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ABSTRACT: In this report, the diverse roads of access to the Truth that his-
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Lo poético viene antes de lo real. Lo

que no significa que la poesia cese

cuando llega la realidad.

(Segren Kierkegaard. Carta a Regina Olsen)

El filésofo andalusi Ibn Tufayl (+1085) dice en el prélogo de su conoci-
da Risala Hayy ibn Yaqzan lo siguiente:

«Resulta claro de lo dicho que lo que pides se refiere a uno de estos dos objeti-
vos. O bien preguntas por lo que ven quienes, en la fase de la wal/ayal, han teni-
do la visién (al-musahada), las experiencias personales gustosas (al-adawg) y la
presencia (al-hudiir)2. Esto es algo cuya afirmacion segiin Ia auténtica realidad
de su asunto no se puede [exponer] en ningun libro. Cuando alguien ha intenta-
do hacerlo y se ha encargado [de exponerlo] de palabra o por escrito, se ha alte-
rado su realidad? y se ha convertido en parte de la otra clase, 1a especulativa: por-
que cuando aquello se reviste con las letras y los sonidos y se acerca al universo
de lo visible (‘@lam al-fahada) no permanece en la misma situacién en la que
estaba, pues las expresiones sobre ello difieren con muchas diferencias; unos
cometen error respecto a la recta via (a/-sirat al-mustagim) y opinan que otros
son los que han cometido error, pero no ha sido asi. Se trata de una cosa infinita
({a nihaya la-hu) en una presencia de amplias alas, una cosa que esta circunscri-
ta sin estar rodeada. El objetivo segundo, de los dos que hemos dicho que tiene
tu pregunta, es que deseas conocer este asunto segin et método de los que pro-
fesan el estudio racional {@h! al-nazar). Esto — jque Dios te honre con su santi-
dad!- es algo que puede ser escrito en los libros y de o que las expresiones pue-
den dar cuenta. Pero es mds inexistente {(a‘dam) que el azufre rojod, especiai-

! En la literatura religiosa isldmica, el estado de la waldya designa la cercania o proximi-
dad a Dios, esto es, la santidad: waly, plural: awliya’, equivale al santo; cf. F. Maillo Salgado:
Vocabulario de historia drabe e isldmica, Madrid, Akal, 1996, pp. 258-259. En la literatura
§7'7, la wal@yva designa el perfodo iniciado después de haber terminado el cicle de la Profecia,
cerrado por Muhammad, “sello de los Profetas”; el nuevo ciclo corresponde al del Imamato y
configura un nuevo tipo de espiritualidad que postula el conocimiento de lo oculto, de lo esoté-
rico, cf. H. Corbin: Histoire de la philosophie islamique, Paris, Gallimard, 1964, pp. 45-47.

2 Algazel habla de los misticos como aquellos que tienen el privilegio de “la presencia, la
visién y la revelacién”, al-Mungid min al-dalal, ed. F. Jabre, Beirut, 1969, p. 15.

3 En lugar de hagiga, la edicion de L. Gauthier lee ‘ayn, “esencia”.

4 Expresién corriente en drabe para aludir a la dificultad de encontrar una cosa. La locu-
ci6én, como anota Gauthier en su versién, p. 9, n. 1, es equivalente a la piedra filosofal.
Anteriormente a Ibn Tufayl, la expresién se halla en Ibn Hazm de Cérdoba, Risala ff mudawat
al-nufiis [Sobre la terapéutica de las almas), ed. 1. Abbas, Rasa’il Ibn Hazm al-Andalusi,
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mente en esta regién en la que vivimos, porque es hasta tal punto raro aqui que
tan s6lo individuos aislados lograrin encontrar un poco. Quien obtiene un poco
de él, no hablard de ello a los hombres, sino sélo alegéricamente (ramz).
Ciertamente, la religién ortodoxa y la ley de Muhammad {(al-milla al-hanifa wa-
I-$ari’a al-muhammadiyya) prohiben entregarse a ello, pues desconfian de
ello.»?

Tres ideas fundamentales parece haber en este texto. Por ahora me limi-
taré a sefialarlas, aunque quiz4 més adelante vuelva sobre ellas. En primer
lugar, la afirmacién de los dos 4mbitos o dominios que tienen que ver con el
conocimiento de las més altas realidades: el conocimiento mistico, la visién
intuitiva y sabrosa de esas realidades, por una parte, y el conocimiento pro-
pio y especifico de la razén. En segundo lugar, la declaracién de que la expe-
riencia mistica es inefable, es inexpresable, pues ¢l lenguaje humano no es
apto para narrar lo que el mistico ha percibido. En tercer lugar, la manifesta-
cién de que el conocimiento racional de los misterios de la sabiduria es algo
tan raro como rara es la existencia del azufre rojo; sin embargo, cuando
alguien alcanza este conocimiento, puede exponerlo por medio del lenguaje,
aunque conviene que sélo sea a través de simbolos, puesto que el discurso
racional es un discurso no apropiado para la mayoria de la gente, como lo
prueba el hecho de que la Ley musulmana no recomienda tal conocimiento,
sino que lo prohibe

* ok %

El Islam se ha definido, fundamentalmente, como aceptacién y someti-
miento a la Ley divina, contenida en el Coran, que ¢s la Palabra de Dios. A
él se dirigieron los musulmanes en busca de motivo de inspiracion para sus
vidas. En sus comienzos, ¢l Islam se constituyd como comunidad religiosa y
politica y en torno al Profeta, que reunia en su persona todos los atributos de

Beirut, 1987, vol. I, p. 381, linea 21, donde se lee: wa-hadd a ‘azz min al-kibrit al-ahmar (“y

esto es mds dificil que el azufre rojo™); cf. la versi6n espaiiola de esta obra, realizada por M.
Asin Palacios, con el titulo Los caracteres y la conducta. Tratade de moral prdctica por
Abenhdzam de Cordoba, Madrid, Centro de Estudios Histdricos, 1916, p. 99, nota 1, donde
remite a Cazwini's Kosmographie, ed. Wiistenfeld,, Gottingen, 1848-1849, I, 243.

5 Ibn Tufayl: Risala Hayy ibn Yaggan, ed. A. Nader, Beirut, Dar el-Machreq, 1968, pp.
19-20. Ed. de L. Gauthier: Hayy ben Yaqdhin. Roman philosophique d'Ibn Thofail, 2° ed.,
Beirut, Imprimerie Catholique, 1936, pp. 10-11. hay traduccién espaiiola de A. Gonzélez
Palencia: £l filosofo autodidacto, Madnd, Ed. Trotta, 1995, pp. 35-36.
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la perfeccién humana y de la santidad, los primeros musulmanes vivieron una
situacién de privilegio, porque la Umma fue momentinea pero fiel expresién
de los ideales del Islam y de su realizacién. Aunque esta situacién permane-
¢i6 durante el periodo de los cuatro primeros califas, pronto se fue manifes-
tando una distincién que con el correr del tiempo forjaria la diferencia entre
lo exterior (z3hir) y lo interior (badfin), 1a religion oficial y la privada e indi-
vidual.

Una tradicién, referida en su Risdla por el te6logo y mistico al-QuSayri
(+1074), dice que en la recitacién de la fatika, primera azora del Cordn, la
primera parte de la aleya 4/5, «A Ti te adoramos», se refiere al cumplimien-
to de los preceptos legales contenidos en la Ley, mientras que la segunda
parte, «a Ti pedimos ayuda», alude a nuestra vida interior6. Quedaria con ello
abierto el camino para la vida mistica dentro del Islam, no como elemento
constitutivo suyo, sino como un fenémeno similar a otros que también se
desarrollaron, es decir, como uno mds de los miltiples aspectos que ofrecia
la vida musulmana.

El problema de los origenes de 1a mistica musulmana, como han sefiala-
do Gardet y Anawati, es delicado y ha dividido a los orientalistas y a los
musulmanes mismos?. No es mi propésito ocuparme de €l aqui, sino que sélo
quiero tratar de algo que tiene que ver con el desarrollo histérico del Islam y
con las manifestaciones intelectuales a que, en su cultura multisecular, ha
dado expresion: la posible relacién que pudiera haber entre la mistica y la
filosoffa isldmicas.

Todas las comunidades basadas en un Libro revelado tienen como obje-
tivo fundamental la aprehensién de la Verdad que alli se da a conocer al hom-
bre. Para lograrlo, las distintas comunidades religiosas han dispuesto de
diversos caminos, que unas veces han coexistido sin problemas y otras han
suscitado discusiones y debates de profundidad desconocida o de virulencia
inusitada, que han llegado a desembocar incluso en violencia.

El Islam no ha escapado a este hecho. Sabemos de los tres caminos por
los que han discurrido la totalidad de los musulmanes en su recorrido hacia

6 Cf. F. M. Pareja: La religiosidad musulmana, Madrid, BAC, 1975, p. 259.
7 G. C. Anawati - L. Gardet: Mystique musulmane. Aspects et tendences. Expériences et
techniques, Paris, J. Vrin, 3" ed., 1976, p. 18.
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Dios (al-Hagqgq, la Verdad, lo Real8). Se trata de una clasificacién® que atien-
de a criterios epistemolégicos, al definir el valor de la razén y de la revela-
cién como fuentes y garantes del conocimiento verdadero. Segiin esta siste-
matizacién, los musulmanes reconocieron como primer camino hacia el
conocimiento de la Verdad la via de la Tradicién (nagl), seguida por la
mayoria de los musulmanes. Unos, los partidarios del sentido literal (zahir)
de los textos sagrados lo veian como el dnico y exclusivo camino valido para
el creyente; otros, en cambio, afirmaron que es licito, ademds, el uso de todas
aquellas ciencias en que interviene la razon.

En segundo lugar, se sostuvo que la razén humana es suficiente para pro-
bar que las conclusiones a que ella misma puede llegar confirman el dato
revelado. Fue una actitud que ratificé la prioridad metodolégica y la primacia
epistemol6gica de la Razén sobre la Tradicidn; se inici6 en la comunidad
musulmana después que hubo entrado en contacto con el pensamiento grie-
go, del que se recogieron sus fundamentos y elementos més significativos e
importantes para dar forma a las dos grandes corrientes que representaron
esta via: los teblogos Mu‘tazilies y los Faldsifa, exponentes del pensamiento
filoséfico de origen griego en el Islam. Para estos dos grupos, la razdn es
capaz, por si misma, de llegar al conocimiento de la Verdad, si bien los te6-
logos limitaron el lugar de aplicacién de la razén —capaz, eso sf, de conocer
a Dios— a io dado en la revelacion.

La aceptacién de uno cualquiera de estos dos caminos, Tradicion o
Razén, no implicé el rechazo del otro, sino que sélo se establecié la preemi-
nencia de uno u otro respecto a la manera de acercarse a la Verdad. Quiero
decir que ni los tradicionalistas negaron por completo el valor de la razén,
porque todas las escuelas y grupos vieron en la razén una facultad con sus
propiedades innegables tanto en ¢l orden tedrico como préctico, segin nos
ensefi¢ al-Farabi en su Epistola sobre el sentido del término “intelecto” 19, A
su vez, los partidarios de la razén tampoco se opusieron a la via de la
Tradicién, porque, de haberlo hecho, se habrian situado al margen del Islam,
lo que habria tenido como consecuencia su exclusién de la Comunidad, como
habia sucedido con los zanadiqa.

8 L. Gardet: Etudes de philosophie et de mystique comparées, Paris, ). Vrin, 1972, pp. 71-
95.

% Ha sido propuesta por M. Arkoun: La pensée arabe, Paris, PU.F,, 1975, pp. 60-76.

10 Risala fi ma 'ani al-‘aql, Texte arabe intégral, en parti inédit, établi par M. Bouyges,
Beirut, Imprimerie Catholique, 1938. Trad. esp. R. Ramén Guerrero: Contribucion a la histo-
ria de la filosofia drabe: Alma e intelecto como problemas fundamentales de la misma,
Madrid, Ed. de la Universidad Complutense, 1981.
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Ademads de estos dos caminos de acceso a la Verdad, se desarrollé una
tercera actitud o via, que afirmaba igualmente su validez como medio para
alcanzar esa Verdad. Se trata de la via del kasf, del “desvelamiento”, de la
mistica, de la iluminacién interior, de la iniciacién, por la que el alma huma-
na es capaz de aproximarse directamente a Dios. Es el camino de la realiza-
cidn espiritual, cuyo fin es la unién e identificacion con Dios, dejando al mar-
gen el ritual externo de la religion tradicional. Constituye la tendencia que se
conoce con el nombre de tasawwuf, siendo llamados sufies aquellos que
siguen este camino. Es la via o actitud mistica en el Islam.

En cuanto a las relaciones entre estas tres actitudes, se puede reconocer
lo siguiente: no parece existir incompatibilidad total entre las dos primeras
vias, como he sefialado, dado que la aceptacién de una no implicaba la exclu-
sion y el abandono de la otra, sino que, a lo largo de la historia del Islam,
ambas coexistieron y ejercieron mutua influencia, siendo mds o menos admi-
tida y aceptada cada una de ellas por su contraria. Sin embargo, esta compa-
tibilidad no parece darse de una manera tan clara entre la tercera —la via mis-
tica— y la primera —la actitud tradictonalista—, puesto que ambas son expre-
sién de manifestaciones completamente distintas de dos aspectos de la vida
humana: el externo y el interno, el oficial, legalista y comunitario, y el pri-
vado, de libre elecci6n individual, encaminado a la perfeccion interior.
Procediendo de una misma fuente!!, son dos corrientes que fluyen en direc-
ciones distintas, dando lugar a diferentes modos de pensar y de vivir,

Si tercera y primera vias son poco compatibles entre si, ;cabe la posibi-
lidad de que segunda y tercera puedan mantener una relacién mis o menos
profunda? M4s en concreto, ;son armonizables la via filoséfica y la via mis-
tica de acceso a la Verdad? La historia del pensamiento humano asi parece
confirmarlo. Veamos brevemente en qué consisten estas dos vias, la Filosofia
y la Mistica.

* & ok

Independientemente de cual sea el origen del término sifi12, el tasawwiyf
significa “llevar la vida de los sufies”. Sufismo y tasawwuf son términos siné-
nimos que designan al movimiento que puede ser definido como aquella con-

I Cf. E. M. Pareja: o.c., p. 259.
12 Cf. M. Cruz Hemiéndez: Historia del pensamiento en el mundo isldmico, Madrid,
Alianza Universidad, Madrid, 1996, vol. 1, p. 122.
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ducta de vida que sigue un método sistemdtico de unién intima, experimen-
tal, con Diosl!3,

La mistica puede ser considerada como [a bisqueda de una regia de vida,
que necesariamente ha de pasar por la interioridad del individuo, por el nivel
més profundo de la naturaleza humana, para conseguir la aniquilacién (fand’)
del yo psicol6gico y su transformacion en otro yo capaz de elevarse hasta la
“unién con Dios”. Como lo expreso ?unayd (+ 298/910), uno de los mds
importantes misticos, se trataba de alcanzar «la aniquilacién en Aquel en
quien pensamos» 4. Se trataba de una bisqueda de la realidad espiritual ocul-
ta tras la realidad empirica, una biisqueda que queria llegar a la percepcién
absoluta de la Verdad. As{ lo expresé Algazel: «En suma, ;qué decir de una
Via, cuya purificacién consiste en acrisolar el corazén totalmente de lo que
no es Dios, cuya llave consiste en sumergir al corazén totaimente en la men-
cion {(dikr) del nombre de Dios, y cuyo final es la aniquilacidn (fana ') total
en Dios?»15, Para lograr esta percepcién, los sufies prescindieron de la reli-
gidn legalista y entendieron que sélo podian obtenerla por una experiencia
personal, que comportaba tres aspectos: el amor, el conocimiento y la unién.

Lo que permite al hombre obtener esa experiencia, esa relacién personal
e intima con Dios que finaliza en la unién, es el amor, entendido como forma
de conocimiento. Es la “ciencia de los corazones”, que por la mortificacién
del deseo permite al alma despojarse de todo apego sensible y transformarse
en “espiritu”. Este, ardiente de amor, sélo se ocupa en concebir la unicidad
divina, prepardndose para “abandonarse ante el Unico”. Esta preparacién
requiere del esfuerzo que ha de realizar el mistico para purificarse, esfuerzo
que se lleva a cabo por medio de la meditacién y el dikr, la constante repeti-
cion del nombre de Dios y de otras jaculatorias.

Este amor es una forma de conocimiento que no puede ser ensefiado ni
aprendido, sino que proviene de arriba, porque es una iluminacién. El cono-
cimiento es entendido como una especie de luz que emana de Dios, pues El
mismo es Luz, segiin el pasaje cordnico: «Dios es la luz de los cielos y de la
tierra. Su luz es como una hornacina en la que hay una candileja... Luz sobre
luz. Dios gufa a quien quiere hacia su luz» (Coran, XXIV, 35). Es, pues, una
iluminaci6n directa, una revelacion. Este conocimiento se convierte asi en

13 Gardet - Anawati: G.c., p. 13.

14 Apud L. Massignon: Essai sur les origines du lexique technigue de la mystique musul-
mane, Parfs, J. Vrin, nouvelle &d., 1968, p. 306.

15 Algazel: 0. ¢. p. 39.
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gnosis, en vision reveladora que da acceso a lo invisible, trasciende el lugar
de la percepcion sensible y se sitiia en el dmbito de lo imaginal, en el mundo
simbélico, convirtiendo al mistico en un gnéstico y haciendo de €} un inicia-
do en el camino de la salvacién. Como es un conocimiento que procede de
Dios, es el més noble de los conocimientos que el hombre puede tener, como
apunté Yunayd: «Si supiera de un conocimiento mds noble que el nuestro
bajo el firmamento, me habria apresurado hacia él y hacia aquellos que lo
conocen para aprender de ellos»16. Asi, Dios mismo es la fuente de conoci-
miento en tanto que Luz, y no la razén, porque, segiin los misticos, Dios
extravia en la perplejidad a quien toma como guia a la razén.

A través del amor y del conocimiento que por medio de éste se adquiere,
el mistico puede alcanzar la unién con Dios, tras recorrer un itinerario espi-
ritual a lo largo del cual el alma se va preparando para su absorcién en Dios.
Ese itinerario, que tuvo dos vertientes, el vertical, de ascenso hacia lo divino,
y el horizontal o geogrifico, de bisqueda de un maestro o guia espirituall?,
ha sido expuesto en una simbologia centrada en torno al viaje, cuya mixima
expresion en el mundo isldmico fue el célebre viaje nocturno del Profeta
Muammad, narrado en el Libro de la escala de Mahomal8. Al término del iti-
nerario se obtiene la ansiada unién con lo divino, concebida en tres sentidos
distintos: como unién sin identificacién (ittisal, wisal); como identificacién
entre el alma y Dios (ittihad), o como cohabitacion (huliil), esto es, como pre-
sencia del Espiritu divino en el alma purificada del misticol9. La vision, las
experiencias gustosas y sabrosas y la presencia que obtiene quien alcanza el
sumo grado son inefables, incapaces de ser expresadas, como decia Ibn
Tufayl en el texto con que he iniciado este trabajo. Cualquier intento de expli-
carlas por medio del lenguaje altera su verdadera naturaleza y realidad.

Estos son, a grandes lineas, los rasgos caracteristicos del tasawwuf. Es
cierto que no hube uniformidad total, pues cada uno de los misticos aportd
algo nuevo, resultado de su experiencia personal. Pero fue esta actitud global

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

17 Cf. R. Amaldez: Préface”, Le voyage initiatique en terre d'Islam. Ascensions célestes
et itinéraires spirituels, Lovaina la Nueva, Pecters, 1996, pp. xi-xii.

I8 No conservindose la versidn drabe, el texto de la traducci6n latina fue editado por J.
Mufioz Sendino: La escala de Mahoma, Madrid, 1949. Hay reciente traduccitn castellana:
Libro de la escala de Mahoma segiin la versién latina del siglo XHI de Buenaventura de Siena,
trad. de J. L. Oliver Domingo, con prélogo de M* I. Viguera, Madrid, Ediciones Siruela, 1996.

19 Cf. G. Anawati - L. Gardet: o. c., p. 43.
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la que dio nueva vida a una religién més preocupada por précticas de tipo
ritual y litdrgico que por el sentimiento religioso interno, més interesada en
lo piblico y politico que en lo individual e intimo. Esta parece haber sido la
razén por la que se convirtié en un movimiento de amplia aceptacién popu-
lar, al buscar mds la experiencia viva de Dios, un conocimiento intuitivo de
El (ma‘rifa), que no el conocimiento puramente especulativo, adquirido a
partir de conceptos generales, que se transforma ficilmente en conocimiento
doctrinario de la religién20,

Las contradicciones y oposiciones que se produjeron entre determinadas
formas de mistica y el Islam tradicional y legalista dieron lugar a inquietud,
angustia, malestar, desazdn y zozobra que generaron una necesidad de ela-
borar nuevas definiciones de la unién. Fue la tarea a 1a que se entregaron
diversos misticos, que incluyeron en sus elaboraciones elementos tomados de
la filosoffa. Ibn Arabi esbozd con un gran vigor el problema de las relaciones
entre filosofia y mistica, entre conocimiento sabroso (dawg) y conocimiento
discursivo, entre imaginacién y razén, con un planteamiento tal que todavia
hoy requiere de un estudio profundo para ser completamente percibido y
medianamente entendido?!.

* ¥ %

Del contacto con la cultura griega, surgié en el Islam el movimiento de la
Falsafa, expresién 4rabe del término griego ¢liooopia, continuador de la
filosofia griega en el mundo isldmico. Ofrecié como cardcter distintivo, fren-
te a otras formas del pensamiento musulmdn, el haber entendido la filosofia
como un método distinto de acceso a la Verdad, el estrictamente racional. Sus
representantes, los faldsifa, tuvieron en mucha estima a filésofos como
Aristoteles y sus comentadores, que habfan producido una obra teérica com-
prometedora en cierta manera de la plena vigencia de algunos principios del
Islam. Al acoger la idea de que la filosofia aristotélica era la dnica que podia

20 Cf. H. A. R Gibb: E! mahometismo, México, FECE., 2* ed., 1966, p. 126.

21 Cf. M. Asin Palacios: El islam cristianizado. Estudio del «sufismo» a través de la obra
de Abenarabi de Murcia, Madnd, 1931; 2* ed., Ed. Hiperién, 1981. H. Corbin: L' Imagination
créatrice dans le soufisme d'Ibn Arabi, Paris, Flammarion, 1958, 2* ed. 1977, trad. esp.
Barcelona, Ed. Destino, 1993, M. Chodkiewicz: Le Sceau des Saints. Prophétie et sainteté
dans la doctrine d'Ibn Arabi, Paris, 1986. CL. Addas: bn ‘Arabi ou La quéte du soufre rouge,
Paris, Ed. Gallimard, 1989. M. Chodkiewicz: Un acéan sans rivage Ibn Arabi, le livre et la loi,
Paris, Ed. du Seuil, 1992.
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proporcionar medios seguros para establecer la verdad, despertaron primero
la sospecha y luego la hostilidad de aquellos que declaraban como vélidas
solo las otras vias de acceso a la Verdad22.

Una vez constituida y expresada en sus textos, puede ser considerada
como una forma de literatura que se sirve de opiniones y razonamientos que
tienen como fin dar respuesta a cuestiones particulares de alcance universal.
A diferencia de otras formas literarias, tiene que ver con creencias y opinio-
nes sobre materias tedricas y practicas referentes a la comprension del
mundo, la conducta del hombre en su vida diaria y su importancia para la sal-
vacién23.

. Qué es lo que da unidad a esta clase de literatura? ;Por qué se dice que
es filosofia y en qué se distingue de otros discursos literarios? ;Cuél es el
fundamento de este tan especial tipo de escritura, que se inscribe en una tra-
dicién multisecular procedente de Grecia, a la que asimila e irnita, pero de la
que se diferencia y aparta por recrearla y transformarla? ;Qué es, en defini-
tiva, lo que caracteriza propiamente a los filésofos édrabes, a aquel grupo del
que Algazel (+1111) hizo una clase de investigadores distintos de los tedlo-
gos {(mutakallimin), de los esotéricos (batinivya) y de los misticos (sifiy-
ya)?4? Los diferenci6 por el empleo de la 16gica y la demostracion y seialé
entre ellos a ateos y materialistas, por una parte, y, por otra, a los grandes fil6-
sofos griegos —Sdcrates, Platon y Aristdteles— junto con Alfarabi y Avicena,
quienes, apartdndose del ateismo y del materialismo, no supiercn evitar algu-
nos errores, que deben ser rechazados por takfir (infidelidad o incredulidad)
o por tabdi’ (innovacién)25, provocados por no haber sabido atenerse a una
estricta demostracion 1dgica: «fueron incapaces de cumplir con la demostra-
cion (burhdn) segin las condiciones que ha establecido la l6gica»26.

Mas tarde, Ibn Jaldiin (+1406) reconocid la especificidad de la filosofia
en relacién con las otras formulaciones del pensamiento isldmico: es una

22 Cf. O- Leaman: Averroes and his Philosophy, Oxford, Clarendon Press, 1988, pp. 6-7.
Cf. también R. Ramén Guerrero: “La filosofia drabe medieval”, Actas del I Congreso
Nacional de Filosofia Medieval, Zaragoza, Sociedad de Filosoffa Medieval, 1992, pp. 129-
157.

23 Cf. M. Mahdi: “Man and his Universe in Medieval Arabic Philosophy”, L'Homme et
son universe au Moyen Age, ed. Chr. Wenin, Lovaina la Nueva, Institut Supérieur de
Philosophie, 1986, vol. §, p. 102.

24 Algazel: 0. ¢., p. 15.

%5 Ibid., pp. 15-18.

26 Ibid., p. 23.
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ciencia racional. Las cuatro ciencias filoséficas: l6gica, fisica, metafisica y
matemdticas, perjudican a la religién, por lo que es necesario exponer cuél es
la verdadera doctrina de la filosofia. Esta consiste en afirmar la posibilidad
de alcanzar, «mediante el razonamiento reflexivo y las argumentaciones inte-
lectuales (bi-l-anzar al-fikriyya wa-I-aqyisa al-‘aqliyya)», tanto lo sensible
como lo suprasensible, conociendo las esencias, los modos, las causas y prin-
cipios de los seres; y consiste también en establecer la posibilidad de que los
principios de la fe (al- ‘aqa’id af-imamiyya) puedan ser erigidos por razona-
miento y no por transmisién27.

La filosofia fue entendida como un pensar racional, sometido a las leyes
de 1a 16gica y de la demostracién y no sujeto a los principios de la revelacién
divina. Por eilo debia ser rechazada como ajena a la cultura islémica y como
heterodoxa. Se tuvo la clara conciencia de que constituia un movimiento de
pensamiento que pretendia explicar la realidad entera por medio de la razén
natural, investigando desde la contemplacién de la constitucién del universo
hasta el bien humano y politico, en un despliegue que necesariamente impli-
caba conflicto con los mds apegados a la doctrina religiosa, quienes conside-
raban que todo ello ya se habfa hecho explicito en la revelacién28.

La Falsafa fue un capitulo mas en la historia del pensamiento en el
mundo isldmico. Su origen fue griego; su desarrollo, isldmico. Al-Farabi
sefialé con claridad la raiz de esta filosofia: «l.a filosofia que existe hoy entre
los drabes les fue transferida desde los griegos»29. Desde Grecia llegé al
mundo isldmico. Pero aqui fue transformada y se present6 como un nuevo
camino abierto desde fuera para comprender y dar sentido a la Ley revelada
con medios distintos a los hasta entonces empleados en el Islam. Por eso, fue
religiosa y por eso estuvo vinculada a los otros aspectos de la cultura en que
nacié. ;No se ve en la obra de Averroes, presentada por é] como una restau-
racion de Aristételes, que lo griego estd mezclado con lo isldmico?30. Por
eso, no puede explicarse sin referencia a las otras formulaciones del pensar
en el Islam.

Reconociendo 1a necesidad de la religion, los faldsifa utilizaron la razén

27 Mugaddima, Beirat, 1994, vol. I1, p. 210.

28 Cf. Ch. Butterworth: “The study of Arabic Philosophy Today”, Arabic Philosophy and
the West, ed. by Th. A. Druart, Washington, Georgetown University, 1988, p. 98,

29 Kitab al-hurif, ed. M. Mahdi, Beirut, Dar el-Machreq, 1969, § 156, p. 159:1-2.

30 Cf. M. Allard: Le probiéme des attributs divins dans la doctrine d’ al-Af'arT et de ses
premiers grands disciples, Beirut, Imprimerie Catholique, 1965, p. vii.
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griega para dar expresion a un sistema de pensamiento que daba cuenta de la
realidad y que segufa un camino independiente de la religién, pero que alcan-
zaba la misma meta que ella. Se proclamé la superioridad de la filosofia sobre
1a religién, porque aquélla procede de la razén, facultad superior del hombre,
mientras que ésta es fruto de la imaginacion, facultad inferior a la razén y por
la que el profeta traduce la verdad, inspirada y revelada, en simbolos que pue-
dan ser comprendidos por todos los hombres. Ambas, religién y filosofia, tie-
nen una misma fuente, una iluminacién superior procedente de Dios, pero no
de manera directa sino a través del Intelecto Agente, entidad separada del
hombre y mediadora entre el mundo superior y el mundo sensible3!. La filo-
soffa trat6 de interpretar y explicar lo expuesto en la Ley revelada por un
camino y por unos medios completamente distintos a los usuales en el mundo
religioso isldmico. Se apoy6 en el pensamiento griego y traté de mostrar su
consonancia con el pensar de raiz isldmica. Pero no fue un intento de poner-
los de acuerdo, sino de ensefiar su paralelismo y su no contradiccién,

¥ k%

Siendo la filosoffa un esfuerzo de reflexion a la luz de la razén humana y
explicindose la prictica mistica como la experiencia fruitiva de un absoluto,
que implica el conocimiento de éste32, entonces, dado que es resultado de una
iluminacién intelectual, la filosofia puede, en determinadas ocasiones, finali-
zar en esa experiencia de lo absoluto. Las relaciones y compatibilidad entre
la via mistica y la filos6fica parecen, por consiguiente, posibles, precisamen-
te porque ese absoluto se manifiesta como una Verdad que exige ser conoci-
da por medio de una experiencia personal. Esto es lo que ocurrié en el pen-
samiento de Plotino, en cuyas Enéadas se encuentra no s6lo una representa-
cién reflexiva y racional del universo, sino también un proceso de desarrollo
dialéctico, en el que los tres momentos de permanencia (povy), salida de si
(npbodog) y retorno (Emotpogny), son testimonio de una senda mistica que
hace posible la unién del alma humana con el Uno absoluto en una aprehen-
si6n fruitiva y sabrosa. La visién, el deseo de “ver lo divino”, se consuma en

31 Cf. R. Ramén Guerrero: “;Qué es filosofia en la cultura #rabe?”, Miscellanea
Medievalia, Band 26.: Was ist Philosophie im Mirtelalter?, herausgegeben von J. A. Aertsen
und A. Speer, Berlin, Walter de Gruyter, 1998, pp. 257-270.

32 L. Gardet: Etudes de philosophie et de mystique, p. 257.
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identidad ontolégica33. La influencia de Plotino se ejerci6 tanto en el mundo
musulmén como en el cristiano. Proclama la necesidad del espiritu humano
por alcanzar su realidad 1iltima mds alld de todo el juego de contingencias
empiricas, de alcanzar el absoluto que es el acto primero de su existencia, en
un movimiento que sobrepasa y supera toda distincién. Filosofia y mistica
pueden coincidir, entonces, precisamente porque ambas pretenden conocer
aquel mundo de realidades incognoscibles, aquel mundo de lo divino que esta
mds alld de nuestra experiencia. La afirmacién de su conocimiento, por una
u otra vfa, implica necesariamente la declaracidn del cardcter Gnico, exclusi-
vo y personal por parte de quien dice haberlo experimentado. S6lo cabe el
reconocimiento de su inefabilidad.

En el mundo musulmadn, el mejor ejemplo de la influencia de Plotino, el
autor en quien esta relacién entre mistica y filosoffa parece haberse plantea-
do de una manera mds explicita, fue Avicena. Vedmoslo brevemente.

* % %

Avicena (ca. 370/980 - 428/1037) vivié siempre en una atmoésfera de
corte, en diversos emiratos de Irdn. Sobresalid en medicina, matematicas,
cosmografia y astronomia. Sin embargo, la historia del pensamiento le ha
reservado lugar de honor por sus escritos filoséficos, muchos de los cuales
fueron vertidos al latin en la Peninsula Ibérica a partir del siglo XII. Escribi6
algunas obras en persa, pero su mayor produccion lo fue en 4drabe, atribuyén-
dosele mas de doscientos titulos, entre los que se encuentran enciclopedias y
tratados de metafisica, 16gica, psicologia, filosoffa prictica, etc. Entre sus
obras mé4s conocidas hay que mencionar las que llevan por titulo al-Sifa’
(“La curacion™), al-Nayat (“La salvacion”) y el Kitab al-Iiarat wa-I-tanbthat
(“Libro de los avisos y de las advertencias™)34.

Avicena intenté explicar la verdad por medio de una experiencia de orden
intelectual, en una actitud de espiritu que integré el saber racional proceden-
te de Grecia al elaborar su pensamiento. Es conocida, por su propia narra-
ci6n33, la anécdota de que habia leido més de cuarenta veces la Metafisica de

33 Cf. G. Reale: “I fondamenti della metafisica di Plotino e Ia struttura della processione™,
Graceful Reason: Essays in Ancient and Medieval Philosophy presented to Joseph Owens, ed.
L. P. Gerson, Toronto, Pontifical Institute of Mediaeval Studies, 1983, 153-175.

34 Una relacién mds completa puede verse en M. Cruz Heméandez: Historia del pensa-
miento, vol. 1. pp. 212-213.

35 M. Cruz Hemnindez: La vida de Avicema como introduccién a su pensamiento,
Salamanca, Anthema Ediciones, 1997, pp. 29-31.
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Aristételes, cuyo sentido solo alcanzé tras la lectura del comentario com-
puesto por al-Farabi, anécdota que nos sitiia ante los dos pilares filoséficos
sobre los que se asenté su especulacion: el de Grecia y el del mundo isldmi-
co. Cred un sistema racionalista y ajeno a los principios del sufismo3s.

Sin embargo, el dinamismo interno de su propio pensamiento y el esfuer-
zo que le llevé a construir su sistema fueron fruto de una constante y conti-
nua preocupacién por un conocimiento intelectual e intuitivo y experimental
a la vez, como suprema realizacién humana. Es lo que explica, quiza, las
péaginas que dedicé a la descripcion de las experiencias y hechos misticos,
reconociéndoles efectividad, y a la composicion de obras cuya naturaleza y
contenido es objeto ain de interpretacién. Me refiero a aquéllas a las que se
les ha dado la denominacién de Tratados misticos37, llevando las més impor-
tantes los siguientes titulos: Risdlat ai-Tayr (“Epistola del pijaro™), Risala
Hayy b. Yaqzin y Qissat Salaman wa-Absdl (“Relato de Salaman y
Absal”)38, A estos textos se une el misterio dejado por otras dos obras, el
Kitab al-insaf (“Libro del juicio imparcial™), del que sélo se han conservado
algunos fragmentos, y el Kitab al-masrigiyyiin (“Libro de los orientales™),
sobre el que pesan serias dudas39, en donde segtin testimonio de Avicena,
debia romper con toda su ensefianza anterior.

Respecto al quehacer intelectual de Avicena se han dado tres grandes
interpretaciones: su pensamiento se desarrollé en un ambiente filoséfico y
religioso musulmén; fue heredero de la mentalidad especulativa griega, aris-
totélica en particular, y su doctrina sdlo tiene sentido en relacién a esta men-

36 Cf. D. Gutas: “Avicenna. Mysticism”, Encyclopedia Iranica, Londres, Routledge &
Kegan Paul, vol. III, 1898, p. 79.

37 Hace ya afios C. A. Nallino: “Filosofia “oriental” od “illuminativa” d’Avicenna?”,
Rivista degli Studi Orientali, 10 (1923-25) 433-467, sefial6 el cardcter arbitrario ¥ erréneo del
titulo que Mehren dio a estos escritos. Cf. también D. Gutas: “Ibn Tufayl on Tbn Sina’s eas-
tern Philosophy”, Oriens, 34 (1994) 222-241, esp. pp. 232-234, quien afirma que el titulo
francés de Mehren hizo funesta, por infundada, la conexién entre la filosofia oriental de
Avicena y el misticismo.

38 De las dos primeras hay edicién por A. Mehren: Traités mystiques d' Avicenne, Leiden,
Brill, 1889-1899. Reimp.: Amsterdam, Apa-Philo Press, 1979. La tercera estd editada, como
texto traducido del griego, en Tis' ras@ il fi -hikma wa-I-fabi ‘iyvat wa-qissat Salaman wa-
Absal, Constantinopla, 1298h. (1881), pp. 111-126. Nueva ed. Hasan Asi, Beirut-Damasco,
1986. Hay trad. esp.: Avicena: Tres escritos esotéricos, estudio preliminar, traduccién y notas
de Miguel Cruz Hemindez, Madrid, Tecnos, 1998.

3% Sobre las dificultades planteadas por esta obra, cf. D. Gutas: Avicenna and the
Aristotelian Tradition, Introduction to reading Avicenna's Philosophical Works, Leiden, J.
Brill, 1988, pp. 115-130. También, su “Avicenna. Mysticism™, p. 81.
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talidad; o fue un intérprete fiel de la mentalidad y del espiritu persa, gndsti-
co, teésofo y mistico a la vez.

Esta tercera interpretacién ha llevado a los més importantes estudiosos de
Avicena a plantearse la cuestion de sus relaciones con la mistica y a saber si
realmente fue un mistico. El més conspicuo representante de esta compren-
sién, H. Corbin?0, se basa en su conocimiento del pensamiento persa y en el
anilisis de esos Tratados misticos avicenianos. Leidos por A. M. Goichon de
manera alegdrica como exposicion imaginada de una doctrina racional4!,
Corbin piensa, en cambio, que son expresién simb6lica de un conocimiento
de tipo gndéstico obtenido por iluminacién, que debe ser percibido por una
hermenéutica apropiada. Para él, estos “relatos visionarios™ son particular-
mente aptos para situar a Avicena en el “pleroma” del sistema filoséfico.
Estas narraciones son las etapas que el altna humana debe recorrer para poder
salir de su exilio, por lo que es necesario examinarlas con una particular exé-
gesis o ta 'wil espiritual para dar al texto su verdadero significado.

Segiin Corbin, la filosofia de Avicena gira en torno a su angelologfa, que
demuestra el estrecho vinculo entre su pensamiento, la literatura hermética,
la doctrina angélica de Zoroastro y el gnosticismo de origen iranio, y de la
que cosmologia y noética s6lo son partes fundamentales. Corbin sefiala,
ademds, cémo en Avicena las Inteligencias separadas, las Almas universales
y las almas humanas no son mais que un triple coro angélico, eminciado en la
Risala Hayy b. Yaqzan*? y que el pleroma o suma de todas las Inteligencias
avicenianas se identifica con el conjunto angélico sefialado por los te6sofos,
mostrando su relacién con el neoplatonismo griego tardio, origen del gnosti-
cismo iranio. Las mismas Glosas a la Teologia de Aristételes®’ serian una
introduccién a esta interpretacién de la triada angélica. El Intelecto Agente
coincidiria con el Arcingel Gabriel. Por otra parte, el descenso de los seres
corresponde un ascenso, un retorno al mundo superior y a su origen. La
Risala Hayy b. Yaqzan justamente relata el inicio de este viaje de retorno: es

40 H, Corbin: Avicenne et le récit avicennien, Etude sur le cycle des récits avicenniens,
Tehran-Paris, A. Maisonneuve, 2* ed. 1954. Reedicién: Parfs, Berg International, 1979. Trad.
esp. Barcelona, Ed. Paid6s Orientalia, 1995.

41 A -M. Goichon: Le Récit de Hayy ibn Yagzan, commenté par des textes d’ Avicenne,
Paris, Desclée de Brouwer, 1959.

42 H, Corbin: Avicenne et le récit, p. 53.

43 Publicadas por A. Badawi: Aristu inda l-arab, El Cairo, 1947, pp. 37-74. Trad. france-
sa:. G. Vajda: “Les notes d’Avicenne sur la «Théologic d’Aristote»”, Revue Thomiste, 51
(1951) 346-406.
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la narracién del alma humana que, entrando dentro de si misma, se aisla de
las facultades externas y encuentra al Intelecto Agente, encarnado en el per-
sonaje de Hayy. Asi, toda la filosofia aviceniana serfa un gnosticismo y una
teosofia, en la que ciertamente —reconoce Corbin— hay elementos proceden-
tes del pensamiento griego asi como otros religiosos musulmanes, pero que
s6lo tienen un valor secundario respecto al micleo fundamental gnostico-ira-
nio.

La clave interpretativa del pensamiento aviceniano estaria en su obra
Kitdb al-masrigiyyiin. A ella remite en el prélogo de su gran enciclopedia al-
Sifa’, en un pasaje en el que seiiala c6mo ha compuesto aquél libro para
exponer la verdad, limpia de cualquier disimulo, que no esti de acuerdo con
las ideas profesadas por los aristotélicos: «Aparte de estos dos libros tengo
otro; en €l he expuesto la filosoffa tal como es por naturaleza y tal como exige
una opinién libre, que no tiene en cuenta el punto de vista de los compafieros
en la filosofia, sin temer apartarse de ellos, como se hace en otros sitios. Es
mi libro sobre la filosofia oriental4. En cambio, este otro libro (al-Sifi’) es
mds detallado y estd mas de acuerdo con los compaiieros peripatéticos. Quien
quiera la verdad sin rodeos, debera dirigirse a aquel libro; quien quiera la ver-
dad de manera que produzca una cierta satisfaccion a los compafieros, un
amplio desarrollo y alusiones a lo que, si es comprendido, no necesita del
otro libro, entonces que se dirija a éste (al-$ifd )»45.

Badawi46 cree que los “occidentales” serian los peripatéticos de Bagdad,
por oposicién a los orientales representados por Avicena, ubicados en
“Oriente”, esto es, en Irdn. Pines47 opina que la “filosofia oriental” seria la
sabiduria no helénica a la que Avicena habria llegado por obra de su refle-
xi6én. Massignon#8 afirma que no se trata de una oposicién religiosa, sino que
la filosoffa oriental seria el esfuerzo por comprender los misterios de la fe, la
gnosis entendida como sintesis de pensamiento griego y sabiduria semitica.

44 Como ha sefialado D. Gutas, “Mysticism” ¢ “lbn Tufayl on Ibn Sind’s..."”, con esias
palabras Avicena no alude a titulo de libro alguno, sino al contenido de su Masrigiyyin.

45 Avicena: Al-Sifd’: al-Mantig.!. al-Madjal (L Isagoge), ed. 1. Madkour, M. El-
Khodeiri, G. Anawati, F. El-Ahwani, El Cairo, al-Matbaa al-Amiriyya, 1952, p. 10.

46 Arigtid ‘inda I- ‘arab, introduccién, pp. 24-25. También su Histoire de la philosophie en
Islam, Paris, J. Vrin, 1972, vol. I, pp. 609-610.

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

48 “La philosophic oriental d’Tbn Sina et son alphabet philosophique”, Memorial
Avicenne, El Cairo, Institut Frangais d’ Archeologie orientale, 1952, vol. IV, pp. 1-18.Reimp. en
Opera minora, Beirut, 1963, vol. H, pp. 591-605.
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Goichon4? sostiene que la filosofia oriental no es mas que una elaboracién
oriental de doctrinas cientificas y filosdficas griegas, vinculada a la escuela
de Yundiapir, por lo que esa filosofia aviceniana serfa un retorno a la tradi-
cién cientifica —nmo mistica y gnéstica— persa de raigambre griega.
Finalmente, Corbin0 insiste en que el Occidente, en la terminologia avice-
niana, seria la “cripta c6smica”, el mundo fisico, situado por debajo del
nmundo celeste, mientras que el Oriente seria lo que estd mds all4, el punto al
que llega el alma humana en su peregrinacién; por eso, la sabiduria oriental
es una sabiduria iluminativa, teoséfica, una comprensién intelectual de los
misterios divinos.

Aunque la lectura del doble grupo de obras muestre la complejidad del
pensamiento de Avicena, en el que a primera vista es posible deslindar un
doble dmbito de aplicacion, el filoséfico y el religioso, y aunque se quiera
reconocer la posibilidad de ambas lecturas —como han hecho estudiosos tan
prestigiosos como R. Arnaldez5! y J. Jolivet52—, sin embargo, hacer filosofia
en el mundo drabe consistié en reflexionar primero y componer después las
obras que sus fil6sofos han dejado; lo que de ellos se puede saber es lo que
hicieron en tanto que comunicaron su actividad en sus escritos. Aplicado a la
filosofia de Avicena, y en palabras de Cruz Herndndez, «no hay mis filosofia
de Ibn STna que la que tenemos»33. Y lo que de Avicena tenemos en la mayor
parte de su produccion escrita, de su tarea como filésofo, es una obra impreg-
nada de filosofia griega, situada en la linea del aristotelismo, como ha mos-
trado D. Gutas4, aunque ese aristotelismo se encuentre muy matizado por el
neoplatonismo.

El mismo L. Massignon afirmé que Avicena fue antes que nada un filé-
sofo, lo que en su época significaba un enciclopedista experto en la clasifi-
caci6én de las ciencias, que buscaba esclarecer nuestros conocimientos dedu-
ciéndolos de unos principios. Y como tenia que elegir entre dos métodos de

49 Ibn Sind. Livre des directives et remarques, Beirut-Parfs, 1951. Introduccién, pp. 11-
12.

50 Avicenne et le récit, pp. 22-23, 41.

51 “L’histoire de la pensée grecque vue par les arabes”, Bulletin de la Societé Frangaise
de Philosophie, 1978, p. 164.

52 En Revue Philosophique de la France et de I Etranger, 1985, pp. 250-251, en recen-
sién de la obra de G. Verbeke: Avicenna. Grunleger einer neuen Metaphysik, Opladen, 1983.

53 Historia del pensamiento, I, p. 213.

34 Avicenna and the Aristotelian tradition,; en p. 130, nota 28, afirma que la historia occi-
dental de la filosofia “oriental” de Avicena es una comedia de errores.
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conciliar la filosofia y la religion, el método gndstico y el mistico, Avicena
opt6 por el mistico en la linea plotiniana. Recurrid al itinerario del alma sufi
y se sirvi6 de las experiencias de los grandes sufies, en lugar de aprovechar
la suya propia. Incluso en su vida personal no hay el menor indice de una
“intericrizacién” de los ritos misticos35.

Al exponer la mistica, Avicena escindid el dominio tedrico y descriptivo
del puramente prictico. Tomé de la mistica musubmana sus experiencias y su
vocabulario, pero los inserté en un marco de filosofia neoplaténica. En su
Kitdb al-Iiarat wa-I-tanbihat despliega la filosofia en su orden cldsico: 16gi-
ca, filosofia natural, que incluye la psicologfa, y metafisica. En los tres dlti-
mos capitulos de la metafisica es donde expone la vida espiritual, corona-
miento de toda la doctrina del hombre, puesto que es por medio del conoci-
miento como el alma entra en relacién con lo divino, dando asi a la mistica
un fundamento natural y racional.

Presenta el conocimiento como una dialéctica que va de lo sensible a lo
inteligible, para permitir al alma la vida verdadera de los inteligibles puros,
recibiendo la irradiacién venida de la Luz suprema, €l Ser Primero o Dios. Se
trata, entonces, de un proceso de purificacidén por el que el alma alcanza la
aprehension directa de la Verdad Suprema en el espejo del alma, en la cima
de una contemplacién intelectual. Como todo proceso, exige de unas etapas
y grados que hagan posible al alma dejar el estado de perplejidad y extrafia-
miento en que se encuentra en su unién con el cuerpo, para alcanzar el Bien
supremo.

Describe las tres clases de hombres que son conscientes de la nostalgia
producida por la faita de ese Bien supremo y por el deseo de alcanzarlo. Son
el “asceta” (zahid), el “devoto” (‘ahid) y el “gndstico” (‘arif). El primero es
el que se aleja de los bienes de este mundo; el segundo ¢s asiduo en los ejer-
cicios religiosos. El tercero es el que orienta su espiritu hacia la Verdad pri-
mera, queriéndola por si misma, Gnica que es digna de ser conocida y adora-
da. Los dos primeros no son buenos si no estdn unidos al tercer aspecto. S6lo
los gnésticos se despojan de su cuerpo y se vuelven hacia el mundo santo, a
través de varios grados. En primer lugar, por la voluntad (al-ird@da), como
deseo de entrar en contacto con Dios. En segundo lugar, por medio de los
gjercicios que tienden a liberarse de todo lo que no sea Dios, a acostumbrar
al alma sensible a ejercer s6lo la intelectual y a afirmar la conciencia para

55 L. Massignon: “Avicenne, philosophe, a-t-il été aussi un mystique?”’, Opera minora,
vol. II, pp. 466-469.
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prestar atencién a Dios; en este grado ya se alcanzan algunos *“momentos”
(awgdf) o destellos de la iluminacién divina. En tercer lugar, por la obtencidn
(nayl), grado en el que el alma es como un espejo pulimentado en el que al
contemplarse a si mismo contempla a Dios. En este momento se produce la
unién (wusal), que, a su vez, implica también grados, que no pueden ser
expresados por ¢l lenguaje, siendo necesaric ser mistico para experimentar-
los y padecerlosS6.

La mistica descrita por Avicena, por consiguiente, se sitia dentro del sis-
tema filoséfico que le sirve de sustento. No es una mistica entendida a la
manera de los sufies, sino el término final de un proceso en el que estin
implicados todos los demds aspectos de la filosofia, desde la noética y la cos-
mologia hasta la misma metafisica y ontologia, que desemboca en la apre-
hensién misma de la Verdad, en una experiencia fruitiva de lo Absoluto. Sélo
en este sentido cabe hablar de mistica en Avicena: en tanto que la fuente prin-
cipal de la que se nutre su pensamiento —el neoplatonismo- también fue mis-
tica y en el sentido en que se puede decir que Platon también lo fue37. La filo-
sofia, por consiguiente, podia asimilar elementos misticos. Pero, {qué dife-
rencia hay, entonces, entre filosofia y mistica?

* % %

La respuesta a la pregunta anterior se puede encontrar en la lectura de la
obra del mistico murciano Ibn ‘Arabi. ;Hay que incluirlo entre los filésofos
porque en su pensamiento haya doctrinas 16gicas, metafisicas, psicoldgicas y
también ético-politicas? Se le ha considerado como un genuino filésofo,
seguidor de la tradicién griega, y asi figura en algunos libros de historia de la
filosofia. Sin embargo, él mismo distingue dos sentidos en el término filo-
soffa (falsafa): el mis propio, equivalente a hakim, representado por los men-
sajeros, profetas y amigos de Dios, y el adoptado por los que tradicional-
mente se llaman “filésofos™, no siendo éste un sentido propio’8. Asi, no reco-
noce mas que un escaso valor a la filosofia, porque la reflexién engendra con-

56 Kitab al-ifarar wa-i-tanbihdt, ed. S. Dunya, EI Cairo, Dr al. Ma‘arif, 1968, vol. IV, pp.
47-164. Traducci6n francesa, A. M. Goichon: fbn Sind. Livre des directives et remarques,
Beirut-Parfs, J. Vrin, 1951, pp. 483-526

57 Cf. C. Baffioni: “Gnoseologia e mistica nell’interpretazione avicenniana dell’intelletto
agente”, Annali, 41 (1981) 597-622, especiaimente pp. 613-614.

58 Cf. W. C. Chittick: “Ibn Arabi”, en S. H. Nasr - O. Leaman (ed.): History of Islamic
Philosophy, Londres, Routledge, 1996, vol. 1, p.500.
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fusion y ausencia de veracidad. El verdadero filésofo es el que se consagra a
la contemplacién y a la experiencia espiritual, porque el que se apoya sélo en
su intelecto sélo percibe una infima parte de la verdad>9. Por eso, €] se sabe
incluido en la primera categoria, la de los sabios (hukama), que toman direc-
tamente de Dios su saber. Pues ;no afirma haber recibido por inspiracién
divina las Futiihat makkiyya?: «Sabed que la composicion de los capitulos de
las Futithat no es el resultado de una libre eleccién por mi parte, ni de una
reflexién deliberada; en verdad, Dios me dicté todo lo que he escrito por
medio del 4ngel inspirador»%9,

Que hay diferencia entre los filésofos y misticos como reconoce el pro-
pio Ibn ‘Arabi, es algo que también prueba el distinto tipo de escritura o dis-
curso: ;podemos leer y entender los textos de los misticos de la misma mane-
ra que leemos y entendemos la obra de Platén —pese a que Ibn “Arabi fuera
conocido como Ibn Aflatin (hijo de Plat6n61)—, o las obras de Aristételes, del
mismo Avicena o de Averroes? La escritura de los misticos se halla en el
admbito de lo que Corbin ha llamado el mundo imaginal, es decir, el mundo
de los simbolos y de los conocimientos simbdlicos; pues el suyo es un len-
guaje que exige un ta 'wil especial: la transmutacion de todo lo visible en sim-
bolos, la intuicién de una esencia en una imagen que no es ni el universal
16gico ni la especie sensible y que es irreemplazable para significar lo que
debe ser significado62. El lenguaje de los misticos y el de Ibn “Arabf es tan
particular, que es preciso conocer su significacién para comprender sus escri-
tos. Hay, por tanto, gran divergencia entre el discurso filosofico y el discurso
mistico.

Filosofia y mistica son, entonces, dos caminos distintos por ser dos for-
mas de expresion diversas, aunque entre ellas pueda darse intima relacién,
precisamente porque ambas tratan de percibir lo que estd mds alla de la capa-
cidad cognoscitiva del hombre, el dmbito de lo divino, de las realidades
suprasensibles.

Si se considera la Risdla Hayy b. Yaqzan del filésofo de Guadix, Ibn
Tufayl, su lectura nos descubre una gran paradoja con respecto a su autor. Si,
como sefialan algunos aspectos de su biografia, fue miembro de una tariga y
es considerado como un mistico sufi, entonces, ;por qué no escribe su Risala

59 Cf. Cl. Addas: o. c, pp. 134-135.

80 Apud H, Corbin: La imaginacién creadora, p. 93.

61 ; No habria que leer mejor Ibn AflGtin, “hijo de Plotino™?
62 Ibidem, pp. 25-26.
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utilizando el mismo tipo de lenguaje que usan los otros misticos? ;Por qué su
manera de expresarse es més la de un filésofo que la de un mistico? Por el
contrario, si no fue un mistico, ;por qué aparenta serlo en su obra? ;Por qué
describe lo que se supone que debe ser una via mistica de acceso a la Verdad,
siendo asi que es una experiencia inefable?

Nos hallamos ante ia misma incertidumbre que nos producen las llama-
das “obras misticas” de Avicena. Creo que tanto en uno como en otro caso
estamos ante textos que son estrictamente filoséficos, pero en los que se usa
una forma de exposicién alegdrica. Es la segunda de las vias que anunciaba
Ibn Tufayl en el texto con gue iniciaba este trabajo. Se trata del camino del
estudio racional (nazar), que puede ser descrito en libros, aunque haya de
expresarse de una manera simbélica, alegéricamente (ramz), porque el filos6-
fico es un discurso no apto para la mayoria de la gente. Ibn Tufayl intenta
mostrar en su obra la diferencia existente entre la filosofia, representada por
el personaje Hayy, la mistica, encarnada en Absal, y la religiéon popular,
externa y tradicionalista, simbolizada por Salamian. Tres personajes que
reproducen las tres vias de acceso a la Verdad que antes he indicado..

La filosoffa es un saber cientifico basado en la demostracién, que sélo
aprehende la verdad en el inteligible percibido por argumentacién o por intui-
cién. Es precisamente ésta, la intuicién, la que aiina las dos vias, la mistica y
la filoséfica. La intuicién es una forma de conocimiento reconocida desde los
origenes de la filosofia. Parménides reconocia en su Poema que a la verdad
llegamos por una visién directa. Platén habia distinguido con claridad ya los
dos tipos de conocimiento: «La intuicidn intelectual para el mds elevado, el
pensamiento discursivo para €l segundo»93. Pero fue AristSteles quien los
plante6 de manera definitiva: el conocimiento de los principios universales
evidentes por si mismos y el de la esencia del objeto, que es el pensar intui-
tivo 0 noético y que requicre una facultad capaz de aprehender el concepto
universal, el voidg entendido como facultad intuitiva, y la demostracion, que
es el pensar discursivo, dianoéticob4.

Esta nociéon fue reconocida por los filésofos drabes, como expresamente
lo sefial6 al-Farabi: « En cuanto al intelecto que Aristételes menciona en el
Libro de la demostracion (Analiticos Posteriores), s6lo se refiere con él a la
facultad del alma por la que llega al hombre la certeza en las premisas uni-

63 Repiiblica, 511 d-e.
64 “Quiero decir el intelecto con el que el alma piensa y concibe”, De anima, III, 4, 429 a
23.
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versales, verdaderas y necesarias, sin razonamiento alguno ni reflexién, sino
por la disposicién innata y la naturaleza, desde su infancia o de modo tal que
no se advierte de dénde ha llegado y c6mo ha llegado. Esta facultad es una
cierta parte del alma, por la que se adquiere el conocimiento primero, sin
reflexién y sin meditacién alguna, y la certeza en las premisas, cuyas propie-
dades ya hemos mencionado. Estas premisas son los principios de las cien-
cias tedricas»%5. También Avicena la integré en su concepceion filoséfica®®.

La intuicién, por tanto, es una forma de conocimiento inmediato obteni-
do por el intelecto, que percibe lo universal en lo individual. La intuicién
mistica es una visién o presencia inmediata de lo divino. Ambas coinciden en
la inmediatez de lo percibido, pero difieren en su distinta forma de expresar-
se. Mistica y filosofia se expresan de manera distinta. Avicena ¢ Ibn Tufayl
escribieron obras que pueden ser calificadas como exposiciones alegéricas de
la via filosofica6?. La alegoria, como método literario, ha sido considerable-
mente usada por los filésofos. ;No la usé Platén? al-Farabi, en su
Concordia%8, habla del estilo de Platén v de ¢c6mo se sirve de mitos, alegorias
y simbolos, pretendiendo con ello evitar que la filosofia llegue a quien no esté
preparado para ella. No otra cosa sostuvo el mismo Averroes®. ;No han
hecho lo propio otros fil6sofos? No creo, sin embargo, que su pretensién al
usar este tipo de lenguaje sea el de ocultar una realidad, sino el de hablar de
algo cuya percepcién es muy dificil y s6lo limitada a unos pocos.

iNo serd todo ello, entonces, una pura simulacién de la verdad? ;No se
tratard, en suma, de una nueva manera de decir aquella verdad que no puede
ser obtenida sino con mucha dificultad? Exponer la verdad desnuda, a veces
tiene sus riesgos. Por eso, ésta ha de disfrazarse. Es lo que hizo el hombre
piadoso e integro de la historieta que nos relata al-Farabi: «Se cuenta de uno
de los ascetas que llevaba una vida piadosa y que era conocido por su honra-

65 Risala ff ma'ani al-"aql, pp. 8-9

66 Cf. D. Gutas: Avicenna and the Aristotelian tradition, pp. 169-170.

67 P. Heath: Allegory and philosophy in Avicenna (Ibn Stnd), Philadelphia, University of
Pennsylvania Press, 1992, p. 35 resalta la extraordinaria visién sistemdtica de la estructura del
cosmos gue hay en Avicena y sostiene, pp. 8-10, 1499-155, que las alegorias avicenianas no
son mds que una representacién en forma de mito o de cuento de la exposicién “logica” o
racional de Avicena.

68 M. Alonso: “Al-Firabi. Concordia entre el divino Platén y el sabio Aristételes”™,
Pensamiento, 25 (1969) 21-70.

69 Cf. A. Ivry: “Ibn Rushd’s Use of Allegory”, Averroés and the Enlightenment, Nueva
York, 1996, pp. 113-125.
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dez, rectitud, renuncia y devocién, siendo famoso entre los hombres por eso,
que tuvo miedo al poder de un sultdn tirdnico y quiso huir de aquella ciudad.
Pero el sultdn dio orden de buscarlo y prenderlo para que no pudiese salir
fuera de las puertas de la ciudad. Temiendo caer en manos de los guardianes
del sultdn, se decidi6 a ponerse uno de los vestidos de los embusteros (libds
min libds ahl al-batala); después de ponérselo, cogié en su mano un guita-
rrillo (funbiir) y al anochecer se hizo el borracho y se acercé a la puerta de la
ciudad cantando con su guitarrillo. Entonces el portero le preguntd: ;Quién
eres? El respondié burlonamente: Soy fulano, el asceta. El portero, creyendo
que se burlaba de él, no le prestd atencién. El, entonces, se puso a salvo [fuera
de la ciudad] diciendo la verdad»70. Solo a la locura le estd permitido decir
completamente la verdad.

70 La dltima frase dice, literalmente asi: «sin mentir en sus palabras», Texto editado por
Th. A. Druart: “Al-Farabi: «Le sommaire du livre des “Lois” de Platon» (Gawdmi Kitdb al-
nawdmis li-Aflatian)”, Bulletin d Etudes Orientales, 50 (1998) p- 124,



