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ABSTRACT: The author studies in this paper the antecedent of the persis-
tence and development of the old gnosticism in the Islamic world. He
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RESUMEN: El autor estudia en este trabajo los antecedentes de la pervi-
vencia y desarrollo del gnosticismo antiguo en el mundo isldmico. Hace
un repaso de las principales fuentes de la gnosis y de sus principales doc-
trinas.
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1. La gnosis y sus fuentes

El ‘Irfan (gnosis) isldmico no nacié de la nada, pues en el mundo por el
que inicialmente se expandi6 el Islam, el gnosticismo antiguo se habia exten-
dido y duraba desde hacia siglos. Como es bien conocido, la gnosis, surgida
lo més tarde el siglo I de nuestra era, tuvo su esplendor en los siglos 1T y 111
y después se prolongé en Oriente, sin solucion de continuidad, hasta enlazar
con los inicadores de la S7°a ideoldgica y del Tasawwuf isldmicos.

El vocablo griego, gndsis, “conocimiento” es un sustantivo del verbo
gigndsko, “conocer™; el afectivo, gnostikés —pl. gnostikos, significa “inicia-
do” en dicho especial “conocimiento”. Para la gnosis, la humanidad forma
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una sociedad en la cual, junto a la masa ignorante, hay una minoria de cono-
cedores, unos ordinarios, otros profundos; estos Wltimos son los auténticos
gnosticos. Durante los siglos I al IV la gnosis puede calificarse, mas que divi-
dirse, en pagana, judia y para-cristiana (mejor que cristiana a secas). Su punto
de coincidencia es la creencia de que en el hombre concreto hay una chispa,
por insignificante que sea, venida del mundo divinal, y acd sometida a los
eventos del destino, el nacimiento y la muerte. La chispa divinal, oculta,
sometida o dormida, debe ser despertada para as{ poder ser reintegrada a la
fuente de donde irradid,

La literatura gndstica de los siglos I al IV que ha llegado hasta nosotros
es escasa y fragmentaria. Aunque no sean despreciables las tradicionales
fuentes indirectas, como San Irenco y San Hipélito (finales del siglo I y prin-
cipios del III) o San Epifanio (siglo IV), hoy disponemos de una gran fuente
directa: la “Biblioteca” de Nag Hammadi, a la que deben agregarse: la Pistis
sophia; el Libro de Jeit; los fragmentos atribuidos a Basilides, Heracledn,
Teodoto, Valentin, entre otros; aparte de las Odas de Salomon, de los Hechos
apécrifos de los Apdstoles, del Corpus Hermeticum y de ciertos escritos maz-
deos y maniqueos. El uso que la Isma‘Tliya y el Tasawwuf han hecho de estos
escritos y la falta de una real solucién de continuidad, explican las coinci-
dencias y las diferencias entre el gnosticismo antiguo y el islimico medieval.

2. El origen del gnosticismo

El andlisis de los textos gnésticos directos e indirectos no permite afirmar
que la gnosis sea una o varias religiones auténticas e independientes. La gno-
sis €s una actitud personal espiritual y un ambiente socio-cultural; la primera
es anterior al cristianismo; el segundo es contemporineo de la expansién de
aquel. Dichos textos encierran conceptos cuyos origenes pueden rastrearse en
el desarrollo histérico de las religiones pre-cristianas. El espiritu gnéstico es
tan antiguo al menos como ciertos aspectos de la espiritualidad irania. Buscar
un (inico origen concreto, no sélo es dificil sino muy arriesgado; sus “mitos”
son, en cuanto a su origen, anteriores al siglo I de nuestra era. Las primeras
figuras “histéricas” consideradas gndsticas, como Dositeo, Menandro y
Simén Mago, no fueron cristianos. San Pablo (I Corintios; 2 Corintios, 11 y
12) refleja una dialéctica que se justifica si se supone que existian judeo-cris-
tianos de talante gndstico, y la propia argumentacidn del Apostol no es ajena
a un cierto uso de la dialéctica gndstica. Por iltimo, aunque se trate de gru-
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pos posteriores al orto del cristianismo, algunos gnésticos debian proceder de
raices antiguas que les obligaron a ser espirituales “militantes” contra el cris-
tianismo, como los ofitas (Origenes, Contra Celso, 6, 28), los arcénticos
(Epifanio, Panarion, 40, 2), los herméticos del Poimandres, los Ordculos
caldeos y los textos mandeos.

a) Las raices iranias

Como en el caso del Irfan, documentos espirituales antiguos o de la baja
Edad Media del mundo iranio, como el Avesta, las Upanisadas y los Gdtthds
o los tratados pehlevis del Bundakhisn y Denkart (estos ultimos reelaborados
en los siglos IX y X de J.C.), presentan paralelismos con los temas y la
dialéctica gnésticos. En el caso de la gndsis antigua no sabemos como esta
espiritualidad indo-irania, sus temas y su dialéctica llegaron de un modo con-
creto al mundo peri-mediterrineo oriental. Respecto al ‘Irfan, el problema no
existe, pues en los territorios de los antiguos imperios medo-persas llegé el
naciente Islam y ripidamente surgié un cierto sincretismo irano-islamico
bien patente en los grupos de la isma‘liya.

Aunque la concepcidn cosmovisiva irania exige su culminacién en un
unideismo inmanentista, posiblemente panteista, el problema del mal fisico y
su culminacién en la muerte, condujo a un dualismo cosmo-religioso, como
sucede con el zurbanismo. El cosmos fisico, incluido el cuerpo humano, pro-
cedia de una desviacion o “caida” culpable del Uno divino. Se distinguen, por
tanto, dos realidades: 1a fundamental y original, divina y espiritual, y la deri-
vada y “caida”, mundana y material, una y otra opuestas radical y operativa-
mente. Frente a la Luz, irradiacién, vida y bien, se contrapone la Tiniebla,
oscuridad, muerte y mal. El hombre encierra también esta dualidad: el espi-
ritu, parte superior, procede de la Luz; el cuerpo de la materia, parte inferior.
La ruptura de dicha dualidad exige un “conocimiento recto” {jnana), que
luego en griego se dird gnosis, utilizando la misma rafz indoeuropea.

La liberacién del espiritu consustancial con la irradiacién de la Luz, exige
un retorno al Uno luminoso; pero el “caido” no podria intentarlo si la luz ori-
ginaria no proporcionara el antes citado “conocimiento recto”, que nos ilu-
mina acerca de nuestra consustancialidad divina, pues sin €l permanecena-
mos siempre esclavos de la tiniebla, oscuridad, muerte y mal. Quien propor-
ciona el puente para la recepcion del “conocimiento recto” es un Redentor-
enviado, que a su vez es salvado, acaso por su propia mision. La “revelacién”
encierra un triple mensaje: enseiia de donde venimos y adonde debemos vol-
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ver, guia para librarnos del letargo de la vida con la materia y proporciona los
medios para el “ascenso del espiritu” que son la conocida escala ascético-
mistica.

b) Las raices judias

Cualquier conocedor del Antiguo Testamento sabe que los textos proce-
dentes de la tradicion elohista de los primeros capitulos del Génesis encierran
una cosmogonia y una antropogonia. A su vez, la apocaliptica judia, que
debié desarrollarse a partir de los primeros afios del sigio IIT a.J.C., da lugar
a una compleja interrrelaciéon Dios-hombre. La conocida cosmogonia del
Génesis explica el cosmos; la antropogonia presenta la dualidad espiritu-
cuerpo. El espiritu es divinal, de acuerdo con Génesis, 1, 26: “hagamos al
hombre a nuestra imagen, segin nuestra semejanza”; en cambio el cuerpo es
material, pues fue hecho de la arcilla, la tierra roja. El primer Addn, pues, serd
el Hombre primordial, entendido como un edn celeste, del que procederia el
Adan concreto del que todos descendemos.

En la apocaliptica judia aparecen mis o menos claramente, segiin los tex-
tos, los dualismos cosmo-antropolégicos, el pesimismo sapiencial, 1a apoca-
lipsis final y la metodologia alegérica. Los dualismos son tres: el Dios uno,
lejano e impasible y el Principio o sabiduria inmediato al mundo; el alma y
el cuerpo; la historia o edn presente, presentada como mal y la porvenir o
celeste, toda bien; el principe de este mundo, Satdn y lo que nos saque de él.
El pesimismo sapiencial que explica, denigrandolo, ¢l mundo actual y que
exige una ascésis esotérica, reservada a los escogidos, como en los escritos
de Qumrén, La apocalipsis final desarrolla amplias explicaciones del famoso
carro de Ezequiel, o del “hijo del hombre™ del libro de Daniel. La metodo-
logia alegérica es utilizada tanto en los casos anteriores como en la exégesis
de amplias partes del Antiguo Testamento que permiten, no sdlo explicar las
contradicciones o ambigiiedades de] texto sagrado, sino incluso encontrar
sentidos trasladados opuestos al tenido por directo y original.

¢) Las raices helénicas

El pensamiento gndstico antiguo serfa incomprensible si se prescindiese
de los aportes griegos a su constitucion y desarrollo, Aparte de algunas ideas
que ya aparecian en los presocraticos, el Timeo de Platon y sus comentarios
nutren la dialectica y los motivos de la gnosis antigua en especial en sus



Los precedentes gndsticos del "Irfan 19

aspectos cosmogonicos, si bien la idea del Demiurgo es anterior a su uso por
Platén. El orfismo y el pitagorismo aportan ia oposicién cuerpo-alma y tam-
bién el sentido tragico de la disociacién divina y la vision negativa del cos-
mos material y del cuerpo humano. En cuanto a los estoicos, contribuyeron
en la concepcién del mundo terrdqueo y en la exégesis de los mitos. También
debe recordarse la aportacion griega a la exégesis de los textos considerados
como sacrales, se trate de escritos considerados como literarios (Homero) o
de otros tenidos como sagrados.

d) Las raices cristianas

Sin la eclosion del cristianismo seria imposible explicar el desarrollo de
la gndsis antigua, como ya sefialé A.Von Hamack en el siglo XIX. Ideas
como la del Salvador cristiano, enviado a la vez divino y humano, y redentor
de la humanidad; dialécticas platonico-estoicas, empezando por a de San
Pablo; visiones de los textos paganos, judios y cristianos; consideracién
salvifica de la Ley, etc, aparecen en la mayoria de los textos directos e indi-
rectos conservados y muy especialmente en los que debemos considerar
como los mds completos y desarrollados, los de la “biblioteca” de Nag
Hammadi, aunque el gnosticismo antiguo no pueda ser considerado como
una o varias heregias cristianas.

Como han sefialado las investigaciones mds recientes sobre el gnosticis-
mo antiguo y mis concretamente los editores y comentaristas de los textos de
la “biblioteca” de Nag Hammadi, el gnosticismo es un pensamiento cons-
cientemente sincrético, como por nuestra parte hemos venido sefialando
desde hace mas de cuarenta afios, tanto en el caso islamico como en las rela-
ciones de este con el gnosticismo anterior al Islam. Aunque no se trata del
anico caso, el sincretismo alejandrino es evidente casi desde la fundacién de
la ciudad que le di6é nombre, y a finales del siglo I aJ.C. y principios del
siguiente tenemos un ejemplo evidente con Aristébulo y Filon de Alejandria.
Esta atmosfera sincrética explica su especial neoplatonismo, sus ideas sobre
la filosofia griega como sabiduria hebrea secularizanda y su concepcién y
hermenéutica alegérica del Dios de Israel, de la promesa mesianica, de la Ley
y atin de muchas de las “historias” biblicas.

Al lado de Alejandria, sin embargo, habria que colocar otros centros de
la gran Siria, lo que evita la tentacion de presentar a este gnosticismo nacien-
te como un producto del mestizaje egipcio-helénico de la gran ciudad del
delta del Nilo. Lo importante, pues, es el ambiente sincrético de hombres de
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talante espiritual, y por ende religiosos, que en el caso de estar integrados en
una religién concreta, se trate de la judfa o de la pagana, aspiran a una reli-
giosidad abierta en la que caben todas las aportaciones espirituales, vengan
de donde vinieren y tuvieran o no conciencia de la raiz de su procedencia.
Esto hace que las aportaciones cristianas, por importantes que sean, no sélo
no explican el origen del gnésticismo antiguo, sino que postulan su engarce
tanto con los grupos gndsticos mds antiguos como con el judio.

3, La presentacion biblica del gnosticismo

Los casos de Arist6bulo y Filén, y de un modo eminente en este iltimo,
permiten entrever gue el gnosticismo que nos han transmitido las fuentes
conservadas procede del talante sincrético y de la atmésfera platonizada
“popular”. Su arquitectura se apoya en seis puntos fundamentales: 1° La exis-
tencia de un mundo inmaterial de ideas. 2° La idea del Bien Supremo. 3° El
mundo material copia individual y no genérica de los arquetipos celestes. 4°
La tridimensionalidad del hombre: cuerpo, alma y espiritu (pneuma). 5°
Inmortalidad del alma, y 6° Idea negativa del mundo material aparencial. Si
un “sabio” judio, enraizado en las tradiciones religiosas de su pueblo, pero
situado fuera de su patria espiritual, en aquel ambiente sincrético y formal-
mente platénico “popular”, lee la Escritura y, de un modo ejemplar, el
Génesis, no hay duda que siente como suyas aquellas ideas griegas que expli-
can lo que se cuenta de Dios, la Ley, el hombre y su destino, mds atin cuan-
do los textos de Qumran indican o anuncian, segiin los casos, una “lectura”
mds espiritual de las viejas tradiciones codificadas en la Escritura.

¢(Fueron judios estrictos o “proselitos” o “sabios™ atraidos por la ensefian-
za y los textos judios los autores de la presentacién biblica del gnosticismo?
Se trata de algo tan opinable como hipotético y por ello renuncio a exponer
las diversas hip6tesis y a pronunciarme sobre ellas.

4. Los grandes pilares de las construcciones ideolégicas gnésticas

La gnosis es ante todo una actitud sapiencial que quiere suscitar y desa-
rrollar una conciencia allende el espacio y el tiempo. Su objeto formal estd
constituido tanto por o divino como por lo que de €l se deriva. Lo divino es
concebido como un Dios trascendente y evidente per se. Su objeto material
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s un conocimiento operante que redime al hombre de un modo total median-
te el conocimiento de la grandeza inexpresable. Su objeto final es la supera-
cién de la angustia existencial humana mediante la comprension metafisica
de las relaciones entre el existente humano condicionado y lo divino condi-
cionante. Su modo instrumental es la realizacidn de la nostalgia original en
una unidad de conocer y ser.

El gndstico se une a Dios mediante la gnosis, que no es una forma de
unién mistica, sino en todo caso la explicacion de dicha unién, por lo comin
no postulada por la mayoria de la gnosis antigua. Para alcanzar dicha gnosis
es necesario que las formas de las cosas terrdqueas sean vistas como reflejo
palido de las formas ideales celestes. Los entes, sus cualidades, estados y
relaciones, o sea, sus accidentes, no son relaciones funcionales, sino hipdsta-
sis reales y que a su vez dependen de una fuente superior celeste y origina-
ria. De aqui que, pese a su debilidad ontolégica, dichos entes y relaciones son
el punto de apoyo para elevarse al mundo celeste mediante un sistema con-
ceptual que explica al mismo tiempo lo divinal, su entorno entitativo inter-
mediario y el mundo aparencial nuestro. Dicho sistema puede organizarse en
cinco unidades ontico-didacticas: teologia, cosmologia, angelo-demonologia,
antropologia y soteriologia. Ante la dificultad de presentar dicho complejo
mediante la terminologia habitual, ¢l gndstico recurre al uso del mito en todos
los niveles de su sistema.

5. La teologia gnostica

Si hubiera que buscar un término para designar la indole de la teologia
gnoéstica habria que inventarse la expresion contradictoria mono-dualismo.
Como ha senalado F. Garcia Bazin, el Absoluto, objeto formal, material y
final de la gnasis, rechaza, cualquier dualidad formal; nada de cuanto ¢s esca-
pa del Absoluto. Por tanto, las posibles raices dualistas iranias, o no son tal
dualismo, o se ven desde el monismo trascendental. Empero, habria que
sefialar la conocida excepcidén maniquea. El Absoluto es el Uno, el Bien, el
Origen, etc. que engendra indirectamente la pluralidad, el mal, lo originado,
etc. por procesos a veces complicados y casi inextricables. Exista un princi-
pio de lucha dualista en el &mbito divino o en el intermundo, en el cosmos
material y humanal existe un dualismo activo.

El Dios trascendental es per se indefinible, pues su esencia es radical-
mente incognoscible. De este Dios no cabe ninguna posible analogia entis,
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sino una caracterizacién imprecisa y aproximada ex via remotionis: es €l més
que ser, mds que unico, més que vida, mds que perfecto, etc. Sin embargo este
ser se acompaiia de la otra cara, como de una sombra, que es su conyuge: su
conciencia, su pensamiento, etc. Esta casi sombra es caracterizada como
femenina: la Compaiiera del Uno, el Silencio, la Sabiduria, el Espiritu, segtin
los diversos sistemas gndsticos. Algunos expositores piensan que, con inde-
pendencia de la Trinidad cristiana, algunos gndsticos sostienen una peculiar
trinidad Padre, Madre (pareja) y Entendimiento, hijo de ambos; y a veces
como Uno trascendente (Padre y Madre a la vez), Hijo (Entendimiento) y
Tercer Eén divino.

Como el Ser y Bien es comunicativo por su esencia inefable, en su incon-
dicionada libertad volente produce un dmbito divino al que se comunica
mediante emanacidn, emisién o generacién que lanza lo divino hacia fuera,
lo que constituye el Pléroma, o sea la Plenitud de la Divinidad. Sin embargo,
los gnésticos no coinciden en el modo como surgié el Pléroma. En los textos
de Nag Hammadi las entidades emanadas de la Divinidad carecen de una rea-
lidad per se; no son hipéstasis, sino modos de la realidad divinal proyectados
hacia fuera. En otros textos las entidades emanadas son verdaderas hiposta-
sis. La misma diversidad se da a la hora de determinar el mimero de eones.
En algunos grupos el niimero de eones es infinito en cuanto el Uno trascen-
dente es infinito en su esencia, constituyendo un conjunto organizado de
jerarquias celestes. En el sistema de los valentinianos los eones son treinta y
forman la tétrada, ogdéada y dodécana primordiales. La proyeccién de la
divinidad suele realizarse por parejas, al ignal que su génesis, que en un pri-
mer momento constituye el ser y en un segundo su conocimiento.

La jeraquia de eones y su proyeccién explican el principal modelo ope-
rativo de la gnésis: la teorfa de la cafda que implica una cierta deficiencia del
mundo divinal, lo que permite que uno de los entes divinales intente llegar al
conocimiento pleno del Uno divino saltandose la jerarquia celeste, La caida
explica la indole teolégica del mal y, por consiguiente, la necesidad de un sal-
vador, lo que da origen a un proceso salvador ascendente, fuera ya del 4mbi-
to de lo divino, pero al menos permitido o querido en otros casos, por el Uno
divino. El eén caido, rapidamente arrepentido de su falta, es rescatado por el
eon salvador y reincorporado al Pléroma. El eén pecador queda asi sometido
a la ley de la pareja o dualidad entitativa original: en tanto rescatado es algo
asi como la Sabidurfa superior, en cuanto pecador es la sabiduria inferior,
derivada de la primera. Para explicar esta separacién, los valentinianos recu-
rren a un edn especifico, al que llaman /imire, que actua como una doble
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barrera: separa al Uno divino de sus eones emanados y al universo divino o
Pléroma del mundo material.

6. La cosmologia gnostica

La caida gndstica explica tambié€n el principio constitutivo de la cosmo-
logia: la materia, y el mal fisico inherente a ¢lla en el mundo inferior. En
cuanto al modo operativo, los gndsticos son deudores de la cosmologia platé-
nica, si bien revestida de un sentido soteriolégico inexistente en el Platon ori-
ginal. En cambio, partiendo de algunas ideas del platonismo medic, se esfor-
zaron en analizar la causa formal del cosmos, distinguiendola de la causa efi-
ciente. Asi, para los valentinianos, el principio del cosmos es el Segundo
Principio o Entendimiento Universal del cual el Alma Universal cdsmica
recibe las formas que imprime en la materia. Respecto a esta altima, causa
material del universo fisico, su origen en la caida original permite mantener
la unidad entitativa esencial, sin recurrir a una coeternidad esencial separada
de la materia y del Uno divino o a una creacién ex nihilo que, en el caso de
ser radical (ex nihilo sui et subiecti), superaria el monismo ontolégico.

Lo que procede de la caida no es el mundo corpdreo visible, sino la pura
entidad material, procedente de lo divino, pero no por emenacién generativa
perfecta, sino por “aborto” o generacién imperfecta (sin conyuge). Queda asi
fuera del velo como sombra arrojada a un [ugar. Para que de esta sombra surja
el mundo visible sera necesario otro principio: el Demiurgo. Su configura-
¢ion tiene que atender a dos principios: ser causa eficiente directa del mundo
visible y crear un espacio entitativo entre el Uno divino y el cosmos material
visible. El modelo genérico respecto del origen del Demiurgo es la materia
procedente del dltimo edn del Pléroma. Sin embargo, en los textos suelen
aparecer dos variantes diferentes de dicho modelo; en una de ellas el
Demiurgo procede directamente del Gltimo edn; en la otra, el Demiurgo, visto
como el Gran Demonio que gobierna el Hades y el caos, se manifiesta origi-
nariamente. No obstante, conviene recordar que en el tema del Demiurgo, la
cosmovision judeo-cristiana aporta elementos terminolégicos procedentes
del Antiguo Testamento, en especial del Génesis y del Exodo, lo que compli-
ca las cosas y, de un modo eminente, la terminologia.

Dichas complicaciones aparecen también a la hora de precisar la indole
esencial del Demiurgo, para unos esencialmente psiguica, sin participar en la
categoria pneumdtica (espiritual) de la esencia superior; para otros seria una
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chispa divina procedente de la esencia de su “madre”, pero que perderia tras
la generacién del hombre. Sea cual fuera la entidad esencial del Demiurgo,
éste es capaz, a su vez, de engendrar unos entes angélicos (arcontes) inferio-
res que se presentan en la forma planetaria de siete circulos o en la zodiacal
de doce. En la primera domina la influencia de los siete dias generadores del
Génesis; en la segunda es mas fuerte la relacién con la magia astrolégica. En
algunos casos, las dos formas se unen, pero sin tener en cuenta que los sig-
nos zodiacales corresponden al circulo del Sol. Los investigadores y tratadis-
tas del gnosticismo advierten aqui la importancia de la diferenciacién entre el
primer arconte llamado Yaldabaot y el arconte planetario Sabaot. Este seria
el Dios montado en su carro, mientras Yaldabaot seria el Dios entronizado
sobre la nube (Ezequiel, 1,5-6 y 10,1).

La operacidon demilrgica consiste en realizar el mundo actuando sobre la
materia inteligible preexistente por medio de la infusién de las formas proce-
dentes de lo alto. Su accidn serfa estrictamente mimética por desconocer, en
principio, Ja finalidad de su operacién. Habida cuenta del influjo de la con-
cepcidn cosmolégica del periodo de la Academia media, no debe extrafiar
que el sistema elemental del mundo visible corporal, la accién primera del
aire, la providencia mundanal y la influencia de los astros proceda de los con-
ceptos estdicos posteriores a Crisipo, evidentes en Panecio y Posidonio.
Operada la “creacién” demitirgica, se destacan las famosas tres esencias o
sustancias: la pneumdtica (espiritual) o divinal que per se pertenece al
Pléroma y por comunicacién es la parte superior humana; la psiquica, propia
del Demiurgo y del alma humana; y la material que comprende todo el cos-
mos corpdreo visible.

7. La antropologia gnéstica

La concrecién cosmolégica gnéstica, por lo general despojada de toda
preocupacion naturalista, estd al servicio de la antropologia y soteriologia,
més de esta segunda —finalidad capital del gnosticismo— que de Ia primera.
Por tanto, 1a creacién de la humanidad es obra del Demiurgo que para ello se
sirve de angeles colaboradores, cuya creacién es previa a la del hombre.
Ademis, conviene agregar que la antropologia gndstica utiliza el modelo de
la narracion del Génesis, sometiendola a interpretaciones al servicio de lo que
luego serd la concepcién soterioldgica. De aquf la necesidad de una primera
creacién divinal celeste: el Hombre Celeste o primordial, mediante el envio
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de su forma esencial al Demiurgo y a los dngeles. Este modelo lo es de la
humanidad de este nuestro mundo mediante los tres principios esenciales,
pneumdtico (espiritual), psiquico y material. Rompiendo el modelo dei
Génesis, el primer Addn se manifest6 el primer dia de la creacién; el segun-
do Addn, el dia sexto; y el tercero, el dia octavo. De aqui que para otros gnés-
ticos, acaso mdas interesados en mantener el orden de la antropogonia del
Génesis, primero fué creado el Adan material, a continuacién se le insuflé y
broté el Adan psiquico, y finalmente resulté el Adan pneumdtico cuando el
espiritu “descendié y habité en €1”.

Para que en el mundo exista el hombre espiritual es necesaria la existen-
cia del Hombre primigenio, hombre luminico 0 Adén de luz, como hombre
celeste, paradigma del primer Adén terrespre que por el principio genérico de
“la pareja” es acompaiiado de una Eva superior auxiliar de Adan, como una
inteleccién luminosa que recibe el nombre de Vida. El Demiurgo y sus dnge-
les, admirados por la simple visién refleja del Adéan Celeste, la reproducen en
la materia corporal. Asi si el Adan Celeste es origen y garante del pneuma o
espiritu humanal, el Addn psiquico tiene como causa final la esencia demitir-
gica, sea directamente o por medio de los dngeles demidrgicos. Es asi ima-
gen del Uno divino trascendente y semejanza del Demiurgo.Junto a este tlti-
mo Adin, para que se cumpla el principio de la pareja, en dos de los textos
de Nag Hammadi aparece una Eva psiquica, “viva semejanza” de la Eva espi-
ritual celeste que vivifica al Adén, formalmente creado por el Demiurgo e
instrumentalmente por los 4ngeles-arcontes. Pero este Adéan es “arrastrado”
hacia la sombra de la muerte y queda serpenteando (sin llegar a ser erecto)
sobre fa tierra, pues no se erguird hasta recibir la comunicacion del Addn
espiritual.

Para completar el modelo del Génesis, el hombre asi creado es situado en
el Paraiso. Debido a su “introduccién” en cuerpos materiales, Addn y Eva
“olvidan” su condicion superior espiritual y duermen en la ignorancia. Para
“despertar” a Adan, la Eva superior auxiliar del Adan Celeste se esconde en
la serpiente y se opera la apertura del entendimiento a la luz del conocimien-
to, pues se reconocieron como “desnudos del conocimiento”. Sin embargo,
como este acceso al conocimiento se habia realizado contra la voluntad de los
dngeles arcontes, nacen Cain y Abel, hombres estrictamente psiquicos; de
Adén y Eva procede Set, que nace del conocimiento de la presencia de Adén
y del descendimiento del espiritu operado por la Eva Celeste. La creacidn de
la Eva terrenal y por ende de la procreacién sexual, es obra del Demiurgo y
de los angeles arcontes para que la “chispa celeste” quede dormida en la con-
dicién camal v no pueda aspirar al ascenso al Pléroma.
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Los humanos nacidos por generacién carnal son de tres clases: los mate-
riales carentes de pneurna, acaso socialmente representados por los paganos;
los psiquicos, que no poseen pneuma, pero si la insuflacién del halito demitr-
gico o psiqué, socialmente serian los creyentes (judios y cristianos); y los
pneuméticos o espirituales que poseen pneuma y psiqué, y que serian los
gnésticos. Los hombres materiales estarian abocados a la destruccion; los
psiquicos, a una salvacién incompleta; y sélo los espirituales alcanzarian la
auténtica salvacion.

8. La soteriologia gnostica

La soteriologia, prima intentio de toda la construccién gnéstica, se apoya
tanto en los cuatro principios cosmolégicos como en la teoria esencial del
hombre, lo que supone:

1° La existencia de una separacién radical del mundo superior del
Pléroma y el mundo inferior material.

2° La concepcién de la materia como pura degradacion del ser y fruto de
un pecado divinal.

3° El mal es fruto de la deficiencia y, por ende, el cosmos material es
radicalmente perverso.

4° El mundo intermedio entre el superior y el material es el lugar del
Demiurgo y de los 4dngeles arcontes.

5° El cuerpo humano es la cérce! del espiritu.

6° La psiqué humana es incapaz de la salvacion plena y

7° Sélo el pneuma humano puede alcanzar el Pléroma superior divinal.

La soteriologia, por tanto, debe ocuparse del modo de rescate de la “chis-
pa divinal” encarcelada en la materia. Pero esta salvacidn no procede del
mero deseo y de la voluntad de los hombres. El Uno divino quiere que el
espiritu ascienda de nuevo al lugar de donde partié. Por tanto, “se apiada” del
hombre y le envia el Salvador. La accién inferior de este salvador es posible
en tanto su modelo ya tuvo tugar en el Piéroma, mediante la salvacién del e6n
caido (sabiduria o entendimiento) por el eén salvador. Al igual que el Uno
divino, también los hombres estin predipuestos a la salvacidn; pero a dife-
rencia de aquel no pueden operar directa y originariamente per se y €l impul-
S0 es una gracia gratis data que envia el Uno divino y que se manifiesta como
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una llamada que suscita el recuerdo de la patria original perdida, al despertar
al hombre dormido en el suefio de su materialidad.

Respecto al origen del Salvador, los gnésticos, con pequeiias variantes
segun los textos, consideran que la gnésis fue revelada a Addn al comienzo
de la creacion y luego se repite a lo largo de la historia mediante ciertas figu-
ras salvificas. Sin embargo, el Salvador definitivo descender4 det Pléroma en
un momento histérico concreto, que ni siquiera los dngeles arcontes conocen,
para evitar que lo impidan. Su misién consiste en recordar a los hombres
espirituales que dentro de ellos yace adormecida una chispa de lo divino de
la misma esencia del Uno divino; por ello los exhortard para ponerse en el
camino del retorno hacia la patria perdida u olvidada. Asi la gnésis se con-
vierte en liberacién y salvacion del hombre. Empero esta salvacién “prima-
ria” es provisional; la definitiva sélo tendra lugar tras de la muerte. De aqui
la necesidad de un entrenamiento permanente del hombre espiritual.

La figura del salvador no esta claramente personalizada en el gnosticis-
mo pagano y judio, y segin los textos son “redentores” la Sabiduria, el
Espiritu, el Pensamiento, el Entendimiento, el lluminador y el Logos, o el
Adén Celeste, Eva, Set, Melquisedet, el dngel Elelet o los tres “enviados” que
visitaron a Abraham en Hebron. En cambio para los gndsticos para-cristianos
el Salvador estd personificado en Cristo, ser personal estrictamente espiritual
y, por ende, divino. Para realizar su misién “encarna” y nace de una virgen;
pero aunque su cuerpo tenga una apariencia comiin con la del hombre, su rea-
lidad es eminentemente psiquica; por tanto, su encarnacidn es aparencial y no
real, como la sostenida por la Iglesia, y no tuvo lugar con el anuncio del
dngel, sino en la teofania del Bautismo por medio del Logos. Lo que este
Cristo-Salvador gnoéstico ensefié con su predicacién fue la gnésis y en este
sentido interpretan las ensefianzas evangélicas. Ademds, siguiendo el para-
digma gnostico, hay dos Cristos: el Cristo Celeste espiritual, e6n del Pléroma
que “desciende” sobre el segundo, el Jestds-Cristo psiquico terrenal. Asi, en
la cruz, el Salvador abandona al Jesis psiquico, que pese al tormentc no
padece, pues es meramente psiquico y no material.

La venida del Salvador no lo es para la totalidad de la humanidad; los
hombres meramente materiales son incapaces de salvacidn; en los hombres
psiquicos, si atienden la ensefianza del Salvador y llevan una vida recta, sus
almas ascenderan hasta quedar cabe la barrera del Limite y gozarin de la vida
para-bienaventurada del Demiurgo y sus arcontes. S6lo los hombres espiri-
tuales, tras haberse conocido como portadores de la chispa divina, tras perder
su cuerpo material, ascenderdn al mundo del Demiurgo en el que quedarin
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sus almas psiquicas, y la chispa espiritual atravesard el Limite y unida a su
gemelo del mundo superior, se hard uno con el Uno divino.

El ascenso gnéstico exije una regla de la vida ascética. Aunque algunos
Padres de la Iglesia, como San Ireneo y San Epifanio, atribuyan a algunos
gnésticos, como los Ofitas, una postura libertina, ya que dichos gndsticos
debian pensar que la chispa divinal no resultaba afectada por los actos cor-
porales, la mayoria de los textos 1o que ensefian es una rigurosa ascética
encratita, rechazando el matrimonio, la generacion y la sexualidad, y todo
regalo del cuerpo. Ademds deberén liberarse de las preocupaciones familia-
res y sociales, y atin de la realizacién de actos buenos comunitarios. El ascen-
so de la chispa espiritual prisionera del cuerpo, comienza con el abandono de
lo corporal y material, que culmina con la muerte. Entonces comienza el viaje
a través de las esferas de los cielos en las que luchardn con los arcontes, que
intentan que no traspasen el Limite para alcanzar el Pléroma. Para ayudarse
en esta lucha utilizaron signos y palabras o frases mégicas que desarmarin a
los arcontes enemigos. A lo largo del camino, el gnéstico experimentar4 puri-
ficaciones, seguramente en el tramo terrenal del recorrido, aunque al parecer
las abluciones y bautismos lo recibiran cuando hayan alcanzado el mundo de
la Luz.

En puridad el gnosticismo no tiene necesidad de una resurreccidn, pues
la materialidad impide 1a de los cuerpos y la anfimica esti garantizada per se.
Sin embargo, por el posible peso cristiano, en los textos de Nag Hammadi
aparece la resurreccién; en algin caso (Epistola a Regino) se habla de tres
resurrecciones: del cuerpo, del alma y del espiritu, aunque sélo la tltima es
una auténtica resurreccién. Como ésta tiene lugar en la otra vida, la dnica
garantia de alcanzarla consiste en la adquisicién de la gnésis. Sin embargo,
en su ascenso hacia la unién, el espiritu va acompafiado de un cuerpo
pneumético en cierto modo semejante en sus rasgos, pero no en su materia,
el corporal cormuptible. Cuando todas las chispas divinas que hay en los hom-
bres hayan alcanzado ¢l Pléroma, la materia desaparecerd y llegara el fin del
mundo, lo que significara la restauracion total del orden anterior a la “caida”.
Tal serd la verdadera apokatdstasis. La descripcion de dicho apocalipsis es la
tradicional: catdstrofes, conflictos destructivos, fuego abarasador, etc. En ella
perecerdan los dngeles arcontes malos; en algunos casos, también el
Demiurgo; en otros el Demiurgo y sus dngeles arcontes se purifican y viven
en la Ogddada junto a los hombres psiquicos que lo hayan merecido.

Es muy dificil conocer con exactitud los rituales de las comunidades
gndsticas, pues los textos hacen mis hincapié en la doctrina que en los aspec-
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tos cultuales, y las narraciones de sus contrarios tienden a asimilarlos con los
cultos conocidos y en sentido peyorativo. En general, puede afirmarse que un
grupo gnéstico surje alrededor de una figura que ha recibido directamente la
gndsis y que, a su vez, inicia en ella a sus seguidores, siguiendo los tradicio-
nales métodos de iniciacién, formandose asi una comunidad. Los textos para-
cristianos de Ia “biblioteca” de Nag Hammadi utilizan el término iglesia,
considerando que la verdadera Iglesia es la formada por los espinituales. En
algunos grupos se distinguen los “catecimenos” de los “escogidos™; en otros
se aceptan mujeres, aunque por lo general los textos las denigran. Sin embar-
go, los textos indican que actuaban como maestras, misioneras y profetisas,
y participaban en las ceremonias bautismales, eucaristicas, exorcisticas y
“nupciales”.

Los “sacramentos” gndsticos deben ser vistos como ritos y no con el sen-
tido salvifico de los sacramentos cristianos. El “bautismo” iba unido a la
uncidn y significaba una cierta asimilacién al Ungido. En algunos casos a ello
se agregaba el “sello”, que en el caso de los marcosianos era una marca en el
16bulo de la oreja derecha. Rara vez aparece la “eucaristia”, pero en sentido
meramente simbdlico, y en ella el agua sustituia al vino. La ceremonia “nup-
cial” se efectuaba en un aposento (la cdmara) en el que tenia lugar la unién
mistica del espiritu del iniciado con su equivalente celeste ¢ con el Pléroma.
Para resaltar la fraternidad entre los iniciados, los gndsticos practicaban el
abrazo o el beso cultual.

9. La influencia del gnosticismo

Algunos investigadores y expositores del gnosticismo de los siglos I al TV
de nuestra era han mostrado su extrafieza por la posterior desaparicion de este
movimiento sapiencial y sacral. El hecho serfa cierto en Uccidente, si se
excluye de la gnosis al maniqueismo y a ciertas formas del hermetismo.
Muchos olvidan el episodio maniqueo del San Agustin pre-cristiano, asi
como las formas mds espirituales de algunos grupos o personalidades cristia-
nas, como en ¢l caso de Prisciliano. Pero es en Oriente donde nos interesa
rastrear la pervivencia e influencia de los gnésticos, pues alli fue donde serfa
recogida por el “irfan isldmico. Esto nos obliga a prescindir de los ecos gnés-
ticos en la kdbala, de la “lectura gnéstica” de los relatos de los Evangelios
sinopticos realizada por San Juan, asi como del prélogo al aludido Cuarto
Evangelio.



30 Miguel Cruz Herndndez

Hasta que no han podido manejarse los textos acerca del maniqueismo de
diversos grupos turcos, que profesaron dichas doctrinas hasta la llegada del
Islam al Asia Central y aiin después, podia hablarse de un tunel que sélo se
abriria a la luz con el ‘irfan de la isma‘1liya, pero ain asi quedaba como seiial
gnostica la figura de Bar Daysan. El maniqueismo, el judaismo y el budismo
de diversos grupos del Asia Central durante los siglos IV al IX, y sus con-
tactos y “conversiones” con el Islam en los siglos VIII al IX son puente sufi-
ciente para que la continuidad gndstica oriental se mantuviese y se “traspa-
sase”. Para ello analizaré algunos ejemplos de la isma‘iliya, de la $i'a duo-
decimana y del Tasawwauf.

10. El ‘irfan isma‘ili

Todo el movimiento Si'7 coincide en cuatro principios principales: 1°. El
cardcter espiritual del Alcordn y su sentido esotérico transmitido por los san-
tos imdmes. 2°. Presentacién arcana y esotérica de sus doctrinas. 3°
Conciencia de la caida del hombre y de su situacién de desamparo y 4°.
Explicacién del aspecto trigico de la vida de la humanidad. Dichos cuatro
principios aparecian ya en la gnosis antigua.

La fuente m4s antigua de la isma‘1ltya, el Umm al-Kitab (El arquetipo del
libro} contiene la ciencia del sentido arcano de las letras ( ‘fim ai-$afr}), los
cinco elementos de la cosmologia maniquea, los siete combates de Salaman
(el arcdngel San Miguel), el sentido esotérico del Alcordn y la doctrina
imamoldgica.

En los Rasa'il Ijwan al-safa’ aparecen los elementos paralelos con los
gnosticos siguientes: 1°. Los “hermanos” como iniciados en la verdadera
sabiduria, cuya formacidén constaba de cuatro ciclos. 2° La verdadera sabi-
duria no puede conseguirse sin la “aproximacién’” al imam. 3° La finalidad de
los Rasa‘il es guiar a los extraviados, advertir a los distraidos, asegurar la
vida terrenal y alcanzar la vida eterna del alma. 5° Estos saberes no pueden
ser divulgados ni expuestos en forma exotérica. 6° Todo cuanto existe emana
del Uno original y a €l retornard. 7° El orden de la emanacidn presenta nueve
grados: el Principio, el Entendimiento, el alma, la materia prima, la materia
concreta, las esferas celestes, la fuerza agente sublunar, los elementos sim-
ples y los seres concretos. 8° En ¢l hombre hay dos partes; una espiritual y
otra material; la espiritual impulsa al hombre hacia la morada celeste y 9° El
Entendimiento es una esencia divina, luminosa y celeste que se une al hom-
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bre mediante el entendimiento agente; dicha unidn es el camino para alcan-
zar la sabiduria.

La isma‘iliya posterior a los Rasa ‘il desarrolla una teologia, una cosmo-
logia y una antropologia fuertemente arcana y hermética, adin mas gnoséfica
que los Rasa 'il. En la teologia aparece la idea y el término “limite” (hadd) y
el ascenso hasta el Uno primero. En cosmogonia la creacién se ve como una
epifania radical que se desarrolla uniendo a las ideas gndsticas el principio
del zurbanismo irani. En la antropologia aparece el Set gnéstico y la hepta-
da, el Adén Celeste y la caida. Para sintetizar reproduciré aqui mi antigua
exposicion del tema:

“El dltimo imam de la ltima epifania, llamado Hunayl, invistié como imam a
su hijo Adéan, que fue reconocido por todas las formas angélicas, excepto por {...]
Ibits [...]La intenci6n de Iblis era tentar a Addn para que revelase a todos los
hombres el saber acerca de la resurreccién [...] La [...] jerarquia celeste y terre-
nal [...] presenta diez grados que se organizan en una triada [...] y una heptada
[...] La heptada histérica, que es la nuestra, es la siguiente: 7 ndtig, Adén; primer
wast el imam Set; II Noe y Sem; III Abraham e Ismael; IV Moisés y Aaron; V
Jesis y Pedro; VI Mahoma y *All; y VII el imam de la resurreccién [...]. La esen-
cia del imam estd formada por la uni6én de su humanidad (ndsir) y de su divini-
dad (/@hdt). Su cuerpo procede de una peculiar alquimia celeste que opera sobre
el alma del efluvio (nafs rihiva) y se deposita sobre el agua [...]. La parte divinal
es el nacimiento espintual que se produce mediante 1a unién del alma con una
chispa de luz [...] Pese a la apariencia humana, el imamato es el templo de luz

LT

“A partir de la epifania radical, el descenso del ser se produce por medio del pro-
ceso [...] emanativo (inbi 'at) partiendo de la inteligencia primera o universal [...]
De acuerdo con la triada gndstica, Ia inteligencia primera es la instauracién eter-
na (ibda’), el instaurado primero (mubda’ awwal) y el logos divino (kaldm
Alak) [...]. La esencia del conocimiento divino propia de la inteligencia prime-
ra seria un no-conocimiento de Dios y por eso se la llama también velo, [...]
Antes de la dimension temporal, la inteligencia primera realiz6 la proclamacion
eterna al pléroma celeste. Tras la llamada de dicha inteligencia la segunda res-
pondié positivamente, pero la inteligencia tercera rehusé la llamada. Como esta
inteligencia es el dngel arquetipo de la humanidad (Adén) y su actitud negativa
nacié de no querer poner limite alguno a su accién y alcanzar por si mismo, sin
el intermedio de la inteligencia segunda, el principio inaccesible, cuando advir-
ti6 su error hubo de arrojar fuera de s{ la soberbia que era la sombra demoniaca.
Dicha sombra, que no es otra cosa que ¢l viejo Ahrimén mazdeo, se hundir4 en
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el mundo inferior y reaparecerd en los tiempos de la ocultacién. El estupor de la
inteligencia tercera al advertir su error, la hizo descender al lugar de la inteli-
gencia décima, distancia que se corresponde con el tiempo de estupor durante el
cual emanaran las siete inteligencias restantes, llamadas los siete querubines, que
ayudardn al Adin eterno a remontar la caida {...] El sincretismo esotérico [...]
hard que s6lo se rija por el nimero siete (siete inteligencias intermedias, siete
ciclos de profecia, siete Santos Imames, etc.). La inteligencia tercera serd iden-
tificada con el demiurgo del mundo fisico y con el intelecto agente de los fil6-
sofos isldmicos [...] En el séptimo milenio, o ciclo de la luna, broté de la tierra
la especie humana [...]".

“La inteligencia tercera es el Adén espiritual, celeste, dngel arquetipo de la
humanidad; pero antes de llegar al Adén o primer hombre del ciclo actual, exis-
tié un Adin u hombre terrestre [...] acompaiiado de veintisiete compaiieros que
personificaron otras formas celestes. Naci6 en estado de gracia, con ciencia uni-
versal infusa: fue a la vez la epifania dei mundo celeste, pues gracias a €l cono-
cemos su existencia, pero también su velo, en cuanto ignoramos su esencia. De
tal modo, inici6 la edad de oro del Paraiso, di6 a conocer la proclamacién y envié
a doce de sus compafieros como apdstoles [...]; en fin, establecié la jerarquia
esotérica que se sucederd ciclo tras ciclo, hasta el fin de los tiempos, habiendo
instruido a su sucesor de todo ello. De este modo, pudo ya ascender al mundo
celeste, donde ocupa el lugar dejado vacio por la inteligencia tercera tras su caida
hasta el lugar décimo. Con ello, esta dltima puede iniciar su ascenso hasta su
antiguo lugar, tras realizar, grado a grado, los siete circulos intermedios.”!

El ‘irfan duodecimano

El pensamiento duodecimano, pese a su esoterismo esencial, se distancia

del profundo gnosticismo de la isma‘Tliya. Sin embargo en él aparece la divi-
sién tripartita de los hombres en sabios o tedsofos, que son el Profeta y los
imames, los iniciados que tienen abierta la puerta de la sabiduria y los cami-
nos de la salvacién, y la masa que siempre serd ajena a las luces del conoci-
miento verdadero o gnosis. El espiritu constituye al hombre por medio de la
recepcidn de cinco grados, que son estados espirituales culminados en el
espiritu santo. El comtin de los hermanos espirituales poseen tres grados; los
iniciados, cuatro; y los profetas, enviados e imames, los cinco. Consideran

1 Historia del pensamiento en el mundo isldmico, Alianza Editorial, Madrid, 1996, vol. I,

pp.66-68.
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imprescindible la existencia entre lo celeste y lo humano del mediador
(huyya); su realidad es metafisica: utdpica, ucrdnica e inmaterial, pues es una
identificacién del hombre celeste con el Logos eterno e increado, materiali-
zado en el Alcordn, pudiendo recibir los nombres de cdlamo, califa, espiritu
supremo, el verdadero, el hombre médximo, el Adédn verdadero y la inteligen-
cia primera. El carécter divinal del mediador y 1a unidad radical de la profecia
exijen que ésta sea doble; absoluta o eterna y la relativa manifestada en tiem-
pos concretos. El primer santo imam, “Alf, sella las epifanias anteriores; los
doce santos imames forman el pléroma epifdnico. La mision del imam ocul-
to es existir de un modo presente en el corazén de cada uno de los fieles.

El sentido de la auténtica teosofia gnoséfica parte del concepto de “los
amigos de Dios” que son sabios de lo divinal; su conocimiento consiste en
una epifania teoséfica que se manifiesta por una inteligencia apoyada por ¢l
corazén, auténtico 6rgano de las luces. Los érganos externos son el sol ilu-
minador o entendimiento agente, la potencia cognoscitiva, el acto intelictivo
y la ciencia. Los organos internos son el angel esencial, la inteligencia, el
corazén y la sabidurfa. Sin la accién del angel, la inteligencia no opera; el
angel, pues, es el cdlamo intermediario entre Dios y el hombre “amigo de
Dios”. La sabiduria del corazén la vieron sensiblemente los profetas y la
escucharon espiritualmente los amigos de Dios mediante un reflejo: el espe-
jo de la tabla secreta divinal en el espejo del corazén de los “amigos de Dios”,
que tiene lugar al descorrerse el velo que oculta la verdad esencial. Entre ¢l
mundo sensible y el inteligible existe un mundo intermedio imaginativo2.

12. El ‘irfan saft

El origen concreto del Tasawwuf isldmico es un problema irresoluble, si
se entiende en sentido absoluto. En la realidad espiritual isldmica historiable
se pueden distinguir tres elementos: la espiritualidad inherente al sentido
legal de la revelacién (Sari'a), la espiritualidad religiosa personal organizada
(tarwga) v la verdad espiritual esencial sublatente (hagiga). Por otra parte,
nunca existié una solucién de continuidad entre los movimientos espirituales
ante-islamicos, budistas, cristianos, gndsticos, judios, maniqueos, mazdeos,
etc. y los que surjen tras el orto del Islam. No debe caber duda alguna que el
esoterismo antiguo y las espiritualidades que recurren a dicho modo de mani-

2 [dem, idem, pp. 75-78.
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festacion pudieron ser conocidas y de hecho lo fueron por los primeros espi-
rituales isldmicos. En cambio, discutir sobre si Mugira es una primera figura
o si "Abdak al-Saff (muerto en 210/825) fue el primero que recibié el nom-
bre de siff, ayuda muy poco a la explicacion del sentido del ‘irfan islamico.

Desde D#-I-Niin al-Misri (muerto 245/859) sabemos que la gnosis supre-
ma es el conocimiento intuitivo de Dios. El ‘ir/ar esencial lo alcanzamos
mediante el “ojo de la verdad” (‘ayn al-haqq) y en €l Dios no es ni El mismo
ni nada distinto de El, sino una como verdad luminosa y eterna en la que todo
subsiste, como dice Abi Yazid Bastdmi (muerto antes del 261/874), nieto del
mazdeo converso Surusan. Sin caer en la caricatura, puede afirmarse que el
concepto de ‘irfan no experimenta cambios radicales, y su evelucion histéri-
ca se refiere mds a la constitucién, desarrollo y especificacion de la termino-
logia siifi, iniciada ya con al-Yunayd (muerto el 297/910) y culminada con
Tbn ‘Arabi y la Sadiliya.

En esencia siempre se trata de alcanzar un inexpresable sentido de la uni-
cidad divina esotérica que, por esencia, es velada; para que pueda desvelarse
ha sido creado el mundo. Asi, para Riizbihin Bagli (muerto el 606/1209) la
primera teofania, a la que en lugar de logos o entendimiento llama espiritu,
hace que subsistan

“las esencias preternales de todos los seres, © sea: los santos espinitus cuyo esta-
tuto entitativo, aunque privado de continuidad temporal, reside en la sucesién
ontolégica. Cada uno de los seres se comporta como un 0jo totalmente entrega-
do a la iuz que le di6 el ser. Entonces surge el primer velo: Dios siente celos de
s{ mismo; ya no es el solo testigo de si mismo; hay otro testigo fuera de si. Dios
tiene que volver a anteponerse; para ello esquiva el espiritu de su contemplacién;
entonces las criaturas se contemplan a s{ mismas. La visién de la criatura por si
misma constituye el segundo velo, Dios quiere ser conocido por un testigo; pero
tal testificante s6lo puede ser £l mismo; por esto se manifiesta como pura efu-
si6n de belleza, produciendo el mundo invisible, el mundo del misterio, el Ad4n
celeste, los mundos contingentes, hasta el microcosmos humano. E] hombre, al
recorrer €] camino ascendente desde sus sentidos a Dios, fo que hace es ir
corriendo, velo tras velo, hasta llegar a los sesenta velos,”?

Una recopilacién semejante podria realizarse con algunos textos de Ibn

Masarra, de Ibn al-“Arif y de Ibn *Arabl. Como simple ejemplo reproduciré
algunas de las expresiones del ditimo de los citados:

3 1dem, idem, pp. 128-129.
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“Conocer lo posible es el océano de la ciencia; [...| mar, en fin, cuyas orillas no
son otras que aquellos dos limites: lo necesario y lo imposible, los cuales no
debemos figurammoslos [...] como si ambos extremos difirieran entre si tan sélo a
la manera que difieren la derecha y la izquierda [...]. Si nos viesemos obligados
a imaginarnosla de algin modo, no encontrariamos forma més adecuada al asun-
to en cuesti6n que compararla con el centro de la circunferencia y el espacio
comprendido entre ésta y aquel. El centro es la verdad; el vacio exterior a la cir-
cunferencia, la nada [...], 1a oscuridad; ¢l espacio comprendido entre el centro y
dicho vacio exterior a la circunferencia, lo posible [...]. Las lineas salientes [del
circulo] tienen su principio en Dios y en El tienen su fin, porque a Dios vuelven
todas las cosas [...Porque Dios] no es las cosas creadas, ni éstas algo distinto de
Fl [...] La causa de que el intermediario, es decir, lo posible entre el ser y la nada,
sea susceptible de esa doble relacién positiva y negativa, no es otra cosa que el
ser opuesto por su esencia misma a aquellas dos realidades [...] El ser absoluto
es como un espejo para la nada absoluta. Esta se contempla a si misma en ese
espejo de la verdad, y la forma que en €l se ve es la esencia misma de la nada.”#

Si se quisiera prolongar los paralelismos se podria analizar el sentido del
budd de Tbn Sab‘In (siglo X1II) y numerosas expresiones de la Sadiliya; pero
ello agregaria mas semejanzas, pero no mejores que las apuntadas en los
ejemplos anteriores, mis que suficientes para atestiguar la importancia del
eco de las viejas doctrinas gndsticas, nunca, ni ain hoy, desaparecidas.
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