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ARGEUINtO extranoy

Puntos de vista de Thomas Merton
sobre el sufismo

Terry Graham

] monje trapense, miembro de
una de las 6rdenes mas auste-
ras del catolicismo romano, se

dirige a un grupo de jovenes
hermanos reunidos en torno a él como
si fuera un entrenador de futbol genial o
un jefe de boyscouts entusiasta animando a
sus expectantes pupilos. Les lanza provo-

cadoramente una pregunta retorica con
la intencién de pillarles fuera de juego,
diciéndoles que le han pedido que hable
sobre teologia mistica. Maliciosamente
afirma: «;Quién quiere teologfa mistica en
un monasterio?»'. Y afiade, descartandolo
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con una mirada asombrada y butlo-
na: «Es casi tan malo como el con-
trabando! Lo ultimo de lo que quiere
ofr hablar un catélico moderno y
progresista es de misticismo... Voy a
tratar de presentaroslo bajo un ropaje
musulman o algo parecido, para que
resulte mas aceptabley.

Después de haber caldeado asi a
su audiencia, se lanza a hablar sobte
el tema.

«Bien, vamos a hablar sobre el
sufismo. El sufismo es un asunto
realmente extrafio, y deberia con-
tinuar siéndolo». Ya ha intrigado a
sus oyentes. Y comienza diciendo,
a modo de presentaciéon cordial de
su exposicién y como una muestra
de su auténtica modestia al plantear
un tema sobre el que se encuentra
perfectamente capacitado para ha-
blar: «No dejéis que nadie, aqui o en
cualquier otro sitio, se presente y 0s
dé un curso sobre sufismo, porque
cualquiera que os dé un curso sobre
sufismo no os da mds que gato por
liebre; dicho sea de paso, ¢de qué
pensais que trata el sufismo?». Sigue
dando muestras de modestia. En es-
tos momentos, tiene a su audiencia
del monasterio ansiosa por conocer
mas. Ha vencido la distancia, hablan-
do no soélo sobre el tema tabu del
misticismo sino presentandolo desde
el punto de vista de otra religion: el
Islam.

Este estilo campechano es el que
caracteriza la serie de clases domini-
cales informales que ha organizado
para estimular la fe y la practica de los
monjes. En esta ocasion, el tema es
el sufismo, al que dedica seis charlas
como parte de una secuencia que se
extiende a lo largo de los afios 1967
y 1968. El lugar es el monasterio de
Nuestra Sefiora de Gethsemani en la
verde campifia de Kentucky. El que
habla es el Padre Louis, mas conoci-
do por su nombre de pila, Thomas
Merton.

Merton era un hombre que habia
abandonado una prometedora carre-
ra de periodista que lo podia haber
conducido a la politica; un hombre
cuyo encanto y amplitud de conoci-
miento podrian haberle abierto las
puertas de cualquier entorno social;
una persona, sin embargo, que habia
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escogido convertirse del protestan-
tismo al catolicismo y encerrarse en
un retiro ascético como respuesta a
la llamada de su corazon.

Nacié en Francia en 1915, de
padre neozelandés y madre norte-
americana que se habian conocido en
el mundo artistico del Paris de finales
del siglo XIX. Merton habia sido
educado en la tradicién anglicana (o
episcopaliana). En su autobiografia
The Seven Storey Mountain (La montaia
de siete pisos), escribe sobre su caric-
ter juvenil: «Libre por naturaleza, a
imagen de Dios, era sin embargo
prisionero de mi propia violencia y
de mi propio egofsmo, a imagen del
mundo en que naci» (citado en Fo-
rest 1991, p. 9). Era tremendamente
extrovertido, pero su carcter, de una
gran independencia intelectual, se vio
suavizado por las convicciones paci-
fistas de sus padres y por una intensa
espiritualidad que surgié en él a lo
largo de sus afios de juventud.

Después de haber estudiado
en un liceo francés y en un colegio
inglés y de proseguir sus estudios en
Cambridge y en Columbia, en la dé-
cada de los treinta tuvo lugar una es-
piritualizacién progresiva del Merton
jovial y mundano (si bien poseedor
de una fuerte conciencia social). Su
visita a Roma en 1933, justo antes
del ingreso en Cambridge constituy6
un hito importante en su proceso
de interiorizacién. Le conmovieron
profundamente los iconos represen-
tados en los mosaicos bizantinos de
los siglos IV y V de las iglesias mas
antiguas de la ciudad, que desperta-
ron en ¢l las primeras sensaciones
visionarias de la presencia divina.

Sin embargo, el descubrimiento
de una perspectiva religiosa capaz
de darle una expresion significativa
habria de llegar mas tarde, después
de varios afios de alegre vida univer-
sitaria, en su perfodo inglés, en los
que incluso fue padre de una criatura
como consecuencia de sus aventuras.
El encuentro de una senda apacible
llegbé gradualmente y por combina-
ciéon de fuentes tan diversas como
los pensadores catdlicos franceses
Etienne Gilson y Jacques Maritain, el
agnostico inglés de orientacion misti-
ca Aldous Huxley, los grandes misti-
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cos espafioles del siglo XVI San Juan
de la Cruz y Santa Teresa de Avila,
aunque su modelo mas cercano fue
William Blake, el tema de su tesis en
Columbia, del que escribi6 mucho
después: «... su rebelién, con toda su
extrafia heterodoxia, era fundamen-
talmente la rebelién de los santos.
Era la rebelion de un enamorado
del Dios vivo, la rebelién de alguien
cuyo deseo de Dios era tan intenso e
irresistible que condenaba, con todas
sus fuerzas, la hipocresia, la sensua-
lidad mezquina, el escepticismo y el
materialismo que las mentes fras y
triviales erigen como barreras infran-
queablesy (ibid., p. 48).

También durante este periodo
en Nueva York, un monje itinerante
hindd, en respuesta a una pregunta
de Merton sobre la religién oriental,
le orient6 hacia su propia fe reco-
mendandole las Confesiones, de San
Agustin, y La imitacion de Cristo, de
Thomas Kempis. Aparte de sus lec-
turas, tuvieron lugar ciertamente una
serie de acontecimientos espirituales
que avivaron su sed de una mayor
implicacién en la vida religiosa, lle-
vandole a su conversion al catolicis-
mo y a su decision de emprender una
vida en soledad. El movimiento defi-
nitivo lo provoco finalmente su des-
cubrimiento de la biografia del poeta
inglés del siglo XIX Gerard Manley
Hopkins que habfa dejado atras su
educacion anglicana, en su época de
estudiante en Oxford, para llegar a
convertirse en sacerdote jesuita. El
propio Merton se convirtié en una
iglesia de Nueva York en otofio de
1938 y muy pronto puso su punto de
mira en el sacerdocio.

En la primavera de 1940, cuando
estaba analizando qué orden religiosa
escoger, fue en peregrinacion pascual
a Cuba, a la ermita de Nuestra Sefio-
ra del Cobre, donde tuvo una vision
clave, como relatdé mas tarde en Iz
montana de siete pisos:

...viuna luz tan intensa que no tenfa
relacién alguna con ninguna luz visi-
ble y tan profunda y tan intima que
parecia anular cualquier experiencia
menot. Y lo que me parecié mas
sorprendente fue que la luz era, en
cierto modo, ordinaria —era una
luz (y fue esto sobre todo lo que me
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dejo atonito) ofrecida a todo y a to-
dos, y no habia en ella nada ilusotio
ni extrafio... Dejaba de lado toda
experiencia sensorial para dirigirse
directamente al corazon de la ver-
dad. Pertenecia al orden del conoci-
miento, si, pero mas todavia al orden

del amor (ibid., pp. 63-64).

La «orden del amor» le habia es-
cogido y cuando volvié —después de
haber barajado varias 6rdenes como
la jesuita y la franciscana— se deci-
di6 por la orden mads rigurosa para
viajar por la senda del amor: la de los
trapenses, la Orden Cisterciense de la
Estricta Observancia. Por un tiempo,
le habfa sobrecogido su mismo nom-
bre; ahora, al entrar en la abadia de
Gethsemani, en diciembre de 1941,
se dio cuenta de que aceptaba todas
sus restricciones con inmensa alegria.
Como le sucediera a San Juan de la
Cruz antes que a él, los rigores de
las condiciones duras y el camastro
de paja sélo avivaban en ¢l con mas
fuerza el fuego del amor divino.

En un nuevo paralelismo con el
monje espafiol, —cuya poesfa amo-
rosa simbélica y cuyos comentatios
seflalan una consciencia de la tradi-
cién mistica que va mas alla de las
convenciones catdlicas, muy «sufi»
en espiritu, de hecho— Merton con-
tinué sus investigaciones sobre los
senderos espirituales orientales, que
le condujeron a escribir varios libros
sobre taofsmo y zen, y que le lleva-
ron, finalmente, a algunos contactos
con el sufismo.

Aunque lleg6 a estar cada vez
mas profundamente interesado en
el sufismo y tenfa, como San Juan
antes que él, el caracter necesario
para apreciar el aspecto eros del amor
divino (‘eshq) tal como lo entienden
los sufies (en contraste con el aspecto
agape, el «afecto amorosow, (mababbar),
similar al garuna, la «compasiéon» bu-
dista, con el que los suffes miran a
las criaturas del mundo), estaba aun
comprometido sin concesiones con
la vida célibe. Muy probablemente
habrfa escrito algun libro sobre el
sufismo, de no haber sido por un
acontecimiento fatal.

Escribi6 en su diatio, en el trans-
curso de su viaje a Oriente: «HEspero
encontrar algo o alguien que me
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ayude en mi busqueda espiritual»
(citado en Forest 1991, p. 197). Sus
viajes le llevaron a visitar, debido a
su interés por el chamanismo de los
indigenas americanos, a los indios
Pueblo de Nuevo Méjico y a los
Tlingits de Alaska; después de unas
conferencias en California se dirigio
a Asia para una serie de encuentros.
Se reunié con el Dalai Lama, del
que escribié en una carta: «Rara vez
he encontrado a alguien con el que
congeniara tan bien» (ibid., p. 205),
y con un monje tibetano que le lla-
m6 «Buddah natural» (ibid., p. 200).
Tuvo luego reuniones ecuménicas
en Calcuta y Bangkok. Anduvo una
temporada vagando por el Himalaya,
preguntandose si deberia quedarse
para el resto de sus dias. También se
par6 en Sri Lanka y visité un templo
budista en el que experimentd que
«todo es vacio y todo es compasién»
(ibid., p. 210).

Todo ello le iba conduciendo ha-
cia su encuentro final en Asia, con su
propia muerte. Durante una reunion
entre abades y abadesas de diferentes
confesiones que se celebraba cerca
de Bangkok en 1968, Merton se re-
tird un momento a la habitacién de
su hotel donde le encontraron una
hora mas tarde electrocutado por
un cortocircuito provocado por un
ventilador de suelo que habia caido
sobre €l. El sufismo habia constitui-
do su principal preocupacion no cris-
tiana antes de este viaje, en el que sus
contactos habian sido principalmen-
te con el budismo y el hinduismo, si
bien en una carta escrita en Delhi,
fechada en noviembre, menciona un
encuentro con la tradicién suff en
esta ciudad, en el que oye hablar de
la musica gawwalz, que implica el uso
del «canto para inducir a la contem-
placién» y sefiala que estaba deseoso
de escucharla en un restaurante local
(Merton 1989, p. 120).

Merton se inteteso por el sufis-
mo mas tarde que por otros caminos
espirituales orientales, aunque se tra-
t6 de un tema que él mismo busco,
mientras que sus estudios sobre otras
vias misticas —tibetana, tantra, hin-
dd, yoga, zen, taofsta, chamanismo
de los indigenas americanos— se
habfan ido produciendo mas o me-
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nos casualmente. Mantuvo corres-
pondencia con su colega francés
Louis Massignon, el presentador por
excelencia en occidente del maestro
martir Hallay, debido a su interés por
la no violencia, porque Massignon,
que si bien era un experto en sufismo
islamico era también sacerdote cato-
lico, se habia unido a otros sacerdo-
tes para encabezar una manifestacion
de protesta en Parfs contra la guerra
francesa contra Argelia en mayo de
1960.

La correspondencia con Massig-
non desperté su interés por el Islam
y, en particular, hacia su dimensioén
mistica, el sufismo, cuyo estudio
Merton prosiguié mediante los tra-
bajos de otros dos importantes per-
sonajes contemporaneos expertos en
ese campo, el francés Henry Corbin
y el irani Seyyed Hossein Nast. Tuvo
un gran impacto en €l el descubrti-
miento de Ibn 'Arabi, que unié los
campos del misticismo y la filosoffa,
y esto le hizo interesarse ferviente-
mente por los suffes espafioles. No
se le escapd que la palabra arabe suf
se refiere a la lana tosca con que ves-
tfa un grupo particularmente ascético
de compafieros del Profeta, y que era
el mismo tejido que tradicionalmente
usaban los austeros trapenses.

Merton fue presentado a Mas-
signon por Herbert Mason, profesor
entonces de historia de la religion en
la Universidad de Boston, que habia
conocido al erudito francés en 1959
y del que llegé rapidamente a ser ami-
go, al igual que harfa Merton después.
El interés de Merton en Massignon
estaba basado en su vocacion religio-
sa comun y en su interés compartido
por la situacién apremiante de los
desheredados, los pobres y los opri-
midos de todo el mundo y por su
deseo de organizar un combate no
violento que cambiara su estado.

La persona cautivadora del martir
sufi Mansur Hallay fue para los tres
una figura emblematica. En Mason
influyé de muchas maneras, tanto
por la posicién que mantuvo como
por su martirio, de modo que no sélo
escribié poemas y un drama sobre el
santo sufi, sobre este amigo de Dios
(wali), sino que tradujo al inglés la
obra monumental de Massignon L«
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Borra los mil caballos de la forma

y al igual que el vacio

un ala delimita,

del interior al exterior espacio

despliega el vuelo

en pos del escondido ser.

Manantiales de voz

quedaran en suspenso

como nimbos

a la muda revelacién inalterable.

—Rosas de fuego, Clara Janés

pasiin de Hallay (publicada en 1982).

La correspondencia de Merton
con ambos comenzo a finales de los
afios cincuenta, se prolongd hasta
la muerte de Massignon, en 1962, y
continué con Mason a lo largo de los
sesenta. En una de sus primeras car-
tas a Mason, en junio de 1959, pone
de manifiesto la intuicién mistica
que despert6 su interés por la obra
de ambos y que estimulé su aprecio
por el sufismo, cuando escribe lo
siguiente:

LLa unica salida reside en una para-
doja de gran humildad, una pequena
puerta a través de la cual uno sale,
pareciendo no ser nada: y habiéndo-
se vuelto nada. Esto es la liberacién.
(Merton 1989, p. 262)

Las cartas a Massignon muestran
un gran afecto. Se dirige a ¢l por su
nombre de pila en varios pasajes
del texto, en los que comparte un
calor especial en un planteamiento
con este sacerdote amigo y curtido
veterano con el que se identificaba
tan apasionadamente, como en el
siguiente:

Louis, una cosa me llama la atencion
y me emociona mas que cualquier
otra. Es la idea del «point vierge, oit le
désespoir accule le conr de exccommunio
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[«el punto virginal, el centro del
alma, donde la desesperacion arrin-
cona el corazén del excomulgadoy].
Qué gran analisis y cuan verdadero.
Nosotros tenemos ahora que alcan-
zar ese mismo «poznt vierge» en una
especie de desesperacion por la hi-
pocresia de nuestro propio mundo.
(Merton 1989, p. 278)

Desde 1965 hasta su partida en
su viaje final, Merton mantuvo co-
rrespondencia con Reza Arasteh, un
psicélogo irani residente en Estados
Unidos y autor de un libro sobre
Rumi que habia impresionado al
monje. Arasteh habfa estado explo-
rando la relacién entre el sufismo y
el pensamiento psicolégico de Jung 'y
de Fromm, con el cual habia mante-
nido Merton una cordial correspon-
dencia durante mas de diez afios. En
una de las primeras cartas a Arasteh,
menciona la hipotesis de la influencia
de Ibn 'Abbad de Ronda (Espaiia),
al que equivocadamente llama «un
suff marroqui» (Merton 1985, p. 41),
sobre San Juan de la Cruz, y sugiere
la existencia de un paralelismo entre
su punto de vista y el de su predece-
sor espaflol. En otra carta pregunta a
Arasteh si puede aportarle textos «del
sufismo persa, en particular algo to-
davia no traducido», para una revista
que pretende lanzar. (ibid., p. 42)

Sufismo: el «asunto extranio»

Sin embargo, la corresponden-
cia mias fructifera que mantuvo
Merton sobre el sufismo fue con
un erudito paquistani, Abdul Aziz,
que le escribié por primera vez en
noviembre de 1960, al haberle dado
su nombre Massignon en respuesta
a su peticiéon de contacto con «algin
santo cristiano auténtico que fuera
un mistico contemplativo» (ibid., p.
43). Las cartas y los libros que recibio
Merton de esta fuente tan abundante
fueron los que dieron lugar a su serie
de conferencias dominicales sobre el
sufismo.

En la respuesta de Merton a la
primera carta de Abdul Aziz, se halla
una referencia ilustrativa, pues en
clla admite su equivocacion, lo cual
revela que su interpretacion inicial
del sufismo era erronea y que la mo-
dific6 posteriormente. Al tiempo que
le manda algunos de sus libros, le co-
menta que no incluye Sewillas de con-
templacion, escrito en 1949, porque se
siente avergonzado de su afirmacion,
hecha en esos inmaduros afios de ju-
ventud, de que «los suefios sensuales
de los suffes» son un pobre sustituto
de la contemplacién auténtica que
solo se puede hallar en el seno de la
Iglesia (ibid., p. 44 n.).

Lo que importa es que, habiendo
reconocido la naturaleza sensual del
simbolismo sufi, fuera finalmente ca-
paz de transcender la mojigaterfa del
cristianismo occidental y de integrar
facilmente esta perspectiva erdtica
en el camino de la unién mistica.
(La plenitud de esta toma de cons-
ciencia llegb solo cuando él mismo
hubo experimentado un amor hu-
mano sensual que agité los mismos
cimientos de su ser, como veremos
mas adelante). En esta primera carta
muestra estar ya familiarizado con al-
gunos maestros sufies como los per-
sas Hallay y Rumi, y ofrece algunos
vislumbres del conocimiento adqui-
rido a través de su correspondencia
con Massignon. En respuesta a una
pregunta de Abdul Aziz sobre biblio-
grafia relacionada con San Juan de la
Cruz, Merton menciona los trabajos
de dos sacerdotes contemporineos,
Fray Bruno de Jésus-Marie y Fray
Paul Nwyia, sobre el santo y su posi-
ble conexién con el sufismo.
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Uno delos frutos del intercambio
de libros entre Merton y Abdul Aziz
fue que el monje recibié una copia
del texto clasico de Titus Burckhardt
sobre el sufismo, lo que le llevéd a
comentar a Abdul que el sufismo
claramente implicaba «una profun-
da experiencia mistica del misterio
de Dios nuestro Creador que cuida
de nosotros en todo momento con
infinito amor y misericordia» (ibid.,
p. 48). Menciona que el libro de
Burckhardt atrajo su atencion sobre
la importancia de la Unicidad (Zawhid)
como vital en la perspectiva sufi y
escribe al respecto:

Pienso que los mas cercanos al
Islam entre los misticos cristianos
en relacién con este asunto son los
misticos renanos y flamencos del
siglo catorce, entre otros el Maestro
Eckhart, quien estaba grandemente
influido por Avicena (el filésofo
mistico persa Ibn Sina). El punto
culminante de su misticismo es el
concepto de «Divinidad» mas alld de
«Dios» (una distinciéon que planted
problemas a muchos te6logos en la
Edad Media y que es aceptada con
reservas) que, en cualquier caso, es
un paso hacia la unidad perfecta y
ultima. .. (ibid.).

Otro aspecto de la obra de Bur-
ckhardt que impresiona a Merton es
el asunto de «el zekr, (la repeticién
continua de uno o varios Nombres
divinos, semejante de algin modo al
mantra de los yoguis) que recuerda
a la técnica de los monjes griegos,
y con el que estoy familiarizado,
porque le lleva a uno cerca de Dios»
(ibid.). Esta de acuerdo en que «sélo
Dios es Real y disfrutamos de nuestra
realidad s6lo como un regalo Suyo
otorgado en cada momento. Y es
nuestra felicidad en cada momento
ser realizados por El sobre un abis-
mo de nada (nothingness)» (ibid.); un
comentario que refleja el sufrimiento
en el estado existencial de Merton,
alejado de todo lo proveniente de la
doctrina sufi, en la misma medida en
que se aleja de la doctrina suff en el
comentario que le sigue, llegando a
decir con una amargura muy alejada
del modo sufi: «Pero el mundo se ha
vuelto hacia el abismo y se ha alejado
de El Por eso vivimos tiempos es-
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pantosos» (ibid.). La perspectiva sufi
serfa que no hay un tiempo mejor ni
uno peor; el «espanto» esta en la falta
de atencién permanente de cada per-
sona a Dios.

Gran parte de la simpatfa que
Merton expresa hacia el Islam se
sitia mas en el dominio exotérico,
que a menudo tiene dificultades en
distinguir del sufismo como tal. Por
ejemplo, expresa su admiracién por
un libro enviado por Abdul Aziz
diciendo que se trata de «un esplén-
dido tratado ascético que reafirma mi
profunda simpatfa hacia el sufismo,
[al estar] situado en la perspectiva co-
rrecta para una relacién directa con
Dios Santisimo. Nuestro comporta-
miento se basa en Su expresion de S
mismo, no en meros sistemas éticos y
en ideales. Este es el principio bésico
compartido por todos los “pueblos
del libro”. Deberfamos regocijarnos
juntos en esta luz de verdad que las
otras religiones no llegan a entender
completamente» (ibid., p. 50).

En este escrito suscribe explici-
tamente el punto de vista doctrinal
de la tradicién abrahamica en su
conjunto  (judeo-cristiano-islamica),
en contraposicién a las demas creen-
cias. De hecho, en otra carta afirma
especificamente: «Es cierto que la
revelacion dada a los “pueblos del
libro”, cristianos, judios y musulma-
nes, es mas detallada y mas perfecta
que la dada por medios naturales a las
demas religiones» (ibid., p. 58).

Su descripcion del desapego, en
otro escrito mas general, narrada des-
de la inmediatez de su propia lucha,
resuena profundamente no sélo con
el misticismo cristiano y sufi, sino
con la via hacia la transcendencia
de cualquier creencia. Al hablar del
enfoque de San Juan de la Cruz, por
el que Abdul Aziz habia expresado
un interés particular, dice cosas muy
parecidas a la doctrina sufi al hablar
del tema, al sefialar que hay dos nive-
les de desapego: uno exterior, del que
dice que es mas facil, y otro interior
sobre el que expone lo siguiente:

El desapego interior se centra en el
yo, especialmente en nuestro orgu-
llo, en nuestro deseo de reaccionar
y de defender o de afirmar nuestro
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yo en nuestra propia voluntad. Este
apego hacia nuestro yo es una tierra
fértil para las semillas de la ceguera y
de ahf proceden la mayorfa de nues-
tros errores. Pienso que es necesario
para nosotros ver que es el mismo
Dios quien trabaja para purificarnos
de nuestro yo, que tiende a resistirse
a Ely a afirmarse frente EL Nuestra
fe debe ensefarnos a ver Sus deseos
y a someternos a Su voluntad preci-
samente en aquellos aspectos en los
que El ataca a nuestro yo, incluso a
través de la actuacion de otras perso-
nas. Las acciones injustas y ofensivas
de los demas, aunque objetables en
s{ mismas, pueden ayudarnos a li-
brarnos de nuestro apego interior

(ibid., p. 53).

Estas, no lo olvidemos, son las
palabras de un hombre que en la
plenitud de su vigor juvenil eligio
no sélo retirarse del mundo para
encerrarse en un entorno de contem-
placién sino que escogid para ello la
senda mas rigurosa existente dentro
de su tradicién. Luego, tal como lo
sefiala en otra carta a Abdul Aziz, in-
cluso las condiciones de vida trapen-
se no le parecen lo suficientemente
austeras, por lo que insiste en pedit,
y finalmente consigue, el permiso
para construir su propio refugio de
soledad, una cabafia, su «ermita», en
el bosque, mas alla del mundo comu-
nitario del monasterio, mas rigurosos
aun que los rigores de los cistercien-
ses. Por tanto, aquello que entiende
del sufismo proviene directamente
del nicleo de sus esfuerzos doloro-
SOS y sinceros, y 10 como consecuen-
cia de una mera discusion académica.
De ello dan fe sus comentatios sobre
el sheij Ahmad al-’Alawi, tras leer el
libro de Martin Lings A Sufi Saint
of the Twentieth Century (Un santo sufi
del siglo veinte), que le habia enviado

Abdul Aziz:

Lo primero que debo decir sobre
este «encuentro» con el misticismo
musulman contemporaneo es que es
evidente que hablo el mismo idioma
que el shezj Ahmad y que, de hecho,
tengo mucho mas en comun con ¢l
que con la mayorfa de mis contem-
poraneos en este pais. Al escucharle,
me parece oir una voz familiar desde
«mi propio pafs», por asi decitlo.

(ibid., p. 55).
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Es significativo como critica, en
sus comentarios sobre los libros de
Frithjof Schuon y de René Guénon,
enviados o recomendados por Abdul
Aziz, a estos dos formidables comen-
taristas del Islam, del misticismo y de
las religiones comparadas, por incor-
porar en sus andlisis ideas gnosticas
propias, si bien reconoce plenamente
«sus esfuerzos por acercar Oriente y
Occidente» (ibid., p. 56). No le pare-
ce aceptable la «intelectualizacion» de
una realidad espiritual que no ha sido
experimentada como resultado de un
esfuerzo sincero.

En junio de 1964 Merton le co-
menta a Abdul Aziz que ha previsto
«mandar peribdicamente notas sobre
el misticismo islamico a la revista
de nuestra Orden. Este es un paso
nuevo y prometedor (ibid., p. 59).
En otra carta reafirma como siente
la armonia de puntos de vista entre el
cristianismo y el Islam, y le pregunta
sobre la fecha en la que se celebrara
ese afio el Ramadan (1965) y afiade:

Me gustarfa unirme espiritualmente
con el mundo musulmin en este
acto de amor, fe y obediencia hacia
Aquel cuya grandeza y misericordia
nos rodean en todo momento, y
cuya sabidurfa nos gufa y protege
aunque, en el impiadoso mundo del
hombre, estamos constantemente al
borde del desastre. Debemos tratar
sinceramente de ser humildes y de
ver nuestro estado, y esforzarnos en
rezar con mayor pureza y simplici-

dad del corazén (ibid., p. 60).

Puede resultar adecuado dedicar
un dltimo apunte sobre la correspon-
dencia entre Merton y Abdul Aziz,
que se prolongé hasta su viaje a Asia,
a su método de meditacion, como lo
explicaba en una carta:

En rigor, tengo una forma de rezar
muy simple. Estd centrada totalmen-
te en la atencién a la presencia de
Dios, a Su voluntad y a Su amor. Es
decit, esta centrada en la fe, que es
la tnica manera de conocer la pre-
sencia de Dios. Se podria decir que
esto da a mi meditacion el caracter
descrito por el Profeta de «estar ante
Dios como si Lo vieras». Lo cual no
significa imaginar nada ni concebir
una imagen precisa de Dios, puesto
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que eso para mi mente serfa una
forma de idolatria. Por el contratio,
se trata de adorar a Dios como algo
invisible e infinitamente m4s alld de
nuestra comprension y de realizar-
le como todo. Mi oracién tiende
mucho hacia lo que denominais
Jana [anonadamiento]. Hay en mi
corazén esa gran sed por reconocer
totalmente la nada de todo lo que
no es Dios. Mi plegaria es entonces
una especie de alabanza que nace y
se eleva del centro de la Nada y el
Silencio. Si mi yo sigue presente lo
percibo como un obstaculo sobre el

ue no puedo hacer nada salvo que
El lo aparte. Si Fl lo desea, puede
entonces transformar la Nada en
una claridad total. Si El no lo desea,
la Nada se asemeja entonces en si
misma a un objeto y se convierte en
un obstaculo. Esta es mi forma not-
mal de oraciéon o de meditacién. No
consiste en «pensar» en nada, sino
en buscar directamente el Rostro del
Invisible, que no podemos hallar sal-
vo que nos perdamos en Aquel que
es invisible (ibid., p. 63-64).

La importancia de este pasaje
reside, en primer lugar, en que esta
escrito como una confidencia, que
supone expresar algo que normal-
mente le parecerfa demasiado perso-
nal, demasiado inexpresable incluso,
como para exponérselo a nadie; y en
segundo lugar, en que Merton, para
encontrar términos para expresar lo
inexpresable, se ha inspirado en el
vocabulario sufi procedente de los
libros que le recomendé Abdul Aziz.
No tiene un gekr, que reconoce como
la clave de la contemplacion sufi, sino
que se esfuerza en adoptar el proceso
de comunicacién divina de una for-
ma conceptual, mas alld de los ritos,
las letanias y los oficios de la Iglesia y
de la regla monastica que se ofrecen
al creyente en su propia tradicion.

En una carta de octubre de 1966
Merton se define a sf mismo ante un
amigo, cuyo quietismo (completo
abandono de la actividad humana y
sometimiento a la voluntad de Dios)
habia criticado con amabilidad y
humor, que, hasta cierto punto, com-
parte su posicion, pero matizada por
otros puntos de vista, y afiade: «Soy
también un jansenista’ y un sufi. Soy
el mayor sufi de Kentucky, aunque
tengo que admitir que no tengo mu-

Sufismo: el «asunto extranio»

cha competencia» (ibid., p. 281). Bro-
meaba claramente al hacer referencia
al quietismo y al jansenismo, pues se
trataba de posiciones con cuya con-
dena por la Iglesia estaba de acuerdo,
pero su comentatio sobre el sufismo,
deslizado dentro del repertorio con-
vencional de herejfas de la Iglesia, so-
carronamente provocativo, era como
una mascara de las preocupaciones
muy serias con las que se debatfa.

Al margen de la productiva co-
rrespondencia con Abdul Aziz y del
abundante material escrito que brotd
de ella, hubo dos encuentros que
encendieron lo que podriamos deno-
minar la «naturaleza suff» de Thomas
Merton, uno de ellos en el plano es-
piritual clasico y el otro en el plano
del eros. El primero fue la visita del
shegj suff argelino Sidi Abdesalam; el
segundo, el episodio de amor pasio-
nal con la estudiante de enfermeria
Margie Smith.

Curiosamente, el encuentro de
Merton con el suff argelino, seguidor
de una senda que normalmente ani-
ma a sus seguidores a casarse y a vivir
en el mundo aunque sin ser parte de
él, sirvio, de hecho, para «reforzar
su resoluciéon y su confianza en su
vocaciony (parafrasis de un apunte
en su diario, Mott 1984, p. 462) de
mantener el celibato. Esto se debid
principalmente a la presencia espiri-
tual de su visitante, con quien «sentia
que [podia] comunicarme mias alla
de las palabras traducidas» por su
intérprete (ibid.). Cronologicamen-
te, la llegada de Sidi Abdesalam se
produjo justo después de su ruptura
con el gran amor humano de su vida,
y tuvo lugar en octubre de 19606, un
mes después de que hiciera su voto
permanente de celibato. Sin embar-
go, parece conveniente relatar en
primer lugar el encuentro con el sufi,
puesto que su aparicién fue vital en
su proceso superior de realizacion,
poniendo en su sitio, de hecho, al
amor humano, hacia el que el cora-
z6n de Merton se habia abierto de
una manera especial.

El biégrato de Merton, Michael
Mott, describe de esta manera el
impacto que le produjo Sidi Abde-
salam:
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Fue una semana en la que Merton se
castigd a si mismo mas severamente
de lo habitual, viendo en si mismo
una gran capacidad de autoengafio
y preguntandose si no se habia
mostrado tan vulnerable ese mismo
afio [durante su relacién con Margie]
precisamente porque estaba buscan-
do una ocasion para huir de su voca-
cion. Y ahora, un hombre a quien él
reconocia como un verdadero mis-
tico, un hombre que representaba
la tradicion espiritual isldmica mas
auténtica, le habia dicho que estaba
muy cerca de la unién mistica y que
el menor detalle podifa permititle al-
canzar esa union (ibid., p. 462).

Prosiguiendo con la ensefianza
iniciada en su visita, el sheij escribio
una carta a Merton en el mes de
febrero siguiente preguntindole si
«habia dejado ya de distraerse con
las palabras, las suyas propias y las
de los demas, a fin de realizar la
unién mistica» que le habfa vati-
cinado (texto extraido de ibid., p.
468). En ese momento, el invierno
de 1967, Merton estaba debatién-
dose con la idea de emprender
el viaje o no. Mott lo cuenta del
siguiente modo:

«Lo mejor es lo no dichow, tradujo
Merton de la carta de Sidi Abde-
salam. Estaba buscando «lo no di-
chow. La soledad le habia aportado
muchos frutos cuando confié en
ella [en su ermita solitaria]. Segufa
habiendo demasiadas distracciones
—palabras y visitantes. Incluso el
mismo Sidi Abdesalam habia sido
un visitante. Merton habia visto el
viaje como una tentacioén, una atrac-
cion hacia la antigua agitacion...
Empezaba a preguntarse si lo «no
dicho» le llegarfa en Gethsemani
si esperaba o si lo encontraria so-
lamente en algin otro lugar (ibid., p.
468).

Una razén valida para viajar,
escribi6 Merton en su diario, setfa
«visitar lugares muy especiales y ver a
personas excepcionales. Por ejemplo,
visitar a Sidi Abdesalam o ir a centros
zen en Japony» (citado en ibid.). Cuan-
do Merton emprendi6 el viaje, tal
como Sidi Abdesalam habia predicho
que lo harfa, no fue a la region donde
vivia el shej argelino, pero era muy
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consciente de que seguia un camino
al que le habia lanzado el sufi. En el
transcurso de lo que serfa su dltimo
viaje en otofio de 1968, se hallé en
el Himalaya considerando si volver a
Gethsemani o permanecer alli. «To-
das las personas con las que habia
estado, incluido el Dalai LLama, le ha-
bian dicho que encontrar al maestro
adecuado era el paso mas importante
en el caminow, explica Mott (ibid., p.
552). Conoci6 a un guru tibetano que
«al igual que Sidi Abdesalam... habia
reconocido, de alguna forma no ver-
bal, que se hallaba en el umbral de la

gran realizacion» (ibid.).

De hecho, los abades que asistian
a la conferencia de Bangkok hacen
una afirmacién en una carta al abad
de Gethsemani que sugiere que ha-
bia alcanzado la realizacién: «En el
rostro del difunto Padre Louis estaba
marcada una paz grande y profunda,
y era evidente que habia encontrado
a Aquel a Quien habia buscado tan
diligentemente» (citado en Forest
1991, p. 214, pie de foto).

El empujoén final hacia la reali-
zacion parece haber comenzado con
Sidi Abdesalam, pero la influencia
del sufi no habria sido tan profun-
damente sentida de no haber llegado
tras una relacion que le abrié el co-
raz6n, una relacién que habifa visto
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en suefios pero que era necesatio
hacer realidad. Forest cuenta como
en enero del afio anterior (1965)
Merton, sentado en su ermita, hacia
un angustioso analisis de la «carencia
de amor que habia sido caracteristica
en su relacion con las mujeres desde
su adolescencia hasta su edad adulta»
(ibid., p. 162), y cémo reflejé en un
articulo «una necesidad urgente de
amon» (citado en ibid., p. 163).

Para los sufies, la experiencia de
un amor humano doloroso, incluso
no correspondido, conocido como
«amot ilusotion (‘eshg-¢ majazi), se

considera como particularmente
importante para la apertura del
corazon necesaria para recibir el
Amor divino o verdadero (‘eshg-e
haqiqi), aquel que se requiere para
llevar al devoto hasta la Unién
divina. Si Merton no habia conse-
guido hasta entonces la realizacion
del amor humano, la oportunidad
de rectificar este hecho le llegb un
afio después de su reflexioén sobre
este asunto. En marzo de 1966,
se encontraba en un hospital en
Louisville para someterse a una
operacion de espalda. A primeros
de abril, durante su convalecencia,
asignaron para cuidarle a una estu-
diante de enfermetrfa.

Tenia el pelo negro, su tez era
palida y sus rasgos llamativos, y
se parecia asombrosamente a una
vision que habia tenido sobre el
arquetipo de la amada, fundamen-
talmente concebida como una
muchacha judia, que se anunciaba

a si misma como «Proverbio», en re-
ferencia al libro biblico de los Prover-
bios, que Merton valoraba mucho. A
lo largo de dos o tres meses en 1958,
Merton escribié en su diario cartas
retéricas dirigidas a su amada «Pro-
verbio» y después cesaron por un
tiempo las referencias a las visiones.
Merton registré nuevas apariciones
de la amada arquetipica al menos en
otras dos ocasiones: bajo la forma de
una profesora de latin de Harvard en
marzo de 1964 y la de una princesa
china en noviembre del mismo afio.
Merton escribi6é que sentia «abruma-
doramente su frescura, su juventud,
lo maravillosa que era, su verdad,
su completa realidad, mas real que
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ninguna otra, aunque inalcanzable»
(citado en ibid., p. 161).

Bien bajo la forma de una joven
judia o de una latinista o de una
princesa china, las manifestaciones
amorosas de Merton representaban
la sabidurfa y la gnosis antigua y
oriental. A principios de 1966, habia
llegado el momento de que su amada
se manifestara bajo forma humana
viviente, de manera que su corazon
pudiera abrirse y manaran en él los
manantiales del amor eros espirituali-
zado, el 'eshg, volviéndolo sensible a
la aportacién del unico maestro espi-
ritual que iba a tener en suelo ameri-
cano, aquel que le iba a preparar para
su viaje a Oriente.

El nombre de la enfermera era
Margie Smith. Era a la vez altamente
capacitada y razonablemente culta,
asi como inclinada hacia la espiritua-
lidad; habia leido el libro de Merton
The Sign of Jonah, por lo que era muy
consciente de quién era el paciente.
Cuando, tras atenderle durante algu-
nos dias, dejé Louisville para pasar
un fin de semana en casa, Merton
se sinti6 vencido por la soledad, sin
poder conciliar el suefio y atormen-
tado «al darme cuenta gradualmente
de que estabamos enamorados y de
que no sabfa cémo podria vivir sin
ella» (citado en ibid., p. 173). El caso
es que, como sefiala Mott: «TThomas
Merton habia descubierto su autén-
tica plenitud en el amor auténtico»
(Mott 1984, p. 443).

En palabras de Forest:

Margie fue para Merton la Gnica pet-
sona con la que podia ser él mismo
sin fachada alguna. Por primera vez
en su vida, segun €l recordaba, Mer-
ton sintié que no s6lo Dios sino otra
persona lo conocia completamente.
«Fiste es el amor mismo de Dios que
El realiza en nosotros», escribié en
un poema aquella noche. Se pregun-
taba en su diario sobre la posibilidad
de un «matrimonio casto» (Forest

1991, p. 175).
Tras un dia juntos particular-
mente gozoso, Merton escribi6 los

siguientes versos:

Nos mecemos y nadanos
en la pena sin palabras del amor,
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a mitad de camino

entre el cielo y el infierno,

entre Sion_y el verde rio,

10§ 726661105 Juntos

en ese amoroso abrazo desesperado. ..
(citado en ibid., p. 179)

Tras decidir finalmente proseguir
por la senda del celibato, le escribid
una carta exponiendo claramente
su intencién de proseguir su vida
mondstica, con la consiguiente nece-
sidad de romper la relacién. Luego, al
prever su desesperacion al leer la car-
ta, sintié aullidos de dolotr «abtién-
dose camino desde lo mas profundo
de mi ser (citado en ibid., p. 180).
Forest concluye asf su explicacion del
asunto:

Finalmente, Merton renovd su
compromiso de seguir siendo monje
y de perseverar como eremita, la
eleccion mas dificil de su vida. Su
amor por Margie no habfa termi-
nado. En su alma, y probablemente
en la de ella, habfa tenido lugar una
especie de boda. [Pero el camino
habfa quedado preparado para una
realizacion superior]. Habia escrito
en una carta a Margie ese verano:
«Hay algo profundo, muy profundo
en nuestro interior, querida, que nos
invita a dejarnos ir completamen-
te,... No s6lo como cuando la ropa
cae al suelo y los cuerpos se aprietan
juntos sin nada entre ellos, sino con
esa forma de rendiciéon emocionada
en la que es nuestro propio ser el
que se rinde a la desnudez del amor
y ala unién en la que no existe entre
nosotros velo alguno de lo ilusorio»

(ibid., p. 181).

El velo de lo ilusorio que se
habia desgarrado entre esos dos ena-
morados sinceros y espirituales habia
preparado el camino para la caida del
verdadero velo de lo ilusorio que per-
manecia entre el monje y Dios; este
acontecimiento tendria lugar en Asia,
en un proceso que transcurrié entre
el encuentro con un gura tibetano en
el Himalaya indio, semejante al ocu-
rrido con Sidi Abdesalam, y la mis-
teriosa muerte por electrocuciéon en
Bangkok, que le produjo unicamente
una quemadura de tercer grado en su
costado derecho que descendia hasta
cerca de la ingle, una evocacién de la
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herida que le infligi6 el centurion a
Jesus mientras agonizaba en la cruz.
Con respecto a que la relacion
con Margie actuara como prepara-
cion para recibir la aportacion espiri-
tual del shezj sufi, otro monje comenta
reveladoramente que la experiencia
amorosa de Merton hacia ella fue:

una asombrosa apertura hacia
una faceta del amor de Dios que
nunca antes habfa experimentado.
Estar encaprichado, aunque sea por
un corto periodo de tiempo, es una
muestra auténtica del don del amor
de Dios, con intensidad. De repente,
adquirfa una riqueza su experiencia
del amor de Dios que nunca antes
habfa estado ahi (Costello 1995, p.
11).

El encuentro con el shezj resonaba
todavia lo suficiente en él unos meses
después como para recomendar a
una joven psicéloga, enamorada del
LSD y que exhortaba en un articulo
al uso de esta droga como una via va-
lida para experimentar una apertura
de la consciencia, que investigara el
planteamiento sufi, que leyera a Ibn
'Arabi o, al menos, la presentacién
que de ¢él hizo Corbin. Esto fue tras
dirigitle algunas profundas palabras
sobre la contemplaciéon no inducida
por drogas, en las que dijo: «Creo
que realmente necesita un compo-
nente de silencio, de soledad, de no
comunicacion con el fin de que todo
ello tenga mas validez y la mantenga»
(Merton 1989, p. 352).

Esto fue el 15 de Abril de 1967.
Dos dias antes, habia escrito a un
profesor del Smith College, hablan-
dole sobre:

... la realidad que esta presente para
NOSOtros y en Nosotros:
Ser, Atman, Pneuma... o Silencio.
Y el simple hecho de que por estar
atento, aprendiendo a escuchar (o
recuperando la capacidad natural de
escuchar, que no se puede aprender
mas de lo que se aprende a respirar)
podemos encontrarnos sumergidos
en una felicidad tal que no se puede
explicar: la felicidad de ser uno con
todo, en ese oculto territorio del
Amor para el cual no existen expli-
caciones (Merton 1985, p. 115).

llamese
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Este era el contexto en el que
Merton daba sus conferencias duran-
te los afios 1967 y 1968, que transcu-
rrifan basicamente entre el momento
de su encuentro con el shej suff y el
inicio de su viaje.

En un intento de hacer mas
asequible el «extrafio» sufismo a sus
compafieros monjes, Merton, el pro-
fesot, explora la idea de una conexiéon
entre el sufismo y el cristianismo de
sus oyentes monasticos, y sugiere una
relacion con el cristianismo sitio; esta
idea debi6 surgir de sus extensas lec-
turas, a través de las cuales, sin duda,
habfa descubierto el hecho de que el
Profeta Mohammad habia recibido
su primera instruccién religiosa de
un monje nestoriano en el transcurso
de sus viajes comerciales a Siria, mu-
cho antes de su revelacién. A conti-
nuacién se vuelve hacia los grandes
misticos holandeses y renanos del fi-
nal de la Edad Media, principalmente
Ruysbroeck y el Maestro Eckhart, de
los que dice que «son como los su-
fies», para continuar afirmando: «Por
eso son buenosy; y, ademas: «Por eso
tuvieron problemasy.

Esto ultimo resuena con fuerza
en lo mas profundo de los cristia-
nos, debido a las controversias que
Eckhart tuvo que soportar con las
autoridades de la Iglesia. Merton
mantiene que «Eckhart habla y actia
como un sufi, y si quieren conocer
un equivalente cristiano de los suffes,
lean a Eckhart». Sucede lo mismo
con Ruysbroeck, a quien Merton
denomina «amigo secreto de Dios»
y del que dice que «vive una vida
de santidad totalmente secreta», «es
amigo de los pecadores» y «no juzga
a nadie.

Merton se halla pues confron-
tado a la idea de a quién se parecen
realmente los sufies y, al buscar
paralelismos con el cristianismo, se
encuentra con movimientos que han
sido calificados como «heréticos» por
la Iglesia, como los mesalianos, cuyo
antinomianismo los conduce a pres-
cindir de los sacramentos y de toda la
estructura de los ritos y de la ley ca-
noénica, de modo que «si puedes tan
solo encerrarte en tu concha interior
y rezas, has hecho lo que tenfas que
hacer y no necesitas hacer nada méas»,
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con el resultado final de que «puedes
ver a Dios», o ver al menos la «luz
divina», como mantienen los hesicas-
tas ortodoxos. Sin embargo, cuando
el conferenciante intenta aplicar esto
a los sufies, se muestra confundido y
se pregunta: «;Entonces, es esto lo
que dicen los sufies, o no?»; pregunta
retérica a la que contesta «No, no
exactamente».

Afirma que los sufies comparten
algo con los hesicastas, puesto que
ambos grupos «siguen la misma idea
de invocar el nombre de Dios de for-
ma sincronizada con la respiraciény,
por lo que opina que se han influido
los unos a los otros, con el propésito
fundamental en ambos casos de vivir
«una vida de oracion constante, una
vida de santidad oculta, una vida de
total abandono a Dios, etc.». Ambos
realizan ademds «interpretaciones
esotéricas de las escrituras», del Qo-
ran y de la Biblia respectivamente.

El efecto de este esoterismo es
un antinomianismo aparente, cuyo
exponente por excelencia es Hallay,
quien «se hizo crucificar deliberada-
mente al decir “yo soy Dios”», lo que
escandaliz6 a los legalistas porque
no se daban cuenta de que, esoté-
ricamente, «todo es uno con Dios»
y Hallay «mantuvo deliberadamente
esta faceta en secreton.

No explicé esto. Y va entonces y
se mete en un grupo de legalistas
diciéndoles: «Hola, amigos, yo soy
Dios». Y ellos le dicen: «Oh si que lo
eres, jde verdad!. Bien, ven acd que
te vamos a arreglam. Y le arreglaron
bien. Tuvo una muerte terriblemen-
te dolorosa. ..

Aunque reconoce que Louis
Massignon es su fuente de infor-
macién, Merton es escéptico con
respecto a la opiniéon de su colega
francés de que Hallay estuviera imi-
tando a Cristo. De hecho, Merton se
muestra mucho mas perspicaz que
su colega al mantener que el martir
sufi hizo lo que hizo «para sufrir
la reprobacién», pero «consiguid
que lo mataran... por parecer que
blasfemaba contra Dios cuando en
realidad estaba afirmando a Diosy.
Para Merton, la intencién de Hallay y
su acto ilustran «una verdad religiosa
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verdaderamente importante», que es
«una de las intuiciones centrales del
sufismoy.

Esta vision proporciona a Mer-
ton una oportunidad para hablar a
sus monjes sobre su propia situacion,
concretamente les indica que esta
«erdad religiosa» vital es:

una de las cuestiones con las
que nos estamos debatiendo, no-
sotros, de forma bastante ingenua.
Los suffes, sin embargo, ven con
profundidad esta realidad: el tipo de
dualismo que surge en una religion
estrictamente dogmatizada. Un dua-
lismo en el que sigues diciendo que
esto es verdad y aquello es falso...
y pronto construyes un conjunto
de afirmaciones muy incomodo en
el que unas son consideradas falsas
pero pueden contener verdades que
no se pueden ignorar y que tienen
que aflorar de alguna manera... Lle-
gard entonces un momento en que
pagaras las consecuencias de aquello
que rechazas.

Afirma que «esto es algo de lo
que los sufies se han dado cuenta.
No puedes seguir indefinidamente
afirmando y negando... pues tarde
o temprano tendrds que responder
de todo aquello que has estado ne-
gando... Porque, finalmente, el equi-
librio se rompe y todo se desploma
y de repente te das cuenta de que la
gente que sostiene esas afirmaciones
es absolutamente impfa. Lo que ocu-
rre es que llega un momento en el
proceso en el que las personas mas
ortodoxas, mas fervientes y mas san-
tas son auténticos granujasy». Llegado
a este punto, su exasperacion con los
moralistas y los doctrinarios es tan
fuerte que le produce un arrebato de
colera como aquel que llevé a Jesus a
expulsar del templo a los cambistas
y comienza a deletrear esta «palabra
malsonante», «bastardo», para califi-
car a estos dogmaticos estrechos de
miras y objetantes que son una plaga
en cualquier religion.

Para llevar el tema hacia algo
familiar a sus oyentes, menciona el
caso arquetipico del Evangelio, el de
los fariseos. «El ejemplo mas claro de
este proceso lo tienes en unas perso-
nas oficialmente santas y que tienen
todo tan perfectamente sujeto que

35



SUFIL

cuando aparece Dios, lo matan». Si
hubiera utilizado el término «hombre
perfecto» (ensan-e kamel), practica-
mente habrfa expuesto la doctrina
suff.

Lo que hace a continuaciéon es
asumir otra doctrina vital no soélo
para los suffes sino para el Islam
en general: la de la transcendencia
(tanzih) y la inmanencia (fashbih) si-
multaneas de Dios en el reino de la
existencia. Aunque han surgido con-
ceptos similares en el contexto de la
teologia cristiana, Merton prefiere
utilizar los conceptos y los términos
islamicos, con los que no sélo esta
familiarizado sino sobre los cuales
esta claro que ha reflexionado consi-
derablemente.

Esta discusion lleva a Merton al
tema del «conocimiento mistico de
Dios», el tema de su siguiente charla
pero que enuncia en ésta, como anti-
cipo de lo que vendra en la siguiente.
Comienza con la paradoja de la trans-
cendencia e inmanencia simultdneas
de Dios, diciendo que la primera
representa la «absoluta otredad de
Dios», la cual «no puede expresarse
de ninguna manera, ni entenderse, ni
manifestarse», mientras que la segun-
da indica que Dios «puede ser enten-
didow, que, de hecho, «El se manifies-
ta en cosas concretas y esta en todas
las cosas». El conferenciante nos dice
que los sufies «manejan ambas cosas
juntas y que la realidad es que no hay
conocimiento de Dios sin ellasy.

Ademais, Merton
particularmente contundente al decir
de la inmanencia (fashbih) que «no es
una cuestiéon de razonamientos sino
de simbolos». Lo que dice a conti-
nuacién constituye una afirmacioén
tan concisa y comprensible para el
profano como la que podtia encon-
trarse en cualquier texto sufi:

se muestra

Se trata de imaginacion creativa vy,
por lo tanto, mientras la transcen-
dencia (fanzih) dice que Dios no
puede ser imaginado, la inmanencia
(tashbib) dice que si puede serlo. Un
Dios que no puede ser imaginado se
manifiesta a S{ mismo en simbolos
visibles, y los simbolos visibles son
manifestaciones reales de Dios, y
para captarlos uno tiene que tener
imaginacion y tiene que verlos, y de-
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ben ser concretos... Asi, lo mas ab-
surdo para un suff serfa una politica
inflexible de, digamos, desmitifica-
cioén, simplemente desmitificar por
el hecho de desmitificar... Debes
tener ambas cosas, y no se llega a
ellas por la légica... Sintetizan. Van
unidas, de forma que la perfeccion
de una implica la perfeccién de la
otra.

Para Merton esto representa «un
punto verdaderamente interesante
sobre el conocimiento religioso. No
se consigue por un conocimiento pu-
ramente l6gico. No se consigue por
un conocimiento puramente emocio-
nal. No se consigue por un conoci-
miento puramente abstracto... Exis-
te una clase especial de conocimiento
que es el «conocimiento religioso por
el que somos capaces de conocer a
Dios y que no es como los demas
conocimientos, y que combina estas
dos cosas aparentemente opuestasy.

Al comienzo de su segunda char-
la, Merton expone a sus oyentes un
ejemplo practico sobre la paradoja
de la transcendencia y la inmanencia.
Tomando como ejemplo el efecto de
la luz al atravesar el cristal verde de
una ventana, explica que nuestra ex-
periencia de la luz como verde es un
caso de inmanencia, aunque sabemos
que la luz en si misma no es verde, y
este es un caso de transcendencia.

Ila inmanencia es «Dios como
El se nos aparece en los seres crea-
dos. Su ser se nos aparece en un ser
que no es el Suyo pero que asi nos
lo parece... Se da a conocer en Sus
criaturas. No solamente por un ra-
zonamiento de causa a efectoy. Los
suffes, explica, «son muy claros en re-
lacién con el hecho de que cada cria-
tura manifiesta el amor de Dios... no
manifiesta la Esencia de Dios sino
que manifiesta Su amor, es una ma-
nifestacion de amor. Todo manifiesta
amor. Todo proviene del amor y es
una manifestacioén del amor».

Merton nos habla también de un
ejemplo utilizado por San Juan de la
Cruz, el del rayo de sol que entra en
una habitacién y que uno sélo puede
detectar por las motas de polvo que
danzan en él, lo que nos proporciona
la substancia necesaria para verlo con
nuestros ojos. Concluye: «Y asi, todas

Sufismo: el «asunto extranio»

las criaturas son el lugar de la mani-
festacion de Dios. Dios se muestra a
Si mismo en Sus criaturas, pero ta Lo
tienes que ver ahi».

El conferenciante sefiala cémo el
sufismo hace compatible el caracter
absoluto de Dios con la posibilidad
humana de relacionarse con El, que
es mediante los Nombres divinos, los
cuales «estin en Dios, clamando al
abismo invisible, ignoto, absoluto de
Dios por manifestarse, y Dios envia
su aliento sobre ellos y se manifiestan
como criaturasy, las cuales, por tan-
to, manifiestan los Nombres y no la
Hsencia. Merton dice entonces que,
para los musulmanes, el Nombre de
«el Misericordioso» es el mas impor-
tante pues, por él, «uno trata de ele-
varse hasta alcanzar el conocimiento
de Dios como misericordioso en
todow, y sefiala asi mismo que esta era
la postura representada por el «cami-
nito» de la mistica francesa del siglo
diecinueve, Santa Teresa de Lisieux,
entre otros misticos en la tradicion
cristiana.

Es mas, tal como explica Merton,
un maestro sufi como Ibn 'Arabi de-
clara que «si no fuera por este amor,
el mundo nunca hubiera hecho su
aparicion en una existencia concreta.
En este sentido, el movimiento del
mundo hacia su existencia fue un
movimiento de amor que lo trajo a
la existencia... Lo mds grande en el
sufismo es el amor.

En su tercera charla, que titula
«El amor creativo y la compasion de
Dios», Merton desarrolla su teotia
sobre la creatividad de Dios, sobre la
que dice que los sufies «son capaces
de experimentarla... en ellos mis-
mos, esta especie de fermento creati-
vo que, para llevarlos a la realizacion,
por asi decitlo, los va estremeciendo
con esa luz que es proyectada hacia
ellos en todo momento por el poder
de Diosy.

Dedica las dos ultimas charlas de
esta serie de seis a «Fl deseo de Diosy,
haciendo hincapié en lo que llama el
«enfoque practico» de los suffes, re-
firiéndose a la relacién maestro-dis-
cipulo. Desde la perspectiva de cual-
quier camino religioso oriental, esta
insistencia parecerfa extrafia, lo que
indica cuanto se ha alejado occidente
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del acceso fundamental a la gnosis
de Dios. Indica también lo profun-
damente que debieron afectarle sus
contactos con Sidi Abdesalam, con el
que disfruté de tanta comunicacién
no verbal.

Ta excitacion de su descubti-
miento le lleva a exclamar que «j...la
relacion entre el discipulo y el guia
es absolutamente fundamental en el
sufismo! {Es su verdadero nucleol».
Mais adelante en su chatrla, desctibe lo
que denomina la «férmula suff» para
la realizaciéon «directa e inmediata»
que experimenta el contemplativo,
diciendo:

Uno ve el acto con los ojos del cuer-
po v, a medida que mira, contempla
al agente con los ojos del espiritu.
Otro es raptado por el amor del
agente, lejos de cualquier otra cosa,
de modo que todo lo que ve es al
agente.

Aqui, insiste, uno debe ser com-
pletamente inconsciente de su yo,
despojado incluso del velo de «la
consciencia de set un misticon.

En su charla final, la segunda
parte de la exposicién sobre «El de-
seo de Dios», Merton afirma que los
«sufies estan enteramente centrados
en este amor, este deseo, esta sed,
hacia Dios, que es una pasion, fijaos.
Es una pasién suprema, y los suffes
destacan este aspecto de pasion... no
una pasion en un sentido puramente
erdtico, sino una pasiéon de amor que
proviene de una intuicién supremay.

Cuando llega el momento de las
preguntas, responde a una de ellas
utilizando, segun dice, una cita sufi:
«Aquellos que una vez conocieron
a Dios en El como amor supremo,
cuando FEl se manifiesta a ellos en
esta vida, se vuelven de repente aje-
nos a si mismos y quedan ebrios de
amor extatico, pues conocen el aro-
ma del vino. Lo han bebido antes».

Es dificil saber cuanta influencia
tuvo Sidi Abdesalam sobre Merton.
¢Lleg6 incluso a iniciarle secreta-
mente como discipulor. Algo que
tendria que haber sido guardado ab-
solutamente secreto. Sea lo que fuera
—y ciertamente nada indica que algo
asi tuviera lugar—, Thomas Merton
vivié toda una vida de busqueda en
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la cual hubo una serie de aconteci-
mientos importantes: en primer lu-
gar, su entrada en la vida monastica,
su decisiéon de vivir en una ermita
aislada fuera del recinto monastico,
sus varias visiones (especialmente
las de los arquetipos femeninos que
le conducirfan a su experiencia del
amor humano), el amor a Margie,
su encuentro con Sidi Abdesalam
(que fue ciertamente su encuentro
espiritual mas profundo antes de su
viaje), y sus contactos espirituales en
su viaje a Asia (principalmente con
el gurd tibetano). Algunos pasajes
de su libro, escrito en los primeros
afios de la década de los sesenta, New
Seeds of Contemplation (Nuevas semillas
de contemplacion), son una clara prue-
ba de su comprension profunda de
la realidad de la vida mistica, como
cuando afirma:

El camino hacia Dios transcurre en
una profunda oscuridad, en la cual
todo conocimiento, toda sabiduria
creada, todo placer y prudencia, y
toda alegtia y esperanza humanas
son desbaratadas y anuladas por la
abrumadora pureza de la luz y la
presencia de Dios (Merton 1962, pp.
208-209).

Notas

1.- No se dan referencias de paginas;
simplemente unas indicaciones sobre el
texto en el que se ha basado el articulo.
El original es un texto no publicado de
seis charlas informales. Las referencias se
dan en orden, de modo que puedan ser
localizadas facilmente en el original.

2.- El jansenismo era una corriente pare-
cida a un calvinismo modificado, surgida
en el seno de la Iglesia Catdlica en el
siglo diecisiete y condenada por ella. Su
planteamiento era que la realizacién es-
piritual sélo podia tener lugar mediante
la gracia de Dios, cuya determinacion era
independiente del esfuerzo personal. Era
un planteamiento evidentemente poco
acorde con el caracter de Merton, lo con-
trario del activo planteamiento sufi, con
el que se sentfa francamente en sintonia.

SUFI

De ahi su entusiasta afirmacién de ser el
«mayor sufi de Kentuckyl».
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Si me deseas vivo

iAy, amor, por ti yo me perdi, enloquecido,
y es famosa en el mundo mi locura.

Desde que vi la carta de Maynun' encabezada con mi nombre,
no hay rastro alguno de mi nombre en el libro de la cordura.

iOh T1, mi tabernero, Tt eres el tesoro de mi ardor,
de ti nace mi llanto! Soy la flauta, y T eres el flautista.

La fuente del desdén eres T1; la esencia de la necesidad eres T,
T, el enamorado enloquecido; T4, el bello Robacorazones.

Si me deseas vivo, exhala un solo aliento sobre mi;
b gl
yo, muerto de cien afios; T4, alma del Mesfas.

T, el primero; T, el ultimo; T4, el manifestado; T, el oculto.
En tu absoluta visibilidad, velado estas para los ojos.

Con dardos de crueldad, Tt ciegas mi mirada.
jOh, cémo abrasas mis entrafias! {Oh, qué delicia eres para mi corazon!

Igual que una polilla, quemandome en tu anhelo, te regalo mi alma,
para que T4, {Alma del almal, puedas decirme: “Te abrasaste por Mi”.

—Diwan de poesia de Hallay
—Traducido por José M* Bermejo

1.- Maynun (el loco de amor), uno de los protagonistas de una de las historias de amor mas bellas de la literatura persa, obra
de Nezami Ganyawi (s. XIII). Esta obra, Layla y Majnun, posee especial valor para los sufies, por su contenido interior.
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