastas, esctibio: «Si quetéis, perma-
neciendo en un cuerpo, rendir a Dios
el culto de una criatura incorporea,
mantened en el secreto de vuestro
corazon una plegaria ininterrumpida,
y vuestra alma llegard a ser, aun antes
de la muerte, igual a los angeles». Ese
semper gandete seguido de sine intermis-
sione orate que el apdstol recomienda
en 1 Tesalonicenses 5:16, equivale, nos
parece, al rutilante paisaje taoista de
caminos que divergen y convergen
simultineamente, y al que no nos es
posible acceder mas que de uno en
uno y por obra de la gracia. Cuando
los antiguos astrbnomos situaban en
Alcién al sol de nuestra galaxia que-
rfan aludir con ello a un eje del uni-
verso que siempre es igual a s{ mismo
mientras todo a su alrededor cambia,
gira y eventualmente perece. Del
mismo modo nuestro corazén per-
manece en su sitio mientras que la
sangtre por €l enviada, transportando
luz, ilumina los confines y limites del
cuerpo. Estudiosos de las dos caras
de la realidad, fisica y metafisica, leen
en un pasaje de Job 38:31 que dice:
«Podras atar ta los lazos de las Plé-
yades?», la posible causa de que ubi-
case alli estaba el centro del universo,
su nudo original, por cuanto tratin-
dose de un regalo, cuando el Crea-
dor lo envolvi6 para darnoslo como
presente ligd alli su punto de partida.
Dejé alli su sello mas preciado. Una
gavilla de estrellas que crece por par-
tida doble en el cielo y en el corazén
del atento observador.

e
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Vino aiiejo
en odres nuevos

4

La ejecucion de Hallay
Historia adaptada del Menzorial de los santos de "Attar

or la manana, cuando las llamadas a la ora-
cién se hacfan eco de un minarete a otro en los cielos de
Bagdad, los guardias conducian al prisionero cruzando el
patio embaldosado. Miles de personas se habian reunido
para ser testigos de la ejecucion, llenando la plaza de la
ciudad y formando filas por las calles.

Sostenido por los brazos de los guardias, Hallay ca-
minaba hacia el patibulo con pasos ligeros, como dan-
zando en un rapto, las cadenas de sus piernas y brazos
balanceandose como serpentinas en el viento. Cantaba
asi: «lLa Verdad, la Verdad, la Verdad. Yo soy la Verdad».

De entre la multitud que los rodeaba, un comerciante
vestido con ricas galas grité a Hallay: «:Cémo puede un
condenado a muerte pavonearse tan altivamenter.

Hallay se paté y se volvid hacia €1, diciendo: «Porque
voy de camino a Mi hogar. No voy a culpar a Mi Ama-
do por esto. El me obsequi6 con el vino que ofrece el
Maestro de la Taberna a sus invitados. Luego, después de
pasar la copa, El pidi6 la espada y la estera del sacrificio.
Esta es la suerte del que bebe vino afiejo con el Dragén
en pleno verano.

Nadie en la multitud llegaba a entender lo que estaba
diciendo.

Al pie del cadalso, Hallay se arrodillé y besé la esca-
lera que lo conduciria arriba. «Todo lo que Te habia pe-
dido, jAmado miol, me lo has concedido». Luego subi6
la escalera.

El guardia le pregunté con sorna mientras lo levan-
taba sobre la horca: «;Qué tienes que decir ahora, carda-
dor?y.

Hallay replicé: «El viaje espiritual de un hombre ver-
dadero termina en lo alto de la horcay.

Hallay se dirigi6 luego, desde la horca, a Dios: «Aqui
estoy en la morada de Mis deseos, donde contemplo Tus
maravillas. TG que ofreces tu amistad incluso a los que
se portan mal contigo, ¢no se la ofrecerfas a este pobre
sobre quien se vierten todas las culpas sélo por Ti?»

Mas tarde, Shebli, vestido con una tinica harapienta
llena de remiendos, salié de la muchedumbre y se pard
frente a Hallay. Era un noble jawanmard (joven de espiri-
tu) de Jorasan, chambelan de Muwaffaq antes de entrar
en la Senda sufi, que habia sido también acusado, como
su compatriota Hallay, de proferir blasfemias contra la
religién, al proclamar la Unidad con Dios. Pero, a dife-
rencia de Hallay, fue tomado por loco y escapd de los
clérigos ortodoxos musulmanes. Entonces, se dirigié a
su companero:

«Al haber alcanzado la meta, joh, amigo!, dime: ¢qué
es el sufismory.

Contesté Hallay: «Su grado mds bajo es el que tu
contemplas ahorax.

Volvi6 a preguntarle Shebli. «:Y cudl es entonces su
grado mas altor».

Hallay replico: «Esta mas alla de tu alcance. Pero ma-
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La ejecucion de Hallay

flana lo contemplaras. Parte de su misterio es de lo que
seré testigo, mientras que para ti, ain permanece ocul-
to».

Hallay grit6: «Aquellos que no creen en el momen-
to del Juicio Final se burlan de su llegada. Pero aquellos
que lo conocen verdaderamente, lo esperan con un amor
apasionado, porque significa regresar al Amado».

De entre la multitud, un darwish le pregunté: «:Qué
es el amor?», y Hallay contesté: «Lo verds hoy, lo verds
mafana y lo veras pasado mafiana».

Aquel dia le cortaron la lengua y las manos y lo de-
capitaron. Al dia siguiente lo quemaron y, finalmente, al
otro dia, echaron sus cenizas al viento.

Esa noche Hallay se apareci6 a Shebli en un suefio.

A
Mo

“

50 La ¢jecucion de Hallay. Wallace Putnam

Pregunté al martir del amor, Hallay: «;Qué les ha he-
cho Dios a los que fueron testigos de tu muerter».

Hallay le replicé: «Los perdond a todos, tanto a los
que mostraban odio, como a los que mostraban compa-
sion. Los que se compadecieron de mi, lo hacfan porque
me comprendian. Los que me odiaban, lo hicieron por-
que no me comprendian y estaban guiados por su celo
hacia Dios. De esta forma, a todos los bendijo con Su
gracia, pues cada grupo tenfa su justificacién y actud sin
maldad».

ST
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OBRAS DEL DR. JAVAD NURBAKHSH

«...profundizan en los aspectos clave del sufismo y se probaran dttiles para cualquier
interesado en la materia, desde los de la comunidad académica hasta quienes son simples

amantes de la verdadera espiritualidad.

En la Taberna,
paraiso del sufi

La vida del ser humano se
puede resumir en la lucha
eterna entre el caos y la
Armonia, entre el egois-
mo y el Amor, ...

15,30 € 7,15 €

La pobreza espiritual
en el Sufismo

Todas las tradiciones es-
pirituales han considera-
do la pobreza espiritual
como la disposiciéon ba-
sica que...

12,75 € 6,35€

Jesus alos ojos de
los sufies

El doctor Nurbakhsh
presenta en esta obra
un estudio sobre lo que
los gnésticos y maestros
sufies han dicho...

7,50 € 3,75€

El gran Satan

En este libro, el doctor
Nurbakhsh,  basindose
en textos de los grandes
maestros sufies, presenta
dos lecturas posibles de...

12,00 € 6,00 €

— O

— O

Annemarie Schimmel

Psicologia sufi

El papel de la ensefanza de
los maestros sufies es for-
talecer en sus discipulos la
fuerza del Amor para libe-
frar sus Corazones...

1600€ |E] 800€

Maestros del la Senda

En este libro, nos
asomamos a las vidas, los
escritos y los dichos de
grandes maestros sufies.
Pertenecen a una...

14,00 € 7,00 €

El perro y los sufies

El perro ha sido tradicio-
nalmente considerado un
ser impuro, sin embargo,
los sufies consideraban
que poseia virtudes...

1000€ |E] 499€

La gnosis sufi
(Tomos I & II)

En todas las Tradiciones
existe una gnosis que
permite a los hombres
realizar los caminos de
vuelta a su Origen...

23,00 €/Tomo I
17,40 €/ Tomo 11

Diwan de
poesia sufi

Este diwan se inscribe en
la mejor tradicién de la
poesfa mistica Sufi, naci-
da de la experiencia inte-
rior en el camino...

22,00 €

Mujeres sufies

Desde el punto de vista
de los sufies, las mujeres
que han avanzado firme-
mente por la Senda hacia
la Verdad estan...

15,00 € 7,50 €

Semilla de Luz

En palabras del autor:
“En el transcurso de los
afios en los que he estu-
diado a los Maestros de la
Senda, cada vez que...

15,00 € 7,50 €

Dador de Luz
Jeffrey Rothschild

Son muchos los relatos
que nos hablan de los
maestros  clasicos  del
sufismo, pero es un raro
privilegio poder...

1500€ 5] 749€


https://nematollahi.org/editorialnur/inicio/8-en-la-taberna-paraiso-del-sufi-9788492359769.html
https://nematollahi.org/editorialnur/inicio/17-diwan-de-poesia-sufi-9788481644586.html
https://nematollahi.org/editorialnur/inicio/9-psicologia-sufi-9788492359790.html
https://nematollahi.org/editorialnur/inicio/11-la-pobreza-espiritual-en-el-sufismo-9788493652630.html
https://nematollahi.org/editorialnur/inicio/13-mujeres-sufies-9788492359745.html
https://nematollahi.org/editorialnur/inicio/19-maestros-de-la-senda-9788493341824.html
https://nematollahi.org/editorialnur/inicio/14-jesus-a-los-ojos-de-los-sufies-9788488059031.html
https://nematollahi.org/editorialnur/inicio/25-semilla-de-luz-9788493652647.html
https://nematollahi.org/editorialnur/inicio/24-el-perro-y-los-sufies-9788493652623.html
https://nematollahi.org/editorialnur/inicio/21-el-gran-satan-una-vision-sufi-del-angel-caido-9788493341855.html
https://nematollahi.org/editorialnur/inicio/15-la-gnosis-sufi-tomo-1-segunda-edicion-9788492359721.html
https://nematollahi.org/editorialnur/inicio/18-dador-de-luz-9788492359752.html

PUBLICACIONES

PUBLICACION PERIODICA
Revista Sufi
Publicacion semestral desde 2001

La Revista Sufi es una publicacién
semestral que recopila articulos, narra-
ciones, poesia, etc. no sélo del sufismo
si no también de todas las tradiciones
misticas y espirituales del mundo.

450€ 150 €

COLECCION

La fuente del recuerdo - Joyas del sufismo persa

oleccién de manuscritos y obras maestras del sufismo

amoroso persa, desde sus origenes a la actualidad, la gran

mayoria inéditas en castellano.

Sawaneh

Abmad Qazali

Esta obra de Ahmad
Qazali (s. XII) esta
considerada como uno
de los hitos de la mistica
universal por sus ideas
sobre el amot, su rico...

25,00 €

El jazmin de los
Enamorados

Ruzbeban Bagli Shirazi

Durante  su  fecunda
existencia, el  maestro
Ruzbehan Baqli  dedico
algunas  de las  mas
encendidas paginas de...

35,00 €

En el Camino Sufi
Dr. Javad Nurbakhsh

En la primera edicion
de esta obra, el Dr. Nur-
bakhsh ofrecié mediante
cuarenta Palabras y treinta
Mensajes respuestas del
corazon a las preguntas...

(—)
20,00 € 9,99 €

Novedad

Dos relatos visionarios

Sobhrawardi

Shahab-ol din  Yahya
Sohrawardi encarna una
de las figuras mas asom-
brosas en la historia de la
filosofia y de la espirituali-
dad de todos los tiempos.

10,00 €
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COLECCION
Simbolismo Sufi (8 Tomos)

Dr. Javad Nurbakhsh

El Simbolismo sufi, es una obra com-
pleta, en la que, por primera vez en
espafiol, se describen mas de cuatro
mil conceptos y simbolos sufies que
expresan la experiencia mistica,...

18-20 €/ud. 130 € Coleccion

Los perfumes de la Belleza
& las manifestaciones de la
Majestad

Najm-ol Din Kobra

Los perfumes de la Belleza y las mani-
festaciones de la Majestad es un libro
excepcional surgido de un tiempo ex-
cepcional...

14,00 €

Eljardin del misterio
Mahmud Shabestari

Esta obra del maestro
Shabestari (s. xii) re-
sponde a cuestiones so-
bre grandes temas del
sufismo. Segun el Dr.
Nurbakhsh, el éxito de...

4500 €

Novedad

El mar de la Vida
Mobammad Gwaliyari

Hace casi quinientos
afios, un discipulo re-
coge las palabras de
Mohammad Qaus Gwali-
yari, maestro de la Orden
Shattari...

22,00€ [E] 999¢€


https://nematollahi.org/editorialnur/inicio/34-simbolismo-sufi-coleccion-completa-9788492359776.html
https://www.nematollahi.org/revista-sufi/
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https://nematollahi.org/editorialnur/poesia/82-el-mar-de-la-vida-9788494418297.html

Eurora

41 Chepstow Place
Londres W2 4TS
Inglaterra

Tel: 44-20-7229-0769

95 Old Lansdowne Road
West Didsbury, Manchester
M20 8NZ, Inglaterra

Tel: 44-161-434-8857

Kolnerstrale, 176
51149 Koln
Alemania

Tel: 49-220-315-390

Urbanstrasse 176
10961 Berlin
Alemania

Tel: 49-309-149-5136

144 Rue du Chemin Vert
75011 Paris
Francia

Tel: 33-158-306-812

116, avenue Charles de Gaulle
69160 Tassin-La-Demi-Lune
Lyon, Francia

Tel: 334-783-42016

Abedul, 11

Madrid 28036
Espana

Tel: 34-913-50-20-86

Cabezas, 9

14003 Cérdoba
Espana

Tel: 34-957-48-43-91

Ringvigen, 5
17237 Sundbyberg
Suecia

Tel: 46-8983-767

Jan van Goyenkade 19
2311 BA, Leiden
Paises Bajos

Tel: 31-71-5124001

Getreidemarkt 3/1
A- 1060 Wien
Austria

Tel: 431-9139254

9, Chemin de Grange-Collomb
1212 Grand-Lancy
Suiza

Tel: 41-22-301-0049

101000, Rusia Moscu
Devyatkin pereulok
Dom 4, stroenie 1A

Tel: 7-495-6247000

4?7

1577-57

574003

ORDEN Suri NEMATOLILAHI

House 4, Building 43-H, 1-2 Floors
Kapitanskaya Street

San Petersburgo, Rusia
Tel: 921-090-6611

AMERICA DEL NORTE

306 West 11th Street
New York, New York 10014
Tel: 1-212-924-7739

4931 MacArthur Blvd. NW
Washington, D.C. 20007
Tel: 1-202-338-4757

84 Pembroke Street
Boston, Massachusetts 02118
Tel: 1-617-536-0076

1090 Randolph Street
San Francisco, Ca 94132
Tel: 1-415-586-1313

11019 Atrleta Ave.

Mission Hills, Los Angeles
Ca 91345

Tel: 1-818-365-2226

219 Chace Street
Santa Cruz, Ca 95060
Tel: 1-831-425-8454

3018 Felicita Road
Escondido, San Diego
Ca 92029

Tel :1-760-489-7834

310 NE 57th Street
Seattle, Washington 98105
Tel: 1-206-527-5018

6539 N Bosworth Ave.
Chicago, Illinois 60626
Tel: 1-773-761-6161

Santa Fé Sufi Center
22 Entrada la Ciénega
Santa Fé, NM 87507
Tel: 1-505-471-3011

Michigan Center
Dearborn, MI 48126
Tel: 1-303-658-9195

Denver Center
Denver, Co 80230
Tef: +1-303-658-9195

1784 Lawrence Avenue West

North York, Toronto, Ontario
Canadia MGL 1E2
Tel: 1-416-242-9397

1596 Ouest avenue des Pins
Montreal H3G 1B4

%’ebec, Canad4
Tel: 1-514-989-1411

207 East 54th Ave
Vancouver- B.C.
Canada VSX3H7
Tel: 1-604-322-6144

IBEROAMERICA

Miguel Angel Garcia # 49
La Lejona, segunda seccion
San Miguel de Allende, gto
c.p 37765

Guanajuato - México

Tel: 52-415-120-21-55

RESTO DEL MUNDO

87A Mullens St.
Balmain 2041
Sydney, Australia
Tel: 61-2-9555-7546

7Anglesea Street
Freemans Bay
Auckland 1011
Nueva Zelanda
Tel: 649 3602842

63 Boulevard Latrille

BP 1224 Abidjan,
CIDEX 1 Costa de Marfil
Tel: 225-224-10510

Magnambougou Faso-Kanu
Rue 35, Porte 202

BP 2916 Bamako Mali

Tel: 223-272-03-27

Quartier Beaurivage
BP 1599 Porto-Novo Benin
Tel: 229-20-214706

Quartier Guema
02 BP 86 Parakou
Benin

Azimmo Secteur

Villa 12, Ouaga 2000

10 BP 356

Ouagadougou, Burkina Faso
Tel: 226-50-385797

Liberté VI extensién, Lot # 1
Croisement Rues Gy 113 et Gy 94
P.O. Box 5871

Dakar Fann, Senégal

Tel: 221-33-867-3869
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