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RELACION ENTRE LA MISTICA CRISTIANA,
MUSULMANA Y JUDIA

Dr. Joaquin LLomba
Catedratico Emérito de Filosofia
Universidad de Zaragoza

Helmut Hatzfeld' ha sefialado que la mistica cristiana de nuestro Siglo de
Oro constituye, sin duda, el modelo y paradigma de todo tipo de mistica.
Y ello, por tres razones principalmente: primera, por haber unido en un
solo bloque tanto la mistica como la ascética, siendo ésta el camino
ineludible para aquélla; segundo, por haber adoptado una filosofia y
teologia (concretamente la aristotélico-tomista) para explicar los
fendmenos misticos; y tetcero, por tener un vocabulario extremadamente
preciso y apurado con el que presentar una terminologia definitiva, tanto
del mundo ascético como del mistico. Pues bien, con respecto a la
segunda de estas tres caracteristicas, la referente a la filosofia empleada
para explicar el misticismo, hay que decir que el judaismo y el islam, si
bien no aplicaron la filosofia aristotélica, al menos al comienzo, hasta los
siglos XII y XIII, si echaron mano de otras, como es la neoplatonica,
con igual precision y eficacia que lo hizo la mistica cristiana con el
tomismo y aristotelismo. Por lo demds, la primera y tercera notas
senaladas por Hatzfeld son petfecta e integramente aplicables a las tres
religiones por igual. No s6lo eso, sino que antes de que se hallasen en la

"Hatzfeld, H., Estudios fterarios sobre mistica espariola, Madrid, 1955,
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mistica cristiana, se encuentran ya de modo evidente en la musulmana y
judia: la imbricacion entte ascética y mistica, constituyendo ambas un
solo camino espiritual y una terminologia y simbologia en que expresan,
se encuentran con muchos siglos de anterioridad a San Juan de la Cruz,
Santa Teresa, San Ignacio, en la ascética y en la mistica judia y
musulmana oriental; pero, sobre todo, en la espanola.

Este hecho plantea numerosas interrogantes; una de ellas, la del
porqué de tales coincidencias ¢ identidades v la de la posibilidad de un
influjo mas o menos directo. Sin embargo, el tema es sumamente
complicado y oscuto. Por un lado, las discusiones sobte la primatiedad
de las fuentes de la mistica (cristiana, judia o musulmana) no han cesado
todavia. Ciertas lagunas documentales, unidas al componente ideologico
de los invcstigadorcs, hacen que en este embrollado y complejo
problema de las fuentes todavia no se haya llegado, ni remotamente, a un
acuerdo. Es que, a veces, la busqueda de los origenes y de las fuentes, en
el fondo, se convierte en una lucha ideologica en la que solo se busca la
prepotencia de una cultura, de unas ideas, religiones o filosoffas sobre
otras. Por otro lado, sabido es que, historicamente, la posible influencia
directa del Islam y judaismo sobre los autores cristianos, estaba muy mal
vista y tachada de herética por la Inquisicién. Muchos libros Ieidos por
autores cristianos eran silenciados por esta razon. Aparte de ello, es muy
posible que clertos Conceptos, actitudes religiosas, puntos de vista
ascéticos y misticos, circulasen en el ambiente y se transmitiesen de boca
2 oido entre los circulos religiosos, sin necesidad de lecturas directas de
obras. Por eso, dejando de lado este intrincado y no resuelto problema,
me limitaré a sefialar los puntos esenciales de coincidencia entre las tres
misticas. Hay, sin duda, un fondo comun, una raiz que une a la mistica y
cultura cristiana, judia y musulmana en el medievo hispinico y que
permite la posibilidad de que haya influjos reales y efectivos, en el caso
de que los hubiera. Malamente podra una idea, una filosoffa, una cultura,
influir en otra, si no hay una base comin, un fondo unico que haga
posible el trasvase, que haga logico, viable, o por lo menos no absurdo, el
paso de un 4mbito a otro. Y eso es lo que quisiera buscar: la base y fondo
comun.

Por otra parte, en este ensayo quisiera exponer los términos de la
cuestion lo mas esquemiticamente posible, en un tema que, a pesar de
haber sido nuestro, espafiol, durante ocho intensos siglos de nuestra
historia, apenas si es conocido. Asi pues, expondré en primer lugar y
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brcvcg}cmc las cortientes misticas y ascéticas del islam y del judaismo.
Pasaré a continuacion a sefialar algunos pocos I)Llﬂtt).\: (de entre los
mu(’tl*.uas que se podrian exponer) de coincidencia entre ellas v la mistica y
ascetica cristiana. Al final, expondré la tesis explicativa de Asin Palacios
la clasica y ptimera sobre el tema, junto con algunas de las criticas que sc:
]L? han hecho, para terminar con un breve esbozo de mi propio punto de
vista sobre el problema. |

. ‘I.as lineas ascético-misticas islimicas y judias que recotren los
s.wic sii\l\()s de dominacién musulmana (del 711 a 1492) y dLlrﬂ.ﬂtC l()::
siglos XV y XVI hasta empalmar con la gran mistica cristiana son:
sufismo, algunos pocos clcr};cnms de shi‘ti;mf:) \‘L?‘\LEZI“:;‘E ;(i?r EL:
parte musulmana) y la Cébala (por la parte judia). . b
e ,,U .:s“L‘:‘nsmo ;1d(>pra el nombre seguramente del hecho de que sus
u cpr(.)? iniciales en (’)ﬂcmc‘ dl}lrame los siglos VII-VIII, vestian ropajes
asperos de lana (en arabe sif “) para distinguirse de los demas: si bien
otros piensan, con menor fundamento. que se trata de una arabizacion

de la pa-iabm gricga cofial. De este término, 4/, surgira el consagrado
para designar a la mistica musulmana, a la practica de la misma: fasammnf

p‘alabm que deriva de la rafz sawafa que significa “profesar el sufismo”
[L.SC:TIr.UI‘}U’HUnL‘ﬂt(‘ se basa el sufismo en la aleya primera de la \‘Gr;;
dlt?Cl_RlCtL‘ del Cordn, donde se describe muy brevemente cl viaje (!l\‘/ﬁf"(a‘)h del
P.ruh:tn a Jerusalén, a partir de cuyo templo y ciudad se opera Ia \‘u-bid't “1-]
cielo (wi'riy): “Alabado sea quien hizo ‘\"f?lj':il’ a su siervo, por 1;1 m)c‘h‘c
desde la Mezquita sagrada [la Meca] hasta la Mezquita mis rcmot{
[Jerusalén], aquella a la que hemos bendecido su alrededor, para hacci’];
ver parte de nuestras aleyas [o secretos]. Cierto: El es el Oyente .cl
(41;1r‘1\'1d{-mc“. iste pasaje y su imurpreréci(m posterior dio !L‘IL{RII’{ la
[mdlci(m‘ de que Mahoma fue entonces iniciado en los secretos dik\'im):a :
Hl:u interesante constatar el hecho de que esta tradicion islamica

del »i'rdy haya sido profusamente traducida al latin v a las lenouas
romances en el medievo, de modo que haya podido ]]cgm; hasta i)ﬂnrhc tl
cual supone Asin Palacios vertié en su Divina Comedia De este mnn‘l()
aparece dicha tradicion musulmana en el capitulo quinto de Ié f-!/r/nrz'-;
n’i“tl/f.’fiif del arzobispo de Toledo Rodrigo Jiménez de Rada, en la (l};rf'}ff'(;f
!()t:;f:/l;h \!th)1’?5‘0 el Sabio, en la f!///?/fifr!g}"f;fl de la seta de Mahowa , de San
ascual y en otras muchas mas obras latinas y romances. Por lo

2 \ll(“l ] [ASCI] 16 1

F PO Ia trascripclo: ¢ crmi ]
hace _l‘ peion simplificada de los términos v nombres irabes v hebreos, tal como suele
acerse para comodidad de los lectores. ‘
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demas, es curioso que esta ascension tiene su paralelo en el judaismo,

con la merkabah o escala de Jacob, ala que luego se aludira.

El sentido dltimo del sufismo estriba en el deseo de llegar al
corazén, al interior, a lo oculto, al espititu de la shari"a o ley cordnica, a la
hagiga o verdad religiosa del islam, para que, superado el puro
cultualismo, ritualismo, formalismo y legalismo externos, entre el
hombte en contacto con la divinidad, de forma directa y pot medios
misticos. Para ello, el sufi traza una metodologia, un camino, fariga, 2
través del cual llega a esta meta. Condicion imprescindible para dicho
itineratio mistico es la via ascética, la purificacion de la conducta, el
alejamiento de lo marerial y mundano. Este camino ascético-mistico va
ligado, ademas, en ocasiones, a una especie de metafisica, normalmcn{c:*
neoplatonica, hermética, llamada ‘irfin. El conocimiento mistico sufi
suele llamarse a 7ifa, y al que sabe, al sabio sufi, ‘anf.

Digo que suele ir ligado “en ocasiones” a ese tipo de filosofia,
porque podemos distinguir entre un sufismo prictico, popular incluso, y
un sufismo culto, intelectualizado, como puede ser el de Ibn al-"Arif de
Almetia (1088-1141) o Tbn "Arabi de Murcia (1165-1240). Es importante
subrayarlo, porque el sufismo sucle surgit no sélo como reaccion,
superacion e incluso protesta contra el legalismo religioso, sino incluso
contra el islam oficial de la teologia (kakim) y del derecho (figh). Y sin
embargo, a pesar de esta enemiga antintelectual de origen, adopta
cambién la forma culta, teérica y filosofica que acabo de indicar. Es un
fenémeno muy comun (el de la intelectualizacion de movimientos
antintelectuales) en otras ireas de la cultura, sociedad y pensamiento.
Esta actitud, es obvio, le trajo al sufismo muchas incomprensiones e
incluso persecuciones, pese a que fue generalmente aceptado por el islam
oficial sunni. Por otra parte, esta actitud interiorista y de busqueda de la
verdad oculta hari que el sufismo entre en contacto, bastante
problemitico por lo demis, con el sh7 ismo, del que hablaré en seguida.

Uno de los primeros suffes de que se tiene noticia es Abu Yazid
Bastami, persa muerto en el 874; y tras €l, ilustres personalidades como
al-Yunayd, Hakim Tirmidi, y el mis importante de todos al-Hallay, todos
ellos del siglo IX. La lista podria ser interminable, pero sélo aludiré a

Ahmad a-Gazzali, hermano del conocido filosofo al-Gazzali (el Algacel
de los ctistianos), muerto en 1126, conocido por haber consagrado la
linea de los llamados “fieles del amot”, para los cuales el tltimo secreto
de Dios vy la Gnica via de acceso a El es el amor. Este, al-Nahrayt y el
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iluirre Did-1-Nuan al Mistd, del siglo IX, influirin poderosamente en el
sufismo andalusi. En cualquier caso, la figura cumbre del sufismo
oriental es el persa Suhrawardi, del siglo XII, autor de obras como E/
destierro occidental, Libro de la sabiduria luminosa y otras muchas mis, en las
‘cuﬁlujs propugna ura metafisica de la luz, fundamento de su mistica
!lpmlnista, superadora de las tinieblas de la simple y escueta racionalidad
cientifico-logica. -

En al-Andalus, el primer mistico sufi es el insigne y crucial Ibn
Masatra, nacido en Cordoba en el 883 de padres muladies 3y muerto en
el 931. Su pensamiento fue reconstruido por Asin Palacios a través de los
testimonios de Ibn “Arabi, Tbn Hazm (994-1065) e Ibn Sa'id (siglo XI),
pues de sus obras, que se daban entonces por dcﬁniti\'amcntépcrdid:zs
solo se conocian los titulos Kitdh al-hurif (E/ libro de las letras) y el Kitib d/;
tabsira (E/ libro de la explicacion perspicaz 3 Sin embartgo, en 1972, Stern las
descubrio, con lo cual podemos hoy disponer del pensamiento integro de
tan esencial figura del pensamiento y espiritualidad espafiola. L Pues,
clertamente, tal como Asin Palacios lo asentd, Tbn Masarra es el padre de
T(l)dfl lfq mistica posterior, no solo islimica, sino también judia y cristiana.
En efecto, inspirado en la filosofia neoplaténica y en la del Pseudo-
Empédocles (conjunto de escritos apécrifos del filosofo de Agrigento
[impédo.clcs) presenta un mundo en el que la diferencia fun(liﬂmcnm;
entte Dios y lo creado es que éste esti compuesto de una Materia
L*m\'c.rs;.]], mientras que el Creador es puro espititu, carente de toda
materialidad: es la forma filosofica de distinguir radicalmente a Dios del
mundo y de asentar tedricamente la transcendencia del Creador. Esta
Materia Universal pasara también del Pseudo-Empédocles y del
pensamiento islamico a la filosofia y mistica judia, como \'crcmos-h.lcgo
al hablar de la Cébala y especialmente de Tbn Gabirol (h. 1070-1141) y de
su libro La fuente de la vida, libro que, a su vez, fue traducido al/l;m'n‘
c]grcicndo asi un influjo extraordinario en el mundo latino europeo y
cristiano medieval, hasta San Alberto Magno y Santo Tomis de Aquino. :

e La escuela masarti tuvo una total vigencia hasta el final de la
historia de al-Andalus, funcionando unas veces bajo la proteccién de los
poderes puablicos y, otras, en la clandestinidad, en las escuelas misticas de
Almeria y Cérdoba, aparte de algunos focos mas en los Algarbes de
Portugal. En cualquier caso, de entre los muchisimos misticos sufies que
se podrian citar, merecen ser nombrados especialmente dos: el

3 Dove o :
Por muladi se entiende el cristiano convertido al islam.
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almeriense Ibn al-"Adf e Ibn “Arabi, citados mas arriba. Podemos decir,
sin lugar a dudas, que los dos grandes maestros de la mistica islamica son
el citado persa Suhrawardi y el espafiol Ibn "Arabi. Y es precisamente en
este ultimo, en quien Asin Palacios, conctetamente efl Su obra E/ islam
cristianizade’, centra mas su atencion, la hora de establecer sus paralelos
con la mistica cristiana del Siglo de Oro y, en especial, de San Juan de la
Cruz y Santa Teresa. Recuérdese que el titulo completo de la citada obra
es Fl islam cristianizado. Fstudio del “sufismo” a lravés de las obras de Abenarabi
de Muraa.

Fruto de esta magnifica escuela mistica espafiola, o al menos su
continuacion, es la escuela shadili, cuyos otigenes se remontan al maestro
de Tbn “Arabi, Abi Madyan, perteneciente a la escuela masarri de
Almetia. Peto quien realmente dio nombre a la escuela fue el magrebi
AbG.lHasan al-Shadili, nacido en 1196 y muerto en 1258; y sus
representantes mas significados son Abt-1-" Abbas de Murcia, muerto en
1287 en Alejandria, donde todavia hoy se venera su tumba en una de las
mezquitas mas bellas de la ciudad, e Ibn “Abbid de Ronda, del siglo
XIV. La escuela shadili prolonga la mistica de Ibn Masarra y de Tbn
*Arabi, aunque con menos talante metafisico y mas sentido practico de
buisqueda efectiva de Dios y de union inmediata con Fl, en el cual se
confia y entrega el mistico de tal manera que llega a renunciar a los
mismos catismas propios del estado de éxtasis y de union con Dios.
También Asin Palacios ha estudiado a fondo esta corriente, haciéndola
precursora, junto con Ibn “Arabi y el masarrismo, de la gran mistica
cristiana de San Juan de la Cruz y Santa Teresa, ademds de convertirse
luego, dentro del 4mbito cristiano, en el misticismo de los alumbrados y
de Miguel de Molinos, entre otros. Hay que mencionar a este proposito
la obra inacabada de Asin Palacios, Shadilies y alumbrados, que ha visto la
luz en la Editorial Hiparién (que ya ha publicado varias obras de Asin
Palacios), hace poco, el ano pasado, acompafada por un estudio
introductorio de la profesora Luce Lopez-Baralt; de la Universidad de
Puerto Rico’.

Ia otra veta mistica del islam es el sh#ismo. Hablar aqui de este
complejo movimiento que tiene repercusiones hasta hoy dia, como es
bien sabido, rebasaria con mucho los limites de este ensayo. Por ello, y
porque su incidencia en Espafia no es tan importante, me limitaré a dar

+ Asin Palacios, M., E/islam cristianizadn, Madrid, 1981.
5 Asin Palacios, M., SQad0ilies y alumbrados , Estudio introductorio de Lasce Lipez-Barajt , Madrid, 1990.
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solo alguna nota esencial del mismo.

Shia significa en arabe “partido”; es decir: el partido que surgi6
ante el problema de la sucesion del Profeta. Tras la muerte del tercer
califa, "Uthman, se planted el tema de quién debia sucederle: unos
pensaron que debia ser elegido por votacion, dentro de la inmensa
familia de los Quraysh, la del Profeta. Estos eran los que habrian de
lamarse sunnies. Otros, en cambio, los shi'des, querfan que el sucesor
llegara al poder por rigurosa herencia de sangre, con lo cual su unico
candidato era el descendiente varén mas proximo a Mahoma; a saber:
"Ali, su primo y yerno a la vez. Triunfaron los suunies al subir al poder los
Omeyas (a los cuales sucederfan después, en el 750, los “Abbasies), para
lo cual asesinaron a "Ali: de este modo, pasé este candidato a un nfumdu
de ocultamiento espiritual; con lo cual los sh7 zes quedaron a la espera de
la venida del Imam oculto, gf-mahdi, al final de los tiempos. Por otro lado,
los shi“zes, al correr del tempo, se dividieron en multiples subsectas, entre
las cuales destacan tres: los zsma ilies o septimanos, los duodecimanos v los de
Alamiit. ]

Fsta opcion, a primera vista meramente politica, lleva consigo
toda una concepcion filosofica del mundo, de la historia, del hombte v
de Dios, extraordinariamente compleja, trica e interesante. Hoy
conocemos muy bien este movimiento minoritario del islam, ccnti‘ad{)
sobre todo en Iran, gracias a los estudios de Henry Corbin®. A modo de
sintesis, podemos decir que el pensamiento s/ se centra en dos
cuestiones que, como veremos, lo aproximan (no identifican) al sufismo.
Una es la del binomio zahiry bitin (lo aparente y lo oculto) y otra la del
concepto de waldya, o amistad, cercania (se entiende: con I')R'\s). Seotin la
primera (compartida por el sufismo), todo (la realidad, la histc ;‘in, la
revelacion) tiene un aspecto visible, aparente, tras el cual se esconce un
sentido oculto, esotérico, misterioso. A ese sentido oculto se le llama
hagiga (verdad), término que veiamos empleaba el sufismo y que se
superpone, como en éste, a la shari’a o ley puramente externa, a la cual
completa y supera. Ese sentido oculto es conocido por los imames (que
son los equivalentes a los califas sunnitas) los cuales disfrutan de a
amistad con Dios (waliya), estando misticamente, misteriosamente

unidos a El [stos imames conocen los divinos secretos que van

comunicando a los hombres. El iwamito es la insitucion gracias a la cual

Veéase, por ejemplo: Cotbin, H., Face de Dien, face de [ homme. Hérmenentigue ef soufisme , Paris, 1983

y también [ listaire de la philosophie islamiigue, Paris, 1974, ademas de otras obras del mismo autor,
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se va conociendo mas y mas de lo que habia de oculto en la revelacion de
Mahoma. Este complejo de ideas, mucho mas intrincado y matizado de
lo que aqui he podido si quiera insinuar, lleva consigo o conduce, como
puede verse, a una mistica, similar a la sufi, aunque de una manera
distinta. La filosofia y mistica sb// lleva implicita una concepcion
cosmoldgica, politica, social e historica que el sufismo no tiene, aparte de
las diferencias de interpretacion del mundo de lo oculto y de lo esotérico
que hay en ambas cotrientes. Sin embargo, se da el mismo espititu de
busqueda de lo oculto y de unioén mistica con el Absoluto, con Dios.

Bl shiismo apenas si entr6 en Espafa, pues ¢ésta, lo mismo que
luego cuando fue cristiana, profesara el islam mas ortodoxo de todo el
panorama religioso musulman. Al-Andalus serd sunnita cien por cien, y
se adscribird al malikismo, la escucla mas ortodoxa y rigorista del derecho
islamico, después de la hanbali, Es interesante oir a Asin Palacios a este
respecto: “Realmente puede decirse que la Espafa musulmana fue,
durante su larga historia, la tierra mas ortodoxa de todas las islamicas,
por lo mismo que era la mas lejana del centro de la fe. Aunque su cultura
literaria y teologica era un fiel trasunto de la oriental, sin embargo, las
herejias innimeras del Otiente no encontraban aqui mds que un eco casi
imperceptible.  El  clero  ortodoxo maliki comprendié  quiza
instintivamente que la vida politica del islam espafiol estribaba en su
unidad dogmatica, e inspirindose, para conservarla incélume, en un
criterio tradicionalista y antifilosofico, consigui6 apagar todos los conatos
de innovacion con la intolerancia mas violenta. El Estado, sobre todo en
los primeros tiempos, apoy6 con su autoridad moral v con medidas
represivas esta politica del clero ortodoxo™”. A pesar de todo lo dicho (y
lo reconoce el propio Asin Palacios), penetran en la Peninsula elementos
sueltos de sh7ismo, en forma de filosofias llamadas por Asin batinies o
csotéricas, inspiradas en la sh7°a. Pero, sobte todo, entra la Enciclopedia de
los Hermanos de la Pureza, inmensa obra shiita de clencia, metafisica,
ascética y mistica, que tendrd un influjo insospechado en el pensamiento
no s6lo musulman, sino judio®. Y el impacto se dejari notar, sobre todo,
en los autores misticos y ascéticos, como pueden ser dentro del judaismo
Ibn Paqada (siglo XI) e Ibn Gabirol. Hay que subrayar la gran carga que

" Asin Palacios M., , Tbn Masarra y su esouela , en Obras escogidas , Madrid, 1946, . 1, p. 24.

® Puede verse: Marquet, Y., L philosophie des [howi alsafi’, Argelia-Lille, 1973; Bausani, A.,
L Enciclopedia dei Fratelli della prita , Napoles, 1978, ( onvegno sugli Ikhwin as-safi”, Roma, 1981, Y
para su impacto en la filosofia hihpﬁlh)-ll]llHU]{llﬂll:lZ Lomba, I, El Ebr, puente de Enropa.
Pensansiento musnlmdin y juds, Zaragoza, 2002
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contiene esta enciclopedia de interpretacion alegérica y simbélica de los
numeros, las letras, los astros, la naturaleza entera; lo cual, por un lado, la
acercara al Sefer Yesird y al Zobar de la Cabala judia ¥, por otro, fomentara,
junto con la misma Cibala, todo el mundo de la astrologfa, tan vigoroso
en el Medievo y en el Renacimiento.

Asi pues, resumiendo: la gran escuela mistica espanola comienza
en el siglo IX con Ibn Masarra para seguir ininterrumpidamente
desarrollindose hasta su climax: Ibn ‘Arabi. Esta escuela mistica,
heredera del mis rancio sufismo oriental, se ve reforzada por los retazos

de filosofias esotéricas batinies, shi'itas Posteriormente, esta escuela
mistica andalusi, se convierte en el shidilismo que se extiende hasta el XTIV
y XV. Y todo este conjunto sufi-shidili, se ve estrechamente emparentado
con la mistica cristiana posterior al siglo XV, hasta 1600
aproximadamente y, sobre todo, con las grandes figuras de San Juan de la
Cruz y Santa Teresa.

El judaismo espafiol de Sefarad también ofrece su dimension
mistica, no menos importante que la musulmana y estrechamente
emparentada con ésta y la cristiana. Ya hemos visto, a proposito del
sufismo y del shi'ismo, que los encuentros con el judaismo eran
inevitables.

Concretamente, el nombre de la mistica judia es el de Cibala,
termino que en hebreo significa “recepcion” y, por tanto, “tradicion”. [.a
Endiclopedia judaica define asi la Cibala: “Sistema mistico de interpretacion
de las Sagradas Escrituras, transmitido desde la época talmudica, como
tradicion esotérica, y desarrollado desde el siglo XTII en combinacién de
elementos  filoséficos”. Y Geogre Vajda, ilustre investigador del
pensamiento judio e islimico, la describe de este modo: “Lo que se
entiende actualmente por Cabala es un producto que supone, ademis del
antiguo esotetismo judio y el cuerpo integro de los escritos talmadicos v
midrashicos, la casi totalidad de las especulaciones teoldgico-filoséficas
del periodo judeo-arabe” ?,

ILa mistica y esoterismo cabalisticos sittian su origen mds antiguo
en el florecimiento cultural y religioso posterior al exilio babil6nico
(sigloIIl y II a. C.), tomando como nicleo especulativo el relato de la

? Un breve resumen del pensamiento judio, de la Cibala y de los influjos posteriores en ¢l
pensamiento puede hallarse en Vajda, G., Introdution i la pensée juive dn Mayen Age, Paris, 1947 v en
Sirat, C., A History of Jewish Philosophy in the Middle 1ges, Cambridge, 1985. También erlcdc
consultarse para ver ¢l pensamiento judio en el Norte de Sefarad y el influjo de la filosofia
islimica en el judaismo mi libro: [ filosofia judia en Zaragoza, Zaragoza, 1988,
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creacion en el Génesis, en las visiones de Ezequiel y de su csc:ala.
merkabah (recuérdese el paralelo antes hecho con d i Ty dc! Profeta
Mahoma en el sufismo) y en ciertos pasajes del libro de Esdras. la
histotia es larga y compleja. Pero, a mancra de esquema sumamente
resumido, diremos lo siguiente: i %

Cuando la Cébala empieza a tomar Cuetpo deﬁnmvoﬁ en Qri.m?u:
es con la aparicién del libro fundamental de la misma: el Sefer Yesira o
I ibro de la Creacion . Es el libro filosofico-mistico mas antiguo cn hebreo y
fue compuesto tal vez hacia el siglo VIIL, por un autor an mim‘o, aunqu.c
se atribuve a veces 2 Rabbi Akkiba. Sa’adia Gaon lo tradujo al drabe en el
siglo IX. : i

En este libro aparece todo el conjunto de los sefirit o
emanaciones divinas con las cuales se constituye el mundo, a las cuales
va asociada toda una compleja trama de simbolos de letras y nameros, y
por los cuales se descubte lo oculto, lo batin, que late tras lo aparente,
<ahir, de la realidad, para, al final, unirse misrjcafnr.:n.tc a la.\erdad
Suprema, al Creador. A partir del Sefer Yesira, el misticismo ('srlc.ntal se
traspasa a Occidente, concretamente a Fspana, sobre todo, y a Francia,
[talia y Alemania. i

La aparicién y apoteosis de la Cabala cotresponde a f:}spﬂna, a
Sefarad, en primer lugar. Ante todo, porque hay toda una pléyade de
autores ascéticos y misticos que preparan este apogeo, entre los cuales
hay que senalar, de acuerdo con la opinién de Vajda, a los tudelanos
Abraham ben Ezra (1089-1164) y a Yehada ha-Levi (h. 1070-1141), al
barcelonés Abraham bar Hiyya (h. 1065 1136), pero, sobre todo, a mi
entender, a otros dos: al zaragozano Ibn Paqida y al malaguefio educado
v avecindado en Zaragoza Ibn Gabirol. La importancia de estos dos
dltimos reside en que el primero, Ibn Paquda, en su libro Los deberes de '/r;.\‘
corazones'V, expone una maravillosa y magnifica adaptacion de la ascética
musulmana otiental v andalusi al judaismo, terminando su proceso

purgativo en el ltimo capitulo del amor divino, que si no es esencial v
formalmente mistico, al menos abre de par en par las puertas a la mistica.
Ibn Paqida, pot lo dicho, es una pieza, a mi entender fundamental, pues

refleja a la perfeccion tanto la ascética musulmana como la judia, que,
por otra parte, coincide de manera sorprendente con lo més serio de la

10 1bn Paquda, Los deberes de los corazones , Introduccion, traduccion y notas de Joaquin L ymba,
Madrid, 1994,
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ascética cristiana del Siglo de Oro espanol . En cuanto al segundo, Ibn
Gabirol, tal como se dijo antes, transmite con su Fous vitae , La fuente de la
vida , traducida del arabe al hebreo por Sem Tob Falaquera y también del
arabe al latin por Juan Hispano y Domingo Guadisalvo, toda la tradicion
neoplatonica anterior, griega y musulmana. Pero, especialmente, las
enseflanzas del Pseudo-Empédocles concretamente con su teoria de la
Materia Universal) y, por tanto, de Ibn Masarra. Como consecuencia, Ibn
Gabirol culmina su sistema filosofico con una apoteosis mistica, de corte
sufi, pero adaptada al judaismo, que habra de ejercer un fuerte influjo
entre cristdanos y judios.

Por fin, en el siglo XIII aparece en Castilla la obra cumbre de la
mistica y Cabala judia: el Zobar , cuya autoria suele atribuirse, no con
plena seguridad, a Moisés de Leon. Y, en la Corona de Aragon surgira un
grupo de cabalistas sumamente importante en Gerona, aparte del gran
maestro de la Cabala, el zaragozano Abulafiah (1240-h. 1291). Todos
estos autores y obras, junto con el Se¢fer Yesira, constituiran el eje y punto
de referencia obligado para toda la Cabala posterior, espafiola y europea.
No quiero dejar pasar la ocasion de subrayar un hecho, a mi modo de
vet, importante: el Zohar aparece en Castilla, precisamente en esa Castilla,
cuna de la gran mistica cristiana de Juan de la Cruz, de Teresa de Jesus,
de Luis de Leon y de tantos mas, v a la que el propio Unamuno attibuye
ese talante tan hispano, tan mistico, tan sublime, propio y esencial de
nuestra historia. Podra ser casualidad (no lo parece), pero los hechos son
exactamente €sos.

Fista es a grandes rasgos la historia de la cibala sefardi. El
impacto de la misma en el mundo cristiano sera muy profundo. Por
ejemplo, en Ramon Llull, el cual, a su vez, también muestra profundas
huellas sufies y musulmanas (parece que solamente sabia arabe y cataldn).
Y, a través de Llull, sobre todo, pero también de otros conductos, la
Cibala llegara a afectar muy seriamente a Pico de la Mirandola, a Juan
Reuchlin, a Enrique Cornelio Agripa, a Paracelso y a otros muchos mas,
aparte de los propios judios espafioles que la defendieron y profesaron.

Tras este breve y 1‘{1pidn recorrido, puclcmus concluir que nuestro
suelo hispanico, desde ¢l ano 800 hasta 1600 fue la cuna de los mas
grandes movimientos misticos mundiales: el sufismo con Ibn Masarra y

" Ver, por ejemplo, mi trabajo: “Iispiritualidad y humanismo. Dos tesoros de la espiritualidad del
pasado: In Paqglida e lgnacio de Lovola”, en Humanisma para el sigh XXI. Ed. Maria Luisa Amigo,
Universidad de Deusto, Bilbao, 2003, pp. 471-477
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e il
el ingente Thn “Arabi, ol shadilismo, la Cabala y el Zohar, los autores €1tados

v todas las escuelas ascéticas y mMiSHCAs espanolas de carmelita

franciscanos, dominicos, jcsuitais. con represent L
San Juan de la Cruz, San Ignacio de L(:)yola, Fray Luis de ‘L.(:”? : ./
de Orozco, autor del Vergel de oracon y del Monte de contemplacion,
Francisco de Osuna, San Pedro de Lo
Malén de Chaide, Diego de Estella, Juan de los Angeles, ademas de (;a
llamados “heterodoxos” pot Sainz Rodriguez, tales como ] Li;m-~ (,LL?
~ Valdés, Miguel de Molinos, Miguel Servet y los alumbrados del siglo
XVI, herederos ditectos de los shadilies musulmnncs. i - ~
Exponer los paralelos, coin-cidencms e !L]@IW[idﬂij(?b dk.
terminologia, contenidos, simbolos y actitudes entte todos estos &LET{H-‘(.,S
¢ escuelas, rebasatia los limites de un ensayo como este y aufl de un curso
entero. Por lo demis, ahi estd la obra de Miguel Asin Pﬂlacm? y de tantos
otros que, siguiendo sus huellas, han enrlquf'm.do ?‘ste sugestivo, f{:&.md(f
y apasionante campo de investigacion. Me llmltgfc a dar unas brevisimas
pinceladas de algin pequeno aspecto de la cuestion. |
Ante todo, resulta curioso observar, pot ejemplo, el mismo
espiritu de concienciacion de lo religioso en el }udin Zaragozano ,l,bn
Paqida, en su libro Los deberes de los corazones, }’l(:’ﬂ_’b'dﬂ lg)ngcn.; de l.,n?-n-)laf
en sus Fjercicios espiritnales. Ambos ponen la mas ferrez l()gl.(:ﬂ dcducmg y
cacional al servicio de la interiorizacion de la fe, de la ascetica de la vida
religiosa en general. Y asi, partiendo del “Principio y Fundamento” de la
existencia de un Dios Creadot, concluyen en el deber que el hombrc
dene contraido de entregarse por entero a El con un acto de fe intertor,
sincera y puta y con la prictica de una vida de ascests que IC(>111prc1lg1t-
virtudes tan fundamentales como son el abandono incondicional en El
la pureza de intencion, la humildad, el arrepentimiento, l;? §)c11itg?11ci11 y el
abandono de los placeres y bienes mundanos, para culminar, al final, en

atantes como Santa Teresa,

Alcantara, Juan de Avila, Pedro

el puro amor a Dios como réplica al amor que FEl tiene al hombre. 1a
shema® Yisra’el judia resuena continuamente en las paginas de Ibn
Paquda, con la misma fuerza que en la obra de Ignacio de Loyola:
“Escucha Israel, el Sefor, nuestro Dios es solamente uno. Amaras al
Senor, tu Dios, con todo el corazén, con toda el alma, con todas las
fuerzas” (Deuteronomio, 6, 4-6). Este esquema racional, este sistema
ascético, esta culminacion apasionadamente amorosa, se¢ repite
literalmente en San Juan de la Cruz, en Santa Teresa y en cualquier asceta
y mistico cristiano. Por su parte, Ibn Paqida es, ademas, heredero
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indudable de la mas antigua tradicion del sufismo islamico oriental: su
obra pone de relieve, a través de todas sus paginas, la extraordinaria
informacion y las abundantes lecturas sufies de su autor. Por otro lado, el
libro de Los deberes de los corazomes tiene, a mi entender, varios aspectos
dignos de subrayar.

Uno de ellos es el del “Examen de conciencia”, expuesto por Ibn
Paqada en el capitulo octavo de su libro y que se halla profusamente en
toda la obra de San Ignacio de Loyola y en San Juan de la Cruz. Ahora
bien, este examen de conciencia no lo dirige Ibn Paqida, solo y
fundamentalmente a la correccion de los defectos y pecados v a la
eliminacion de lo negativo de la vida moral; sino, de un modo muy
directo y especial a la purificacion de la intencion, en nuestras acciones y
vida. Ibn Paqida define asi a la pureza de intencion en el capitulo quinto
de Los deberes “La pureza en el obrar ante Dios consiste en tener en las
acciones la intencion, tanto en lo exterior como en lo interior, de
someterse a Dios por Fl mismo, deseando tnicamente complacerlo, sin
querer agradar a los hombres™2. De un modo paralelo a como lo hace
San Juan de la Cruz, en La noche oscura del alma °, donde dice: “Debe
pues, gozarse el cristiano, no en si hace buenas obras y sigue buenas
costumbres, sino en si las hace por amor de Dios s6lo, sin otro respecto
alguno”. Y San Ignacio, en las Constituciones'™, por tomar un ejemplo al
azar, afirma bagualmente: “Todos se esfuercen de tener la intencion
recta, no solamente acerca del estado de su vida, pero aun de todas cosas
particulares, siempre pretendiendo en ellas puramente el servir y
complacer a la divina Bondad por Si misma y por el amor y beneficios
tan simulares en que nos previno, mas que por temor de penas ni
esperanza de premios”. Es el tema del zls o purificacion interior ante
Dios, tan usado por toda la ascética y mistica musulmana y judia.

Enfocado asi el examen de conciencia, hacia la obtencion de esta
pureza de intencion, Ibn Paqida consagra el largo articulo tercero del
capitulo octavo de Los deberes de los corazones > a analizar las nada menos
que treinta maneras que propone de examinar la conciencia. Y nos
encontramos con que en ellas, casi lo menos importante es el recuento
de las faltas cometidas: sin excluir este aspecto, donde mads se detiene es

12 Tbn Paqtda, Los deberes de los corazones, op. ait., p. 177.
i : , " L

13 San Juan de la Cruz, La noche oscura del alma, 3, 27, 4.
14 San Ignacio de Loyola, Constituciones, n.288.

15 Ibn Paquda, Los deberes de los coragones, ap. cit., p. 249 y ss.
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en la consideracién de los dones recibidos de Dios, en lo mucho que el
hombte debe al Creador, en lo que debe hacer por El, en el amor y
servicio que le debe. En resumidas cuentas, se trata mas bi?n de los
distintos modos de meditacién y de oracién interna, tan profusamente
expuestos por Nuestros grandes misticos y ascetas, €n parriculaf' por San
Ignacio de Loyola. A este propdsito, Ibn Paqida propone un sistema de
oracién, segan el cual hay que proceder lentamente, paladeando las
palabras, las plegarias, y el mismo nombre del Senot, a la manera como‘cl
sufismo dice que hay que orar recordando el nombre de Dios, el dhikr
Allih, v como Ignacio de Loyola habla de la “oracién por anhélitos™.

Puestas asi las cosas, la conclusién que saca Ibn Paqida de la
prictica del examen de conciencia es la siguiente: que “se derivaran para
¢l espiritu consecuencias sublimes, elevadas, que nos ayudarin a lograr
todas las virtudes y a conseguir todas las cualidades excelentes. Este
sublime estado consistird en la purificacién de lo mds precioso de tu
alma, quedando ésta limpia de las tinicblas de la ignorancia y en el
descenso de la luz de la certeza que expulsard de tu corazon las sombras
de la duda” 6. Y San Juan de la Cruz, en Dichos de luz y de amor : “cl alma
que 2 menudo examinare sus pensamientos, palabras y obras [..]
obrando por amor de Dios todas las cosas, tendra muy claro su cabello y
mirarle ha el Esposo su cuello y quedari preso en él y llagado en uno de
sus 0jos que es la pureza de intencion con que obra todas las cosas [...]
todas las obras se han de comenzar desde lo mis alto del amor de Dios si
quieres que sean puras y claras”. Amor y mistica, unidos al examen de
conciencia en San Juan de la Cruz, que en Ibn Paqlda también lo estan,
porque dedica el capitulo décimo de Los deberes de los corazones, al amor
divino, y porque en el mismo lugar citado sobre el examen de conciencia,
compara 2 ésta, a la conciencia, tras el examen, a un espejo que ha
quedado limpio y en el cual se refleja la sabiduria y amor de Dios. Y bien
es sabido que el espejo es un simil muy recurrido en la mistica cristiana,
concretamente de San Juan y de Santa Teresa.

La pureza de intencion exigida es tal, que lleva a Ibn Paquda a
postular constantemente un tipo de servicio a Dios, totalmente
desinteresado. Y este desinterés por todo lo que no sea el mismo Dios,
es omnipresente tanto en el sufismo musulman como en la ascética judia.
Asi, Ibn Paqida cita a este proposito multitud de veces aquel texto del

16 Thn Paqiida, Los deberes de los coragones, gp. cit., p. 281.
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Abodah Zarah'" que dice: “No seas, pues, como los siervos que sitven al
senor para recibir un salario, sino como los esclavos que trabajan sin
recibir un jornal”. Este principio tiene su version prototipica y lapidaria
en ¢l shadili Ibn "Abbad y en Santa Teresa en aquel “Quien a Dios tiene
nada le falta, todo le sobra”, dicho con idénticas ]):-l];lbl'z:?% en ambos,

| Para llegar a esta pureza y desinterés interiores ante Dios. el
camino es claro en la mistica cristiana, musulmana v judia: la ascesis o
privacion del mundo, de lo material, que en el islam adopta el término
C(')[]S}lf_{l'ﬂd() de zuhd y que contiene idénticos pasos, procedimientos y
virtudes en las tres formas de mistica. Recordemos, para abreviar, la
sintesis que hace Asin Palacios a este respecto: estudiando a Ibn Masarra
descubre (a través de su biégrafo al-Faradi) el otigen de su ascética \T
mistica en dos sufies orientales: DG-1-Nin ;1%—.\Iis:.ri (el cual enlaza la
tradicion hermética, la neoplaténica y la cristiana de Eeipto con el islam
inspirindose su ascética en los Verba Senioram de los solitatios de l;;
Tebaida) y al-Nahrayuri (influido por el panteismo persa y con caractetes
muy similares a los de Da-1-Nin). Pues bien, Asin Palacios hace una
descripcion del plan ascético mistico de estos dos musulmanes orientales,
subrayando la identidad de tratamiento que tiene en Ibn Masarra, Por
nuestra parte, la reproduccion del texto de Asin nos traerd a la memortia.
casi literalmente, multitud de pasajes de nuestros misticos hispanos, quc;
por brevedad y por su evidencia, no hara falta que los transcriba. l).icc el
1|u?m* arabista aragonés: “En las sentencias dispersas que de ambos
sufles se conservan, recomiéndale un método de disciplina ascética,

basado: en I: tificacion corpor: di ' '
ado: en la mortificacién corporal, mediante el ayuno, para reprimir la

gula y la lujuria; en la pobreza voluntaria, contta el vicio de la avaricia: en
el silencio, contra la murmuracion. Lixigese después adquirir las virtudes
y cumplir hasta los consejos evangélicos: evitar la tibieza o negligencia en
el servicio de Dios y la vanidad espititual; practicar la lu.unild‘;ld‘. el amor
d‘c i'ns enemigos y la paciencia, ejercitar la penitencia y aspirar al don de
1agr1m;.ts, guardando el justo equilibrio entre el temor y la esperanza. La
intuicién extatica es la meta de todo este camino: en ella el alma del suff
no experimenta en si misma otra sensacion y representacion que la de
Dios™18,

: Tras la purificacion interior y entrega desinteresada al Creador, el
primer paso para entrar en contacto con Dios y unirse a El es el acto de

1" Abodah Zarah 19 a 12

18 \\ ), < / ’ I J !
Asin Palacios, Tbr Masarra v su escuela . en Qbras escopidas , Madrid, 1946, 1. 1, pp- 105-106.
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presencia. Este acto implica dos aspectos: uno, -c] de la toma flc
conciencia por patte del hombre de que esta ante Dios, en su presencia,
arrojando de si todo lo que no sea El y asumlcndp la poquedad del
hombre ante la divinidad; y otro, el acto por el cual Dios se hace presente
al hombte, se ofrece y aparece ante él. Ambos adoptan en arabe el
mismo término: hadra o budir. En cuanto al primer aspecto de la
cuestion, hay que decir que es una constante, expresada con if}émia_)s
términos, en Ibn Paqtda, Ibn “Arabi, San Ignacio, Santa Teresa, San | uan
de la Cruz. Los ejemplos podrian multplicarse indefinidamente. Asi, la
expresion teresiana de que el alma debe “hacer cuenta de que no hay en
la tierra sino Dios v ella” y la de San Juan de que “Vive en este mundo
como si no hubiera mas en ¢l que Dios y tu alma” tienen paralelos
exactos en la literatura islamica y judia citadas. Ibn Paqada, por su parte,
al igual que los misticos y ascetas cristianos, insiste constantemente en el
hecho de que debemos ser conscientes de que Dios conoce tanto lo
exterior de nuestros actos, como lo mas secreto, oculto y escondido de
nuestra intimidad: por ello, el hombre debe actualizar continuamente su
presencia en desnudez integral ante el Sefor. Un texto clegido al azar, de
entre los muchos que hay, referente a la pureza que hay que tener ante
Dios, pot el hecho de que El lo sabe todo: “Pero los debetes de los
corazones, no es posible que, quien los hace, los realice por amor a la
consideracion y elogios de los demas, puesto que los otros hombres no
conocen el interior. Il que los lleva a cabo, Gnicamente busca a aquel que
puede conocetlos; y éste es tnicamente Dios, ensalzado sea, como dice el
Libro: “Yo, el Sefior, penetro el corazon, sondeo las entrafias” (Jeremias,
17, 10) y “Lo oculto es del Sedor, nuestro Dios; lo patente es nuestro y
de nuestros hijos” (Deuteronomio, 29, 28)17. :

Pero la presencia de Dios, en cuanto manifestacion de Este al
hombre, no solo tiene el sentido de Tapovcia o epifania divina, sino
también del de los nombres divinos. En este sentido, se trata de una
tradicién de posible origen hermético y que arranca del Pseudo-Dionisio
y de su obra De divinis nominibus. Ciertos detalles y el hecho de que el
numero de esos nombres divinos sea el de noventa y nueve, ademas de
otro, el centésimo que, como tal, es el mas misterioso de todos y que,
incluso, esta dotado de poderes ocultos y especiales, es de tradicion
musulmana, que vendria ya del egipcio Da-I-Nun. De ¢l pasaria a Ibn

19 Tbn Paquda, Los deberes de los coruzones, ap. cit, p. 178.
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Masarra y, sobre todo, a Ibn “Arabi, para terminar, finalmente, en las
dignitates de Ramon Llull, en el libro de éste Efs cent noms de Den, y en Los
nombres divinos, de Fray Luis de Leén, sin olvidar todo lo que la mistica de
Santa Teresa y San Juan de la Cruz encierra sobre el tema de los nombres
divinos. Recordemos que la recitacién de los noventa y nueve nombres
de Dios constituye una de las oraciones preferidas del musulman y que,
en el orden teoldgico, gran parte de las diferencias de escuela estriba en
el sentido literal, simbdlico o esotérico de los nombres que el Cordn da a
Dios.

Por otro lado, es curioso observar el paralelismo terminolégico
tan exacto que hay entre las dignitates de Llull y los nombres divinos o
hadrat de Ibn “Arabi. Ha sido Asin Palacios quien en su lbn Masarra y su
Escuel#® ha hecho una tabla de tales correspondencias. Por otro lado, las
dignitates lulianas, asi como los hadrat de Ibn “Arabi, simbolizan o
representan, sin duda alguna, los modelos o paradigmas platénicos y
neoplatonicos del mundo, sélo que en forma de atributos-nombres
divinos que, tras la palabra oida y leida en el Libro Santo, esconden un
sentido oculto y misterioso, batin, que solo se puede alcanzar con la
intuicion mistica y con el amor.

Este paralelismo entre ITbn *Arabi y Ramén Llull nos lleva a otro
orden de similitudes. Decfa el Prof. Gémez Nogales (y pongamos en
suspenso la palabra “influjo” en la lectura del texto que voy a citar) las
siguientes palabras, por si mismas elocuentes: “Pero es que no solamente
en la cultura drabe se puede continuar esta linea mistica hasta nuestros
dias, sino que en el mismo centro de Furopa nos encontramos con una
repercusion curiosa de la mistica musulmana. En la mistica renana hay
un paralelismo extraordinatio con la mistica arabe. Hasta ahora no se
habia descubierto el puente que unia a esas dos misticas. Se conocian
algunos de los anillos de la cadena: Ibn “Arabi, o misticos 4rabes
anteriores, Ramén Llull, Nicolas de Cusa y, finalmente, toda la mistica
renana. Pero scomo se podia unir a Ramén Llull con Nicolas de Cusa?.
He aqui un interrogante sin solucién hasta muy recientemente, y cuyo
enigma ha sido descifrado en nuestros dias por el profesor espanol

Fusebi Colomer. Esta tesis doctoral nos permite hoy afirmar que la
mistica renana estd influenciada por la mistica arabe™?!,

20 Asin Palacios, M., Ibn Masarra v su Escriela . en Obras Escogédas , t. 1, p. 208.
Gomez Nogales, S., Sabiduria otiental y filosofia drabe | en Estudios sobre Filosofia en al-Andalus .
Edicion dirigida por Andrés Martinez Lorca, Anthre ypos, Barcelona, 1990, p. 148,
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No resisto la tentacién de aludir brevemente, para empezar a
cerrar este sintético y selectivo clenco de paralelos, al del vacio intetior, a
la indiferencia ante todo lo creado y a la renuncia de los carismas.
Oigamos una vez mas a Asin Palacios hablando del shadili Tbn ~Abbad?
“Fsta renuncia aparece ejemplificada bajo simbolos di\'cm_m,. que se
reflejan en un tecnicismo estrechamente empatentado con el de San Juan
de la Cruz. Junto al término de la ascética tradicional “putgacion”, Ibn
“Abbad emg)lea estos otros que son tipicos de la escuela carmelitana:
“yacio”, “desnudez” v “libertad”: el alma debe vaciarse, desnudarse y
libertarse de todo apetito sensual, de todo egoismo, de toda inclinacion y
apoyo en las criaturas; debe salir de las cosas, para ir a Dios; debe matar
toda iniciativa, toda autonomia de su albedrio, para encontrar el sosiego,
la quietud espiritual, la soledad con Dios, que consiste en el
anonadamiento, en la negacién de si misma y en el total abandono o
dejamiento”. Y en la misma obra® establece un paralelo terminolégico
entre los shadilies y San Juan de la Cruz, cuyos hitos principales son en
San Juan de la Cruz: desnudez, libertad, vacio, salir de las cosas. Y en los
shadilfes (en las sentencias de Ibn “Ata” Allih comentadas por Ibn
*Abbad): fayrid, desnudez; hurriyya, libertad; fafrig, vacio; aljuriy min al-
ashab, salirse de las cosas. Todo este paralelismo lo acompana Asin
Palacios de una serie de sentencias de ambos autores que se
cotresponden casi literalmente. Al final de este vaciamiento, renuncia y
desnudez, se llega a la nada del yo, al fani” o desvanecimiento y
aniquilacién de la propia personalidad, y con ella, a la de todas las cosas
multiples; con lo cual se consigue una paz absoluta que termina en la
unidad (de forma muy parecida al zen), tras la cual sobreviene el baga "o
permanencia; es decir, el quedarse sumergido en Dios, en cuyo seno se
recupera de nuevo el yo, pero transformado en el interior de la unidad
divina. Fani’ y baga’ son, pues, los términos consagrados del proceso
mistico musulman que tienen sus paralelos también en la mistica
cristiana.

Aniquilacion y permanencia, apretura y expansion, noche y dia
son también términos repetidos constantemente en la mistica islimica y
cristiana. Como indica Asin Palacios, las palabras empleadas por los
shadilies y por San Juan de la Cruz son enormemente parecidas: en la

22 Asin Palacios, M., Un precursor hispamomusulman de wan de i hras Escogidas
& alacios, M., Un precursor hispanomusailman de San Jnan de la Cruz | en Obras Escogidas | t. 1, p.
258. : )

3 Jbid, p. 273.

mistica musulmana, qabd, se deriva de qabada, que significa coger,
sujetar, apretar, tomar, contraerse, sentir disgusto, estar triste,
experimentar angustia, apretarse el corazon. San Juan de la Cruz, por su
patte, en La Noche Oscura del Alma utiliza los términos correspondientes y
paralelos a los anteriores de: aprieto, apretura, prision, oprimit, poner en
estrecho, tortura, angustia, pena. Y el bast islimico sienifica: extender,
ensanchar, dilatar, abrir la mano y metaféricamente: alegrarse, estar
comodo, regocijarse, sentir bienestar, estar contento, equivaliendo 2 la
“anchura” de San Juan de la Cruz. Ibn Paqada, por su parte, no habla de
aprieto, angostura, pero si de quiebra y fractura del alma, en el mismo o
parecido sentido: “cuando le sobrevienen al hombre desgracias v
calamidades, entonces quebranta su espititu y se humilla”, ‘Cxprcs‘ir}ﬁ
que repite a cada momento, incluso acudiendo a pasajes de la Biblia,
como es, por ejemplo el Salmo 51, 19: “Sacrificio para Dios es LH]'
espiritu quebrantado, un corazén quebrantado v humillado, T, Dios, no
lo despreciaras”.

Una vez vaciado, despojado, liberado, desnudado el corazén, el
alma queda indiferente ante todo lo creado, ante todo lo que no sea
Dios. Permitaseme hacer una comparacion entre Ibn “Abbad, Ibn
Paqada, San Juan de la Cruz y San Ignacio de Loyola, con algunos textos,
El pensamiento de Tbn “Abbad lo expondré a través del testimonio de
Asin Palacios 2: “Ibn “Abbad formula una especiec de tabla de
pteferencias, que el alma debe adoptar, en la cual se agotan las categorias
de la prosperidad y adversidad. Fl que aspire a la perfeccion debe preferir
la pobreza a la riqueza, el hambre a la hartura, lo bajo a lo alto, Ia vileza 2
la nobleza, la humillacion a la honra, la tristeza a la alegria, la enfermedad

a la salud y la muerte a la vida. La coincidencia es tan sorprendente, que
hasta el nimero de las categorias afecta, si bien son las de Ibn Abbad
mas precisas e irreductibles entre s que las de San Juan de la Cruz”. El

texto del propio Ibn Paqida es el siguiente: “Son también signos de estar
en este clevado rango (de perfeccion): el preferir la muerte estando
sometidos a Dios, a la vida de insumisién; el elegir la pobreza sobre la
riqueza, la enfermedad a la salud, la desgracia al bienestar; el entregarse
totalmente a los decretos de Dios, contentindose con lo que El

#1bn Paqtda, Las deberes d
> Asin Palacios, M.. Un pre
pp. 264-265,

> en Obras Escopidas | t.




quiere”. El texto de San Juan dt_ la. Cruz es como siguc:“ “P}'rmcu;:c
siempre inclinarse, no a lo mas facil, sino a lo mas d1ticu|ro§(>. No a lo
mas sabroso, sino a lo mis desabrido. No a lo mas gustoso, sino a lo que
no da gusto. No a lo que es consuelo, sino antes al .dcscnnsuclo. No 1 lo
que es descanso, sino a lo trabajoso. No a lo mas, SIN0 2 loymcnos, No a
lo mis alto y precioso, sino a lo mis bajo y dcs_precmdﬂ. }\:o alo que ¢s
querer algo, sino a no querer nada”. Y, por hnﬁrcl dL bzlﬂ' -lgnaui} de
Lovyola en “El Principio y Fundamento” de sus Ejercicios f-'.spmm;{/r.n Pot
lo cual es menester hacernos indiferentes a todas las cosas criadas, en
todo lo que es concedido a la libertad de nuestro libre albedrio y no %L‘
esta prohibido; en tal manera que no queramos de nuestra parte mas
salud que enfermedad, riqueza que pobreza, honot que dghunor, vida
larga que corta, y por consiguiente en todo lo demas; solamente
deseando y eligiendo lo que mas nos conduce para el fin que somos
criados”. Creo que sobra cualquier comentario ante fan patente
paralelismo de ideas y, a veces, aun de cxpzcsi(mes..

Serfa demasiado prolijo, ¢ inttil por lo obvio, establecer paralelos
entre la unién mistica profesada por los musulmanes, por los judios y
por los cristianos. Este tema, asi como otros muchos relativos al mlsr.no,
esta suficientemente estudiado hasta el momento por Asin Palacios,
Ricard, Sainz Rodtiguez, Gallegos Rocafull, Hatzfeld, Allison Peers,
Andrés Martin, Cilveti, Rousselot, Swietlicki, Lopez-Balatt, Feton,
Chanan Matt y otros.

Solamente diré que la culminacién mistica viene expresada por el
término arabe i#lihid, que se corresponde a la union extatica con Dios en
el cristianismo, teniendo los mismos caracteres en una y en otra. Hay una
diferencia: que el Islam usa dos términos: itihad e ittisal. El segundo,
significa lo mismo, solo que unicamente lo utilizan los filésofos. La
unién extatica en el Islam, a diferencia del cristianismo, se puede lograr
por medio de la mistica propiamente tal y por la filosofia. A esta
diferencia, que estimo de suma importancia, volveremos al final de mi
exposicion.

Pero, ademas de esta identidad de nombres que significan la
union mistica, ocurre que también se da un paralelismo cast exacto entre
los términos que designan los estados espirituales (ha)), las moradas
(makam), los peldafios o grados de petfeccion (mandzil) y los carismas
(karima), asi como las distintas clases en que cada uno de estos grupos de

26 Thn Paquda, Las deberes de los corazones, op. cit., p. 167.

)

13¢

subdividen. Incluso hay un paralelismo casi literal entre Ibn “Arabi, San
Juan de la Cruz, Santa Teresa y San Ignacio de Loyola en las reglas que
cada uno de ellos dan para discernir espiritus y para distinguir entre los
verdaderos y los falsos carismas, entre los auténticos dones especiales
dados por Dios y los que sélo son fruto de la propia imaginacion o de las
sugestiones del maligno. Cualquiera que lea el Kitdb al-mawaqi, Libro del
descenso de los astros, 1a Risila al-amr al-mubkam, Tratado del precepto taxativo o
la Risdla al-amwar, Tratado de las luces, de Tbn “Arabi, recordari casi al pie de
la letra aquellos avisos de San Juan de la Cruz que como éste, por
cjemplo, de la Subida al monte Carmelo dice: “El alma que apetece
revelaciones de Dios va disminuyendo la petfeccion [...] y abre la puerta
al demonio para que la engafie en otras semejantes, que él sabe bien
disfrazar para que le parezcan buenas”. Por lo demds, las Reglas para la
discrecion de espiritus ignacianas, pueden hallar su eco casi idéntico en
cualquier asceta y mistico, tanto musulmin como judio.

En la simbologia empleada para expresar la apoteosis de la unién
extatica con Dios, de la relacion mds intima y radical con la divinidad,
hay también un paralelismo sorprendente, en el que no es preciso me
detenga, por lo obvio, y en honor a la brevedad que imponen los limites
de esta exposicion. Pero hay una imagen concreta que simboliza de una
manera general la situacion de Dios en el alma que ha llamado la
atencion de una manera muy particular a los especialistas. Me refiero a la
imagen de los siete castillos concéntricos del alma, empleada por Santa
Teresa vy que se encuentra con muchisima frecuencia en la literatura
mistica musulmana. Asin Palacios sospech6 que este simbolo estaba ya
en la mas antigua literatura sufi y shddii So6lo que las pruebas
documentales fueron halladas poco después de la muerte del insigne
arabista. La primera, la encontrada por Enrico Cerulli y José Miguel
Mufioz Sendino, consistente en una traduccion del Mi rdy o Ascensiin de
Mahoma , que era precisamente el documento que Asin Palacios necesitd
para probar que Dante pudo tener acceso a la literatura escatologica
islamica en Florencia. El segundo, las Magdmit al-qulith o Moradas de los
corazones, de Abu-l-Hasan al-Nuari de Bagdad, del siglo IX| halladas y
editadas por Paul Nuwyia, en las que aparece dicho simbolo de los siete
castillos. Mas aun, Catherine Swietlicki opina que también se halla en la
mas antigua tradicion hebrea, concretamente cabalistica, cosa que Asin
Palacios rechazé o, al menos, no admitié o no vio.

Otros muchos ejemplos podrian aducirse de coincidencias entre
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la ascética y mistica islimica y la cristiana. Concretamente, Lopez-Baralt
subraya que a veces es tal la coincidencia entre la terminologia de San
Juan de la Cruz y el islam que parece haber tenido éste acceso a un
“lenguaic mistico tan especializado que los sufies llegaron a considerarlo
“sctrth)”, no pudiendo, por tanto, ser empleado sino unicamente pot los
iniciados, lo cual no deja de sorprender sobremanera /.

Toda la investigacion historica actual vuelve los ojos en todos
estos temas al ilustre arabista espafiol D. Miguel Asin Palacios, centro de
referencia obligada atin hoy dia, en que algunas de sus tesis han sido
superadas. La postura del maestro aragonés es, en resumen, la siguiente:
los ptimeros musulmanes otientales estuvieron en contacto con los
textos cristianos de los primeros siglos y con los monjes y anacoretas de
la Tebaida, de Egipto, de Palestina y de la misma Arabia. De este modo,
Asin piensa que el sufismo y la mistica islamica, en general, tienen su
origen en el cristianismo. De este modo, su interpretacion se diferencia
claramente de las tesis, por ejemplo, de von Kremer y Max Notten, que
atribuyen el nacimiento del sufismo al pensamiento hinda; de lzutzu,
para quien el taoismo y confucionismo fueron quienes lo
desencadenaron; de Henry Cotbin que se centra en la sabiduria persa y
en el maniqueismo; de Nicholson y Marechal, para quienes el sufismo
nace del neoplatonismo; y de Massignon y la mayor parte de los
orientalistas actuales, que piensan que el mismo islam tiene en si la
suficiente fucrza y riqueza interiores como para dar lugar a un
movimiento como es el que nos ocupa ahora. Personalmente me
adscribo a la tesis de Massignon y estoy convencido de que el islam tiene
en si los suficientes recursos y tiqueza espiritual como para dar lugar a un
movimiento mistico como es el sufismo, aun habida cuenta de que haya
podido recibir multiples influjos posteriores, como los reciben todos los
movimientos de ideas, culturales, religiosos, filosoficos.

Siguiendo con la tesis de Asin Palacios, tras este arranque desde
el cristianismo oriental, el sufismo vendtia a Eispana, enriquecido con el
neoplatonismo y, concretamente, con los textos del Pseudo-Empédocles,
de la teologia mu tagili y de ciertos elementos batimies del shi“zsmo. De esta
manera, se constituitia la gran mistica sufi andalusi de Ibn Masarra, de
Ibn al-"Arif, del shadilismo, de Tbn "Abbad de Ronda, de Ibn al-"Abbir
y, sobre todo, del gran maestro universal Ibn “Arabi de Murcia (sin
contar con la Cabala e Ibn Gabirol, que sufritfan el mismo impacto).

*7 Lopez-Baral, L., San Juan de o Cruz:y el istam , Madrid, 1990,
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Estas son las tesis que sostiene Asin Palacios, en particular en su obra F/
islam eristianizado y en Ibn Masarra y su escuela®. De aqui, de al-Andalus, la
gran mistica musulmana tomaria dos direcciones: una, la cristiana v
occidental, dando lugar a la mistica del Siglo de Oro (San Juan de 1;1
Cruz, Santa Teresa, sobre todo), al pensamiento de Ramén Llull, a toda
la mistica europea v a una buena parte de Dante, tal como traté de
demostrarlo en su polémico libro La escatologia musubmana en la Divina
Comedia®. 1a otra direccion seria la oriental: la gran mistica andalus
volveria al oriente musulman de donde vino, para revitalizar el sufismo y
la mistica. Hay, pues, dos movimientos de retorno: del cristianismo al
cristianismo (pasando por el islam) y de oriente a oriente (pasando por
al-Andalus). La situacion la resume de esta manera: “Ta cadena hermética
quedaba, pues, reanudada por completo: arrancando de este famoso
teurgo de Egipto [Da-1-Nan al Misti], engarzibase mediante Ibn Masarra
con los batinies espafoles, y a través de los masarries v de la escuela sufi
almeriense, retornaba cuatro siglos después, con los libros de Tbn *Arabi
al Oriente, de donde sali6. Porque bien sabido es el espléndido y ruidoso
triunfo que las obras de Ibn “Arabi obtuvieron en el mundo oriental”3",

El mérito indiscutible de Asin Palacios estriba en que fue el gran
descubtidor de multitud de autores y documentos que sin ¢l yacerian en
el olvido y en que ha sido el impulsor de nuevas im‘csrig;lcir;iics sobre la
filosofia, la mistica y la ascética musulmana. Por otra parte, Asin Palacios
ha sido quien ha detectado multitud de importantes paralelismos entre la
mistica ctistiana y la musulmana que hasta entonces habfan pasado por
desapercibidos, a pesar de lo importantes y claros que eran. Por eso es,
como he dicho, el punto obligado de referencia en las investicaciones
islamologicas, y por eso también es respetado y querido ‘.um(pa}r sus
detractores, que, por cierto, en algunos puntos no son pocos. En todo
caso, yo resumitia en los siguientes puntos aquellos aspectos de las tesis
de Asin Palacios que hoy han sido superados o que requieren ser
matizados o aun puestos entre interrogantes:

En primer lugar, su afin de reducir a cristianismo toda
explicacion sobre los origenes de la mistica islimica. El propio dominico
cegipcio Anawati y su compaiero de investigaciones Gardet, aun
admitiendo el intercambio que hubo entre el islam primitivo y el mundo

2 Asin Palacios, M., Obras escogidas 1. pp- 1-216
‘ vana en la Divina Comedia, Madrid, 1984
" Asin Palacios, M., b Masarra y su Esewela , en Obras E scogtdas | t. 1, p. 150

# Asin Palacios, La escate
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cristianio, subrayan este partidismo de don Miguel. Claude Addas, una de
las dltimas que han escrito sobte Tbn “Arabi, lo dice, a la vez que lo
excusa respetuosamente: admitiendo que es el pionero de este tipo de
estudios v subrayando su mérito indiscutible, dice de la vision que Asin
dene de Tbn “Arabi: “Conviene subrayar que la | idu de Abenarabi es tanto
menos fiable cuanto que estd profundamente marcada y en ocasiones
deformada pot los prejuicios religiosos del autor que los anuncia,
ciertamente, en el titulo mismo de su obra: E/ islam Cristianizado” y mas
adelante dice la misma autora: “Esta en su derecho y tal reaccion cs
perfectamente comprensible, viniendo como viene de un piadoso
eclesiastico formado en un seminario de la Peninsula Ibérica en el siglo
X oL

A proposito de esta cristianizacion del islam por parte de Asin
Palacios, quisiera también proponer la cuestion que €l da por segura (y
que incide en su manera de ver la cultura hispano-musulmana) de la base
v esencia cristiana de la Espana romana y visigotica; lo cual explicaria,
-para él, que el sufismo (de origen asimismo cristiano) cuajase de una
manera muy especial y con mayor fuerza en esa Fspana supuestamente
cristiana en sus origenes. Asi se expresa el propio Asin Palacios™: “El
fenémeno de asimilacion de la cultura oriental que entre los musulmanes
espafioles se realizaba, no quebranta la ley eterna de la continuidad del
pensamiento ibérico. St los pensadores independientes iban a buscar,
fuera de la patria satisfaccion a los anhelos ideales de sus espiritus, cra
cabalmente porque en este espiritu circulaban todavia, por debajo de la
superficie postiza y artificiosa de la religion nueva, los instintos, las
tendencias, las aptitudes étnicas de un pueblo que, antes de someterse al
islam, habfa pensado y sentido otros dogmas, similares en el fondo, pero
de un contenido emocional mis rico y de un desarrollo filosofico mas
pleno. La intensa huella neoplaténica de la teologia ctistiana, las
tradiciones neopitagéricas y gnosticas del priscilianismo, habian echado
hondas taices en las almas. Y esta psicologia étnica, conservada tras el
umbral de la conciencia, es la que sobrevive y la que reanuda la vida del
pensamineto espafiol con los mismos caracteres de misticismo y de
austeridad, en lo emocional, y de patenismo naturalista en lo
especulativo. Sintoma de esta herencia psicologica es la raza de algunos
de aquellos pensadores independientes, unidos con el parentesco legal de

31 Addas, C., Ibn “Arabi on la quéte du Soufre Rouge , Gallimard, Paris, 1990, pp. 19y 278.
32 Asin Palacios, M., bn Masarra y su Eseuela , en Obras Escogidas | t. 1 pp. 38-39.
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la clientela a familias drabes o berbetiscas, pero en cuyas venas circulaba
sangre espanola, como ocurre con el inaje del filésofo Ibn Masarra, el
mis célebre entre los mas antiguos de aquellos pensadores”. Mas todavia:
‘mn P_aiacius liga el nacimiento del sufismo espanol, no sélo al
cristianismo, sino al priscilianismo reinante en algunoé sectores de
nuestra sociedad visigoda. Sin embargo, a modo de comentario, me
pregunto: ¢se puede hoy sostener la base cristiana de la Espana visigoda
con la fuerza con que lo hace Asin Palacios?; ;basta la presencia isiz;mic;;
en la peninsula y su imposicion de tributos par-n explicar la masiva, rapida
y decidida conversion al islam de los espafioles?; zel pequefio, inculto y
desor'ganizado ejército de Tariq y de Mdsa son suficientes para Cxplica‘r
semejante cambio religioso en la totalidad de la peninsula? Me temo que
]_a,s convicciones religiosas cristianas de la Espafia romana y visigdtica no
fueran tan profundas y sinceras como Asin Palacios imagin‘a. -
skl En s.cgund(,) lugar, este mismo escoramiento p(;r parte de Asin
] algcms hacia el cristianismo hizo que, en ocasiones, deformase un tanto
su interpretacion de ciertas actitudes y estados de dnimo de ilustres sufies
musulmanes, particularmente de Ibn “Arabi, al que califica en algunos
momentos de “psicopata” y a cuyas manifestaciones vy exprc;iones
m{sticas llama “extravagancias” o efectos de la “patol(-)gia“ y dé la
“histeria”, sin darse cuenta que cualquier manifcstaci()r; mistica, en
cualquier religion, se presta a este tipo de lecturas, sin que sea priv;u'\'o
del islam o de Ibn "Arabi. =
En tercer lugar, y esto no sélo por su perspectiva cristiana, sino
t;_lmbién por los actuales avances en la hermenéutica: hoy dia se sabe que
(:1.crt0s.térn_1inos no se pueden traducir tal cual se prcscnt-an, sino segun el
nF\'cl significativo y de sentido en que se dicen o escriben. Asi, :'\éa\x’ari
dice que no se puede traducir alegremente /uff por “gracia santificante”,
umma por “iglesia”, imam por “Soberano Pontifice”, ‘wlami’ p(n.'
“clérigos”, etc. y termina con este comentario: “Es la tc‘mdci()n, se puede
ngcir', de los mejores islamologos occidentales, especialmente si son
cristianos. Estamos pensando aqui en ciertos pasajes de obras de ran
gran valor como las de Miguel Asin Palacios, por ejemplo™33. Mas atn:
Flcrrﬁs exptesiones que contienen términos opuestos cotrelativos, en
arabe y en hebreo, y en particular en el uso lingtistico sufi y, mas en
concreto, shadili, no aluden al significado aislado de cada uno dc: los polos
por separado, sino a la estructura total de esos contrarios, que el arabe

33 X 2 .
Gardet-Anawati, Mystique musulmane , Paris, p. 14,
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caso, pot ejemplo, de los

llama precisamente mugabala, opuestos. Es el
que significan algo

binomios noche-dia, expansit’mloprcsi(m (bast-qabd),
simple dia o la mera expansion del animo o
la angustia, por separado: se trata mis bien de una dialéctica interna con
resonancias significativas muy distintas, mis totalizadoras, en que la
noche significa algo en tanto en cuanto esta al lado del dia (ocurriéndole
lo mismo al término “dia”) y la expansion alude a algo que solo surge en
su contraposicion a la opresion (y a la inversa). A todo lo dicho, afiadiria
es un error el traducir literalmente, por ejemplo,

mas que la simple noche y el

pers()nalmcmc que

kalam por fe, 0 iman, i'tigad y shahida por fe, asi como otros muchos

términos usuales en el islam, pues ciertamente ¢l concepto tanto de
teologfa como de fe son muy distintos en el islam y en el cristianismo.

En cuarto lugar, Asin Palacios no tuvo a la mano muchos
documentos fundamentales que han ido apareciendo despucs de su
muerte, ocurrida en 1944. Asi, por ejemplo, desconocia las obras de Ibn
Masatra: Kitib al-burif y Kitab al tibir (conocido éste como el Kitab al-
tabsira ), descubiertas en 1972, por el Dr. Kamal Tbrahim Ja'far y que el
maestro zaragozano daba por perdidas. Tampoco posefa los datos que
hoy tenemos, sobte todo la Histoire et classification de | oenvre d’Tbn ~Arabi
de O. Yahia. ni los estudios sobre el sufismo que hoy tenemos, como son
los de Fritz Meier y Henry Corbin®, por ejemplo. Y, sin embargo, €s
cutioso, por otra parte, que algunas de las interpretaciones que presenta
como meras hipétesis sin apoyar documentalmente hoy dia se han
podido confirmar.

En quinto lugar, como ¢l mismo dice y otros después de ¢l lo
corroboran: semejanza y aun identidad de ideas, exptesiones y simbolos,
no significan necesariamente la existencia real de influjos materiales,
sobre todo cuando no hay constancia de ellos. Listo que ¢l tiene muy
claro, a veces no lo aplica del todo. Y, precisamente, €sta serd la base de
mi vision de los acontecimientos: la identidad y paralelismo de textos
pueden apuntar a otras explicaciones ajenas por completo a las de las
influencias materiales y efectivas.

Por fin, en sexto lugar, hay detalles de apreciacion discutibles y
discutidos, como es, por ejemplo, el que a Ibn Masarra se le califique
como de filosofo bétini neoplaténico o el que la nota dnica del sufismo

posterior a Ibn “Arabi sea el monismo existencial, o la poca importancia
que da al impacto cabalistico y judio sobre determinados puntos de la

" Véase, por ejemplo, Corbin, H., L Toagination créatrice dans fe soufisme d Thir " Arabi , Patis, 1958,
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mistica musulmana, entre otras afirmaciones que se han encargado de
rebatir Stern, Gardet, Corbin, Swietlicki, Massignon y ottos. ‘
PaEﬁcmSR?:;;L::;:}:“Enj:mifl‘d\:?t';?c‘rl‘{-c l.:l labor y tcsis. del maestro .\.sin
S, ria a hacer las siguientes sugerencias para una posible
explicacion de las innumerosas coincidencias vy paralelos que acabamos
dt‘: dctc_q:lr, de acuerdo con la actitud que c‘xbusc al comienzo dé esta
Filsa‘1:{;1c1('>r1: no me voy a centrar en los influjos materiales del iw‘iﬂm. y
]ud;nsm(f S{A}brc el eristianismo (que, como dije, puede ocultar en clhfnm.i(';
una auténtica guerra ideologica), sino en aquel fondo o raiz dltima que
hace posible cualquier influjo, se dé éste real y efectivamente, o no.
(mduid:ﬂiT pt.il:;i{:mii;nf“l;{li,} rrlodr'?s lf.')s im'cst‘igadc')rcs reconocen
Gl : Asin), faltan todavia muchisimos papeles por
rey t)l\'-cr, cantidades enormes de documentos por descubrir, leer, estudiar
y pub!lcm‘r que podrian, desde dar un giro de ciento ochenta ‘-’T?ljd(-).\‘ a !;‘19
nvestigaciones actuales, hasta dejarlas tal como estin, C()[‘l?:ll.’n]ﬂﬂd-‘) (&}
matizando algunos puntos. Pero, sea lo que sea de esta tarea c.lucumcx‘lrle
que exige muchos anos, muchas personas y mucha paciencia, lo cierto :\
que, y sea ¢ste mi primer punto a considerar para explicar la;c
Cn.mc1dcncms, las tres misticas parten de una misma y comuin raiz: cki
MISMo. concepto de Dios v de Revelacion y el mismo libro-punto de
pnmdg, la  Biblza. Judaismo, cristianismo e islam se presentan como
variaciones sobre un mismo tema; a saber, la revelacion mosaica
P]%lﬁt'l}ﬂdél ¢n unos libros que, en el fondo, tienen un espiritu pan‘(tid;r: le‘
Dios tunico, absolutamente tnico, transcendente, misterioso v
desconocido, creador del mundo, clemente, misericordioso ';us'tf;
donador de un cédigo de conducta y remunerador en la t)t;"d \'lid-a‘
Judaismo, cristianismo e islam son tres religiones de base semita que s‘al'
:lbrc‘n las puertas la una a la otra: el judaismo presenta una serie L:](‘
profetas que van perfeccionando la revelacion a través de los tiempos y
que espera la venida de uno definitivo, el Mesias; el cristianismo. sin
abul?r la ley antigua, se presenta perfeccionando a ésta y uﬂ'ccicmin‘ el
Mcsﬂms esperado; y el islam, por su parte, es la religion PI'L‘.L“(.‘;-Id;l por otro
pqu:{, el ultimo, Mahoma, el cual, asumiendo todo lo anterior, va a la
L‘)RL‘-IICIH ‘dc lo liL'll(ﬁ_’ti()Stl l){l}liajc; y ctistiano: al monoteismo mas estricto.
|atfl el islam, judios y cristianos son llamados “la gente del libro”, es
d,('('-ll‘, del libro revelado por Dios (Antiguo 'l"vxmn'u'nm. \Ll;‘\‘f)
Testamento y Cornin): judios y cristianos son considerados por el Cordn
como los hermanos mas cercanos del islam, frente a los infieles (ateos v
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sta base religiosa comun, es logico que se

oliteistas). Supuesta, pues, € : -
. ) . un intento de acceso al Dios

desencadene en las tres religiones de £
desconocido y mistetioso, por una via mistica que, l(}gwamc’n@ habra de
ser sumamente similar en los procedimientos en la tematica y en h
terminologfa. Vienen muy a cuento las.pglabrgs dcl, PFO&'?Oa (r()]mu
Nogales, que sigue en esto la opinion del insigne 1slamoiogf_; (-‘(?L ?1}1. ,st;
texto, por muy sotprendente que sea, nO deja de ser una 11}?1t‘iCi(>11‘ pat:
abordar el tema de las tres religiones, concretamente del ;slam,i Qc una
manera totalmente distinta. Dice Gomes Nogales: “La cnnc’lusmn a la
que llega Corbin en su Histoire de la Philosophie islamiqre , después de habg}
estudiado a los shi’fes, los misticos persas, €s que el islam es Juna t}*om
oeneral de la historia de las religiones (el subramdo es mio). En el
mensaje religioso de cada uno de los profetas anteriores 2 ,_\[uhammfﬂ
del Antiguo Testamento ¢ incluso del mismo Jesus, %1311‘ sabido r‘(.‘C()ﬁ()(.CI\
los musulmanes una parte de la luz de la rcvcincum’dc Dios a los
hombres; Dios sigue irradiando esa misma luz a rrz}\'cs dc los 1.1br<‘)s
sagrados. Y, al decir de los libros sagrados, RO me rchcui -jml() Al.(ﬁhlﬁ,
sino también a la Biblia, incluido el Nuevo Testamento. Sigue hnl)lﬂndn
Dios también a través de la dialéctica del tawhid, es decir, de la
unificacion. Esta dialéctica les lleva a descubrir la unidad, no sélo en
todas las cosas, sino también a través de todas las religiones. En ‘tf).d'?i:*‘-
ellas sabe descubrir la mistica 4rabe lo fundamental del mensaje divino.
La practica del fand’, del desvanecimiento, upi.i‘cada a l'as religiones, le
lleva al sabio arabe a reducir a la nada las diferenciaciones, para, pot
medio del bugd’, descubrir la Luz permanente, que ¢s la fucrj&i y raiz de
todas las religiones. Se podrian aducir para confirmarlo infinidad de
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pasajes de distintos autotes misticos arabes” |

Aparte de esta cuestion, hoy estamos partiendo de un conccPH»
de mistica y de filosofia que, valido desgraciadamente para nuestros dias,
no lo era asi para la antigiiedad griega, para la Edad Media cri.sri-;um, para
el islam y para el judaismo: filosoffa y mistica no son, en realidad, dos
campos distintos, heterogéneos y aun opuestos, Sino que son
sencillamente idénticos. La filosofia, entendida como amor al saber, a la
sabidurfa total, engloba no sélo lo tedrico, sino también lo prictico; y no
tnicamente lo te6rico racional, sino también aquello a lo que la razon
cientifica no alcanza, como es lo misterioso, lo oculto, lo meta, supra,

3 Gomez Nogales, S., Sabiduria oriental y sabiduria drabe, en Estudios de filosofta en al Lndalns , Obra
dirigida por Andrés Martinez Lotca, Barcelona, 1990, p. 162.

146

extra o pararracional; es decir, la mistica. Un texto del Pseudo-
Empédocles tan citado aqui a proposito de los origenes del sufismo y de
la Cabala: “El estudio de la filosofia es de tan noble condicién y de tan
sublime e importante rango, que todo el que a tal estudio se dedique
debe poseer: un espiritu puro, sincero, una sutil estimativa, capaz de
adivinar por indicios, y, ademas, muy pocas preocupaciones de las cosas
de este mundo. La excelencia y noble rango de la filosofia es tanta, que
ella misma lo demuestra por su propia esencia y definicion. La filosofia,
en efecto, ilumina al entendimiento con la sublime luz divina para que el
entendimiento la busque. La filosofia inspita, ademids, el anhelo de
emigrar de este mundo a aquel otro mundo [supremo], y mueve a la
inteligencia y al alma a que renuncien a las cosas de este mundo. Ahora
bien, no cabe grado de perfeccion mayor que estos tres grados”. Ya
hemos visto, por lo demas, que la cima de la filosofia era precisamente el
ittisal, o unién mistica, término idéntco al de ittthad o unién mistica
religiosa. Y ahi esta toda la tradicion de la filosofia otiental de al-Faribi y
Avicena. Y, por la parte occidental y la oriental, el judio Ibn Gabirol, que
sostiene la existencia de una Materia Universal, a la manera del Pseudo-
Empédocles, la cual es la que diferencia a Dios de las creaturas y cuyo
desasimiento, por tanto, noético y moral nos sitia ascética y
misticamente en el Absoluto; o el musulman zaragozano Avempace, cuya
filosofia, en otros lugares, he calificado como de racionalismo mistico o
de mistica racionalista, para quien también la moral, la razon cientifica y
la unién mistica con el Intelecto Agente constituyen el tnico camino para
llegar el hombre en solitario a la Verdad, tal como lo expone en E/
Régimen del solitario’; o el musulman Ibn Tufayl, cuyo Robinson Hayy Ibn
Yaqzan de su Fildsofo antodidacto , llega por si solo a la ciencia racional y a
la unién mistica; o Ibn Paquda, tantas veces aludido en esta exposicion;
o, incluso, los aristotélicos Averroes y Maimonides, para quienes la cima
del filosofar era la union mistica con el Incognoscible, con el Absoluto,
con el Uno, con Dios. Porque ese neoplatonismo filoséfico, ese Pseudo-
Empédocles, ese batinismo, mu'tazilismo, filonismo, filoséfico-
teologico-mistico, penetra en forma de una sola pieza toda la
especulacion y pensamiento judio, musulman y cristiano. Hacer

distinciones dentro de ese bloque unitatio entre filosofia y mistica, entre

pensamiento racional y religion, es proyectar burdamente prejuicios

3% Citado por Asin Palacios en by Masarra y su Escuela, en Obras Escogidas , t. 1., p. 58.
¥ Avempace, E/ réoimen del solitario, Introduccion, traduccion y notas de ]. Lomba, Madrid, 1997

147




ideoldgicos del mundo actual en una époc.a en que la vida h.umf-ma era j(,
una sola picza y tenia un solo sentido: vivir felices en esta vida esperando
en la otra, a la cual se podria acceder luego tras la muerte, o ahora por la
mistica. ‘ iR
Por otra patte, 110 es preciso que ahﬂra. haga aqui una leccion de
historia para demostrar algo tan ob\'iu.y c:‘v;dcntc (aunguc }1(.1}', pot
prejuicios ideologicos y fanatizados de (Jcmde.ntc y de hspma.,‘no l(?
queramos ver) como es la convivencia, tolerancia e interpenetracion que
hubo, cuando fuimos musulmanes, entre cristianos, ]udu_)rs y
musulmanes. Hay tres hechos muy claros: uno lo expondré a través de
un texto de Miguel Asin®: “Los historiadores de la I:JSC‘(')i?.ltiUC‘d han
explicado en estos ultimos anos los origenes de esta tj‘aﬂSQUS‘\i(’)n de las
ideas musulmanas y hebreas al mundo cristiano, realizada a través de dos
focos principales de comunicacion: la escuela de traductores t()lcd:-nlgs y
la escuela de Sicilia. Pero tengo para mi que todavia resta por explicat
otto influjo, callado, esporadico, realizado sin sjstcma ni plan
preconcebidos a través de canales ocultos hasta la tcicha; porque es
evidente que la empresa colectiva iniciada por el arzobmp(") de T.olcdo,
Raimundo, no podia ocuttirsele a éste de un modo espontineo, sin que
hubiesen desde mucho tiempo antes, ocurrido casos aislados de
traductores, y sin que la necesidad de proporcionarse traduccim‘u‘*s
completas se hubiese ya hecho sentir en toda Europa por la noticia
fragmentaria, vaga e impetfecta que de las obras drabes y hebrcas 1icg;.15¢
a los medios escoliticos en siglos anteriores al XII. Ni se explica
razonablemente que abandonasen su patria, desde los mas Femotos
paises de Europa, hombres como Abelardo de Bath, Herman el Dalmata,
Alfredo de Motlay, Gerardo de Cremona, Miguel Escoto y Herman el
Aleman, para venir a Espafia a procurarse versiones de los libros arabes,
si desde mucho antes no han llegado a aquellos paises, desde Espania, las
ideas de algunos de esos libros, excitando en los escolasticos la
curiosidad y con ella el desco de poseerlos completos. Por eso yo
sospecho que un examen atento de algunos sistemas panteistas de la
escolistica anterior a Santo Tomas, comparados con el sufismo
heterodoxo, acabaria por revelar el nexo de unién a que me he referido”.
En efecto; movimientos de traduccion, como los de Toledo,
Santa Maria de Ripoll, Tarazona, Barcelona; viajes de extranjeros a
fspafia; como son los que cita Asin y otros mis, no surgen pot

38 Asin Palacios, M., Ibn Ma.mrm y s esewela , en Obras Escogidas |, t.1, 0. 155-156.

148

imposicion ilustrada de los gobernantes, sino pot una previa presion
vivida y real de convivencia social, profunda y sincera. Como tampoco se
explica sin una vida efectiva de intercambio; lo que el mismo Asin sigue
diciendo en la misma obra, un poco mas adelante: “Lulismo y Escotismo
son, pues, los dos dltimos ecos cristianos del pensamicnto de Ibn
Masarra. La Italia del renacimiento clasico es el escenario postrero de sus
triunfos...En Florencia, en la brillante corte de Lorenzo el Magnifico,
hombres como Pico de la Mirdndola, Marsilio Ficino y el judio Johanan
Alemanno, comunican, estudian y discuten sobre temas filosoficos y
religiosos, utilizando a Empédocles y a Avicebron, al lado del fabuloso
Hermes, aceptando un sentido batini o esotérico en la Sagrada Escritura,
abusando de la Cabala, de la magia y de las ciencias ocultas”. Y si hay
condenas, prohibiciones, excomuniones, procesos inquisitotiales contra
la Universidad de Paris; contra docentes universitarios, por ensenar la
tilosofia de Averroes, es porque habia una pasion y demanda por aquel
nuevo saber que lo hacia aparecer como la monvelle vagne del momento.
Igual se diga del brusco final de la llamada “reconquista” y de la
expulsion de los judios en 1492 por los Reyes Catolicos, y de los
moriscos en 1609 por Felipe I1I; de los procesos inquisitoriales contra
falsos conversos, contra sospechosos de seguir ideas y creencias de
judios y musulmanes. La realidad medieval hasta aquel aciago 1492 fue la
de un solo pensamiento vy una sola sociedad que dio como fruto,
l6gicamente, una sola actitud: la mistica que adopta las formas de
cristiana, judia y musulmana, de acuerdo con la idiosincrasia natural de
cada una de las tres religiones.

Es, pot lo demis, ilustrativo y elocuente el texto de Asin Palacios
citado mis arriba, enjuiciando la ortodoxia y rigotismo del islam de al-
Andalus que se desarrolla dentro del més estricto ash arismo y
malikismo. Es decir: que, aparte de razones historicas, hemos sido los
mismos espafioles los que durante ocho siglos profesamos la religion
musulmana y los que luego nos convertimos al cristianismo. No fue una

¢

guerra de “reconquista”, sino una “guerra civil” entre dos grupos de

espanoles: los del norte cristianos v los del sur musulmanes. Pero el

espiritu, la sangre, la forma de ver el mundo era la misma. solo que en

dos versiones: la islimica y la catdlica. Ello explica que la reaccion
intetiorista, mistica y ascética de la religion fuera idéntica, sobre todo
teniendo en cuenta que las tres religiones: cristiana, judia y musulmana,
como he dicho antes, bebian en la misma fuente, la Biblia y que las tres
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habian echado mano de la misma filosofia, la neoplaténica, para explicar
metafisicamente sus actitudes.

Entonces, identidad de sangre y de pueblos, identidad de fuente
religiosa (la Biblia y la Revelacion), identidad de elementos filosoficos
(neoplatonismo, pseudo-empedoclismo, aristotelismo), identidad entre
filosofia v mistica, identidad o comunicacion estrecha entre las tres
reljgi()nes; dieron por resultado esquemas, textos, simbolos, términos
estrictamente paralelos y aun idénticos, sin que tengamos necesidad de
acudir a influjos reales y efectivos. Se tratarfa entonces de una simple y
necesatia coincidencia que, dadas las circunstancias dichas, de no haberse
dado, hubiera sido extrafio y sorprendente, la divergencia. Digamos que
no se precisa explicacion causal alguna para el hecho que hemos
considerado; cuando hubiera hecho falta explicacion es en el caso de no
haberse dado tales identidades.

Si ademas de lo dicho tenemos en cuenta el movimiento de
traducciones, la transmision oral y popular, el trasvase realizado por los
conversos tanto del islam como del judaismo, el cuadro estara totalmente
completo. No olvidemos la tradicion de que tanto San Juan de la Cruz
como Santa Teresa provenian de familias conversas del judaismo. Esto
habia que callarlo, asi como también habia que callar las lecturas
musulmanas y judias que se hacian, que quemar o esconder los libros no
cristianos que se tenian: la Inquisicion, la intransigencia del clero espafiol
(antes musulman y luego cristiano), la intolerancia que llevaba consigo la
unidad religiosa espafiola (parecida a la de los Reyes Catélicos y a la de
los Almhoades y Almorévides) hicieron que los documentos que habrian
de demostrar los influjos reales y efectivos, hayan desaparecido.

Por fin, digase lo que se diga, y como ya insinué mas arriba a
proposito del castellano Zohar , esta mistica fue sostenida y practicada
por un mismo pueblo, hoy llamado “Espana”. Mucho se ha discutido
sobte la existencia o no de filosofia y filésofos en nuestro suelo; mucho
se ha discurrido y elucubrado sobte el concepto de filosofia que en
Espana haya podido haber. Lo cierto es que la manera de ver el mundo
de Espana y de los espanoles a través de toda la historia, salvo
excepciones, es fundamentalmente mistica, poética, estética, mas que
estrictamente racional, al modo francés, inglés o aleman. Entonces, lo
mismo da que ese pueblo sea cristiano, judio o musulman: siempre
tendra la misma o parecida reaccion ante el mundo, ante el hombre y
ante Dios. Si a esa comunidad reactiva, llamémosle racial, se unen los
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elementos antes dichos de identidad de fuentes religiosas y filosoficas,
mis todo el ambiente de convivencia que existi6, no es rato todo el
camulo de coincidencias que hemos detectado. Es algo parecido a lo que
ocurre en el seno de una misma familia, en la cual, por muy distintos que

sean sus miembros, siempre habra un conjunto de reacciones vy
expresiones similares, sin que para explicatlas sea preciso acudir 2
influjos del padre, de la madre o de cualquiera de los hermanos.

Posteriormente, el tiempo, los siglos, la historia, las luchas, las
persecuciones, las guerras, han fraccionado aquella unidad originaria,
aquella interimbricacion entre judios, musulmanes y ' cristianos, hasta
estallar hoy en ese odio e incomprension en que vivimos. Tenemos muy
lejos aquello del gran maestro sufi Tbn “Arabi que, nunca como ahora,
convendria repetir, meditar y, sobre todo, vivir: “Hubo un tiempo en que
yo reprochaba a mi préjimo si su religion no estaba cercana a la mia.
Pero mi corazén es capaz de convertirse en todas las formas religiosas: es
una pradera para las gacelas, el claustro de un monje cristiano, un templo
para los idolos, las tablas de la Ley mosaica, el libro del Cordn. Yo
profeso la religién del amor. Y sea cual fuere la direccion que tome la
cabalgadura, el amor es mi credo y mi fe”,
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