«Sufismo y amor Dei intellectualis»

Carlos A. SEGOVIA

RESUMEN: Presentamos en este escrito la doctrina sufi relativa a la teleo-

nomia y expresion divinas y al modo en que los hombres son interpela-
dos por su actividad, luz, y beneficencia, con especial atencion a la obra
de Muhyi'd-Din ibn al-‘Arabi y conforme a los contenidos de una ense-
flanza que remite, asimismo, al horizonte temprano del pensar occidental.
Querriamos contribuir con ello a esclarecer, desde una optica filosofica,
algunos de los motivos preliminares de la teoreticidad caracteristica de la
espiritualidad 1slamica.
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ABSTRACT: We intend to present here the sufi doctrine concerning Divine

Teleonomy and Expression and the way men are hence convened by Its
Activity, Light and Beneficence, with special attention to the work of
Muhyi’d-Din ibn al-‘Arabi and the contents of a teaching that also refers
to the ancient horizon of western thought. Thus we pursue to clarify from
a philosophical point of view, some of the preliminary items of islamic
spirttuality’s theoretical field.
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Nota bene

Transcribimos las voces y giros arabes conforme al siguiente criterio: "- b - ¢ -
th-di-h-kh-d-dh-r-z-5-sh-s-d-t-z-"-g-f-q-k-I-m-n-h-w-
. td marbiita: @ {(en estado absoluto), at (en estado constructo); articulo: al- (salvo
ante solares), y /- precedido de palabra terminada en vocal; vocales breves: g, i, u;
vocales largas: 4, i, 4; diptongos: ay, aw, iyy, uww; alif maqsira: 4.

La critica de Abli Himid Gazzili (ob. 505/1111) a la faisafa impidio,
durante casi setecientos afios y excepcion hecha de Al-Andalus, su continui-
dad en el Islam sunnita, en el que el kaldm ash‘ari, esencialmente «ocasiona-
lista», dio en constituirse en motivo principal de la ortodoxia especulativa,
apropiandose ¢l ambito de la préte epistéme. En el Onente del mundo isla-
mico, y en concreto en el Iran shi‘ita, nucleo principal de su cultura, su des-
tino fue muy otro: la filosofia de Abii Nagr Farabi y Abi ‘Ali Sini (Avicena)
no solo conocid en €l un amplio desarrollo, sino que vino a enriquecerse gra-
cias a su contraste y entreveramiento con la sabiduria oriental (o «iluminati-
van: hikmat mashrigiyya) de Suhrawardi (ob. 579/1191) y el pensamiento de
la shi’a, el cual, lejos de excluir la composibilidad de diversos saberes, pro-
cedi6 desde el principio a su superposicion critica.

No obstante, el sufismo (tasawwuf, o ‘irfidn, como prefieren designarlo
los shi’ies), en tanto que galb («corazony) o rih («espiritur) del [slam, gozo,
en ¢l Occidente del mundo istdmico y a pesar de numerosas dificultades, hoy
agravadas, de un inigualado y merecido prestigio, como muestra, por ejem-
plo, la obra de Muhyi'd-Din ibn al-*Arabi, ash-shayj al-akbar («el mas gran-
de de los maestros», nacido en 560/1165 en el sharg al-Andalus), y la amplia
Wirkungesichte de su ensefianzal. Indagar sobre el estatuto de la filosofia pri-
mera y de la paideia a ella correlativa en el Istam sunnita obliga, asi, a tomar
en consideraciéon una tradicion especulativa de primer orden, hasta ahora
reservada en su conocimiento, por lo general y entre nosotros, a los occiden-
tales iniciados en ella, determinados arabistas, antropdlogos y fenomendlo-
gos de la religién. Presentamos a continuacion, con leves variaciones y en
consonancia con ello, dos capitulos de nuestra Memoria de Licenciatura
(Filosofia y sufismo. Una aproximacion historico-hermenéutica), o lo que ¢s

I Un estudio introductorio acerca de la bibliografia akbarl disponible en castellano se
encontrard en P BENEITO: «Guia bibliografica para la lectura de Ibn al-‘Arabi», en Postdata.
Revista de Artes, Letras y Pensamiento, nim. 15 («Ibn al-‘Arabi, el Descubrimiento de la
Tolerancia»), 2* época, 1995, pp. 95-102.
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lo mismo, una serie de consideraciones preliminares que reunimos aqui bajo
el titulo: «Sufismo y amor Dei intellectualis»?.

* k%

«A t, que anhelas la belleza eterna, viajero por la senda del deseo ver-
dadero, que Dios te conceda que consigas conocer cudl es el camino recto,
lo encuentres y lo sigas. Que te emplee a ti y a nosotros en acciones que Le
agraden y que se hagan por amor a EL Pues el comienzo, el fin y lo que se
halla en medio, asi como el éxito en todo ello, Le pertenecen sélo a El...
Considera a toda la creacion y, sobre todo, a la humanidad con buena volun-
tad: aceptando, aprobando, perdonando, sirviendo, amando. Que ello sea lo
que te caracterice en tus relaciones con el mundo. Escucha tu conciencia.
Purifica tu corazon. Ten siempre en él una oracion para tus hermanos cre-
ventes...[pues] la fe es una semilla que crece y se hace drbol con el riego y
el sol benéfico de los amigos fieles... La sinceridad es un catalizador tal que
convierte el plomo en ore y purifica cuanto toca... Mantén tu corazén ligado
a Dios en humildad y en paz... Aprende a dar tengas mucho o poco... Valora
[ademas] tu tiempo, vive el presente... [Sabe que] Dios ha prescrito un deber,
un acto, un culto para cada momento. Aprende cudl es y aprestrate a hacer-
lo... Con intencion firme, ruega a Dios... que te eleve del estado en que te
encuentres a un estado ulterior... Siente siempre su presencia... [Y] abre tu
corazon para que puedas sentir la benevolencia divina, [ya que] un corazon
benevolente es el espejo en el que se manifiestan los favores de Diosy, dice
Ibn al-‘Arabi en un opusculo titulado Md ld budda min-hu li'l-murid (Lo
imprescindible para el discipulo)3.

La raiz para murid («discipulo») es la misma que para irdda, que signifi-
ca «deseon. El murid, el iniciado en la via del rasawwuf es también, por tanto,
aquél que, liberado de las ambiciones del «ego» —esto es, de [a «voluntad de

2 Para una veraz aproximacion inicial al pensamiento esotérico del Islam véase T.
BURCKHARDT: Esoterismo islamico, Madrid, Taurus, 1983; S.H. NASR: Sufismo vivo
(Ensayos sobre la dimensién esotérica del Islam}, Barcelona, Herder, 1985; F. SCHUON:
Comprender el Islam, Palma de Mallorca, J.J. de Olafieta Editor / Ediciones de la Tradicién
Unanime, 1987; y la monumental obra de H. CORBIN: Er Islam iranien. Aspects spirituels et
philosophigques [abreviado aqui: Er Islam... ], Paris, Gallimard, 1971-72, 4 vols.

3 Reunido en IBN AL-*ARABI: Guia espiritual, Murcia, Editora Regional, col. «Ibn al-
‘Arabi» [abreviado aqui: /4 ], vol. 2, 1990, pp. 29-71, trad. de T.B. Jerrahi.
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poder» o «voluntad de voluntad», incapaz de gratitud y/o generosidad onto-
logicas—, orienta su deseo hacia lo Real, lo Divino y la Verdad4, pues el Bien
mueve —tal es asimismo la ensefianza de la filosofia— como lo deseable a
la vez que como lo inteligible. Sdlik y musdfir, «viajero» y «huésped» o
«visitante», respectivamente, son por su parte —como también salik, «hom-
bre de bien» , sddiq, «veraz» , y shahid, «testigo» — sindnimos con que cali-
ficar al murid y su «maestrox», que recibe los nombres de shayj, murdd, murs-
hid o pir. Sdlik es aquél para quien «el conocimiento es experiencians;, musd-
fir, quien «vigja por medio de la reflexion mental (fikr) sobre los inteligibles,
..., de modo que pueda cruzar desde la orilla de este mundo [sensible] a la
ofrax®. El «viajer, safar, «expresa [a su vez) que el corazon [qalb] comienza
a orientarse hacia lo Real [al-haqq] a través del dhikr o prdctica del recuer-
do»’, enuncia el shayj al-akbar3. La «viay, tariga, reune los protocolos a tal
fin indispensables, y equivale a la adquisicion de una serie de «estados» tran-
sitorios (aAwdl) y «estancias» espirituales duraderas (magdmadt)®, cada uno
de los cuales circunscribe, eventual o establemente, un cierto territorio o
«morada» (manzil) en el que acontece el encuentro con lo Divino; en razon
de ello y como dice Djunayd, lo-en-el-tiempo desaparece en lo-otro-del-tiem-
po, o lo que es lo mismo, es reconducido a eflo como a su verdad (hagiga) y
su fuz (nir}, pues se trata de restituir el vinculo (izdiwddj) entre lo sensible y
lo no sensible, entre lo que deviene y lo que perdura, entre lo mortal y lo
inmortal, lo efimero y lo eterno; en ello se cifra el sentido primordial de la
paideia sifil0.

Segiin una doble definicion, «el sufismo es la senda hacia la Verdad, su

4 Véase IBN AL-"ARABT: Al-istildhar as-sifivva (Terminologia sufi) [abreviado aqui:
Istildhat], reunido en ibid., p. 81, version castellana de A. Carmona a partir de la trad. inglesa
de R.T. Harris.

5 Cf. ibid., p. 81.

6 Cf. ibid., pp. 81-82.

7 Cf. ibid., p. 82.

8 « “Cuando paséis por los jardines del Paraiso, jpastad en ellos!”» , exhorto el Profeta
Muhammad a algunos de sus compaiieros. «“;Cudles son los jardines del Paraiso? "», qui-
sieron saber estos. « “Los circulos de la invocacion [dhikr] de Dios "», respondid, Asi reza un
hadith o tradicién profética que precisa el caracter presencial del mismo.

9 Véase IBN AL ARABIL: Istilihat, pp. 82-83.

10 O sea, en lo que Critilo el ateniense, de quien es probablemente la célebre frase acer-
ca de ¢c6mo no es posible bafiarse dos veces en el mismo rio, no supo ver, a saber; que /o que
siempre retorna —cada vez, cualquiera que ella sea, que hay agua— no deviene. “;Dénde se
va la luz cuando la vela, al consumirse, se apaga?”, preguntd un nific a un ‘elim. “Dime de
donde viene y te diré a donde va”, dijo éste.
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provision el Amor Divino, su método mirar en una sola direccion, y su obje-
tivo Dios»1l, y «la tarea del sufi, ... reconocer el final en el comienzo, acep-
tar el comienzo en el final, llegar a la vision unificada. Cuando los opuestos
externos son lo mismo, el instante es presencia y el corazon estd sereno, vacio
y lleno, luz sobre luz»'2. «Si hubiera conocido alguna ciencia mds grande
que el sufismo —comenta por su parte Djunayd— hubiera acudido a ella
incluso a gatas».

Siguiendo a Dhii’'n-Nin al-Misri, uno de los primeros maestros a cuya
baraka o «ensefianza espiritualy Ibn al-‘Arabi dedica un amplio estudio: A/-
kawkab ad-durri fi mandwib Dhii'n-Nin al-Misri (El astro resplandeciente
de los titulos de gloria de Dhi’'n-Niin el Egipcio), puede decirse que lo pro-
pio de los sidfivva o ahl al-kagd iq (literalmente: las «gentes de la verdad»),
es, en suma, no considerar a Dios como una «falta» o «carencia»!3, pues Dios
es a un tiempo lo «oculto» (bdtin) v lo amanifieston (zdhir), lo que resulta
del especifico modus intelligendi que emplaza la actitud del Islam hacia lo
Divino, centrada en la idea de su Presencia, Soberania y Beneficencial4. Asi,
habiéndose presentado un hombre ante Dhii’n-Niin y habiendo solicitado de
¢l que le informara de lo que es el conocimiento de 1a Unidad y Unicidad
divinas (af-tawhid), el murdd egipcio le dirigid estas palabras: «es que ti
sepas que el poder de Dios esta en las cosas (o “los seres "} sin ninguna mez-
cla, ... que en los cielos de arriba v en las tierras de abajo no hay otro
“digente” (mudabbir) que Dios»!5, toda vez que lo separado (mudjarrad) y
lo indivisible (ahad, ld yatadjazza 'u) coinciden. De ahi que un pensador irani
contemporaneo escriba:

«Para el faylas(f [el «filosofo musulam», asi como para el mutakallim, el «ted-
logo dogmaticor, habria que afiadir], Dios existe como la existencia necesaria
[wadjib al-wudjiid] y la creacién como la existencia posible [mumkin al-

11 J, NURBAKHSH: En el Paraiso de los Sufies, Madrid, Luis Carcamo Editor, 992, p.
12.

12 A, AL-Q. AL-MURABIT: Los cien pasos, Granada, Editorial Kutubia.

13 Véase TBN AL-"ARABI: La vida maravillosa de Dhii'n-Nun, el Egipcio [abreviado
aqui: Al-kawkab... ], T4, vol. 3, 1991, II, 64, p. 214, version castellana de F. Garcia Abadalejo
a partir de la trad. francesa de R. Deladriére.

14 Cf. vg. Cordn: 2:115: «ddonde quiera que os volvadis, alli estd la faz de Dios [wadjh
Alla]», trad. de 1. Cortés, Al-qu rdr al-hakim / EI Cordn, Nueva York, AKZ Publications, ed.
bilingiie. Ibn al-" Arabi sefiala, por su parte, que la ausencia de dicha visién constituye la causa
fundamental de la indisposicion espiritual.

15 IBN AL-"ARABI: Al-kawab..., p. 215.
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wudjiid]. Dios existe “por si”, la creacion existe “por otro”. [Mientras que] para
el “arif [y/o el sufi] sélo Dios existe... Todas las cosas son los nombres, atribu-
tos y manifestaciones de Su Mujestuosidad, no “cosas-existentes-frente-a-
Elple,

Sin duda ello es cierto, si se exceptia el hecho de que el faylasif dificil-
mente aceptaria hablar de «creacidn» —tal es precisamente la principal de las
criticas que Gazzali dirige a Abd Sina en su Tahdfirt al-faldsifa—. Es ademas
obligado recordar que, a pesar de discriminar entre o existente «por si» y lo
existente «por otro», los filosofos musulmanes no consideraron nunca a los
seres y al mundo contingentes; antes bien, afirmaron la pluralidad de los
principios y distinguieron entre dos clases de necesidad, una absoluta y otra
que podria llamarse «hipotética», o también, entre la necesidad intrinseca a
la Causa Primera y la necesidad extrinseca o subordinada de lo necesario en
razon de ella, caracteristica de los seres (en cuanto a su existencia, no en
cuanto a su esencia) meramente posibles, lo que les permitio limitar en todo
momento lo contingente a lo de hecho accidentall7. Su cosmologia pende asi-
mismo de tales aseveraciones; sea por ejemplo la doctrina aviceniana de las
inteligencias supraformales v de las esferas celestes, cuyas fuentes se encuen-
tran ya en Fardbi, y, de algén modo, en ¢l pensamiento shi’il®. Pero volva-
mos a las dos definiciones propuestas. Hablar de «amor» (mahabba, ishk)
—Ibn al- “Arabi lo hace de la continuidad no obstante su coimplicacion asi-
métrica o jerarquica entre el sensible, el espiritual-intelectivo y el divino—
requiere hacerlo de la sympdthesis que caracteriza, correlativamente, a lo
ldhiit y lo ndsiit, a lo Divino y lo humano, a lo contemplado y lo que con-
templal?, de suerte que lo primero da en contemplarse y quererse a si mismo
a través de la contemplacion y amor del segundo, como destacan no sélo los
autores sufies, sino también Spinoza en su Etica: «el amor intelectual del

16 M. MOTAHARI: « ‘frfin y tasawwuf», en Kauzar. Revista isldmica, abril 1997, p. 5. La
manifestacion acaece a través de la accion sometida a su virtualidad y lev.

17 Una exposicion de las principales doctrinas ontolégicas de los faldsifa se hallara en AlL-
FARABI: Obras filosifico-politicas, ed. bilingiie, introd., trad. y notas de R. Ramon Guerrero,
Madrid, Debate/CSIC, 1992; cf. especialmente Kitdh as-sivdsat al-madaniyya (Libro de la
politica), I. «Mabddi’ al mawdjiidats {«De los principios de los seres»), pp. 3-37.

18Véase H. CORBIN: Historia de la filosofia isldmica, Madrid, Trotta, 1994, pp. 151-ss.,
trad. de A. Lopez Tobajas.

19 Véase H. CORBIN: La imaginacion creadora en el sufismo de Ibn al- ‘Arabi [abrevia-
do aqui: La imaginacion creadora...], Barcelona, Destino, 1993, pp. 145-161, trad. de M.
Tabuyo y A. Lopez Tobajas.
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alma hacia Dios —escribe el pensador barroco— es [en efecto] el mismo
amor con que Dios se ama a si mismo»20; y éste es, 0 ambos son eternos?!.
Dice Ibn al- ‘Arabi:

«El amor es un secreto divino conferido a toda esencia (dhat), segin lo que a
cada una conviene... Por el Amor mueve el Motor y por el Amor se mueve el
Movil y queda en reposo lo Inmovil; por el Amor habla el hablante y calla el
silencioson??,

Hablar de «vision unificada» (djam * adj-djam ") no puede traducir, a su
vez, mas que el aceptar la co-pertenencia de los contrarios y la reunion de lo
phainomene y sus principios (tales son, respectivamente, los ambitos del
logos y del nods) en un mismo plano; lo que significa —segun expone de
nuevo Spinoza— que «el alma puede conseguir que todas las afecciones del
cuerpo, o sea, todas las imdgenes de las cosas [y lo que en el entendimiento
excede los limites de la imaginacion, a menos que por «imaginacion»
(khaydl) se comprenda, inicialmente, el pensamiento transcendental y sim-
bélico de lo «virtual» y su actualizacién] remitan a la idea de Dios»23 como
a su causa (en arabe, ‘ifla). Reparese en que la primera parte de la shahdda o
wprofesion de fer islamica reza «lLd ildha illa Lidh» («No hay mas divinidad
que Dios»), y que dicha expresion puede transformarse, tomando el nombre
de Dios al-haqq (lo «Realy, lo «Verdadero»), en esta otra: «No hay mas rea-
lidad (ni mas verdad) que la Realidad (y la Verdad} de Dios». Adquiere enton-
ces plenitud expresiva la nocién —tan cara al Islam como al sufismo— de
tawhid; toda «dualidad» queda desterrada, y, por ende, toda «asociacion»,
todo «politeismo numéricon. Ahora bien, tanto los sufies como los ‘wrafd
{plural de ‘drif) distinguen entre tawhid adh-dhat al-ildhiyya, «Unidad de la
Esencia dwvina» ; tawhid al-asmd’ wa’'l-sifdt al-ildhiyya, «Unidad de los
Nombres y Cualidades divinas» ; y tawhid al-af al al-ildhiyya, «Unidad de

20 SPINOZA: Etica, V, XXXVI ab initio, en la version (aqui y en lo sucesivo) de V. Pefia,
Madrid, Alianza, 1987.

21 Véase ibid., XX XIIL Por otra parte —indica Spinoza——, «este amor no puede ser man-
chado por el afecto de la envidia, ni por el de los celos, sino que se fomenta tanto mads cuan-
tos mas hombres imaginamos unidos a Dios por el mimso vinculo del amor» (ibid., XX).

22 1BN AL- ‘ARABI: Kitdb ai-i‘ldm bi-ishdarat ahl al-ilhdm (Libro de la ensefianza por
medio de las sentencias alusivas de los inspirados), trad. de P. BENEITO: Los nombres de
Dios en la obra de Muhyid-Din Ibn al- Arabi. Tesis doctoral, UCM, Facultad de Lenguas
Semiticas, Dpto. de Estudios Arabes e Islamicos, 1996, p. 66.

23 SPINOZA: Etica, V, XVI.
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los Actos o Acciones (enérgeiai) divinas» . Aquella permanece oculta (gayb,
mutlaq), mientras que los Nombres, Cualidades y Acciones divinas precisan
el orden de su manifestacién en cuanto inteligibles o principios «celestes» de
las almas a los que ellas, en su actividad rectora de lo sometido a corrupcion,
tienden: «las formas objetivas de la realidad surgen de los grados de la
Esencia [divinal, de los diferentes modos de su determinacion y de sus dife-
rentes estados de ser», dice Mulld Sadri de Shiriz24.

En unas paginas que recuerdan en mas e un aspecto ciertas premisas de
la gnoseologia sufi, Spinoza llama «tercer género de conocimiento» al que
progresa desde la idea de Dios y de los Atributos divinos hasta las de las
«esencias» de las cosas?’, y afiade que nos deleitamos con cuanto segun €l
entendemos26, que ese contento es el mayor posible para ¢l aima?’ y que
cuantas mas cosas conoce ella en virtud del mismo «menos padece por causa
de los afectos... y tanto menos teme la muerte»?® ;' y concluye: «cuanto mds
apta es el alma para entender las cosas segun el tercer género de conoci-
miento, tanto mds desea entenderlas segin dicho géneron?9, siendo asi que el
amor Dei intellectualis que de él nace30 no puede convertirse en odio ni
albergar tristeza alguna («podria objetarse que cuando entendemos a Dios
como causa de todas las cosas, lo consideramos implicitamente causa de la
tristeza. Pero... en la medida en que entendemos las causas de la tristeza,
deja de ser ésta una pasion, es decir, deja de ser tristeza. Y asi, en cuanto que
entendemos a Dios como causa de la tristeza, nos alegramos»31). Por su
parte, el Imdm °Ali ibn Abi Tilib, a quien se retrotrae las mas de las veces la
silsila o genealogia espiritual de los sidfivya, afirma que la «confianza» en
Dios (tawakkul) es la ultima certidumbre y el fundamento de toda religiosi-
dad, el «conocimiento» (‘i/m) la luz de la sabiduria y la fuente de la benefi-
cencia, ¥ la «agnosis» (ma ‘rifa) 1a luz del corazén32. El hombre iniciado en la

24 MULLA SADRA SHIRAZI: Al-asfir al-arba'a (Los cuatro vieajes del espiritu), frag-
mento cit. y trad. en S.H. NASR: Vida y pensamiento en el Islam [abreviado aqui: Vida y pen-
samiento...], Barcelona, Herder, 1985, p. 247, trad. de E. Serra.

25 Cf. SPINOZA: Etica, V, XXV, Demostracion.

26 Cf. ibid., XXXIL.

27 Cf. ibid., XXVII.

28 fbid., XXXVIN. Cf. asimismo ibid., V1.

29 fbid., XXVI1.

30 Cf. ibid., XXXIII.

3t Ibid., XXVIII, Corolario y Escolio.

32 Véase ‘ALI IBN ABI TALIB: Nadik al-baldgah. Cimas de elocuencia (Los discursos,
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«ciencia divina» (hikmat ildhiyya) es en consecuencia susceptible de ser con-
siderado un vive entre los «muertos», y quien la ignora un muerto entre los
«vivos». «Conocer a Dios es amarlo, y no amarlo es no conocerlo»33, sien-
do asi que «amar a Dios no es cultivar un sentimiento —precisa el autor de
La unidad transcendente de las religiones—, ... sino que es eliminar del aima
lo que impide a Dios entrar en ella... El amor de Dios es [asi y] en primer
lugar la adhesion de la inteligencia a la Verdad, después la adhesion de Ia
voluntad al Bien, y por ultimo la adhesion del alma a la Paz que dan Ia
Verdad y el Bien... [De suerte que] conocemos a Dios distinguiéndolo de lo
que no es El v reconociéndolo en lo que testimonia de El: queremos a Dios
realizando lo que conduce a El y absteniéndonos de lo que nos aleja de El;
y amamos a Dios amando conocerlo y realizarlo y amando lo que testimonia
de El a nuestro alvededor v en nosotros mismos»33. Dicho conocimiento
constituye para el mistico el fundamento de la virtud.

La necesidad de un disciplinado y largo aprendizaje (riydda) por parte del
murid y la figura de al menos un maestro que lo guie no importa cual sea el
grado por aquél alcanzado, son insubstituibles en el sufismo, pues lo mas
excelso es también lo mas dificil y lo ltimo en ser adquirido, segtn la pro-
porcidon inversa que separa lo primero en cuanto a la naturaleza y el bien de
lo primero en cuanto al tiempo. Todo aprendizaje implica en efecto, en mayor
o menor grado, esfuerzo, que es lo primero o mas inmediato para nosotros en
el orden temporal en que transcurre, mientras que su bien descansa en aque-
llo hacia lo que tiende, en su télos o finalidad, o sea, en su cumplimiento. El
murid debe, con vistas a alcanzar la iluminacion {fath, que significa también
«aperturay, «victoria», «acceso a la experiencia»3?), «merir» primero, esto

cartas y dichos de Hazrat Afi), Londres, Al-Hoda, 1989. Tales ideas estdn en consonancia, por
lo demas, con la sunna o tradicion del Profeta Muhammad, explicita al sefialar que la adquisi-
cion del conocimiento { "ifm) es una «obligacion» para todo musulman, el «tesoro» cuyas «lla-
ves» son las preguntas, la «prenda anhelada» del creyente; y, asimismo, con la Revelacion
cordnica {cf vg. el final de las aleyas 2:164, 3:190, 13:3-4, 16:13 y 30:28: «Asi aclara Dios
sus signos a las gentes que razonan»). Entendemos por «gnosisy (ma ‘rifa) el conocimiento de
la manifestacion y el permanecer velado, a la vez o en otro sentido, de la Divinidad, no impor-
ta cual haya sido histéricamente su significado a partir del «gnosticismon, ¢l cual no agota éste
ni brinda todas sus implicaciones; los espirituales shi‘itas y los sufies confieren a la «gnosis»
asi entendida estatuto de scientia prima.

33 F, SCHUON: Las perlas del peregrino, Palma de Mallorca, JJ. de Olafieta Editor /
Ediciones de la Tradicion Unanime, 1989, p. 15.

34 Ibid., pp. 14,25 y 26,

35 Véase IBN AL-*ARABI: Isilihar, p. 104.
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es, deponer toda vanidad y reconocer su ignorancia, para «renacer» después,
ya que todo aprendizaje representa un transito desde la inconsciencia, o como
minimo desde una inconsciencia relativa, a2 la conciencia, o, mas precisa-
mente, a un estado superior de la misma; por eso el camino (farig) va de la
«aniquilacion» (fand’) o «disolucién» (shahg) del «yow, y por tanto de la
negacion de lo «ilusorio» —la determinacion auténoma de la subjetividad—,
a la «subsistencia» (bagd’) en Dios, o sea, a la pura afirmacion de lo «real»
en lo «realy.

Por lo demas, ;jen virtud de qué suele pensarse que la adquisicion de lo
mas alto, y en términos noéticos la intuicion (dhawg), son inmediatos? Lo
son una vez que han sido logrados, pero lograrlos exige sin duda un prolon-
gado esfuerzo y una no menos severa y pormenorizada educacién. En fin, la
reduccidn de la espiritualidad a lo puramente «afectivo» es tardia, no impor-
ta el alcance de tal conviccion: «la afectividad domina desde hace mucho
tiempo el modo occidental de comprender la mistica, lo que se opone a la
concepcion [antigual... que ve en lo mistico una facultad particular de cono-
cimiento, la mas elevada cima del espiritu, la mas espiritual y sublime de una
serie jerarquica de potencias intelectivas»36. Notese los que sufies hablan,
renombrando lo ultimo, de una «ciencia del corazon» (ma ‘rifat qalbiyya), y
que entienden por &ste el organo de la «vision interions (basirat al-bdtin) que
ha de ver con Ia inteligencia ( ‘agf), al modo en que el ojo o la vista son el
organo y la facultad, respectivamente, de la percepcion sensible (idrdk). Si se
niegan a confundir ratio ¢ intellectus es, en verdad, por causas similares a las
que Aristoteles aduce en Metafisica, 1X, 10, y De anima, 111, 6, al referirse a
la inteleccion de los «simples» (hapld).

Que la de los sufies sea una ciencia en parte alusiva se explica por el
modo en que las alusiones inciden en el alma y la hacen despertar sibita-
mente, como sucede por medio de todo aforismo que conjuga la intuicion
intelectual y la sensible, esto es, con el discurso simbélico. ;Pueden acaso y
por lo demas ser equivalentes el pensamiento que procede analiticamente a
través de la serie de las causas y el que acontece y se expresa como visién que
atestigiia su presencia (hadra)? ;Pero, entonces, se niega a la totalidad de los
hombres el mas elevado de los conocimientos? Si y no. No se niega nada,
porque la afirmacion y la negacion se deben al hombre y hay aquello que

36 E. VON IVANKA: Plato Christianus. La réception critique du Platonisme chez les
Peéres de !'Egb’se, Paris, PUF, 1990, p. 345, version francesa de E. Kessler [nuestra traduccion

(= o).
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antecede a las decisiones de éste; otra cosa es que quienes poseen tal conoci-
miento procuren difundirlo selectiva pero generosamente3?. Corresponde a
los hombres equilibrar y distribuir, en efecto, lo que jamas lo esta de ante-
mano; de ahi que la «alquimia» (palabra, por lo demas, arabe en su etimolo-
gia) merezca, antes que la moral —también en el sufismo—, el titulo de
exclusivo mérhodos, pues la irradiacion divina (tadjalli) va de la mano de la
«predisposiciony o aptitud humana (isti ‘ddd). El proceso alquimico transfor-
ma, de acuerdo con las expresiones coranicas relativas a las facultades del
alma, el nafs ammdra, o el alma «imperiosa» de los deseos egoistas —que no
debe confundirse con el nafs al-haywdniyya, el alma «animal» que obedece
pasivamente a los impulsos naturales—, en nafs mutma'inna, cs decir, en el
alma «pacificada» o receptiva de la sakina; para ello es necesario el concur-
so del nafs al-lawwdma, el alma capaz de aprehender las imperfecciones gra-
cias al «arrepentimiento» (fawba) y a la «resolucion» (gasb). Véase que la
raiz para sakina {(«paz») es la misma que para sukiin, «inmovilidad» , «per-
manencia», «estancia», «quietud». Todo movimiento persigue un fin que es
en si mismo inmévil; cuando el murid auna fe (imdn), temor reverencial
(khawf), veneracion (hayba), obediencia (td’a), esperanza (radjd), amor
(mahabba), deseo (shawq) y familiaridad (uns) hacia lo Divino, encuentra su
reposo (itma 'nna) en ello38, Se trata, en suma, de obtener el «despojamien-
ton (safb) de toda superficialidad y vanidad, de incrementar, paciente y deci-
didamente, lo que en ¢l alma estd de menos, eliminando simultaneamente lo
que en ella estd de méis: «el hombre piadoso es el que no mancha ni el exte-
rior de su persona por los actos de indisciplina ni su interior por las dis-
tracciones, y mantiene respecto a Dios el comportamiento que le conviene»,
dice Dhii’'n-Nfin; de ahi que el término fasawwuf pueda aplicarse, como alega
Ibn al-‘Arabi, «al cultivo de rasgos de cardcter nobles, evitando los trivia-
les»39,

En fin, muchas son las obras sufies irreprochables desde un punto de vista
meramente argumentativo o silogistico; a lo que viene a sumarse el hecho de

37 Cf. vg IBN AL-‘ARABI: Fugiis al-hikam (Los engarces de la sabiduria) [abreviado
aqui: Fugig), Madrid, Hiperidn, 1991, p. 8, trad. de A.M. Maanan: «Desde Dios, oid / y a Dios,
volved. / Cuando hayais oido lo que os traigo, / aguzad vuestra conciencia. / Con el discerni-
miento, / desglosad el conjunto; / después, reunid. /Y luego aun. / obsequiadlo con generosi-
dad a quienes lo busquen, / jguardaos de retenerio! / Es la Inmensa Abundancia que os abar-
ca, / abarcad vosotros con generosidady.

38 Véase IBN AL-*ARABE: Al-kawkab..., 11, § 70, p. 223.

3 Véase [BN AL-‘ARABI: Istildhat, p. 122.
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que no pocos espirituales islimicos contemplan la necesidad de la demostra-
cién en la adquisicién y la exposicidén del conocimiento. La distincion que
media entre intelecto y razoén es rigurosamente axiolégica; quienes enfrentan
ambos restringen la virtualidad propia del pensar, que es, también él y quién
sabe si no antes que nada, un modo de oracion; activa, claro estado.

* * %

El Islam es la religion de la sumision (isidm) a lo Divino por serlo de su
Unidad y Unicidad, gracias a las cuales los contrarios y las diferencias se resi-
taan en lo Mismo. El sufismo conforma su realizacion plena, acabada, su mas
alta consagracion. Alldh, nombre de la «Delimitacion» misma, s lo que hace
avanzar y retroceder en cada caso; aquello en relacion a lo cual se determina
la composibilidad, cuya custodia recae en el hombre sobre la virtud de la jus-
ticia. Autoconciencia, asi pues, de la dike como moira: tal es el modo en que
es interpelado ¢l mortal, 1a advertencia que ha de concernirle siempred!,

Dios ¢s y no es lo que con-tiene: lo es como es toda ley el sisfema de sus
principios, y no lo es como no es ley alguna la mera suma o la materialidad
adicional de los mismos. Lo Divino se dice modalmente en plural, pero el
entendimiento que aprehende sus modos es uno y testimonia de la Unidad
divina. Asi, «como nada puede oponerse a Dios..., cualquier realidad no

4% No comprendemos, por lo tanto, el motivo que llevé por ejemplo a IBN BADIDJA
{Avempace) a decir que «los sufies pretenden gue la felicidad dltima se alcanza sin estudio y,
mds todavia, con el vacio del entendimiento, de modo que ni un solo momento deja de tener-
se presente el recuerdo de lo tenebroso (dhikr al-mazlim)» en su Régimen del solitario, como
tecuerda E. TORNERO en su articulo «La filosoffa andalusi frente al sufismo», en Al-
Qantara, vol. XVII, fasciculo 1, 1996, p. 7. El propio ABU YUSUF YA’QUB IBN ISHAQ AL-
KINDI sefiala en su obra Sobre la filosafia primera: «No encontraremos la verdad que busca-
mos sin conocer la causa. La causa del ser y de la permanencia de cada cosa es al verdad,
porgue cada cosa que tiene ser tiene realidad verdadera», y, tras parafrasear de ese modo a
Aristdteles (cf. Metafisica, 11, 1, 993 b 23-31), afiade: «En el conocimiento de la verdadera
naturaleza de las cosas estd incluido el de la divinidud, el conacimiento de la unidad de Dios
y el conocimiento de la virtud» (trad. de R. RAMON GUERRERQO: E! pensamiento filoséfico
drabe, Madrid, Cincel, 1985, pp. 72-73); las premisas de que parte el sufismo noe contradicen
tales indicaciones.

41 De esla interpretaciéon de la jucticia testimonia asimismo, en otro orden de cosas, la
ciencia ético-politica de los faldsifa al tratar la virtud propia del soberano, su relacion con Dios
y la optimidad del término medio en lo relativo a los habitos y acciones morales; cf. vg. AL-
FARABI: Obras filosifica-politicas, cit., pp. 92, 110y 112.
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puede ser mas que un reflejo de la Realidad divina. De igual manera, cual-
quier sentido positivo que se quiera dar a la expresion i13h (divinidad) serd
transpuesto in divinis: “No hay realidad si no es la Realidad”; “No hay fuer-
za si no es la Fuerza”; “No hay verdad si no es la Verdad”... Las cosas se
reabsorben en Dios desde que se reconocen las cualidades esenciales de las
que estan constituidas... Los maestros sufies Haman a la Unidad indivisible
al-ahadiyya, y a la aparicion de la Unidad en sus aspectos... al-wihidiyya...
La unidad suprema e incomparable es sin “aspectos” [1a bi-ghart]; no puede
conacerse al mismo tiempo que el mundo... La Unicidad (al-wihidiyya), en
cambio, es... correlativa del Universo, es en ella donde el Universo aparece
divinamente, Dios se revela de una manera unica y todos se integran en la
Naturaleza unica divina»32.,

Dios es lo lo sin-par, lo que hace avanzar, la verdad como «lugar», la luz
como condicidn del «ver». Es también el que dispensa honor, v, asi, lo que
eleva y perfecciona; el proveedor, o lo que es lo mismo, el proveer que se
retrae siempre a favor del don y hace de éste una provision constante; el
invencible, pues es inmenso siempre y cada vez, cualesquiera que sean los
limites en que Su manifestacién necesariamente acontece. En otras palabras,
es siempre y por si mismo suficiente. Es el primero y el tltimo, el comienzo
en ¢l final al tiempo que el final en el comienzo; el que guia, el que reune, el
que abre; el mas alto: Alldh al-akbar wa'l-mugaddim wa'l-hagq wa 'n-mir
wa l-mu ‘izz wa r-razzdq wa'l-"aziz wa l-hasib wa’'l-awwal wa’l-dkhir wa'l-
hddi wa'l-didmi‘ wa’l-fattéh wa’l-'ali*3.

«A Dios pertenecen los mas bellos nombres», dice ¢l Coran#4. «Estos no
son —precisa por su parte Ibn al-‘Arabi— distintos de las Presencias divinas
(al-hadarat al-ildhiyya), solicitadas [en cuanto perfecciones especificas] v
entificadas [o sea, realizadas] por [en] las cualidades de las cosas posibles.
Y tales cualidades no son sino las formas manifiestas en el Ser Verdadero (al-
wudjid al-haqq)... Hay Nombres [divinos] que denotan [la]
Incomparabilidad [de Dios). [Y]... Nombres que denotan la afirmacion de la
entidad de los Atributos [, Relaciones y Acciones divinas]... Todos los
Nombres divinos pueden reducirse, cualquiera que sea su ntimero, a una de

42 T. BURCKHARDT: a.c., p. 67.

43 He aqui catorce de sus Nombres, cuyo niimero es al menos de noventa y nueve. Véase
IBN AL-‘ARABI: Kitdh kashf al ma ‘na ‘an sirr asmé Allih al-husna (Libro de la develacion
del secreto de los mas bellos Nombres de Dios), I4, vol. 5 (El secreto de los nombres de [ios),
1997, ed. bilingiie, introd., trad. y notas de P. Beneito.

4 Cf. Coran, 20:8; 7:180.
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estas modalidades, o [alternativamente] a mds de una; mientras que [de otro
lado] todos deben forzosamente denotar la Esencia [divina,]... [pues] esta
Presencia contiene a las restantes». Asi comienza, tras un poema que €n su
ultimo verso incorpora la siguiente afirmacion: «asi pues, nuestras entidades
son Sus Nombres, nada distinto», ¢l capitulo 558 del opus magnum del shayj
al-akbars.

Desde antiguo, «los nombres divinos han de ver con las manifestaciones
de Dios... Es por tanto preciso preguntarse... si los nombres que designan a
Dios constituyen afirmaciones o negaciones, si las cualidades que lo mani-
fiestan y los atributos que le convienen son afirmativos o negativos... [sien-
do asi que] el concepto de expresion... parece revestir una logica tal que
favorece ambas hipdtesis. Se insistird tanto en la positividad, esto es, en la
inmanencia de lo expresado en la expresion, como en la “negatividad”, o
sea, en la trascendencia de lo expresado en relacion a sus expresiones»36,
Los sufies no son los unicos que han reflexionado en el Islam acerca de los
Nombres y Atributos divinos, Tedlogos y fildsofos se han consagrado asi-
mismo a ello. La diferencia radica en los medios por unos y otros desplega-
dos y en la importancia concedida a y el alcance de la propia reflexion en los
diversos casos. Con independencia de la semejanza que, por gjemplo, la cla-
sificacion farabiana de los Nombres divinos propuesta en Mabddi’ ai-
mawdjiiddt guarda con la que el shayj al-akbar expone al subrayar que cier-
tos Nombres unicamente designan a Dios en su Incomparabilidad, el plan-
teamiento de Fardbi no excede la rigurosas prescripciones de la «teologia
analogica» fijada por los mutakallimiin. Son precisamente tales prescripcio-
nes las que el tasawwuf rebasa, consciente no obstante del limite (hadd) que
aisla a la Esencia divina, vista desde si misma, del orden de su manifesta-
ciond?.

Las acusaciones de «panteismo» vertidas contra los sufies son, por tanto,

45 IBN AL-*ARABI: Kitdb al-futiihdt al-makiyya fi ma'rifar al-asrdr al-malikiyya wa 'l-
mulkiyya (Libro de las revelaciones [o iluminaciones] recibidas en La Meca referentes al
conocimiento de los secretos del Rey y del reino), conocido como Futihdt al-makiyya (Las
revelaciones [0 iluminaciones) de La Meca), véase M. CHODKIEWICZ [ed.]: Les illumina-
tions de La Mecque / The Meccan Hlluminations. Textes choisis / Selected texts, Paris, Simbad,
1988, pp. 109-ss., version inglesa de W. Chittik [nt].

46 (5. DELEUZE: Spinoza et le probléme de !'expression, Paris, Minuit, 1968, p. 44 [nt].

47 Sobre sus grados y niveles véase F. SCHUON: «Las cinco presencias divinas» , en Axis
mundi, nim. 6, invierno 1995-96, pp. 45-57, trad. de A. Guijarro.
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del todo injustificadas, a menos que se entienda por éste algo diverso de lo
habitual, pues trascendencia e inmanencia no pueden, disociarse: el taskhir
(literalmente: la «coaccion») entre ambos planos es mutuo (/a)#3. Plantear su
diferencia en términos de discontinuidad esencial se nos antoja, empero, alta-
mente dudoso. Lo analégico exige ser substituido por la ontoldgico alli donde
el pensamiento se quiere no deductivo; y no hay ontologia si no se procede a
explicar el modo en que lo virtual es actualizado kath’ éna%9, a pesar de que
un velo (hididb) preserve la no manifestacién, o, por asi decir, la latencia
modal de lo que.no puede brindarse en su inmensidad. Cuestion es ésta de
proporciones, a fin de cuentas, y no de celos, pues Dios no es —como supie-
ran los antiguos— envidioso: «/a condicion de la Esencia divina consiste en
permanecer [en si misma] inaccesible [hyperousion] o lo que es lo mismo, en
ser unicamente accesible por medio de las teofanias... y los seres que repre-
sentan sus ojos [a ‘ydn]»50, o también —pues el significado del término
arabe es, por de pronto, doble—, sus «fuentes»; esto es, los cauces y pers-
pectivas entitativas de su manifestacion, porque, como sugiere mawldna
Djalédl ad-Din Rimi, «Si la Belleza divina se manifestase sin velos, no la
soportariamos ni podriamos gozar de efla»51. Lo primero para nosotros no
equivale, ciertamente, a lo primero en si o visto desde ello mismo.

Entre los Nombres o Atributos de Dios cabe destacar, inicialmente, la
Majestad (djaldl) y 1a Belleza (diamdl), que implican un sentimiento a la vez
de temor-respeto (khawf, hayba) y de familiaridad (uns) por parte del ‘dlim,
del sabio32. Aquél preserva un limite (hadd) que éste matiza pero no abole, y
que no puede abolir a fin de preservar la Incomparabilidad de Dios, sin la que
su propio concepto careceria de sentido. Mas la distancia no es denegativa de
la proximidad. Cuenta por ejemplo Ibn al-‘Arabi que, acercandose un dia a
su maestro al-’Uryani, a la sazon concentrado en la invocacion de Dios
mediante la reiteracion del nombre Alldh, le preguntd: «; por qué no dices
mas bien “La ildha illd L1ah™...?», a lo que el shayj respondid: « “hijo mio, el

48 Como subraya T. IZUTSU: Sufismo y taoismo. Estudio comparative de conceptos filo-
sdficos clave, vol. I: Ibn al- 'Arabi, Madrid, Siruela, 1997, pp. 210-ss., trad. de A -H. Sudrez.
49 Véase para esta nocion H. CORBIN: En Isiam. .., vol, 111 (Les fidéles d’amour. Shi’isme
et soufisme), pp. 132-133.
50 fbid., p. 38 (nt).
5t DJALAL AD-DIN RUMI: Fi-hi md fi-hi (El libro interior), Barcelona, Paidos, 1996,
p- 62, trad. de A. Lopez y F. Egea a partir de la versién francesa de E. de Vitray-Meyerovitch.
52 Véase IBN AL-‘ARABI: Istilahat, pp. 88-89.
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soplo del que respira estd en las manos de Dios, no en las suyas, y toda letra
(harf) es un soplo. Asi pues, temo que pronunciando “13° (‘no’) para decir la
formula “13 ilaha illa L1ah’, ese ‘13° sea mi wiltimo soplo y que asi muera en la
terrible soledad de la negacion"»33.

(Como evitar el «abstraccionismo» (#a i), y en consecuencia una com-
prension «estéril» y puramente «negativa» de la Divinidad, sin caer por ello
en la «idolatria» o en el «encarnacionismo»? Y ;c6émo hacerlo sin recurrir a
la teologia «analdgica», irremediablemente equivoca si no abiertamente
«dualista»? Es necesario subrayar la importancia que para el sufismo reviste,
desde la perspectiva del tawhid divino, tal solicitud. De acuerdo con Ibn al-
‘Arabi, la realidad no es sino la feofaniz diferencial de los Nombres y
Atributos divinos, como es para Suhrawardi, el shayj al-ishrdq, 1a epifania
multiple de los grados intensivos de la Luz divina’4. Puede decirse que «los
nombres divinos son relativos a los seres que los nombran, de suerte que
estos... los descubren y los sienten en y por su propio modo de ser... No tie-
nen, pues, sentido y realidad plena mds que para los seres que son sus for-
mas epifanicas (mazdhir)»35. Los datos sensibles requieren de una herme-
néutica simbdlica (fa 'wil) que establezca, en cada caso, una estrecha relacion
entre el ambito empirico que a primera vista los define y el de los Nombres
divinos que manifiestan o cifran. El pensar deviene, mediante ese gesto,
ascension del alma, re-peticion del acontecimiento presencial e iluminativo
que en la historia muhammadiana representa Ia ascension del Profeta o
mirddj. Asimismo, y desde el punto de vista de la Esencia divina, los
Nombres traducen sus plurales modos expresivos, pues lo Divino, esencial-

53 Cit. en C. ADDAS: Ibn al- Arabi o la busqueda del Azufre Rojo, Murcia, Editora
Regional, 1997, p. 59, trad. de A. Carmona.

54 La influencia de Shihdb ad-Din Yahya Suhrawardi, agh-shayj al-ishrdq, en el pensa-
miento irani posterior al siglo VI/XII es notable, prolongandose hasta nuestros dias y super-
poniéndose a la del propio Tbn al- *‘Arabi. Sadr ad-Din Qunyawi, discipulo de Ibn al-‘Arabi y
amigo personal de Riimi, reuni6 las enseifianzas de Ibn al-*Arabi y del sufismo iranio en un
unitario conjunto doctrinal, sentando con ello los motivos preliminares de un fecundo didlogo,
repérese en que fue a su vez maestro, entre otros, de Quib ad-Din Shirdzi, uno de los primeros
y mas célebres comentadores del shayj al-ishrdq. El Irdn ghi‘ita es, de hecho y por lo demas,
uno de los lugares de la dér al-isidm en que la obra akbari ha conocido, en definitiva, una mas
estable y sostenida recepcion; es preciso destacar, en este sentido, los nombres de Haydar
Amuli y Mulld Sadrd Shirdzi. Véase para todo ello H. CORBIN: En [siam..., vols. I
(Suhrawardi et les platoniciens de Perse), 111 (cit.} y IV (L'ecole d'Isfahidn. L'ecole shaykhie.
Le douziéme imdm).

35 H. CORBIN: La imaginacion creadora..., p. 138.
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mente Uno, es y se dice de multiples maneras; es y se dice, por tanto, de la
diferencia y su reunion. En otras palabras, varios son los ambitos de la
Presencia (hadra) divina, el orden de cuya manifestacion es, en suma, plural:

«Debes saber que Dios se manifiesta en Su Accion y que ésta tiene Nombres
para, sin duda, ser inteligible y conocida por el intelecto. Respecto a esa Accion
[a tales Acciones, pues la pluralidad de los Nombres es extensiva a las Acciones
que ellos nombran), son permanentes interioridades con sus normas y vestigios
en todo en lo que estin presentes, Es mas, las realidades que sustentan son sus
actualizaciones y no otra cosa... Son una realidad manifiesta y evidente en cuan-
to a la actualizacion de sus manifestaciones; y oculta e interna, en cuanto a su
ser inteligible... Fijate en la interdependencia de los inteligibles y sus existentes
determinados, en cémo la ciencia opera en quien la actualiza ddandole el nom-
bre de sabio... Es consabido que estas presencias, aun siendo inteligibles, no
estdn [en cuanto virtuales reales pero no actuales, ideales pero no abstractos]
preestablecidas, ni carecen [no obstante lo cual y en cuanto leyes concretas de lo
real] de norma... Aparecen en la intencicn v la accién de las criaturas existen-
ciales, pero sin fragmentacion ni separacion... Estan con su propia identidad en
todo lo que describen, como la humanidad en cada individuo de esta especie: no
se divide ni multiplica en la diversidad de sus individuos, sin dejar por ello de
ser inteligible... Si no fuera por esas diferencias, no seria la multiplicidad en la
unidadn’6,

comenta nuestro shayj, pues «la existencia de la multiplicidad es innegable y
no puede ser negada simplemente como si no estuviera ahi. Antes bien, debe
ser explicada y relacionada con la unidad»57. En fin, las quididades
(mdhiyydt) de los seres manifiestan las Cualidades divinas increadas e inma-
nentes al mundo, y éstas no son otra cosa que la Esencia divina misma, ahora,
«determinada», «pluralizada», pues lo theion pertenece en su manifestacion
a la categoria de lo virtual que se actualiza y transmite, cuyo «alfabeto» com-
pone los puntos de intensidad y plenitud en ¢l espacio de lo posible, y esta-
tuye los «limites» de lo real-visible segun el nomos del bien correspondiente
a cada realidad, siendo el espiritu (ruh) el polo (quth) esencial del alma.

56 IBN AL-‘ARABI: Fusis, p. 11 {«Engarce de la sabiduria divina en la palabra de
Adan»).
57 8.H. NASR: Vida y pensamiento..., p. 245. «Tomando el efjemplo de la luz —escribe
W. CHITTICK—, podemos afirmar la realidad de los colores sin mantener gue cada color es
una cosa existente independientemente. El rojo y el verde existen unicamente por medio de la
luz; son uno en su sustancia luminosa, pero dos en sus realidades especificas» («L.a unidad
del ser» [wahdat al-wudjid], en Postdata, nim. cit., p. 30, trad. de A. Serrano.
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También la accion humana depende de los inteligibles que expresan el
Principio de Plenitud al que la realidad toda («y en cuanto al Todopoderoso
nro hay preeminenciay, afirma Ibn al-‘Arabi ) se abre y ora. El peregrinaje
(hadid)) del sufi equivale pues, tanto a la adquisicion de los estados y estan-
cias espirituales que predisponen al alma en relacién a lo Divino, como al
ascenso por la Escala de sus Nombres (sullam al-asma’): «te elevards hasta
los Nombres Divinos y beberas de su Luz, de forma que los Atributos Divinos
aparecerdn sin velo alguno», expresa Ibn al-Habib. Y Abi Madyan Su‘ayb,
uno de los maestros del shayj al-akbar: «en los nombres de Dios —
Enaltecido sea— hay tres aspectos: relacion de dependencia (ta‘allug),
adopcion (takhalluq) y realizacion (tahaqquq). El ta*alluq es la aprehension
(shu‘iir} de! significado del nombre; el takhalluq consiste en que se mani-
fieste o subsista en ti el significado del nombre, y el tahaqquq en que te ani-
quiles en su significado»58. Triple es asimismo la ganancia que de ello se
sigue, va que traduce «la apertura de una clara explicacion (ibira) en el
mundo exterior; la apertura de la dulzura (hiliwa) en el mundo interior; y la
apertura de la manifestacion (mukishafa) divina»39. Preclara sabiduria ésta,
que ampara la extraordinaria riqueza de lo real: sometiéndose a la inteligen-
cia, la accién humana logra orientarse hacia lo mejor en cada caso, por lo que
cada teofania (tadjalli) supone, en definitiva, una «fiesta» (‘id)¢0. ;Mas qué
sabe de esto la primacia de la razén practica sobre la teorética?

Dice el Imam ‘Ali ibn Abi Télib: «el peor de los conocimientos es aquél
que no propicia accion alguna. [Mientras que] actuar sin conocimiento es un
error. La belleza de un hombre instruido radica [en efecto] en lo que haga
con su sabiduria. Todo hombre sabio es diligente por lo que se refiere a sus
actos y reservado en lo que concierne a sus expectativas». Diligencia y reser-
va, ebriedad (sukr) y sobriedad (sahwa) son, antes que cualesquiera otros, los
ropajes del sufi. La omnipresencia de lo divino es la fuente caudalosa de la
primera:

«;Oh maravilla!...

Mi corazeén se ha vuelto capaz de asumir todas las formas:
Pradera para las gacelas, lugar de cuito y retiro para los monjes,
Templo para los idolos, Ka'ba para el peregrino...

Mi religion es la religion del Amor y cualquiera que sea el curso

38 Cit. en IBN AL-*ARABI: Ei secreto de los nombres de Dios, p. XVI.
3 IBN AL-'ARABI: fstildhat, pp. 104.
80 Cf. ibid., p. 119.
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Que su montura siga, el Amor es al fin mi religion y mi few,
escribe Ibn al-‘Arabi¢l, Y Jayyam:

«No marcha firme por el camino el hombre que no recogic el fruto de la Verdad.
Si pudo arrebatarlo al drbol de la ciencia, sabe que los dias pasados y los dias
por venir en nada difieren del alucinante primer dia de la Creacion»52.

En otras palabras: cada instante (wagqf) es susceptible de una considera-
cidn extatica. Por Gltimo, la sobriedad completa, perfecciona y eleva la ebrie-
dad, desatada en el alma por el reconocimiento de la Presencia divina, toda
vez que la Incomparabilidad de Dios exige ser salvaguardada:

«Un ave se ha posado en la cima de una montafia
y ha levantado el vuelo.
;Qué ha perdido o ganado la montafia con ello?»,

inquiere Riimi®3.

Lo Divino confirma y predispone onfologicamente —asi pues en su «ver-
dad» y en su «realidad» (hagiga)— toda experiencia. De ahi que sea suscep-
tible de invocacién y consagracion constantes. Se «refleja» en el mundo (al-
mulk, €l «reino»); esto quiere decir: 1a dimensién o mundo de lo «sensible»
es s0lo una mediacién que orienta hacia las dos dimensiones «rectoras» de lo
real: la del «alma» o malakit y 1a de lo «inteligible» o diabariit; las tres decli-
nan los grados de Ia manifestacion y de la soberania (rubiibiyya} divinas. Se
refleja, como su epifania primordial, en el «corazén» (galb) del hombre; lo
que significa: no siendo objeto alguno, solo el «deseo» y el «amor» del fiel
Lo sostienen, de modo que se oculta o retira ante la visién que no es la Suya;
y también: la autoconciencia del hombre es, entre los seres (mawditiddr), la
mas elevada.

La cuestion de la teleonomia, regencia y expresion de lo theion deviene,
por lo tanto, correlativa de la concerniente al modo en que los hombres son

61 Se trata de los versos mas conocidos del shayj al-akbar, pertenecientes a su Tardjuman
al-aswdq (El intérprete de los deseos ardientes) [nt]. El propio shay/ compuso un denso
comentario al mismo titulado Kitdb adh-dhakhd 'ir wa'l-a'ldq.

62 ‘UMAR JAYYAM: Rubdiyadt (Cuartetas), Madrid, Edaf, 1995, p. 28, version castela-
na de FE. Etchegoyen a partir de la trad. francesa en prosa de F. Toussaint.

63 DJALAL AD-DIiN ROMI: o.c., p. 33.
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interpelados por su actividad, beneficencia y luz. Ambas contextiian el hori-
zonte de la sophia perennis, de la que se reclama el sufismo, y determinan,
ab initio, el significado y ¢l alcance del morar los hombres sobre la Tierra y
bajo el Cielo... en cuanto mortales conscientes del caricter liturgico de lo
real y de la medida, siempre renovada, de su ofrecerse.



