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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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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)
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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.
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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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