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ABSTRACT: In this report,dic diverseroadsof accessto theTruth thathis-
torically hashappenedin Islam are indicated:tradition,reason,andheart.
Thesetwo lastgive placeto philosophyandmystic. At thesametimethat
sornecoincidencesarepointedout amongÉhem, alsosornedivergences
that separatethem are mentioned
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RESUMEN: En estaponenciase exponenlos diversoscaminosde accesoa
la Verdadque históricamentese han dado en el Islam: la tradición, la
razóny el corazón.Estosdosúltimos dan fugara la filosofía y a fa mís-
tica. A lavezquese señalanalgunascoincidenciasentreellas,tambiénse
ponende relievelas divergenciasquelas separan.
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Lo poéticovieneantesde lo real. Lo
queno significaquela poesíacese
cuandollegala realidad.
(S0renKierkegaard.Cartaa ReginaOlsen)

El filósofo andalusílbn Tufayl (+1085)dice enel prólogode suconocí-
daRisilla jlayy ibn Yaq;án lo siguiente:

«Resultaclarode lo dichoquelo quepidesse refiereaunode estosdosobjeti-
vos, Obien preguntaspor lo quevenquienes,en la fasede lawaláya’, han teni-
do la visión (al-,rndáhada), las experienciaspersonalesgustosas(al-adáwq)y la
presencia(al-¿lug’ñr)2. Estoes algo cuya afirmaciónsegúnla auténticarealidad
de su asuntono sepuede[exponer]en ningún libro. Cuandoalguienha intenta-
do hacerloy seha encargado[deexponerlo]de palabrao porescrito,se haalte-
radosurealidad3y sehaconvenidoenpartedelaotraclase,laespeculativa:por-
quecuandoaquellose revistecon las letrasy lossonidosy seacercaal universo
de lo visible (‘díain al-Ñaháda)no pennaneceen la mismasituaciónen la que
estaba,pueslas expresionessobreello difieren con muchasdiferencias;unos
cometenerrorrespectoa la rectavía <al-yiráf aI-mustaqtm)y opinanqueotros
sonlosquehancometidoerror,perono ha sidoasí.Setratadeunacosainfinita
(íd nihdya la-hu) enunapresenciadeampliasalas,unacosaqueestácircunscn-
ta sin estarrodeada.El objetivo segundo,de losdos quehemosdichoquetiene
tu pregunta,es quedeseasconoceresteasuntosegúnel métodode los quepro-
fesanel estudioracional(ah! al-najar). Esto— queDios te honrecon susanti-
dad!—esalgoquepuedeserescritoenlos librosy delo quelas expresionespue-
den dar cuenta.Pero es más inexistente(adam) queel azufrerojo4, especial-

Enla literaturareligiosaislámica,el estadodela waláya designala cercaníao proxun¡-
dada Dios, estoes. la santidad:walt, plural: awliyá’, equivaleal santo;cf? E Maillo Salgado:
Vocabulario de historia árabe e islámica,Madrid, AkaI, 1996,PP. 258-259.En la literatura
fl7, la walaya designael períodoiniciadodespuésdehaberterminadoel ciclo delaProfecía,
cenadoporMuhaminad,“sello de los Profetas”;el nuevociclo correspondeal del Imamatoy
configureun nuevotipo deespiritualidadquepostulael conocimientodelo oculto,delo esoté-
rico, cf. H. Corbin: Histoire de laphilosophieislamique, París,Gallimard,1964, PP.45~7.

2 Algazel hablade losmísticoscomoaquellosquetienenel privilegiode“la presencia,la
visión y la revelación”,al-Munqidmm al-4alál, ed.F. Jabre,Beirut, 1969,p. 15.

3 En lugarde i!laqtqa, la ediciónde L. Gauthierlee ‘ayn, “esencia”.
4 Expresióncorrienteen árabeparaaludir a la dificultad deencontrarunacosa.La locu-

ción, como anota Oauthieren su versión, p. 9, n. 1, es equivalentea la piedra filosofal.
Anteriormentea Ibn Tufayl, la expresiónsehallaen lbn HazmdeCórdoba,Risálaftmudáwdt
al-nufi2s [Sobrela terapéuticade las almas], cd. 1. Abbás, Rasáil Ibn Hazm al-Andalusi
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menteen estaregiónen la quevivimos, porqueeshastatal puntoraroaquíque
tan sóloindividuos aisladoslograránencontrarun poco.Quienobtieneun poco
de él, no hablará de ello a los hombres,sino sólo alegóricamente(ramz).
Ciertamente,lareligión ortodoxay la leydeMuhammad(al-mi/la ai-¿zanjfawa-
1-&ari’a aI-mu¿iarnmadiyya)prohiben entregarsea ello, pues desconfíande
ello.»5

Tresideasfundamentalesparecehaberen estetexto.Porahorame unu-
taréa señalarías,aunquequizámásadelantevuelvasobre ellas.En primer
lugar, laafirmaciónde los dos ámbitoso dominiosquetienenquever conel
conocimientode lasmásaltasrealidades:el conocimientomístico, la visión
intuitiva y sabrosade esasreafidades,por unaparte,y el conocimientopro-
pio y especificodela razón.En segundolugar, ladeclaracióndequelaexpe-
rienciamísticaes inefable,es inexpresable,puesel lenguajehumanono es
aptoparanarrarlo queel místicohapercibido.En tercerlugar, la manifesta-
ción dequeel conocimientoracionalde los misteriosde la sabiduríaes algo
tan raro como rara es la existenciadel azufre rojo; sin embargo,cuando
alguienalcanzaesteconocimiento,puedeexponerlopor mediodel lenguaje,
aunqueconvieneque sólo sea a travésde símbolos,puestoqueel discurso
racional es un discursono apropiadoparala mayoríade la gente,comolo
pruebael hechodeque la Ley musulmanano recomiendatal conocimiento,
sinoquelo prohibe

El Islam se ha definido, fundamentalmente,comoaceptacióny someti-
miento a la Ley divina, contenidaenel Corán,quees la Palabrade Dios. A
él se dirigieron los musulmanesen buscade motivo de inspiraciónparasus
vidas.En suscomienzos,el Islamse constituyócomocomunidadreligiosay
políticay entomo al Profeta,quereuníaen supersonatodoslos atributosde

Beirut, 1987, vol. 1, p. 381, lfnea21, dondese lee: wa-hád& aazz mm al-kibrft al-a¿¡mor «‘y

estoesmásdifícil queel azufrerojo”); cf? la versiónespañoladeestaobra,realizadaporM.
Asín Palacios,con el título Los caracteres y la conducta. Tratado de moral práctica por
Abenh4zam de Córdoba, Madrid, CentrodeEstudiosHistóricos, 1916, p. 99, nota 1, donde
remitea Cazwiniis Kosnwgraphie, ed.WOstenfeíd,,Gótfingen.1845-1849,1, 243.

5 Ibn Tufayl: Risilla Iiayy ibn Yaq;án, ed. A. Nader,Beirut, Dar el-Machreq,1968, Pp.
19-20. Ecl. de L. Gauthier:Hayy ben Yaqdhán. Ronzan philosophique d’Ibn Thofail, 20 ecl.,
Beirut, Imprimerie Catholique, 1936, pp. lO-II. hay traducciónespañolade A. González
Palencia:El filósofo autodidacto, Madrid, Ecl. Trotta, 1995. Pp. 35-36.
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laperfecciónhumanay delasantidad,losprimerosmusulmanesvivieronuna
situacióndeprivilegio, porquela Ummafue momentáneaperofiel expresión
de los idealesdel Islam y de surealización.Aunqueestasituaciónpermane-
ció duranteel períodode loscuatroprimeroscalifas,prontose fue manifes-
tandouna distinciónqueconel correrdel tiempoforjaría la diferenciaentre
lo exterior (?áhir) y lo interior (báfin), la religión oficial y la privadae indi-
vidual.

Una tradición,referidaen su Rísá/apor el teólogo y místico al-Qu~ayr¡
(+1074), dice queen la recitación dela9ti4a, primeraazoradel Corán,la
primerapartede la aleya4/5, «A Ti te adoramos»,se refiere al cumplimien-
to de los preceptoslegalescontenidosen la Ley, mientrasque la segunda
parte,«aTi pedimosayuda»,aludeanuestravida interior6.Quedaríaconello
abiertoel camino para la vida místicadentrodel Islam, no comoelemento
constitutivosuyo, sino como un fenómenosimilar a otros que tambiénse
desarrollaron,es decir,comouno másde los múltiples aspectosqueofrecía
la vida musulmana.

El problemadelos orígenesde la místicamusulmana,comohanseñala-
do Gardety Anawati, es delicadoy ha dividido a los orientalistasy a los
musulmanesmismos7.Noes mi propósitoocupannedeél aquí,sino quesólo
quiero tratarde algoquetiene queverconel desarrollohistóricodel Islamy
con las manifestacionesintelectualesa que, en su cultura multisecular, ha
dadoexpresión:la posiblerelación que pudierahaberentre la místicay la
filosofíaislámicas.

Todaslas comunidadesbasadasen un Libro reveladotienencomoobje-
tivo fundamentalla aprehensióndelaVerdadqueallí sedaaconoceral hom-
bre. Para lograrlo, las distintas comunidadesreligiosashandispuestode
diversoscaminos,queunasveceshancoexistidosin problemasy otrashan
suscitadodiscusionesy debatesde profundidaddesconocidao devirulencia
inusitada,quehanllegadoa desembocarinclusoen violencia.

El Islam no ha escapadoa estehecho.Sabemosde los trescaminospor
los quehandiscurridola totalidadde los musulmanesen su recorridohacia

6 Cf F. M. Pareja: Li religiosidad musulmana, Madrid, BAC, 1975, p. 259.
7 0. C. Anawati - L. Garder: Mystique musulmane. Aspecis ej tendences. Expériences et

wc/iniques, Paris, J. Vm, 3 ecl., 1976, p. 18.
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Dios (al-jia qq, laVerdad,lo Reala).Se tratade unaclasificación9queatien-
de a criterios epistemológicos,al definir el valor de la razóny de larevela-
ción como fuentesy garantesdel conocimientoverdadero.Segúnestasiste-
matización, los musulmanesreconocieroncomo primer camino hacia el
conocimientode la Verdad la vía de la Tradición (noqí), seguidapor la
mayoríade los musulmanes.Unos,los partidariosdel sentidoliteral (jáhir)
delos textossagradoslo veíancomoel únicoy exclusivocaminoválido para
el creyente;otros,encambio,afirmaronquees lícito, además,elusodetodas
aquellascienciasenqueintervienela razón.

En segundolugar, se sostuvoquela razónhumanaessuficienteparapro-
barque las conclusionesa queella misma puede llegar confirman el dato
revelado.Fueunaactitudqueratificó la prioridadmetodológicay laprimacía
epistemológicade la Razónsobrela Tradición; se inició en la comunidad
musulmanadespuésquehubo entradoen contactocon el pensamientogrie-
go, del que se recogieronsus fundamentosy elementosmássignificativos e
importantesparadar forma a las dos grandescorrientesque representaron
estavía: los teólogosMu‘¡añiles y los Falásifa,exponentesdel pensamiento
filosófico de origen griego en el Islam. Paraestosdos grupos,la razón es
capaz,por símisma,de llegaral conocimientode la Verdad,si bien los teó-
logoslimitaronel lugar de aplicaciónde la razón—capaz,esosí, de conocer
a Dios—a lo dadoenla revelación.

La aceptaciónde uno cualquierade estos dos caminos,Tradición o
Razón,no implicó el rechazodel otro, sinoquesólo seestableciólapreemi-
nenciadeuno u otro respectoa la manerade acercarsea la Verdad. Quiero
decirque ni los tradicionalistasnegaronpor completoel valor de la razón,
porquetodaslas escuelasy gruposvieron en la razónunafacultadcon sus
propiedadesinnegablestanto enel orden teórico comopráctico,segúnnos
enseñóal-FárábTen suEpístolasobreel sentidodel término “intelecto” 10 A
su vez, los partidarios de la razón tampoco se opusierona la vía de la
Tradición,porque,dehaberlohecho,se habríansituadoal margendel Islam,
loquehabríatenidocomoconsecuenciasuexclusióndela Comunidad,como
habíasucedidocon loszanádiqa.

S[ Gardet:Érudesde philosophie et de ,nystique comparées. París,J. Vm, 1972,pp. 71-
95.

9 Ha sido propuesta por M. Arkoun: Lapens¿e arabe, París,PUF, ¡975,pp. 60-76.
lO Risála fi ma án¡ al- aqí, Texte araheintégral,enparti inédir, établi par M. Bouyges,

Beirut, ImprirnerieCatholique,1938.Trad.esp.R. RamónGuerrero:Contribución a la histo-
ria de la filosofía árabe: Alma e intelecto como problemas fundamentales de la misma,
Madrid,Ecl. de la UniversidadComplutense,1981.
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Ademásde estosdos caminosde accesoala Verdad, se desarrollóuna
terceraactitud o vía, que afirmabaigualmentesu validez comomediopara
alcanzaresaVerdad. Se tratade la vía del ka=fdel “desvelamiento”,de la
mística,de la iluminacióninterior, dela iniciación, por la queel almahuma-
naes capazde aproximarsedirectamentea Dios. Es el caminode la realiza-
ción espiritual,cuyofin esla unióne identificaciónconDios,dejandoal mar-
genel ritual externodela religión tradicional.Constituyela tendenciaquese
conoce con el nombrede ta~awwuf siendo llamadossufíes aquellosque
siguenestecamino. Es la vía o actitudmísticaen el Islam.

En cuantoa las relacionesentreestastresactitudes,se puedereconocer
lo siguiente:no pareceexistir incompatibilidadtotal entrelas dosprimeras
vías,comohe señalado,dadoquelaaceptaciónde unano implicabalaexclu-
sión y el abandonode la otra, sino que, a lo largode la historia del Islam,
ambascoexistierony ejercieronmutuainfluencia,siendomáso menosadmi-
tiday aceptadacadaunade ellaspor sucontraria.Sin embargo,estacompa-
tibilidad no parecedarsedeunamaneratan claraentrela tercera—la víanas-
tica— y la primera—la actitudtradicionalista—,puestoque ambasson expre-
sión de manifestacionescompletamentedistintasde dos aspectosde la vida
humana:el externoy el interno,el oficial, legalistay comunitario,y el pri-
vado, de libre elección individual, encaminadoa la perfección interior.
Procediendode unamisma fuente11,son doscorrientesquefluyen endirec-
cionesdistintas,dandolugar adiferentesmodosde pensary devivir.

Si terceray primeravíasson pococompatiblesentresí, ¿cabela posibi-
lidad de quesegunday tercerapuedanmantenerunarelaciónmáso menos
profunda?Másenconcreto,¿sonarmonizablesla vía filosóficay lavía mís-
tica de accesoa la Verdad?La historia del pensamientohumanoasíparece
confirmarlo.Veamosbrevementeenquéconsistenestasdos vías,laFilosofía
y la Mística.

Independientementede cuálseael origen del ténninos¡ifl’2, el tasawwuf
significa“llevar lavidade lossufíes”.Sufismoy tasawwufsontérminossinó-
nimosquedesignanal movimientoquepuedeserdefinidocomoaquellacon-

ti Cf? E M. Pareja:oc., p. 259.
12 Cf? M. Cruz Hernández: Historia del pensamiento en el mundo islámico, Madrid,

Alianza Universidad,Madrid, 1996, vol. 1, p. 122.



Discurso filosófico y discurso místico 59

ductade vida quesigue un métodosistemáticode unión íntima,experimen-
tal, conDiosl3.

La místicapuedeserconsideradacomolabúsquedadeunaregladevida,
quenecesariamentehadepasarpor la interioridaddel individuo,porel nivel
másprofundodelanaturalezahumana,paraconseguirla aniquilación(/bná’)
del yo psicológicoy su transformaciónenotro yo capazde elevarsehastala
“unión con Dios”. Como lo expresó?unaydO- 298/910),uno de los más
importantesmísticos, se tratabade alcanzar«la aniquilaciónen Aquel en
quienpensamos»t4.Setratabadeunabúsquedade la realidadespiritualocul-
ta tras la realidadempírica,unabúsquedaque queríallegara la percepción
absolutade la Verdad.Así lo expresóAlgazel: «En suma,¿quédecirde una
Vía, cuyapurificación consisteen acrisolarel corazóntotalmentede lo que
no es Dios, cuyallaveconsisteen sumergiral corazóntotalmenteen la men-
ción (di/a) del nombrede Dios, y cuyofinal es la aniquilación(faná’) total
en Dios?»15.Paralograrestapercepción,los sufíesprescindieronde la reli-
gión legalistay entendieronquesólo podíanobtenerlapor unaexperiencia
personal,quecomportabatresaspectos:el amor,el conocimientoy la unión.

Lo quepermiteal hombreobteneresaexperiencia,esarelaciónpersonal
e íntimaconDios quefinalizaenla unión,es el amor,entendidocomoforma
de conocimiento.Es la “ciencia de los corazones”,quepor lamortificación
del deseopenniteal almadespojarsedetodo apegosensibley transformarse
en “espíritu”. Éste, ardientede amor, sólo se ocupaenconcebirla unicidad
divina, preparándosepara “abandonarseante el Único”. Esta preparación
requieredel esfuerzoqueha derealizarel místicoparapurificarse,esfuerzo
quese lleva a cabopormediodela meditacióny el dikr, laconstanterepeti-
ción del nombredeDios y de otrasjaculatorias.

Esteamores unaforma de conocimientoque no puedeserenseñadoni
aprendido,sino queprovienede arriba, porquees unailuminación.El cono-
cimientoes entendidocomounaespeciedeluz queemanade Dios, puesÉi
mismoes Luz, segúnel pasajecoránico:«Dios es la luz de los cielosy de la
tierra-Su luz es comounahornacinaenla quehayunacandileja...Luz sobre
luz. Dios guíaa quienquierehaciasu luz» (Corán,XXIV, 35). Es,pues,una
iluminación directa,una revelación.Esteconocimientose convierteasíen

‘3 Gardet- Anawati: Oc., p. 13.
14 ApudL. Massignon:Essai sur les origines du lexique technique de la mystique musul-

mane, París,J. Vrin. nouvetteéd, 1968, p. 306.
‘5 Aigazel:o. c. p. 39.
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gnosis,en visión reveladoraquedaaccesoa lo invisible,trasciendeel lugar
dela percepciónsensibley sesitúaen el ámbitode lo imaginal,en elmundo
simbólico,convirtiendoal místicoenun gnósticoy haciendodeél un imcía-
do en el camino de la salvación.Comoes un conocimientoque procedede
Dios,es el másnoblede losconocimientosqueelhombrepuedetener,como
apuntótunayd: «Si supierade un conocimientomásnobleque el nuestro
bajoel firmamento,me habríaapresuradohaciaél y haciaaquellosque lo
conocenparaaprenderde ellos»16.Así, Dios mismoes la fuentedeconoci-
miento en tanto que Luz, y no la razón,porque, segúnlos místicos,Dios
extravíaen la perplejidada quientomacomoguíaa la razón.

A travésdel amory del conocimientoquepormediodeéstese adquiere,
el místicopuedealcanzarla unión con Dios, trasrecorrerun itinerario espi-

ritual alo largo del cualel almase vapreparandoparasuabsorciónen Dios.
Eseitinerario,quetuvodosvertientes,el vertical, de ascensohacialo divino,

y el horizontalo geográfico,de búsquedade un maestroo gulaespiritual”,
hasido expuestoenunasimbologíacentradaen tornoal viaje, cuyamáxima
expresiónen el mundo islámico fue el célebreviaje nocturnodel Profeta
Muammad,narradoenelLibro dela escaladeMahoma’8.Al términodel iti-
nerariose obtienelaansiadaunióncon lo divino, concebidaentressentidos
distintos: comounión sin identificación (¡¡¡isa!, wisáO; comoidentificación
entreelalmay Dios (¡¡tiliád); o comocohabitación(huliil), estoes,comopre-
senciadel Espíritu divino en el almapurificadadel místicol9.La visión, las
experienciasgustosasy sabrosasy la presenciaqueobtienequienalcanzael
sumo grado son inefables, incapacesde ser expresadas,como decíalbn
Tufayl enel textoconqueheiniciadoestetrabajo,Cualquierintentodeexpli-
carlaspor mediodel lenguajealterasuverdaderanaturalezay realidad.

Éstosson, a grandeslíneas,los rasgoscaracterísticosdel ta,sawwufEs
ciertoqueno hubo uniformidadtotal, puescadauno de los místicosaportó
algonuevo,resultadode suexperienciapersonal.Perofue estaactitudglobal

16 Apud E Rosenthal:Knowledge triumphant. The concept of knowledge in medieval
Islam, Leiden, J. BiBí, 1970,p. 193.

~7 Cf? R. Arnaldez:Próface”,Le voyage initiatique en terre dIslam. Ascensions célestes
et itinéraires spirituels, Lovainala Nueva,Peeters,1996,pp. xi-xn.

18 No conservándosela versiónárabe,eí texto dela traducciónlatinafue editadoporJ.

Muñoz Sendino:La escala de Mahoma, Madrid, 1949. Hay recientetraduccióncastellana:
Libro de la escala de Mahoma según la versión latina del siglo XIII de Buenaventura de Siena,
trad.deJ.L. Oliver Domingo,conprólogodeM’ J.Viguera,Madrid,EdicionesSiruela,1996.

‘9 Cf. G. Anawati - L. Gardet:oc., p. 43.
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la que dio nuevavida aunareligión más preocupadapor prácticasde tipo
ritual y litúrgico quepor el sentimientoreligiosointerno,másinteresadaen
lo público y político queenlo individual e intimo. Éstaparecehabersido la
razónporla quese convirtió en un movimientode ampliaaceptaciónpopu-
lar, al buscarmásla experienciaviva de Dios, un conocimientointuitivo de
Éí (ma‘rifa), que no el conocimientopuramenteespeculativo,adquirido a
partirde conceptosgenerales,quese transformafácilmenteenconocimiento
doctrinariode la religión20.

Lascontradiccionesy oposicionesquese produjeronentredeterminadas
formasde místicay el Islam tradicionaly legalistadieron lugar a inquietud,
angustia,malestar,desazóny zozobraquegeneraronunanecesidadde ela-
borar nuevasdefinicionesde la unión. Fuela tareaa la que se entregaron
diversosmísticos,queincluyeronen suselaboracioneselementostomadosde
la filosofía. Ibn Arabi esbozóconun granvigor elproblemade lasrelaciones
entrefilosofía y mística,entreconocimientosabroso(dawq)y conocimiento
discursivo,entreimaginacióny razón,con un planteamientotal quetodavía
hoy requiere de un estudio profundo para ser completamentepercibidoy
medianamenteentendido21.

Delcontactocon la culturagriega,surgióenel Islamel movimientodela
Fa/safa, expresiónárabedel término griego píXoao<pta,continuadorde la
filosofíagriegaenelmundoislámico.Ofreciócomocarácterdistintivo, fren-
te a otrasformasdelpensamientomusulmán,el haberentendidola filosofía
comoun métododistintodeaccesoa laVerdad,elestrictamenteracional.Sus
representantes,los falásifa, tuvieron en mucha estimaa filósofos como
Aristótelesy suscomentadores,quehabíanproducidounaobrateóricacom-
prometedoraen ciertamanerade la plenavigenciade algunosprincipiosdel
Islam. Al acogerla ideade quela filosofíaaristotélicaeralaúnicaquepodía

20 Cf. H. A. R Gibb: El mahometismo, México,F.C.E.,2’ cci, 1966,p. 126,
21 Cf? M. Asín Palacios:El islam cristianizado. Estudio del «sufismo» a través de la obra

deAbenarabi de Murcia, Madrid, 1931;2’ cd., Ecl. Hiperión, 1981. H. Corbin:Límagination
créatrice dans le soufis,ne d’Ibn Arabi, París, Flaunnarion,1958, 2’ ecl. 1977; trad. esp.
Barcelona, Ecl. Destino, 1993. M. Chodkiewicz:Le Sceau des Saints. Prophétie et sainteté
dans la doctrine d’Ibn Arabi, París,1986.Cl. Addas:lbn ‘Arabí o,, La quéte dii soufre rouge,
Paris,Ed. Gallimard,1989.M. Chodkiewicz:Un océan sans rivage Ibn Arabi, le livre a la loi,
París,Ecl. du Seuil, 1992.
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proporcionarmediossegurosparaestablecerla verdad,despertaronprimero
la sospechay luegola hostilidad de aquellosque declarabancomoválidas
sólo las otrasvíasdeaccesoa laVerdad22.

Una vez constituiday expresadaen sus textos, puedeser considerada
comounaforma de literaturaquese sirve de opinionesy razonamientosque
tienencomofin darrespuestaa cuestionesparticularesdealcanceuniversal.
A diferenciadeotras fonnasliterarias,tienequever concreenciasy opinio-
nes sobre materias teóricas y prácticasreferentesa la comprensióndel
mundo,laconductadelhombreen su vidadiariay suimportanciaparala sal-
vación23.

¿Quées lo quedaunidada estaclasede literatura?¿Porqué se dice que
es filosofía y en qué se distinguede otros discursosliterarios?¿Cuál es el
fundamentode estetanespecialtipo de escritura,quese inscribeen unatra-
diciónmultisecularprocedentede Grecia,alaqueasimilae imita, perodela
quese diferenciay apartaporrecrearlay transformarla?¿Quées,en defini-
tiva, lo quecaracterizapropiamentea los filósofos árabes,a aquelgrupodel
queAlgazel (+1111)hizo unaclasede investigadoresdistintos de los teólo-
gos (mutaka/limñn),de los esotéricos(bá(iniyya) y de los místicos(~i2fiy-
ya)24?Los diferenciópor el empleode la lógica y la demostracióny señaló
entreellosaateosy materialistas,por unaparte,y, porotra,a losgrandesfiló-
sofosgriegos—Sócrates,Platóny Aristóteles—junto conAlfarabi y Avicena,
quienes,apartándosedelateísmoy del materialismo,no supieronevitaralgu-
nos errores,quedebenserrechazadospor takJtr (infidelidado incredulidad)
o por ¡abál’ (innovación)25,provocadospor no habersabidoatenerseauna
estrictademostraciónlógica: «fueronincapacesde cumplir conla demostra-
ción (burhán) segúnlas condicionesquehaestablecidola lógica»26.

Mástarde,Ibn JaldÚn(+1406)reconocióla especificidadde la filosofía
en relacióncon las otras formulacionesdel pensamientoislámico: es una

22 Cf O- Leaman:Averroes and his Philosophy. Oxford, ClarendonPress,1988, Pp. 6-7.

Cf también R. Ramón Guerrero: “La filosofía árabemedieval”, Actas del 1 Congreso
Nacional de Filosofía Medieval, Zaragoza,SociedaddeFilosofíaMedieval, 1992, PP. 129-
157.

23 Cf M. Mahdi: “Man andbis Universein MedievalArabicPhilosophy”,LHomme et
son universe au Moyen Age, ecl. Chr. Wenin, Lovaina la Nueva, Institut Sup¿rieurde
Philosophie.1986,vol. 1, p. 102.

24 Algazel:o. c., p. 15.
25 Ibid., PP. ¡5-18.
26 Ibid., p. 23.
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cienciaracional. Las cuatrocienciasfilosóficas: lógica, física, metafísicay
matemáticas,perjudicana la religión,porlo queesnecesarioexponercuál es
la verdaderadoctrinade la filosofía. Estaconsisteen afirmar la posibilidad
dealcanzar,«medianteelrazonamientoreflexivo y las argumentacionesinte-
lectuales(bi-l-an;ár al-fikriyya wa-l-aqyisaal- ‘aqliyya)», tanto lo sensible
cornolo suprasensible,conociendolas esencias,losmodos,lascausasy pnn-
cipios de losseres;y consistetambiénenestablecerlaposibilidaddequelos
principiosde la fe (al- ‘aqá ‘íd al-¡mámiyya)puedansererigidospor razona-
mientoy no por transmisión27.

La filosofía fue entendidacomoun pensarracional, sometidoa las leyes
de la lógicay de la demostracióny no sujetoalos principiosdela revelación
divina. Porello debíaserrechazadacomoajenaa laculturaislámicay como
heterodoxa.Se tuvo laclaraconcienciade queconstituíaun movimiento de
pensamientoquepretendíaexplicar la realidadenterapormediode la razón
natural,investigandodesdela contemplacióndelaconstitucióndel universo
hastael bienhumanoy político, enun desplieguequenecesariamenteimpli-
cabaconflicto con los másapegadosa ladoctrinareligiosa,quienesconside-
rabanquetodoello yase habíahechoexplicito enla revelación28.

La Fa/safa fue un capítulomás en la historia del pensamientoen el
mundo islámico. Su origen fue griego; su desarrollo,islámico. AI-Fárábí
señalóconclaridadla raízdeestafilosofía: «La filosofíaqueexistehoyentre
los árabesles fue transferidadesdelos griegos»29.DesdeGrecia llegó al
mundoislámico. Peroaquífue transformaday se presentócomoun nuevo
caminoabiertodesdefueraparacomprendery darsentidoa la Ley revelada
conmediosdistintosaloshastaentoncesempleadosen el Islam. Poreso,fue
religiosay por esoestuvovinculadaa los otros aspectosde laculturaen que
nació. ¿Nose veenla obrade Averroes,presentadaporél comounarestau-
ración de Aristóteles.que lo griego estámezcladocon lo islámico?30.Por
eso,no puedeexplicarsesin referenciaa las otrasformulacionesdel pensar
enel Islam.

Reconociendola necesidaddela religión, losfa/ds~f¿iutilizaron la razón

27 Muqaddima. Beirut, ¡994,vol. II, p. 210.
28 Cf. Ch. Butterworth:“The studyof ArahicPhilosophyToday”, Arabic Philosophy and

the West, cd. by Th. A. Druart,Washington,GeorgetownUniversity. 1988, p. 98.
29 Ki¡áb al-¿¡uraf, cd. M. Mahdi,Beirut,Dar et-Machreq,¡969, ~ 156, p. 159:1-2.
30 Cf M. Allard: Le probMme des attributs divins dans la doctrine d’al-A&’art et de ses

premiers grands disciples. Beirut, ImprirnerieCatholique,1965, p. vii.
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griegaparadarexpresióna un sistemadepensamientoquedabacuentade la
realidady queseguíaun caminoindependientedela religión,peroquealcan-
zabalamismamctaqueella.Seproclamólasuperioridaddela filosofíasobre
la religión,porqueaquéllaprocededela razón,facultadsuperiordel hombre,
mientrasqueéstaesfrntodela imaginación,facultadinferiorala razóny por
laqueelprofetatraducelaverdad,inspiraday revelada,ensímbolosquepue-
dansercomprendidosportodosloshombres.Ambas,religión y filosofía,tie-
nenunamismafuente,unailuminaciónsuperiorprocedentedeDios, perono
de maneradirectasino a travésdel Intelecto Agente,entidadseparadadel
hombrey mediadoraentreelmundosuperiory el mundosensible31.La filo-
sofía trató de interpretary explicar lo expuestoen la Ley reveladapor un
caminoy porunosmedioscompletamentedistintosalosusualesenel mundo
religiosoislámico. Se apoyóenel pensamientogriegoy tratéde mostrarsu
consonanciaconel pensarde raíz islámica.Perono fue un intentodeponer-
losde acuerdo,sinodeenseñarsuparalelismoy su no contradicción.

Siendolafilosofía unesfuerzodereflexióna laluz dela razónhumanay
explicándoselaprácticamísticacomolaexperienciafruitiva de un absoluto,
queimplica el conocimientodeéste32,entonces,dadoqueesresultadodeuna
iluminaciónintelectual,la filosofíapuede,en determinadasocasiones,finali-
zaren esaexperienciadelo absoluto.Lasrelacionesy compatibilidadentre
lavíamísticay la filosóficaparecen,porconsiguiente,posibles,precisamen-
te porqueeseabsolutose manifiestacomounaVerdadqueexigeserconoci-
da por mediodeunaexperienciapersonal.Estoes lo queocurrióen el pen-
samientode Plotino.encuyasEnéadasseencuentrano sólounarepresenta-
ción reflexivay racionaldel universo,sinotambiénun procesode desarrollo
dialéctico,en el quelos tresmomentosdepermanencia(i.tovii), salidade sí
(irpóoSog)y retorno(tnarpopij), son testimoniode unasendamísticaque
haceposiblela unión del almahumanaconel Uno absolutoen unaaprehen-
siónfruitiva y sabrosa.La visión, el deseode“ver lo divino”, se consumaen

31 Cf? R. Ramón Guerrero: “¿Qué es filosofía en la cultura Arabe?”, Miscellanea
Medievalia, Band26: Was ist Philosophie im Mittelalter?, herausgegebenvon J. A. Aertsen
undA. Speer,Berlin, WalterdeGruyter, 1998, Pp.257-270.

32 L. Gardet:Étudesde philosophie et de mystique, p. 257.
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identidadontológica33.La influenciade Plotinose ejerciótantoen el mundo
musulmáncomoen el cristiano. Proclamala necesidaddel espíritu humano
por alcanzarsu realidadúltima másallá de todo el juego decontingencias
empíricas,de alcanzarel absolutoqueesel actoprimerode suexistencia,en
un movimiento que sobrepasay superatoda distinción. Filosofíay mística
puedencoincidir, entonces,precisamenteporqueambaspretendenconocer
aquelmundoderealidadesincognoscibles,aquelmundodelo divino queestá
másallá de nuestraexperiencia.La afirmacióndesuconocimiento,por una
u otra vía, implicanecesariamenteladeclaracióndel carácterúnico, exclusi-
vo y personalpor partede quiendicehaberloexperimentado.Sólo cabeel
reconocimientode su inefabilidad.

En el mundomusulmán,el mejorejemplode la influenciade Plotino,el
autorenquienestarelaciónentremísticay filosofía parecehaberseplantea-
do de unamaneramásexplícita,fue Avicena. Veámoslobrevemente.

Avicena (ca. 370/980 - 428/1037)vivió siempreen unaatmósferade
corte,en diversosemiratosde Irán. Sobresalióen medicina,matemáticas,
cosmografíay astronomía.Sin embargo,la historia del pensamientole ha
reservadolugarde honor por susescritosfilosóficos, muchosde los cuales
fueronvertidosal latín enlaPenínsulaIbéricaapartirdel siglo XII. Escribió
algunasobrasenpersa,perosu mayor producciónlo fue en árabe,atribuyén-
doselemásdedoscientostítulos,entrelos queseencuentranenciclopediasy
tratadosde metafísica,lógica, psicología,filosofía práctica,etc. Entre sus
obrasmásconocidashay que mencionarlas que llevan por título al-=~0’
(“La curación”),al-Naflár (“La salvación”)y elKitáb a/-Ifárát wa-/-tanb¡hát
(“Libro delos avisosy de las advertencias”)34.

Avicenaintentóexplicarlaverdadpor mediodeunaexperienciadeorden
intelectual,en unaactitudde espírituqueintegróel saberracionalproceden-
te de Greciaal elaborarsu pensamiento.Es conocida,por su propianana-
ción35,la anécdotade quehabíaleídomásde cuarentaveceslaMetafisicade

33 Cf? O. Reale:“1 fondamentidellametafisicadi Plotino e lastrutturadellaprocessione”,
Graceful Reason: Essays in Ancient and Medieval Philosophy presented to Joseph Owens, ed.
L. 1’. Gerson,Toronto,Pontifical Instituteof MecliaevalStudies,1983, 153-175.

34 Una relaciónmásco¡npletapuedeverseen M. Cruz Hernández: Historia del pensa-
miento, vol. ¡Pp. 212-213.

35 M. Cruz Hernández: La vida de Avicena como introducción a su pensamiento,
Salamanca,AnthemaEdiciones,¡997. pp. 29-31.
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Aristóteles,cuyo sentidosólo alcanzótras la lecturadel comentariocom-
puestopor al-Fáráb¡,anécdotaque nossitúaante los dos pilaresfilosóficos
sobrelos quese asentósu especulación:el de Greciay el del mundoislámi-
co. Creóun sistemaracionalistay ajenoa los principios del sufismo36.

Sin embargo,el dinamismointernodesupropiopensamientoy el esfuer-
zo quele llevó a construirsu sistemafueronfruto de unaconstantey conti-
nuapreocupaciónpor un conocimientointelectuale intuitivo y experimental
a la vez, como supremarealizaciónhumana.Es lo que explica, quizá, las
páginasquededicó a la descripciónde las experienciasy hechosmísticos,
reconociéndolesefectividad,y a lacomposiciónde obrascuyanaturalezay
contenidoes objetoaúnde interpretación.Me refiero a aquéllasa las quese
les hadadoladenominacióndeTratadosmísticos37,llevandolasmásimpor-
tanteslos siguientestítulos: Risa/ca al-Tayr (“Epístoladel pájaro”), Risá/a
Hayy b. Yaq;án y Q4~sat Sa/amán wa-Absá/ (“Relato de Salámán y
Absál”)38. A estos textos se une el misterio dejado por otras dos obras,el
Kitáb a/-in~4f(“Libro del juicio imparcial”), del quesólo se hanconservado
algunosfragmentos,y el Kitáb a/-ma~riqiyyún (“Libro de los orientales”),
sobreel que pesanseriasdudas39,en dondesegúntestimoniode Avicena,
debíarompercon todasu enseñanzaanterior.

Respectoal quehacerintelectual de Avicena se han dado tres grandes
interpretaciones:su pensamientose desarrollóen un ambientefilosófico y
religiosomusulmán;fue herederode lamentalidadespeculativagriega,ans-
totélicaen particular,y sudoctrinasólo tienesentidoen relaciónaestamen-

36 Cf. D. Gutas: “Avicenna. Mysticism”, Encyclopedia Iranica, Londres,Routledge&

KeganPaul.vol. III, 1898,p. 79.
37 Haceya años C. A. Nallino: “Filosofia “oriental” od “illurninativa” d’AvicennaT’,

Rivista deglí Studi Orientali, 10 (1923-25)433-467.señalóel carácterarbitrarioy erróneodel
título que Mehrendio a estosescritos.Cf? tambiénD. Gutas:“Ibn Tufayl on lbn Siná’s cas-
tern Philosophy”,Oriens, 34 (1994) 222-241,esp. pp. 232-234,quien afirma que el título
francés de Mehren hizo funesta, por infundada,la conexiónentre la filosofía oriental de
Avicenay el misticismo.

3~ De las dosprimerashayediciónporA. Mehren:Traités mystiques dAvicenne, Leiden,
Brilí, 1889-1899.Reimp.:Amsterdam,Apa-PhiloPress,1979. La terceraestáeditada,como
texto traducidodel griego, en fls’ rasá ‘ilfi l-hikma wa-l-(abi ‘:)ydt wa-qissat Salclmán wa-
Absál, Constantinopla,1298h.(1881), Pp. 111-126. Nuevaed. HasanAsi, Beirut-Damasco,
1986. Haytrad. esp.:Avicena: Tres escritos esotéricos, estudiopreliminar, traduccióny notas
de Miguel CruzHernández,Madrid, Tecuos,¡998.

39 Sobrelas dificultades planteadaspor estaobra, cf O. Gutas: Avicenna and tize
Aristotelian Tradition. Introduction to reading Avicennas Philosophical Works, Leiden, J.
MII, 1988,Pp. 115-130. También,su “Avicenna. Mysticism”, p. 81.
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talidad; o fue un intérpretefiel de lamentalidady delespíritupersa,gnósti-
co, teósofoy místicoa la vez.

Estatercerainterpretaciónhallevadoalosmásimportantesestudiososde
Avicenaa plantearselacuestiónde susrelacionescon la místicay a sabersi
realmentefue un místico.El másconspicuorepresentantede estacompren-
sión, H. Corbin4O,se basaen suconocimientodel pensamientopersay enel
análisisdeesosTratadosmísticosavicenianos.LeídosporA. M. Goichonde
maneraalegóricacomo exposiciónimaginadade una doctrina racional41,
Corbin piensa,en cambio,queson expresiónsimbólicade un conocimiento
de tipo gnósticoobtenidopor iluminación, que debeserpercibidopor una
hermenéuticaapropiada.Paraél, estos“relatos visionarios” sonparticular-
menteaptos parasituar a Avicena en el “pleroma” del sistemafilosófico.
Estasnarracionessonlasetapasqueel almahumanadeberecorrerparapoder
salirde su exilio, por lo quees necesarioexaminarlasconunaparticularexé-
gesis o ta ‘wfl espiritualparadaral texto su verdaderosignificado.

SegúnCorbin, la filosofíade Avicenagira entomo asuangelología,que
demuestrael estrechovínculoentresupensamiento,la literaturahermética,
la doctrinaangélicade Zoroastroy el gnosticismode origen iranio, y de la
quecosmologíay noética sólo son partes fundamentales.Corbin señala,
además,cómoen Avicenalas Inteligenciasseparadas,las Almasuniversales
y las almashumanasno son másqueun triple coro angélico,enunciadoen la
Risilla Jjayyb. Yaq;án42y queel pleromao sumadetodas las Inteligencias
avicenianasse identifica conel conjuntoangélicoseñaladopor los teósofos,
mostrandosu relaciónconel neoplatonismogriego tardío, origen del gnosti-
cismo iranio. Las mismasGlosasa la Teo/ogíade Aristóte/es~3seríanuna
introduccióna estainterpretaciónde la tríada angélica.El IntelectoAgente
coincididaconel ArcángelGabriel.Porotra parte,el descensode los seres
correspondeun ascenso,un retomo al mundosuperiory a su origen.La
Risa/a fla» b. Yaq;~njustamenterelatael inicio deesteviajedeTetomo:es

40 H. Corbin: Avicenne et le récit avicennien. Etude Sur le cycle des récits avicenniens,
Tehran-Parls,A. Maisonneuve,2 ed. 1954. Reedición:Paris,Berg International,1979.Trad.
esp.Barcelona,Ecl. PaidósOrientalia,1995.

41 A.-M. Goichon:Le Récit de ¡jayy ibn Yaqpin. commenté par des textes dAvicenne,
París,DescléedeBrouwer, 1959.

42 H. Corbin:Avicenne et le récit, p. 53.
43 PublicadasporA. Badawi:Arisu¿ inda l-arab, El Cairo, ¡947,Pp. 37-74.Trad. france-

sa:. O. Vajda: “Les notesd’Avicenne sur la «Théologied’Aristote»”, Revue Thomiste, 51
(1951)346406.
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la narracióndel almahumanaque,entrandodentrode sí misma,se aíslade
las facultadesexternasy encuentraal IntelectoAgente,encamadoen el per-
sonajede Hayy. Así, todala filosofía avicenianaseñaun gnosticismoy una
teosofía,en la queciertamente—reconoceCorbin—hay elementosproceden-
tes del pensamientogriego asícomo otros religiososmusulmanes,peroque

sólo tienenun valorsecundariorespectoal núcleofundamentalgnóstico-ira-
mo.

La clave interpretativadel pensamientoavicenianoestaríaen su obra
Kitáb a/-maAriqiyyz~n.A ellaremite enel prólogode su granenciclopediaal-
=q~’, en un pasajeen el queseñalacómo ha compuestoaquél libro para
exponerla verdad,limpia de cualquierdisimulo, queno estáde acuerdocon
las ideasprofesadaspor los aristotélicos: «Apartede estosdos libros tengo

otro;enél heexpuestola filosofíatal comoespornaturalezay tal comoexige
unaopiniónlibre, queno tieneen cuentael punto devistade los compañeros
enla filosofía, sin temerapartarsede ellos, como sehaceen otros sitios.Es

mi libro sobrela filosofía orierna/~. En cambio,esteotro libro (a/-=ga’)es
másdetalladoy estámásdeacuerdoconloscompañerosperipatéticos.Quien
quieralaverdadsinrodeos,deberádirigirseaaquellibro; quienquieralaver-
dadde maneraque produzcaunacierta satisfaccióna los compañeros,un
amplio desarrolloy alusionesa lo que, si es comprendido,no necesitadel
otro libro, entoncesquese dirija aéste(al-=¿0}’~~.

Badawi46creequelos “occidentales”seríanlos peripatéticosde Bagdad,
por oposición a los orientalesrepresentadospor Avicena, ubicados en
“Oriente”, estoes,en Irán. Pines47opinaque la “filosofía oriental” señala
sabiduríano helénicaa la que Avicenahabríallegadopor obrade su refle-
xión. Massignon48afirmaqueno setratade unaoposiciónreligiosa,sinoque
la filosofíaorientalseñaelesfuerzoporcomprenderlos misteriosde la fe, la
gnosisentendidacomosíntesisde pensamientogriego y sabiduríasemítica.

44 Comoha señaladoD. Gutas.“Mysticism” e “lbn Tufayl on ¡Fn STnA’s. . .“. con estas
palabrasAvicenano aludeatítulo de libro alguno,sino a] contenidodesu MaÑriq¡j’yñn.

45 Avicena: ,41-Si]W: al-Mantiq. 1. al-Madjal (Lisagoge), ed. 1. Madkour, M. El-
Khodeiri, O. Anawati, E EI-Ahwani, El Cairo,al-Matbaaal-Amiriyya, t952,p. 10.

44Ar4s(il indo 1- ‘ca-ab, introducción,PP.24-25.Tambiénsu Histoire de la philosophie en
Islam, París,J.Vrin, 1972,vol. II, PP. 609-610.

47 “La ‘Philosophie Orientale’ d’Avicenne et Sa polémique contre les bagdadiens”.
Archives dilistoire Doctrinale et Litteraire du Moyen Age, 19 (1952)5-37.

48 “La philosophie oriental d’Ibn Sina et son alphabetphilosophique’. Memorial
Avicenne, El Cairo,lnsíitutFranqaisd’Archeologieorientale,1952,vot. IV, pp. l-l8.Reimp.en
Opera minora, Beirut, 1963,vol. II, pp. 591-605.
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Goichon49sostienequela filosofía oriental no es másque unaelaboración
orientalde doctrinascientíficasy filosóficasgriegas,vinculadaa la escuela
de tundi~apúr,por lo queesafilosofíaavicenianaseríaun retornoa latradi-
ción científica —no mística y gnóstica— persa de raigambre griega.
Finalmente,Corbin50insisteen queel Occidente,en la terminologíaavice-
niana, seríala “cripta cósmica”, el mundo físico, situadopor debajo del
iñundoceleste,mientrasqueel Orienteseñalo queestámásallá, el punto al
quellega el almahumanaen superegrinación;por eso, la sabiduríaoriental
es unasabiduríailuminativa, teosófica,unacomprensiónintelectualde los
misteriosdivinos.

Aunquela lecturadel doble grupode obrasmuestrelacomplejidaddel
pensamientode Avicena, en el que a primera vistaes posibledeslindarun
doble ámbitode aplicación,el filosófico y el religioso, y aunquese quiera
reconocerla posibilidadde ambaslecturas—como hanhechoestudiosostan
prestigiososcomoR. Arnaldez5ly J. Jolivet52—,sin embargo,hacerfilosofía
en el mundoárabeconsistióen reflexionarprimeroy componerdespuéslas
obrasquesusfilósofos handejado;lo quede ellosse puedesaberes lo que
hicieron entantoquecomunicaronsu actividadensusescritos.Aplicadoala
filosofíadeAvicena,y enpalabrasdeCruz Hernández,«nohaymásfilosofía
deIbn Sináquelaquetenemos»53.Y lo quedeAvicenatenemosenlamayor
partede suproducciónescrita,de sutareacomofilósofo,esunaobraimpreg-
nadade filosofíagriega,situadaenla líneadel aristotelismo,comoha mos-
tradoD. Gutas54,aunqueesearistotelismoseencuentremuy matizadoporel
neoplatonismo.

El mismoL. Massignonafirmó queAvicenafue antesque nadaun filó-
sofo, lo queen su épocasignificabaun enciclopedistaexpertoen la clasif¡-
cacióndelas ciencias,quebuscabaesclarecernuestrosconocimientosdedu-
ciéndolosde unosprincipios.Y comoteníaqueelegirentredosmétodosde

49 Ibn Mini. Livre des directives et remarques, Beirut-ParIs,1951. Introducción,pp. 11-
12.

SO Avicenne et le récit, pp. 22-23,41.
SI “L’histoire de ¡apenséegrecquevuepar les arabes”,Bulletin de la Societé Fran<aise

de Philosophie, 1978,p. 164.
52 En Revue Philosophique de la France et de l’Etranger, 1985, pp. 250-251,en recen-

sión de laobradeO. Verbeke: Avicenna. Grunleger einer neuen Metaphysik, Opladen.¡983.
53 Historia del pensamiento, 1, p. 213.
54Avicenna and the Aristotelian tradition; enp. 130,nota28, afIrma quela historiaocci-

dentaldela filosofía“oriental” de Avicenaesunacomediadeerrores.
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conciliar la filosofíay la religión,el métodognósticoy el místico, Avicena
optó porel místicoen la líneaplotiniana.Recurrióal itinerario del almasufí
y se sirvió de las experienciasdelos grandessufíes,en lugar de aprovechar
la suyapropia. Incluso en su vida personalno hayel menor índice de una
“interiorización” delos ritos místicos55.

Al exponerla mística,Avicenaescindióel dominio teóricoy descriptivo
del puramentepráctico.Tomó delamísticamusulmanasusexperienciasy su
vocabulario,pero los insertóen un marco de filosofía neoplatónica.En su
Kitáb al-Eñrátwa-/-tanhfhátdespliegala filosofíaen su ordenclásico: lógi-
ca, filosofía natural,queincluye la psicología,y metafísica.En lostresúlti-
mos capítulosde la metafísicaes dondeexponela vida espiritual,corona-
mientode todala doctrinadel hombre,puestoquees por mediodel conoci-
mientocomoel almaentraen relacióncon lo divino, dandoasía la mística
un fundamentonaturaly racional.

Presentael conocimientocomounadialécticaqueva de lo sensiblea lo

inteligible, parapermitir al almala vida verdaderade los inteligibles puros,
recibiendolairradiaciónvenidadelaLuz suprema,el SerPrimeroo Dios. Se
trata, entonces,de un procesode purificaciónpor el que el almaalcanzala
aprehensióndirectade la VerdadSupremaen el espejodel alma,en la cima
deuna contemplaciónintelectual.Comotodo proceso,exigede unasetapas
y gradosquehaganposibleal almadejarel estadode perplejidady extraña-
mientoenquese encuentraen su uniónconel cuerpo,paraalcanzarel Bien
supremo.

Describelas tres clasesde hombresque son conscientesdela nostalgia
producidapor la falta deeseBien supremoy porel deseode alcanzarlo.Son
el “asceta”(?áhid), el “devoto” (‘ábid) y el “gnóstico” (‘árifl. El primeroes
el quese alejade losbienesdeestemundo;el segundoes asiduoen los ejer-
cicios religiosos.El terceroes el que orientasuespírituhacialaVerdadpri-
mera,queriéndolaporsímisma,única queesdignade serconociday adora-
da. Los dos primerosno sonbuenossi no estánunidosal terceraspecto.Sólo
los gnósticossedespojande su cuerpoy se vuelvenhaciael mundosanto,a
travésde varios grados.En primer lugar, por la voluntad (al-iráda), como
deseode entraren contactocon Dios. En segundolugar, por mediode los
ejerciciosque tiendena liberarsede todolo queno seaDios, a acostumbrar
al alma sensiblea ejercersólo la intelectualy a afirmar la concienciapara

SS L. Massignon:“Avicenne, philosophe,a-t-il été aussi un mystique?”,Opera minora,
vol. II, pp. 466-469.
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prestaratencióna Dios; en este grado ya se alcanzanalgunos“momentos”
(awqát)o destellosdela iluminacióndivina. Entercerlugar,por laobtención
(nayl), gradoenel queel almaes comoun espejopulimentadoen el que al
contemplarseasi mismocontemplaaDios. En estemomentose producela
unión (wu.yú~, que, asu vez, implica tambiéngrados,que no puedenser
expresadospor el lenguaje,siendonecesariosermísticoparaexperimentar-
los y padecerlos56.

La místicadescritaporAvicena,por consiguiente,se sitúadentrodel sis-
tema filosófico que le sirve de sustento.No es unamística entendidaa la
manerade los sufíes, sino el término final de un procesoen el que están
implicadostodoslosdemásaspectosdelafilosofía, desdelanoéticay lacos-
mologíahastala mismametafísicay ontología,quedesembocaen la apre-
hensiónmismadelaVerdad,enunaexperienciafruitiva delo Absoluto.Sólo
enestesentidocabehablardemísticaenAvicena:entantoquela fuenteprin-
cipalde laquese nutresupensamiento—el neoplatonismo—tambiénfue mís-
ticay enel sentidoenquesepuededecirquePlatóntambiénlo fue57.La filo-
sofía,por consiguiente,podíaasimilarelementosmísticos.Pero,¿quédife-
renciahay,entonces,entrefilosofía y mística?

La respuestaala preguntaanteriorse puedeencontrarenla lecturadela
obradel místicomurcianoIbn ‘Arabt ¿Hay queincluirlo entrelos filósofos
porqueen su pensamientohayadoctrinaslógicas,metafísicas,psicológicasy
también ético-políticas?Se le ha consideradocomo un genuinofilósofo,
seguidorde la tradicióngriega,y asífigura en algunoslibros de historiadela
filosofía. Sin embargo,él mismo distinguedos sentidosen el término filo-
sofía(fa/safa):el máspropio,equivalentea¿wkñn,representadopor los men-
sajeros,profetasy amigosde Dios, y el adoptadopor los que tradicional-
mentese llaman“filósofos”, no siendoésteun sentidopropio58.Así, no reco-
nocemásqueun escasovaloralafilosofía,porquela reflexiónengendracon-

56Kitáb al-i&árát wa-l-tanb¡hát, ed. S. Dunya, El Cairo,Dr al.Ma’Arif, l%8, vol. IV, PP.
47-164. Traducciónfrancesa,A. M. Goichon: Ibn SI’n& Livre des directives et remarques.
Beirut-París,1 Vrin, 1951,pp. 483-526

57 Cf. C. Baffioni: “Onoseologiae misticanell’interpretazioneavicennianadell’inteíletto
agente”,Annali, 41(1981)597-622,especialmentepp. 613-614.

5~ Cf? W. C. Chittick: “¡Fn Arabi”, en S. E. Nasr - O. Learnan(cd.): History of lslamic
Philosophy, Londres,Routledge,1996, vol. 1, pSOO.
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fusión y ausenciadeveracidad.El verdaderofilósofo es el quese consagraa
lacontemplacióny alaexperienciaespiritual,porqueel queseapoyasóloen
su intelectosólopercibeunaínfima partedela verdad59.Por eso,él se sabe
incluido en laprimeracategoña,lade lossabios(hukwnñ),quetomandirec-
tamentede Dios su sabenPues¿noafirmahaberrecibidopor inspiración
divina las Futñhátmakkiyya?:«Sabedquelacomposicióndelos capítulosde
las Futñ¿zñtno esel resultadode unalibre elecciónpor mi parte,ni deuna
reflexión deliberada;en verdad,Dios me dictó todo lo que he escrito por
mediodel ángelinspirador»60.

Quehay diferenciaentrelos filósofos y místicoscomoreconoceel pro-
pio Ibn ‘ArabT, es algoquetambiénpruebael distinto tipo deescriturao dis-
curso:¿podemosleery entenderlostextosdelosmísticosde lamismamane-
ra que leemosy entendemosla obradePlatón —pesea que Ibn ‘Arabi fuera
conocidocomoIbn Afláflin (hijode Platón6t)—,o lasobrasde Aristóteles,del
mismo Avicena o de Averroes?La escriturade los místicos se halla en el
ámbitode lo que Corbin ha llamadoel mundoimagina],es decir,el mundo
de los símbolosy de los conocimientossimbólicos;puesel suyoes un len-
guajequeexigeun ta‘wfl especial:la transmutacióndetodolo visibleen sím-
bolos, la intuición de unaesenciaen una imagenqueno es ni el universal
lógico ni la especiesensibley que es irreemplazableparasignificar lo que
debesersignificado62.El lenguajede los místicosy el de lbn ‘Arab¡ es tan
particular,queesprecisoconocersusignificaciónparacomprendersusescri-
tos. Hay, portanto,grandivergenciaentreeldiscursofilosófico y el discurso
místico.

Filosofíay místicason,entonces,dos caminosdistintospor serdosfor-
masde expresióndiversas,aunqueentreellas puedadarse íntima relación,
precisamenteporqueambastratande percibir lo queestámásalláde lacapa-
cidad cognoscitivadel hombre,el ámbito de lo divino, de las realidades
suprasensibles.

Si se considerala Risála Ijay» h. Yaq;án del filósofo de Guadix, Ibn
Tufayl, su lecturanos descubreunagranparadojaconrespectoa su autor.Si,
comoseñalanalgunosaspectosde subiografía,fue miembrode una(arfqa y
esconsideradocomoun místicosufí, entonces,¿porquéno escribesuRisála

59Cf. Cl. Addas:oc., Pp. 134-135.
~ ApudLI. Corbin:La imaginación creadora, p. 93.
61 ¿Nohabríaqueleer mejorlbn Afltit?n, “hijo de Plotino”?
62 Ibídem,Pp. 25-26.
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utilizandoelmismotipo de lenguajequeusanlosotrosmísticos?¿Porquésu
manerade expresarsees másla deun filósofo quela de un místico?Por el
contrario,si no fue un místico,¿porquéaparentaserlo ensuobra?¿Porqué
describelo quesesuponequedebeserunavíamísticadeaccesoalaVerdad,
siendoasíqueesunaexperienciainefable?

Noshallamosantela mismaincertidumbrequenos producenlas llama-
das“obras místicas”de Avicena. Creoque tantoen uno comoen otro caso
estamosantetextos queson estrictamentefilosóficos, peroen los quese usa
unaforma de exposiciónalegórica.Es la segundadelas víasqueanunciaba
Ibn Tufayl en el texto conqueiniciabaeste trabajo.Setratadel caminodel
estudioracional (naar), quepuedeserdescritoen libros, aunquehayade
expresarsedeunamanerasimbólica,alegóricamente(ramz),porqueel filosó-
fico es un discursono apto parala mayoríade la gente.Ibn Jufayl intenta
mostrarensuobrala diferenciaexistenteentrela filosofía, representadapor
el personajeIjayy, la mística,encamadaen Absál, y la religión popular,
externa y tradicionalista, simbolizadapor Salámán.Tres personajesque
reproducenlas tresvíasde accesoa la Verdadqueanteshe indicado..

La filosofía es un sabercientífico basadoen la demostración,que sólo
aprehendela verdadenel inteligiblepercibidoporargumentaciónopor intui-
ción. Esprecisamenteésta,laintuición, laqueaúnalas dosvías,la místicay
la filosófica. La intuiciónes unaformadeconocimientoreconocidadesdelos
orígenesde la filosofía. ParménidesreconocíaensuPoemaqueala verdad
llegamosporunavisión directa.Platónhabíadistinguidoconclaridadya los
dos tipos de conocimiento:«La intuición intelectualparael máselevado,el
pensamientodiscursivoparael segundo»63.Pero fue Aristótelesquien los
planteóde maneradefinitiva: el conocimientode los principios universales
evidentespor símismosy el dela esenciadel objeto,queesel pensarintui-
tivo o noéticoy que requiereunafacultadcapazde aprehenderel concepto
universal,el voOc entendidocomofacultad intuitiva, y la demostración,que
es el pensardiscursivo,dianoético64.

Estanociónfue reconocidapor los filósofos árabes,comoexpresamente
lo señalóal-FArábi: « En cuantoal intelectoque Aristótelesmencionaen el
Libro de la demostración(AnalíticosPosteriores),sólo se refiereconél ala
facultad del almapor laquellega al hombrela certezaen las premisasuni-

63 República, Sl 1 d-e.
64 “Quierodecirel intelectocon elqueel almapiensay concibe”,De anima,III, 4, 429a

23.
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versales,verdaderasy necesarias,sin razonamientoalgunoni reflexión,sino
por ladisposicióninnatay lanaturaleza,desdesu infanciao demodo tal que
no se advienede dóndehallegadoy cómoha llegado.Estafacultades una
cierta parte del alma, por la que se adquiereel conocimientoprimero, sin
reflexión y sin meditaciónalguna,y lacertezaen las premisas,cuyaspropie-
dadesya hemosmencionado.Estaspremisasson los principios de las cien-
cias teóricas»65.TambiénAvicenala integróensu concepciónfilosófica66.

La intuición, por tanto,es unaformade conocimientoinmediatoobteni-
do por el intelecto,que percibelo universal en lo individual. La intuición
místicaes unavisión o presenciainmediatadelo divino.Ambascoincidenen
la inmediatezde lo percibido,perodifieren en sudistintaforma de expresar-
se.Mística y filosofía se expresande maneradistinta.Avicenae lbn Tufayl
escribieronobrasquepuedensercalificadascomoexposicionesalegóricasde
la vía filosófica67.La alegoría,comométodoliterario, ha sidoconsiderable-
mente usada por los filósofos. ¿No la usó Platón? al-Fárábí, en su
Concordia68,habladel estilodePlatóny decómose sirvedemitos, alegorías
y símbolos,pretendiendoconello evitarquela filosofíallegueaquienno esté
preparadoparaella. No otra cosasostuvoel mismo Averroes69.¿No han
hecholo propiootros filósofos?No creo, sin embargo,que su pretensiónal
usarestetipo de lenguajeseael de ocultarunarealidad,sinoeí de hablarde
algo cuyapercepciónes muy difícil y sólo limitada a unospocos.

¿Noserátodo ello, entonces,unapurasimulaciónde la verdad?¿Nose
tratará,en suma,de unanuevamanerade deciraquellaverdadqueno puede
serobtenidasino conmuchadificultad?Exponerla verdaddesnuda,aveces
tiene susriesgos.Por eso, éstaha de disfrazarse.Es lo que hizo el hombre
piadosoe integrode la historietaquenos relataal-FárábT:«Secuentade uno
delos ascetasquellevabaunavidapiadosay queeraconocidoporsuhonra-

65 Risálait rna ant al-aqí, pp. 8-9
6~ Cf. D. Gutas:Avicenna andtheAristotelian tradition, Pp. 169-170.
67 f’. ¡-leath:Alíegory andphilosophy in Avicenna (Ibn Mmi), Philadelphia,Universityof

PennsylvaniaPress,1992,p. 35 resaltalaextraordinariavisión sistemáticadela estructuradel
cosmosquehay enAvicenay sostiene,Pp. 8-10, 1499-155,quelas alegoríasavicenianasno
son másqueunarepresentaciónen fonna de mito o de cuentode la exposición‘lógica” o
racionaldeAvicena.

68 M. Alonso: “AI-Fárábi. Concordiaentre el divino Platón y eí sabio Aristóteles”,
Pensamiento, 25(1969)21-70.

69 Cf. A. lvry: “Ibn Rushd’sUseof Allegory”, Averrois and the Fnlightenment. Nueva

York, 1996,pp. 113-125.
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dez,rectitud,renunciay devoción,siendofamosoentrelos hombrespor eso,
quetuvomiedo al poderdeun sultántiránicoy quisohuir de aquellaciudad.
Peroel sultán dio orden de buscarloy prenderloparaque no pudiesesalir
fueradelaspuertasde laciudad.Temiendocaeren manosdelos guardianes
del sultán, se decidióaponerseuno de los vestidosde los embusteros(libás
mm libas ahí al-bafála); despuésde ponérselo,cogió en su ruanoun guita-
rrillo (funbñr) y al anochecerse hizo el borrachoy seacercóa la puertade la
ciudadcantandoconsuguitarrillo. Entoncesel porterole preguntó:¿Quién
eres?Éí respondióburlonamente:Soyfulano,el asceta.El portero,creyendo
queseburlabadeél, no leprestóatención.Éí, entonces,sepusoa salvo [fuera
de la ciudad]diciendola verdad»70.SoJoa la locurale estápermitido decir
completamentelaverdad.

70 La última frase dice, literalmenteasí: «sin mentiren suspalabras».Textoeditadopor
Th. A. Dnxart: “AI-Farábí: «Le sommairedu livre des“Lois” de Platon»(Cawámi Kitáb al-
nawám¡s li-Afiáffin,Y’, Bulletin dÉtudes Orientales, 50 (1998)p. 124.


