Comprender el Islam
Frithjof Schuon

Capitulo 1
El Islam

El Islam es el encuentro entre Alldh como tal ahbre como tal

Allah como tal, es decir, considerado no en cudagodido manifestarse de tal o cual
forma en tal o cual época, sino independientemaatia historia y en cuanto El es lo que
es 'y, por tanto, en cuanto crea y revela por Suwralatza.

El hombre como tal, es decir, considerado no comseu caido y que necesita un milagro
salvador, sino en cuanto es una criatura deiforotadé de una inteligencia capaz de
concebir el Absoluto y de una voluntad capaz degesclo que conduce a El.

Decir «Allah» es decir «ser», «crear», «revelar»en, otros términos: «Realidad»,
«Manifestacion», «Reintegracion»; y decir «homtesssecir «deiformidad», «inteligencia
trascendente», «voluntad libre». Estas son, a mugstio, las premisas de la perspectiva
islamica, las que explican todas sus formas deagcyuque nunca hay que perder de vista
si se quiere comprender un aspecto cualquierasidehl

El hombre se presenta, pues, a priori como un debkptaculo hecho para el Absoluto; el
Islam viene a llenarlo, primero con la verdad deséluto, y luego con la ley del Absoluto.
El Islam es, pues, esencialmente una verdad yayta 0 la Verdad y la Ley —; la primera
responde a la inteligencia y la segunda a la vatunAsi es como entiende abolir la
incertidumbre y la duda vy, a fortiori, el errorelypecado: el error de que el Absoluto no es,
o de que es relativo, o de que hay dos Absolutds, que lo relativo es absoluto; el pecado
sitla estos errores en el plano de la voluntadla decion. (1)

La idea de la predestinacion, tan fuertemente deusa el Islam, no anula la de la libertad.

El hombre estd sometido a la predestinacién pongues Allah, pero es libre porque esta

«hecho a imagen de Allah». Sélo Allah es absolileertad, pero la libertad humana, a

pesar de su relatividad —en el sentido de lo 4velaente absoluto»—, no es otra cosa que
libertad, como una luz débil no es otra cosa gmeNiegar la predestinacién equivaldria a

pretender que Allah no conoce «de antemano» lostemmientos, que no es, pues,

omnisciente; quod absit.

En resumen: el Islam confronta lo que hay de inbiat@n Alldh con lo que hay de
permanente en el hombre. En el Cristianismo el mermd@s a priori voluntad o, mas
precisamente, voluntad corrompida. La inteligengige con toda evidencia no es negada,
no se toma en consideracion mas que a titulo decespde la voluntad; el hombre es la
voluntad, y ésta, en el hombre, es la inteligenCizando la voluntad esta corrompida, la
inteligencia lo esta al mismo tiempo, en el sentdda@ue ésta no puede de ninguna manera
enderezar a aquélla; por consiguiente, es necasaiatervencion divina: el sacramento.
En el Islam, en el que el hombre es la inteligencien el que ésta es «antes» que la



voluntad, lo que posee la eficacia sacramental |lesoetenido o la direccion de la
inteligencia: se salva todo aquél que admite gleeddAbsoluto trascendente es absoluto y
trascendente y que saca las consecuencias volidigasllo. El Testimonio de Fela
Shahadadetermina a la inteligencia, y la ley en genelalSharia determina a la voluntad;
en el esoterismola Tariga se encuentran las gracias iniciaticas, que poskealor de
claves y no hacen sino actualizar nuestra «nati&aebrenatural». Una vez mas, nuestra
salvacion, su textura y su desarrollo estan predidps por nuestra deiformidad: puesto que
somos inteligencia trascendente y voluntad liboe, essta inteligencia y esta voluntad, o la
trascendencia y la libertad, las que nos salvaddldh no hace sino volver a llenar las
copas que el hombre habia vaciado, pero no destreidhombre no tiene poder para
destruirlas.

Y asimismo: sélo el hombre esta dotado de palgdana@ue soélo él, entre todas las criaturas
terrestres, esta «hecho a imagen de Allah » denameera directa e integra; ahora bien, si
es esta deiformidad la que opera, gracias a unlsmpulivino, la salvacion o la liberacién,
la palabra tendré su parte en ella al mismo tijukla inteligencia y la voluntad. Estas son,
en efecto, actualizadas por la oracion, que esvadgalabra divina y humana, y en la que
el acto (2) se refiere a la voluntad y el conteradia inteligencia; la palabra es como el
cuerpo inmaterial y sin embargo sensible de nuegisser y nuestro comprender. En el
Islam nada es mas importante que la oracion caadBialat) dirigida hacia la Kaaba y la
«mencion de Dios» (DhikrlLlah) dirigida hacia el corazon; la palabra del sef repite en

la oracion universal de la humanidad, e inclusdaearacién, a menudo inarticulada, de
todos los seres.

La originalidad del Islam es, no el haber desctibiler funcién salvadora de la inteligencia,
de la voluntad y de la palabra —pues esta funcsbavéente y toda religion la conoce—,
sino el haber hecho de ello, en el marco del mdsmote semitico, el punto de partida de
una perspectiva de salvacion y de liberacion. taligencia se identifica con su contenido
salvador, ella no es otra que el conocimiento d&h&dad —o del Absoluto— y de la
dependencia de todas las cosas con respecto alddria; misma manera, la voluntad es
al-islam, es decir, la conformidad a lo que quieréalAll-el Absoluto— con respecto a
nuestra existencia terrenal y a nuestra posibileggairitual, por una parte, y con respecto al
hombre como tal y al hombre colectivo, por otrapddabra es la comunicacion con Allah,
es esencialmente oracién e invocacion. Visto desste angulo, el Islam recuerda al
hombre menos lo que debe saber, hacer y decir qugué son, por definicién, la
inteligencia, la voluntad y la palabra: la Revalacno sobreafiade elementos nuevos, sino
gue descubre la naturaleza profunda del receptaculo

Podriamos, también, expresarnos asi: si el honelstando hecho a imagen de Allah, se
distingue de las demas criaturas por la inteligetr@iscendente, el libre albedrio y el don
de la palabra, el Islam seré& la religion de laidenibre, del equilibrio y de la oracion,

siguiendo el orden de las tres facultades deifanivesasi encontramos el ternario

tradicional del Islam: alman (la «Fe»), alslam (la «Ley», literalmente la «sumision») y
al-ihsan (la «Via», literalmente la «virtud»). Ahoreéery el medio esencial del tercer

elemento es el «recuerdo de Allah» actualizadolggralabra, sobre la base de los dos
elementos precedentes.-Ahan es la certeza del Absoluto y de la dependatectadas las



cosas con respecto del Absoluto, desde el puntastie metafisico que aqui nos interesa,
al-islam -y el Profeta en cuanto personificacion del Islaas un equilibrio en funcion del
Absoluto y con miras a este; por ultimo;iasin devuelve, por la magia de la palabra

sagrada -en cuanto ésta es el vehiculo de la inteligendgawluntad las dos posiciones
precedentes a sus esencias. Este papel de nuaspestos de deiformidad, en lo que
podriamos llamar el Islam fundamental y «peeldgico», es tanto mas notable cuanto que
a la doctrina islamica, que subraya la trascendafeiAllah y la distancia inconmensurable
entre El y nosotros, le repugnan las analogiasaseeh provecho del hombre; el Islam esta
lejos, pues, de apoyarse explicita y generalmemtauestra cualidad de imagen divina,
aunque el Coran da fe de ello diciendo de Adan:ar@a lo haya formado segun la
perfeccion y haya insuflado en él una parte de Bpiitu (min Rdh1), caed prosternados
ante él» (XV, 29 y XXXVIII, 72), y aunque el antrmmorfismo de Allah, en el Coran,
implique el teomorfismo del hombre.

La doctrina islamica esta contenida en dos enuasiaeNo hay divinidad (o realidad, o
absoluto) fuera de la Unica Divinidad (la RealidadAbsoluto)» (L& ilaha illaLlah), y
«Muhammad (el Glorificado, el Perfecto) es el Eduidel portavoz, el intermediario, la
manifestacion, el simbolo) de la Divinidad» (Muhaatun RasdluLlah); éstos son el
primero y el segundo «Testimonios» (Shahada) & la

Estamos aqui en presencia de dos aserciones, deedafumbres, de dos niveles de
realidad: lo Absoluto y lo relativo, la Causa yeébcto, Allah y el mundo. El Islam es la
religion de la certidumbre y el equilibrio, como @listianismo es la del amor y el
sacrificio; con esto queremos decir, no que lagjiogles tengan monopolios, sino que
hacen hincapié en un determinado aspecto de ladei# Islam quiere implantar la
certidumbre — su fe unitaria se presenta como wuitke®@cia sin no obstante renunciar al
misterio —, y se funda en dos certidumbres axiaragtiuna concerniente al Principio que
es a la vez Ser y Sobt®er, y la otra a la manifestacion formal y suprafr se trata,
pues, por una parte, de «Allah», y de la «Divinidaden el sentido eckhartiano de este
distingo—, y, por otra parte, de la «Tierra» y e€lielo». La primera de estas dos
certidumbres es que solo Allah es»; y la segunda,«fodas las cosas estan vinculadas a
Allah». (4) En otros términos: «No hay evidencia@dbta fuera del Absoluto»; después, en
funcion de esta verdad: «Toda manifestacion —luedo lo que es relativo— esté vinculada
al Absoluto». El mundo esta ligado a Allah — odtativo a lo Absoluto — desde el doble
punto de vista de la causa y del fin: la palabravidfio», en la segunda Shahada enuncia,
por consiguiente, primero una causalidad y despnadinalidad; la primera concierne mas
particularmente al mundo, y la segunda al homBie. (

Todas las verdades metafisicas estan comprendidalspeimer punto de vista, y todas las
verdades escatoldgicas en el segundo. Pero togenidamos decir esto: la primera
Shahada es la férmula d discernimiento o la «atista» (tanzih) y la segunda la de la
integracion o la «analogia» (tashbih): la palakdeviridad» (ilah) — tomada aqui en el
sentido ordinario y corriente —, en la primera Sttghdesigna al mundo en cuanto es irreal
porque solo Allah es real, y nombre del Profeta {dfumad), en la segunda Shahada,
designa mundo en cuanto es real porque nada peefleesa de Allah; des cierto punto de



vista, todo es El. Realizar la primera Shahadants @do (6) llegar a ser plenamente
consciente de que solo el Principio es real y d= ejJumundo, aunque «existente» en su
nivel, «<no es»; es pues, en cierto sentido reabfamcio universal. Realizar la segunda
Shahada es ante todo (7) llegar a ser plenameniscieote de que mundo — la

manifestacion — «no es otro» que Allah o el Priigipues «en la medida» en que tiene
realidad, ésta no puede ser sino que «es», es degiuede ser sino divina; es, pues, ver a
Allah en todas partes, y todo en El. «Quien meis@ha visto a Allah», dijo el Profeta;

ahora bien, todas las cosas son el «Profeta» dgquento de vista, por una parte, de la
perfeccion de existencia y, por otra desde el deptafecciones de modo o de expresion.

(8)

Si el Islam quisiera ensefar exclusivamente quieayanas que un Dios, y no dos o varios
dioses, no tendria ninguna fuerza de persuasioardelr persuasivo que posee de hecho
proviene de que ensefa en el fondo la realidad\lbisbluto y la dependencia de todas las
cosas con respecto al Absoluto. El Islam es lgidglidel Absoluto, como el Cristianismo
es la religion del amor y el milagro; pe el amorlymilagro pertenecen también al
Absoluto, no expresan otra cosa que una actitudEfitema con respecto a nosotros.

Si vamos al fondo de las cosas, nos vemos obligadmsnprobar —dejando de lado toda
cuestion dogmatica— que la causa de la incompnerfsiddamental entre cristianos y
musulmanes reside en esto: el cristiano ve sieamteesi su voluntad —esta voluntad que es
casi él mismo—, se halla, pues, ante un espaciacimtal indeterminado al que puede
lanzarse desplegando su fe y su heroismo; el sissémico de prescripciones «externas»
y claramente establecidas le parece la expresidbnndemediocridad presta a todas las
concesiones e incapaz de elevacién alguna; ladvirtusulmana le parece, en teoria —pues
la desconoce en la practica— cosa artificial y vaviay diferente es la perspectiva del
musulman: tiene ante si —ante su inteligencia gaege al Unico—, no un espacio volitivo
gue le podria parecer una tentacion a la aventfiaidualista, sino una red de canales
divinamente predispuestos para el equilibrio deida volitiva; este equilibrio, lejos de ser
un fin en si mismo como lo supone el cristiano tuaoio a un idealismo voluntarista mas o
menos exclusivo, no es, por el contrario, en Ulti@onino, mas que una base para,
escapar, en la contemplacion apaciguadora y libemadde lo Inmutable, a las
incertidumbres y la turbulencia del ego. En resursela actitud de equilibrio que busca y
realiza el Islam aparece a los ojos de los crisfacomo una mediocridad calculada e
incapaz de alcanzar lo sobrenatural, el idealismeafgial del Cristianismo corre el riesgo
de ser mal interpretado por el musulman como uivishehlismo despreciador de este don
divino que es la inteligencia. Si se nos objeta@uausulman ordinario no se preocupa de
la contemplacion, responderemos que el cristiandionm® se ocupa en mayor medida del
sacrificio; todo cristiano lleva en el fondo deadona un impulso sacrificial que quiza no se
actualizara nunca, e igualmente, todo musulmare gem su misma fe una predisposicion
para una contemplacion que quiza no despuntardanemcsu corazon. Algunos podrian
objetar, ademas, que las misticas cristiana y mand, lejos de ser tipos opuestos,
presentan, por el contrario, analogias tan patenieshay quien se ha creido obligado a
deducir de ellas la existencia de préstamos, ydatarales, ya reciprocos; a esto
responderemos: si se supone que el punto de pdtitizs sufies ha sido el mismo que el



de los misticos cristianos, se plantea la cueddi®rsaber por qué han seguido siendo
musulmanes y cémo han soportado el hecho de serleealidad, no eran santos «a pesar»
de su religidn. sino «por» su religion; lejos dedrasido cristianos disfrazados, los Hallgj y
los Ibn ‘Arabi no hicieron otra cosa, por el contvaque llevar las posibilidades del Islam a
su punto culminante, como lo habian hecho sus gempdedecesores. A pesar de ciertas
apariencias, como la ausencia de monaquismo costduoidén social, el Islam, que
preconiza la pobreza, el ayuno, la soledad y ehesib, posee todas las premisas de una
ascesis contemplativa.

Cuando el cristiano oye la palabra «verdad» piensseguida en el hecho de que «el Verbo
se hizo carne», mientras que el musulman, al ¢ér egssma palabra, piensa a priori que
«no hay divinidad fuera de la Unica Divinidad»,doe interpretara, segun su grado de
conocimiento, bien literalmente, bien metafisicataerkl Cristianismo se funda en un
«acontecimiento», y el Islam en un «ser», una «al@za de las cosas». Lo que en el
Cristianismo aparece como un hecho Unico, a sdddRevelacion, serd en el Islam la
manifestacion ritmica de un principio; (9) si péoa cristianos la verdad es que Cristo se
dejo crucificar, para los musulmanes —para qui¢megrdad es que no hay mas que un
solo Allah—, la crucifixion de Cristo no puede, pormisma naturaleza, ser «la Verdad»; el
rechazo musulman de la cruz es una manera de alprds| «antihistoricismo» musulman
—gue podriamos calificar por analogia de «platénicode «gnéstico»— culmina en este
rechazo que en el fondo es completamente externoglgso dudoso para algunos en
cuanto a la intencién. (10)

La actitud reservada del Islam, no ante el milagirmg ante el apriorismo judegristiano —

y sobre todo cristiano— del milagro, se explica @opredominio del polo «inteligencia»
sobre el polo «existencia»: el Islam entiende fusglasobre la evidencia espiritual, el
sentimiento de Absoluto, en conformidad con la @omturaleza del hombre, la cual es
considerada aqui como una inteligencia teomorf@ gomo una voluntad que no espera
sino a ser seducida en el buen o mal sentido,@s ger milagros o por tentaciones. Si el
Islam, que ha sido la ultima en llegar de la sdedas grandes Revelaciones, no se funda
en el milagro —aunque admitiéndolo necesariameiteggena de no ser una religion—, es
también porque el anticristo «seducird a muchossperprodigios» (11); ahora bien, la
certeza espiritual, que esta en los antipodastdeitacamiento» que produce el milagro —y
gue el Islam ofrece bajo la forma de una lancin&atenitaria, de un sentido agudo del
Absoluto—, es un elemento inaccesible al demorste puede imitar un milagro, pero no
una evidencia intelectual, puede imitar un fendmeeoo no al Espiritu Santo, excepto en
el caso de los que quieren ser engafiados y norpdseedos modos ni el sentido de la
verdad ni el de lo sagrado.

Hemos aludido més arriba al caracter no historetacperspectiva del Islam. Este caracter
explica no sélo la intencion de no ser sino latief de una realidad intemporal o la fase
de un ritmo anénimo y, por tanto, una reforma —ger@! sentido estrictamente ortodoxo y
tradicional del término, e incluso en un sentidaspuesto, puesto que una Revelacion
auténtica es forzosamente espontanea y no prosgiapede Allah, sean cuales sean las
apariencias—, sino que también explica nociones tabmo la de la creacion continua: si
Allah no fuera en todo momento Creador el mundeeselria abajo; puesto que Allah es



siempre Creador, es El quien interviene en toddrfmo, y no hay causas segundas, no
hay principios intermediarios, no hay leyes natgaue puedan interponerse entre Allah y
el hecho cdsmico, salvo en el caso del hombreyad| siendo el representante (imam) de
Allah en la tierra, posee esos dones milagrosossquda inteligencia y la libertad. Pero
tampoco éstas escapan, en Ultimo término, a lardiet@cion divina: el hombre elige
libremente lo que Allah quiere; «libremente», p@dilah lo quiere asi; porque Allah no
puede dejar de manifestar, en el orden conting&utegbsoluta Libertad. Nuestra libertad
es, pues, real, pero con una realidad ilusoria damelatividad en la que se produce, y en
la cual es un reflejo de Lo que es.

La diferencia fundamental entre el Cristianismal yseam aparece en suma con bastante
claridad en lo que cristianos y musulmanes detagisppectivamente: para el cristiano es
odioso, en primer lugar, el rechazo de la divinidadCristo y de la Iglesia y, luego, las
morales menos ascéticas que la suya, sin habler ld@uria; el musulméan, por su parte,
odia el rechazo de Allah y del Islam, porque ladadi suprema, y la absolutidad y
trascendencia de Esta, le parecen fulgurantesidersia y majestad, y porque el Islam, la
ley, es para €l la Voluntad divina, la emanacidgidd —en modo de equilibrio— de esta
Unidad. Ahora bien, la Voluntad divina —y es ermesbbre todo donde aparece toda la
diferencia— no coincide forzosamente con lo sataifi puede incluso «combinar lo Gtil y
lo agradable», segun los casos; el musulman dirégwiguiente: «Es bueno lo que Allah
quiere», y no: «Lo doloroso es lo que Alldah quiergicamente, el cristiano es de la
misma opinién que el musulman, pero su sensibilidad imaginacion tienden méas bien
hacia la segunda formulacion. En clima islamicoytduntad divina tiene a la vista, no a
priori el sacrificio el sufrimiento como pruebas denor, sino el despliegue de la
inteligencia deiforme (min Rahi, «de mi Espiritwgterminada por lo Inmutable y que
engloba, por consiguiente, nuestro ser, so perdigecresia» (nifaq), puesto que conocer
es ser; las aparentes «facilidades» del Islamdierah realidad hacia un equilibrio —ya lo
hemos dicho— cuya razén suficiente es en dltimmitér el esfuerzo «vertical», la
contemplacion, la gnosis. En cierto sentido, delsefmcer lo contrario de lo que hace
Allah, y en otro, debemos actuar como El: estosép@rque, por una parte, Nos parecemos
a Allah porque existimos, y por otra, somos opuestoEl porque, al existir, estamos
separados de El. Por ejemplo, Allah es Amor; asispulebemos amar, porque nos
parecemos a El; pero, por otro lado, El juzga yessya, cosa que nosotros no podemos
hacer, porque somos distintos de El; pero coma gsisiciones son siempre aproximadas,
las morales pueden y deben diferir; siempre hagrleg nosotros —en principio al menos—
para un amor culpable y una justa venganza. Todages$ cuestion de acento y de
delimitacion; la eleccion depende de una perspectio arbitraria —pues entonces no seria
una perspectiva—, sino conforme a la naturalezesleosas, o a determinado aspecto de
esta naturaleza.

Todas las posiciones que acabamos de enuncian sen@ndamento en los dogmas o, mas
profundamente, en las perspectivas metafisicas &pies expresan, es decir, en un
determinado «punto de vista» en cuanto al sujeio yn determinado «aspecto» en cuanto
al objeto. El Cristianismo, desde el momento en geefunda en la divinidad de un

fendmeno terrenal —no es que Cristo sea terrensi Brismo, sino en cuanto se mueve en
el espacio y el tiempo- el Cristianismo esta oldiiggor via de consecuencia, a introducir



la relatividad en el Absoluto, o, mas bien, a coesir el Absoluto en un grado todavia
relativo, el de la Trinidad (12). Puesto que untemheinada cosa «relativa» es considerada
como absoluta, es necesario que el Absoluto telygade la relatividad y, puesto que la
Encarnacién es obra de la Misericordia o del Arasmecesario que Allah sea considerado
de entrada bajo este aspecto, y el hombre en ettasporrespondiente, el de la voluntad y
el afecto; es necesario que la via espiritual gealmente una realidad de amor. El
«voluntarismo» cristiano es solidario de la cond@pcristiana del Absoluto, y ésta se
halla como determinada por la «historicidad» délki esta4 permitido expresarse asi.

De modo anélogo, el Islam, desde el momento ersgdenda en la absolutidad de Allah,
esta obligado por via de consecuencia —puesto@usudorma es un dogmatismo semitico
(13)- a excluir la terrenalidad del Absoluto, detnags, negar, al menos en el plano de las
palabras, la divinidad de Cristo; no esta obligadoegar, a titulo secundario, que lo
relativo estad en Allah —pues admite forzosamergeatdbutos divinos, sin lo cual negaria
la totalidad de Allah y toda posibilidad de relaciéntre Alldh y el mundo—, pero debe
negar todo caracter directamente divino fuera detal Principio. Los sufies son los
primeros en reconocer que nada puede situarse digeta Realidad suprema, pues decir
gue la Unidad lo excluye todo equivale a decir qiesde otro punto de vista —el de la
realidad del mundo—, lo incluye todo; esta verdags sin embargo, susceptible de recibir
una formulacién dogmaética, pero esta l6gicamentepcendida en el

L& ilaha ill& LIah.

Cuando el Coran afirma que el Mesias no es Allatierde: el Mesias no es «un dios»
distinto de Allah, o no es Allah en cuanto Mesesenal (14); y cuando el Coran rechaza
el dogma trinitario, entiende: no hay ningun teiman «Allah como tal», es decir, en el
Absoluto, que estd mas alla de las distincionewlffiente, cuando el Coran parece negar
la muerte de Cristo puede entenderse que JesUsakdad, ha vencido a la muerte,
mientras que los judios creian haber matado aoGzistsu esencia misma (15); la verdad
del simbolo prevalece aqui sobre la del hecho) sargido de que una negacion espiritual
toma la forma de una negacién material (16). Revoptro lado, el Islam elimina con esta
negacién —o esta apariencia de negacion— la \gticerien lo que a él concierne, y es légico
gue lo haga desde el momento en que su via ey ntranecesita reivindicar los medios de
gracia propios del Cristianismo.

En el plano de la verdad total y que, por lo tamcuye todos los puntos de vista, aspectos
y modos posibles, todo recurso a la razén sola wderemente inoperante: por
consiguiente, es vano sostener, por ejemplo, calgtarminado dogma de una religion
ajena, que un error denunciado por la razén noeugedvertirse en una verdad en otro
plano, pues esto es olvidar que la razon operaathera indirecta, o por reflejos, y que sus
axiomas son insuficientes en la medida en que aneaterreno del intelecto puro. La razén
es formal en su naturaleza y formalista en susagp®res, procede por «coagulaciones»,
por alternativas y exclusiones, o por verdadesiglas; si se quiere; no es, como el
intelecto puro, luz informal y «fluida». Es cieqae toma su implacabilidad, o su validez
en general, del intelecto, pero no llega a las @asmmas que por conclusiones, no por



visiones directas; es indispensable para la forcmdaverbal, pero no compromete al
conocimiento inmediato.

En el Cristianismo, la linea de demarcacion emtnelativo y lo Absoluto pasa a través de

Cristo; en el Islam, separa al mundo de Allah,auiso —en el esoterismo—, a los atributos
divinos de la Esencia, diferencia que se explicagbbecho de que el exoterismo siempre
parte forzosamente de lo relativo, mientras queseterismo parte de lo Absoluto y da a

este una acepcidbn mas rigurosa, e incluso la ngasosa posible. Se dice también, en

sufismo, que los atributos divinos no se afirmamadales mas que con relacion al mundo,
gue en si mismos son indistintos e inefables: npussle, pues, decir de Allah que es
«misericordioso» 0 «vengador» en un sentido alsdhatciendo abstraccion aqui de que es
misericordioso «antes» de ser vengador; en cuants atributos de esencia, como la

«santidad» o la «sabiduria», no se actualizan, adist;nciones, mas que con relacion a

nuestro espiritu distintivo, sin por ello perdedaaen su ser propio, de su infinita realidad,
bien al contrario.

Decir que la perspectiva islamica es posible edgigeafirmar que es necesaria y que, por
consiguiente, no puede dejar de ser; es exigida & receptaculos humanos
providenciales. Las perspectivas como tales netiesin embargo, nada de absoluto, pues
la Verdad es una; ante Allah sus diferencias stativas y los valores de una vuelven a
encontrarse siempre, en una forma cualquiera, etndaNo hay solamente un Cristianismo
de «calor», de amor emocional, de actividad saaifi sino que hay igualmente,
enmarcado en el anterior, un Cristianismo de «lde»gnosis, de pura contemplacion, de
«paz»; Yy, del mismo modo, el Islam «seco» —ya egalikta 0 metafisico— enmarca un
Islam «humedo» (17), es decir, prendado de la Z&lldel amor y del sacrificio. Es
necesario que sea asi a causa de la unidad, ndesddoVerdad, sino también del género
humano; unidad relativa, sin duda, puesto que ifasedcias existen, pero sin embargo lo
bastante real como para permitir o imponer la recidad —o la ubicuidad espiritual— de
que se trata.

Un punto que quisiéramos tocar aqui es la cuesidla moral musulmana. Si se quieren
comprender ciertas apariencias de contradicciéaséam moral hay que tener en cuenta lo
siguiente: el Islam distingue entre el hombre cdaloy el hombre colectivo, el cual se
presenta como un ser nuevo y esta sometido, el oedida pero no mas alla, a la ley de
la seleccion natural. Esto es decir que el Islameptada cosa en su lugar y la trata de
acuerdo con su nhaturaleza propia; considera lo hanwlectivo, no a través de la
perspectiva deformadora de un idealismo misticthatho inaplicable, sino teniendo en
cuenta las leyes que rigen cada orden y que, ddatlos limites de cada uno, son queridas
por Allah. El Islam es la perspectiva de la cerithve y de la naturaleza de las cosas mas
bien que del milagro y la improvisacion idealist@&cemos esta observacion, no con la
segunda intencion de criticar indirectamente asttamismo, el cual es lo que debe ser, sino
para hacer resaltar mejor la intencion y lo biexdado de la perspectiva islamica. (18)

Si bien en el Islam se da una separacion clara ehthombre como tal (19) y el hombre
colectivo, estas dos realidades no por ello sorosiprofundamente solidarias, dado que la
colectividad es un aspecto del hombre —ningiin herplmiede nacer sin familia— y que,



inversamente, la sociedad es una multiplicacioindviduos. De esta interdependencia o
de esta reciprocidad resulta que todo lo que digada con miras a la colectividad —como
el diezmo para los pobres o la guerra santa— tienealor espiritual para el individuo, e
inversamente; esta relacién inversa es cierta cayonrazon puesto que el individuo es
antes que la colectividad, pues todos los hombeseiehden de Adan, pero Adan no
desciende de los hombres.

Lo que acabamos de decir explica por qué el musulmeaabandona, como lo hacen el
hindu y el budista, los ritos externos en funciéntal o cual método espiritual que puede
compensarlos, ni a causa de un grado espiritudiecaatoriza a ello por su naturaleza; (20)
puede que un determinado santo ya no necesitedei®ioes canonicas —puesto que se halla
en un estado de oracion infusa o de «ebriedad»p&d no por ello deja de realizarlas
para orar con todos y en todos, y a fin de questamten en él. El encarna el «cuerpo
mistico» que es toda comunidad creyente, o, detsdeonto de vista, encarna la Ley, la
tradicion, la oracibn como tal; como ser social elgedicar con el ejemplo, y como
hombre personal debe permitir a lo que es humalizaese, y en cierto modo renovarse, a
través de él.

La transparencia metafisica de las cosas y la omiétividad que responde a ella hacen
gue la sexualidad, en su marco de legitimidad d¢radal —es decir, de equilibrio
psicolégico y social-, pueda revestir un carcteritorio, lo que, por lo demas, la
existencia de dicho marco muestra de antemandres términos, no sélo cuenta el goce —
aparte la preocupacion por la conservacion de paods—, existe también su contenido
cualitativo, su simbolismo a la vez objetivo y dei La base de la moral musulmana es
siempre la realidad biologica y no un idealismot@io a las posibilidades colectivas y a
los derechos innegables de las leyes naturales. ¢é%a realidad, aun constituyendo el
fundamento de nuestra vida animal y colectiva, ianet nada de absoluta, pues somos
criaturas semicelestiales; siempre puede ser tieatta en el plano de nuestra libertad
personal, pero no abolida en el de nuestra existaoncial. (22) Lo que hemos dicho de la
sexualidad se aplica analégicamente —sélo desplenéd de vista del mérito— al alimento:
como en todas las religiones, en el Islam comerad&ado es un pecado, pero comer con
mesura y con gratitud hacia Allah, no sélo no epecado, sino que incluso es un acto
positivamente meritorio. Sin embargo, la analogiees total, pues el Profeta «amaba las
mujeres», no «la comida». El amor a la mujer eqté an relacién con la nobleza y la
generosidad, sin hablar de su simbolismo puramewstéemplativo, que va mucho mas
lejos.

A menudo se le reprocha al Islam el haber propagade por la espada, pero se olvida, en
primer lugar, que la persuasion desempefid un pagslimportante que la guerra en la
expansion global del Islam; en segundo lugar, Glelss politeistas y los idélatras podian
ser forzados a abrazar la nueva religion; (23)ezoet lugar, que el Dios del Antiguo

Testamento no es menos guerrero que el Dios délnChien al contrario; y en cuarto

lugar, que también la cristiandad se sirvio de dpada a partir del advenimiento de
Constantino. La cuestion que aqui se plantea esleimente la siguiente: ¢es posible el
empleo de la fuerza con miras a la afirmacion glifasion de una verdad vital? No cabe
duda de que hay que responder afirmativamente, |pu@gperiencia nos demuestra que a
veces debemos violentar a los irresponsables epragpio interés. Puesto que esta



posibilidad existe, no puede dejar de manifestarséas circunstancias adecuadas, (24)
exactamente como en el caso de la posibilidad sayda de la victoria por la fuerza
inherente a la verdad misma; es la naturalezanaterexterna de las cosas la que determina
la eleccion entre dos posibilidades. Por una pattén santifica los medios y, por otra, los
medios pueden profanar el fin, lo que significa dae medios deben encontrarse
prefigurados en la naturaleza divina; asi, el «deralel mas fuerte» esta prefigurado en la
«selva», a la que pertenecemos indiscutiblemente,cierto grado y en cuanto
colectividades; pero no vemos en la «selva» nirggémplo de derecho a la perfidia y a la
bajeza y, aunque en ella se hallasen tales rasgestra dignidad humana nos prohibiria
participar en ellos. No hay que confundir nuncaudaeza de ciertas leyes biologicas con
esa infamia de la que solo el hombre es capazlgoecho de su deiformidad pervertida.
(25)

Desde un determinado punto de vista, puede degirseel Islam posee dos dimensiones,
una «horizontal», la de la voluntad, y otra «vaitida de la inteligencia; designaremos a la
primera dimension con la palabra «equilibrio» (&) la segunda con la palabra «union».
El Islam es, esencialmente, equilibrio y union; sublima a priori la voluntad por el
sacrificio, la neutraliza por la Ley, a la vez chece hincapié en la contemplacion. Las
dimensiones de «equilibrio» y de «unién» —la «hmrial» y la «vertical»— conciernen a la
vez al hombre como tal y a la colectividad; hayeko, no una identidad, ciertamente, sino
una solidaridad, que hace patrticipar a la socieglad, manera y segun sus posibilidades, en
la via de unién del individuo, e inversamente. dadas mas importantes realizaciones de
equilibrio es precisamente el acuerdo entre lajleytiene por objeto al hombre como tal y
la que tiene por objeto a la sociedad; empiricaeéatcristiandad habia llegado también,
por la fuerza de las cosas, a este equilibrio, dejando subsistir ciertas «fisuras» y sin
subrayar a priori la divergencia de los dos plamasanos y por lo tanto su armonizacion.
El Islam —lo repetimos— es un equilibrio determmadr el Absoluto y dispuesto con miras
al Absoluto; el equilibrio —como el ritmo que elals realiza ritualmente con las oraciones
canonicas que siguen el curso del sol y, «mitoligEnte», con la serie retrospectiva de los
«Mensajeros» divinos y los «Libros» revelados—qggiildrio, decimos, es la participacion
de lo multiple en lo Uno o de lo condicionado enldgondicionado; sin equilibrio no
hallamos —sobre la base de esta perspectiva—tebcgrsin éste no hay ascension ni unién
posibles.

Como todas las civilizaciones tradicionales, @rsles un «espacio» y no un «tiempo»; el
«tiempo», para el Islam, no es mas que la corrapdé «espacio»; «No llegara ninguna
época —predijo el Profeta— que no sea peor querdee@ente». Este «espacio», esta
tradicion invariable —aparte la expansion y la diiffecacion de las formas en el momento
de la elaboracion inicial de la tradicion—, rodedaahumanidad musulmana como un
simbolo, a la manera del mundo fisico que, invéigbimperceptiblemente, nos nutre de
su simbolismo; la humanidad vive normalmente esimbolo, que es una indicacion hacia
el Cielo, una abertura hacia el Infinito. La cienochoderna ha traspasado las fronteras
protectoras de este simbolo y ha destruido corekfoopio simbolo, ha abolido, pues, esta
indicacion y esta abertura, al igual que el mundodemno en general rompe esos
espaciossimbolos que son las civilizaciones tradiciondegjue €l llama «estancamiento»



y «esterilidad» es en realidad la homogeneidadoptainuidad del simbolo. (28) Cuando

el musulman todavia auténtico dice a los progmEsistYa no os queda mas que abolir la
muerte», o cuando les pregunta: « ¢, Podéis impadiefsol se ponga o podéis obligarle a
gue salga?», expresa exactamente lo que hay emad fde la «esterilidad» islamica, a

saber, un maravilloso sentido de la relatividalb yjue viene a ser lo mismo, un sentido del
Absoluto que domina toda su vida.

Para comprender las civilizaciones tradicionalegeareral y el Islam en particular también
es necesario tener en cuenta el hecho de quertamrtarmana o psicoldgica es, para ellas,
no el hombre medio hundido en la ilusion, sinceglts desapegado del mundo y apegado a
Allah; solo él es enteramente «normal» y solo ét,gste hecho, tiene totalmente «derecho
a la existencia»; de ahi cierta falta de sensddliiacia lo humano puro y simple. Como
esta naturaleza humana es poco sensible hacidbeté®o Bien, debe, en la medida en que
no tiene el amor, tener al menos el temor.

Hay en la vida de un pueblo como dos mitades, usacgnstituye el juego de su existencia
terrenal y otra su relacion con el Absoluto; ahioien, lo que determina el valor de un
pueblo o de una civilizacidon no es la forma litetalsu suefio terrenal —pues aqui todas las
cosas no son mas que simbolos—, sino su capacidasedtir» el Absoluto y, en las almas
privilegiadas, de alcanzarlo. Es, pues, perfectéenitusorio prescindir de esta dimension
de absoluto y evaluar un mundo humano de acuemtorgerios terrenos, comparando por
ejemplo una determinada civilizacion material ctna.dLa distancia de varios milenios que
separa la edad de piedra de los pieles rojas defiosmientos materiales y literarios de
los blancos no es nada comparada con la inteligeacitemplativa y las virtudes, que son
las Unicas que determinan el valor del hombre yil@sas que constituyen su realidad
permanente, o este algo que nos permite evaluzalmente, o sea frente al Creador. Creer
gue hay hombres que estan «atrasados» con respec&otros porque su suefio terrenal
adopta modos mas «rudimentarios» que el nuegteoo por eso mismo a menudo mas
sinceros es mucho mas «ingenuo» que creer que la tierpdaaa 0 que un volcan es un
dios; la mayor de las ingenuidades es sin duda rta@hauefio por algo absoluto y
sacrificarle todos los valores esenciales, olvilag 0 «serio» no comienza sino mas alla
de su plano, o, mas bien, que, si hay algo «semola tierra, es en funciéon de lo que esta
mas alla.

Se opone facilmente la civilizacidn moderna compo tile pensamiento o de cultura a las
civilizaciones tradicionales, pero se olvida queaisamiento moderno —o la cultura que él
engendra— no es mas que un flujo indeterminado giegto modo indefinible, puesto que
en él ya no hay ningun principio real, dependieqter tanto, de lo Inmutable; el
pensamiento moderno no es, de modo definitivo,dowdrina entre otras, es lo que exige
tal o cual fase de su desarrollo, y sera lo queé b él la ciencia materialista y
experimental, o lo que hara de él la maquina; yasel intelecto humano, es la maquina —
o la fisica, la quimica, la biologia— las que denido que es el hombre, lo que es la
inteligencia, lo que es la verdad. En estas conwléd, el espiritu depende cada vez mas del
«clima» producido por sus propias creaciones: gildte ya no sabe juzgar humanamente,
es decir, en funcion de un absoluto que es la aobtist misma de la inteligencia;
extraviandose en su relativismo sin salida, se flgjgar, determinar y clasificar por las



contingencias de la ciencia y de la técnica; nagnabb ya escapar a la vertiginosa fatalidad
gue éstas le imponen y no queriendo confesar su @9) no le queda mas que abdicar de
su dignidad de hombre y de su libertad. Son lac@eyn la maquina las que a su vez crean
al hombre, y son ellas las, que «crean a Allahestsi permitido expresarse asi; (30) pues el
vacio dejado por Allah no puede permanecer vaaioedlidad de Allah y su sello en la
naturaleza humana exigen un sucedaneo de divinigafdlso absoluto que pueda llenar la
nada de una inteligencia privada de su substaBeicghabla mucho de «humanismo» en
nuestra época, pero se olvida que el hombre, delsdegomento en que abandona sus
prerrogativas a la materia, a la maquina, al sab@ntitativo, deja de ser realmente
«humano». (31)

Cuando se habla de «civilizacion», generalmenteirsgula a esta nocion una intencién
cualitativa; ahora bien, la civilizacion no repmseun valor mas que a condicion de ser de
origen suprahumano y de implicar, para el «civilza, el sentido de lo sagrado: solo es
realmente civilizado un pueblo que posea estedkegtviva de él. Si se nos objeta que esta
reserva no tiene en cuenta todo el significad@agmlabra y que un mundo «civilizado» sin
religion es concebible, responderemos que en astela civilizacion se convierte en algo
indiferente o, mas bien —puesto que no hay eledeigitima entre lo sagrado y otra cosa—,
gue es la mas falaz de las aberraciones. El sed¢ido sagrado es fundamental para toda
civilizacion porque es fundamental para el homlwresagrado —lo inmutable y lo inviolable

y por tanto lo infinitamente majestuoso— esta esulastancia misma de nuestro espiritu y
de nuestra existencia. El mundo es desgraciadaedog hombres viven por debajo de si
mismos; el error de los modernos consiste en quef@mar el mundo sin querer ni poder
reformar al hombre; y esta contradiccion flagragsta tentativa de hacer un mundo mejor
sobre la base de una humanidad peor, no puede @onais que a la supresién misma de
lo humano y por consiguiente también de la felidid@eformar al hombre es unirlo de
nuevo al Cielo, restablecer el vinculo roto; esrararlo del reino de la pasion, del culto a
la materia, a la cantidad y a la astucia, y renatdg en el mundo del espiritu y de la
serenidad, diriamos incluso: en el mundo de larandiciente.

En este orden de ideas —y puesto que hay supueasagmanes que no dudan en calificar
al Islam de «precivilizacion»— debemos distinguitre la «caida», la «decadencia», la
«degeneracion» y la «desviacion»: toda la humanésédl «caida» como consecuencia de
la pérdida del Edén y también, mas particularmgregel hecho de hallarse en la «edad de
hierro»; ciertas civilizaciones son «decadentessinac la mayoria de los mundos
tradicionales de Oriente en la época de la exparsigidental; (32) un gran nimero de
tribus barbaras estdn «degeneradas», en la med&aande su grado de barbarie; la
civilizacibn moderna, por su parte, esta «desviagasta desviacion se combina cada vez
mas con una decadencia real, tangible especialmemtéa literatura y en el arte.
Hablariamos gustosamente de «pasilizacion», para responder al calificativo quanos
mencionado unas lineas mas arriba.

Una cuestion se plantea aqui, quizas al margernuelgtno tema general, pero sin embargo
relacionado con él, ya que al hablar del Islamdussy hablar de tradicién y al tratar de ésta
hay que decir lo que no es: ¢qué significa pracicde la exigencia, tan a menudo
formulada hoy en dia, de que la religion debe tarse hacia lo social? Esto quiere decir,



simplemente, que debe orientarse hacia las magujnada teologia —para expresarnos sin
rodeos— debe convertirse en la sirvienta de lasimdu Sin duda, siempre ha habido
problemas sociales como consecuencia de los abliebidos a la caida humana por una
parte y a la existencia de grandes colectividades grupos desiguales—, por otra; pero en
la Edad Media —que desde su propio punto de vidtba lejos de ser una época ideal—, e
incluso mucho mas tarde, el artesano obtenia uaa garte de felicidad de su trabajo
todavia humano y de su ambiente todavia conforuone genio étnico y espiritual. Sea lo
que fuere, el obrero moderno existe y la verdatbhecierne: debe comprender, en primer
lugar, que no hay por qué reconocer en la cualtdedmente ficticia de «obrero» un
caracter de categoria intrinsecamente humana,lpaé®mbres que de hecho son obreros
pueden pertenecer a cualquier categoria naturegioluque toda situacion externa no es
sino relativa y que el hombre siempre sigue siegldbombre; que la verdad y la via
espiritual pueden adaptarse gracias a su univeasihli su caracter imperativo a cualquier
situacion, de modo que el llamado «problema obrexe»en su raiz simplemente el
problema del hombre situado en determinadas citanciss, y, por tanto, sigue siendo el
del hombre como tal; por ultimo, que la verdad nede exigir que nos dejemos oprimir,
llegado el caso, por fuerzas que, también ellafiacen sino servir a las maquinas, al igual
gue no nos permite basar nuestras reivindicaciemeta envidia, la cual no puede en
ningun caso ser la medida de nuestras necesid#édeay que afadir que, si todos los
hombres obedecieran a la ley profunda inscritaaenohdicion humana, no habria mas
problemas, ni sociales ni, en general, humanosindej aparte la cuestion de saber si es
posible o no reformar a la humanidad —lo que dédes imposible—, es necesario de todos
modos reformarse a si mismo y no creer nunca qeekidades interiores carecen de
importancia para el equilibrio del mundo. Hay qwéag un optimismo quimérico tanto
como la desesperacién, pues el primero es conaddaaealidad efimera del mundo en que
vivimos, y el segundo a la realidad eterna quealiaas ya en nosotros mismos, y que es la
Unica que hace inteligible nuestra condicion humeatarenal.

Segun un proverbio arabe que refleja la actituddedulman ante la vida, «la lentitud es de
Allah y la prisa es de Satan», (33) y esto nosallavla reflexion siguiente: como las
maquinas devoran el tiempo, el hombre modernoeramie apresurado, y como esta falta
perpetua de tiempo crea en él los reflejos de prisaperficialidad, el hombre moderno
toma estos reflejos —que compensan otros tantogquaidibrios— por sefales de
superioridad y menosprecia en el fondo al hombteyam de costumbres «idilicas», y
sobre todo al viejo oriental de paso tardo y turddento de enrollar. Ya no es posible
representarse, a falta de experiencia, cuél ereomtienido cualitativo de la «lentitud»
tradicional, o como «sofiaban» las gentes de an&ifimmbre moderno se contenta con la
caricatura, lo que es mucho mas sencillo y, palelmés, es exigido por un ilusorio instinto
de conservacion. Si las preocupaciones sociales bad® evidentemente material—
determinan en tan gran medida el espiritu de raegioca no es solo a causa de las
consecuencias sociales del maquinismo y de lasaonds inhumanas que engendra, sino
también a causa de la ausencia de una atmésfetanguativa que sin embargo es
necesaria para la felicidad de los hombres, cuadgujue pueda ser su «nivel de vida»,
para emplear una expresion tan barbara como ctariEg#)



Hemos aludido més arriba al turbante al hablaradertitud de los ritmos tradicionales;
(35) debemos hacer una pausa para reflexionar sfibre_a asociacién de ideas entre el
turbante y el Islam esta lejos de ser fortuita: ibante —dijo el Profeta— es una frontera
entre la fe y la incredulidad», y también: «Mi condad no decaerd mientras lleve
turbantes»; se citan igualmente los hadith sigegerEl Dia del juicio el hombre recibira
una luz por cada vuelta de turbante (kawra) que lenededor de su cabeza»; «Llevad
turbantes, pues asi ganaréis en generosidad». @qgui queremos subrayar es que se
considera que el turbante confiere al creyentesusate de gravedad, de consagracion y
también de humildad majestuosa; separa de lasuragatcaoticas y disipadas —los
«errantes» (dallin) de la Fatiha—, lo fija en ua éjvino —el «camino recto» (alirat
al-mustagim) de la misma oracién—y lo destina aai @htemplacion; en una palabra, el
turbante se opone como un peso celestial a toqadaees profano y vano. Como la cabeza
—el cerebro— es para nosotros el plano de nudstrei@ entre lo verdadero y lo falso, lo
duradero y lo efimero, lo real y lo ilusorio, lcage y lo futil, es ella la que debe llevar la
sefial de esta eleccion; se considera que el simialkerial refuerza la conciencia
espiritual, como es el caso, por lo demas, de todado religioso o incluso de toda
vestidura litirgica o simplemente tradicional. Etbante «envuelve» en cierto modo al
pensamiento, siempre dispuesto a la disipaciorghvétio y la infidelidad; recuerda el
encarcelamiento sagrado de la naturaleza pasiateifiyga. (37) La ley coranica tiene por
funcién el restablecimiento de un equilibrio primtief perdido; de ahi este hadith: «Llevad
turbantes y distinguios con ello de los puebloggédyuilibrados") que os han precedido».
(38)

Se imponen aqui unas palabras sobre el velo deujar musulmana. El Islam separa
severamente el mundo del hombre del de la mujenléctividad total de la familia, que es
su nucleo, o la calle del hogar, como separa taml@ésociedad del individuo y el
exoterismo del esoterismo; el hogar —como la mqgjer lo encarna— tiene un carécter
inviolable y, por lo tanto, sagrado. La mujer enaaincluso en cierto modo el esoterismo
debido a ciertos aspectos de su naturaleza y dension; la «verdad esotéricasia
hagiga es «sentida» como una realidad «femenina», comel esaso, también, de la
baraka. El velo y la reclusion de la mujer estanlpalemas en relacién con la fase ciclica
final en la que vivimos -y en la que las pasionda gnalicia dominan cada vez mas—y
presentan cierta analogia con la prohibicion dsb i la ocultacion de los misterios.

Entre los mundos tradicionales no solo existerdiesencias de perspectiva y de dogma,
existen también las de temperamento y de gustoelakdmperamento europeo tolera con
dificultad este modo de expresion que es la exageramientras que para el oriental la

hipérbole es una manera de hacer resaltar unaidaea intencion, de indicar lo sublime o

de expresar lo indescriptible, como la apariciorudeéngel o la irradiacion de un santo. El

occidental busca la exactitud de los hechos, peréalsa de intuicion de las «esencias

inmutables» (a’yan thabita) hace contrapeso y reducmucho el alcance de su espiritu
observador; el oriental, por el contrario, posesegitido de la transparencia metafisica de
las cosas, pero descuida facilmente —con razon ellsi, segun los casos— la exactitud de
los hechos terrenales; el simbolo es mas imporfmareeél que la experiencia.



La hipérbole simbolista se explica en parte pgorglcipio siguiente: entre la forma y su
contenido no sélo hay analogia, hay igualmente iodos si la forma —o la expresion—
debe normalmente ser a imagen de lo que transmitgle también, debido a la distancia
gue separa a «lo exterior» de «lo interior», vedgscuidada» en favor del puro contenido,
0 como «rota» por el desbordamiento de este uUltBhdrombre que sélo se apega a lo
«interior» puede no tener conciencia alguna de€fdasas externas, e inversamente; un
hombre parecera sublime porque es santo, y otecea digno de lastima por la misma
razon; y lo que es cierto con respecto a los hosnboees también con respecto a sus
palabras y a sus libros. El precio de la profundiidale lo sublime es a veces una falta de
sentido critico con respecto a las aparienciagub ciertamente no quiere decir que deba
ser asi, pues en ese caso no se trata sino desibdigad paradodjica; en otros términos, la
exageracion piadosa, cuando es un desbordamien&yidencia y de sinceridad, tiene
«derecho» a no darse cuenta de que dibuja malrig smgrato y desproporcionado el
reprocharselo. La piedad asi como la veracidadeexge veamos la excelencia de la
intencion y no la debilidad de la expresion, cualadalternativa se presenta.

Los pilares (arkan) del Islam son: el doble testimode fe (shahadatan), la oracion
canonica que se repite cinco veces al dia (s@@fyuno de Ramadan (siyam, sawn), el
diezmo (zakat) y la peregrinacion (hajj); a veaesiSade la guerra santa (jihad), que tiene
un caracter mas o menos accidental ya que depenides dircunstancias; (39) en cuanto a
la abluciéon (wudh( o ghusl, segun los casos), nla seenciona por separado, puesto que
es una condicion de la oracion.

La Shahada, tal como hemos visto mas arriba, irehiadtimo término —y es el sentido mas
universal el que aqui nos interesa— el discernitoientre lo Real y lo irreal, y después —en
su segunda parte— la vinculacion del mundo a Alédde el doble punto de vista del origen
y del fin, pues considerar las cosas separadardemdah ya es incredulidad (nifaq, shirk
o kufr, segun los casos); la oracién integra al br@nen el ritmo y —por la direccion ritual
hacia la Kaaba— en el orden centripeto de la adoramiversal; la ablucién que precede a
la oracion devuelve virtualmente al hombre al estadmordial y en cierta forma al Ser
puro. El ayuno nos separa del flujo continuo y dador de la vida camal, introduce una
especie de muerte y de purificacion en nuestraecé@) la limosna vence al egoismo y a
la avaricia, actualiza la solidaridad de todascké&turas; es un ayuno del alma, como el
ayuno propiamente dicho es una limosna del cudgppgeregrinacion prefigura el viaje
interior hacia la Kaaba del corazoén, purifica adanunidad como la circulacion sanguinea,
al pasar por el corazén, purifica al cuerpo; largusanta, por ultimo, es, siempre desde el
punto de vista en que nos situamos, una maniféstaexterior y colectiva del
discernimiento entre la verdad y el error; es cetnmomplemento centrifugo y negativo de
la peregrinacion —el complemento, no el contraréogue permanece vinculada al centro y
es positiva por su contenido religioso—.

Resumamos una vez mas los caracteres esenciallstadel desde el angulo de vision que
para nosotros importa. El Islam en las condiciom&snales, impresiona por el caracter
inquebrantable de su conviccion y también por lalmatividad de su fe; estos dos aspectos
complementarios, interior y estatico uno y exteryprdinamico el otro, derivan
esencialmente de una conciencia del Absoluto, & por una parte hace inaccesible a la



duda y por otra aparta el error con violencia;(4¢l)Absoluto —o la conciencia del
Absoluto— engendra asi en el alma las cualidadda dia y del rayo, representadas una
por la Kaaba, que es el centro, y la otra por {m@s de la guerra santa, que sefiala la
periferia. En el plano espiritual, el Islam hacedapié en el conocimiento, puesto que éste
es el que realiza el maximo de unidad, en el sedk&que rompe la ilusion de la pluralidad
y va mas alld de la dualidad sujedbjeto; el amor es una forma y un criterio del
conocimiento unitivo, o también una etapa hacial&de otro punto de vista. En el plano
terrenal, el Islam busca el equilibrio y pone camsmsa en su lugar, distinguiendo
claramente, por lo demas, entre el individuo ydeatividad, a la vez que tiene en cuenta
su solidaridad reciproca. Aslam es la condicion humana equilibrada en funaéh
Absoluto, en el alma asi como en la sociedad.

El fundamento de la ascension espiritual es qu@&hAdls puro Espiritu y que el hombre se
Le asemeja fundamentalmente por la inteligencidjoehbre va hacia Allah mediante lo
gue, en él, es mas conforme a Allah, a saber,telesto, que es a la vez penetraciéon y
contemplacién y cuyo contenido «sobrenaturalmeateral» es el Absoluto, que ilumina 'y
libera. El caracter de una via depende de unandieteda definicion previa del hombre: si
el hombre es pasion —como lo quiere la perspegteweral del Cristianismo— (42) la via es
sufrimiento; si es deseo, la via es renunciamiesites voluntad, la via es esfuerzo; si es
inteligencia, la via es discernimiento, concenémacy contemplacion. Pero también
podriamos decir: la via es tal cosa «en la medidgue» —y no «porque»— el hombre posee
tal naturaleza; y esto permite comprender por gugspiritualidad musulmana, aunque se
funda en el misterio del conocimiento, no implicanos la renuncia y el amor.

El Profeta dijo: «Alldah no ha creado nada mas nojoie la inteligencia, y Su cOlera cae
sobre el que la desprecia», y también: «Allah db be ama la belleza». Estas dos
sentencias son caracteristicas del Islam: el mweglgara él un vasto libro lleno de

«signos» (ayat) o de simbolos —de elementos deezbell que hablan a nuestro
entendimiento y que se dirigen a «los que comprendel mundo esta hecho de formas, y
éstas son como los vestigios de una musica célestigelada; el conocimiento o la

santidad disuelve nuestra congelacion, libera lbodie interior. (43) Debemos recordar

aqui un versiculo coranico que habla de las «pedealas que brotan arroyos» mientras
gue hay corazones «mas duros que las piedrasxelpademos comparar con «el agua
viva» de Cristo y los «rios de agua viva» que, segliEvangelio, «se escapan de los
corazones» de los santos. (44)

Estos «arroyos» 0 estas «aguas vivas» estan ndadeallas cristalizaciones formales y
separativas; pertenecen al &mbito de la «verdattiabe (hagiga) hacia la que conduce la
«via» (tariga) —partiendo del «camino comun» (&)ague es la Ley general—-, y en este
nivel la verdad ya no es un sistema de conceptosleflemas intrinsecamente adecuado e
indispensable—, sino un «elemento» como el aguafego. Y esto nos permite pasar a
otra consideracion: si hay religiones diversas aaath de las cuales habla, por definicidn,
un lenguaje absoluto y por consiguiente excluse®porque la diferencia de las religiones
corresponde exactamente, por analogia, a la ddierele los individuos humanos; en otros
términos, si las religiones son verdaderas es poeqlAllah quien ha hablado cada vez, y si
son diversas es porque Allah ha hablado lenguajesrsds, en conformidad con la



diversidad de los receptaculos; por ultimo, si absolutos y exclusivos es porque en cada
una Allah ha dicho: «Yo».

Esta tesis —lo sabemos muy bien, y esta, por lcddeen el orden natural de las cosas— no
es aceptable en el plano de las ortodoxias exa#r{d5) pero lo es en el de la ortodoxia
universal, la misma de la que MuhliDin Ibn ‘Arabi, el gran portavoz de la gnosis en el
Islam, dio fe en estos términos: «Mi corazdn salbiarto a todas las formas: es un pasto
para las gacelas (46) y un convento de monjedarrist, un templo de idolos y la Kaaba
del peregrino, las tablas de la Tora y el libro@etan. Practico la religiéon del Amor; (47)
en cualquier direccion hacia la que sus caravad@jsavancen, la religion del Amor sera
mi religion y mi fe» (Tarjuman ahshwagq). (49)

Notas

1. Estas dos doctrinas, la del Absoluto y la deimibi@, estdn comprendidas
respectivamente en los dos testimonios de fe thgh)s2l primero de los cuales se refiere a
Alldh y el segundo al Profeta.

2. La palabra no se exterioriza forzosamente, mlgsensamiento articulado pertenece
también al lenguaje.

3. El misterio es como la infinitud interna de éat@umbre, ésta no puede agotar aquélla.

4. Estos dos aspectos también son expresados gorntala coranica siguiente: «En
verdad, somos de Allah (inA& Llahi) y en verdad volveremos a El» (vina ilayhi
raji'in). La Basmala —la formula «En el nombre dBa el infinitamente Bueno, el
siempre Misericordioso» (Bismlilahi-1-RahmanitRaffim)— expresa igualmente la
vinculacion de las cosas al Principio.

5. también, la causa o el origen esta en la pala@s@ («Enviado») y la finalidad en el
nombre Muhammad («Glorificado»). La risala (la @esviada», la «epistola», el Coran)
ha «descendido» en la laylat@adr (la «noche del Poder que destina») y Muhantmad
«ascendido» en la laylat-ahi'raj (el «viaje nocturno»), prefigurando asi ilsafidad del
hombre.

6. Decimos «ante todo» porque la primera Shahad#eoe eminentemente a la segunda.

7. Esta reserva significa aqui que en ultimo téoniansegunda Shahéada, siendo Palabra
divina o «Nombre divino» como la primera, actualiaafin de cuentas el mismo
conocimiento que ésta, en virtud de la unidad dma@a de las Palabras o Nombres de
Allah.

8. Hablar, en conexion con Ibn'Arabi: de un islamstianizado, es perder de vista que la
doctrina del Shaykh ahkbar era esencialmente muhammadiana, que erason@u
particular como un comentario del Muhammadun Rasdih) en el sentido de los adagios
vedanticos: «Todas las cosas son Atma» y «tu etes E



9. También la caida —y no solo la Encarnacion—res«contecimiento» Unico que se

considera capaz de determinar de una manera tatakaer», a saber, el del hombre. Para
el Islam, la caida de Adan es una manifestacioesae@ del mal, sin que el mal pueda
determinar el ser propio del hombre, pues éste usale perder su deiformidad. En el

Cristianismo, la «accidén» parece prevalecer erteciarma sobre el «ser» divino, en el

sentido de que la «accion» repercute en la dedimisiisma de Allah. Esta forma de ver las

cosas puede parecer expeditiva, pero hay aqui stmghb muy sutil que no se puede

descuidar cuando se trata de comparar las dogteslo

10. Como, por ejemplo, Abu Hatim, citado por LoMassignon en Le Christ dans les
Evangiles selon AlGhazzali.

11. Un autor catélico de la «belle époque» poddaexar: «jNecesitamos signos, hechos
concretos!». Tales palabras serian inconcebiblepade de un musulman, en el Islam
parecerian infidelidad, o incluso una llamada ablli o al anticristo, y en todo caso una
extravagancia de las mas censurables.

12. Quien dice distincion, dice relatividad. Elnbémo mismo de «relaciones trinitarias»
prueba que el punto de vista adoptado —providegamgcesariamente— se sitla en el nivel
metafisico de toda bhakti. La gnosis ira mas al@&ste plano atribuyendo la absolutidad a
la «Divinidad» en el sentido eckhartiano, o al «Baduando la Trinidad es considerada en
«sentido vertical»; el «Hijo» correspondera entenak Ser —primera relatividad «en el
Absoluto»—y el Espiritu Santo al Acto.

13. El dogmatismo se caracteriza por el hecho deudaalcance absoluto y un sentido
exclusivo a un determinado «punto de vista» o adeterminado «aspecto». En pura
metafisica, toda antinomia conceptual se resuetvdaeverdad total, lo que no debe
confundirse con una nivelacion negadora de lasicposs reales.

14. En términos cristianos: la naturaleza humana&sta naturaleza divina. Si el Islam
insiste en ello de la forma en que lo hace, dermanera determinada y no de otra, es
debido a su &ngulo de vision particular.

15. «No digais, de los que han sido muertos efal@e Allah, que estan muertos, sino que
estan vivos; aunque vosotros no os deis cuentdiake(€oran, 11, 149). Cf. nuestro libro
Sentiers de gnose, cap. «El sentimiento de absefutas religiones», p. 15, nota.

16. La misma observacion se aplica al Cristianismendo, por ejemplo, se considera que
los santos del Antiguo Testamento —entre ellos EAditaham, Moisés y Elias— estan
excluidos del Cielo hasta que Cristo «desciendasairifiernos». Sin embargo, Cristo
aparecio antes de este descenso entre Moisés g/ dflita luz de la Transfiguracion, y
menciond en una parabola el «seno de Abraham».s Hstchos son evidentemente
susceptibles de interpretaciones diversas, pefmnello los conceptos cristianos dejan de
ser incompatibles con la tradicién judia. Lo que jlsstifica es su simbolismo espiritual vy,
por lo tanto, su verdad: la salvacién pasa nea@sante por el Logos, y éste, aunque se



haya manifestado en el tiempo con una determinaigaal estd mas alld de la condicion
temporal. Seflalemos igualmente la contradicciémempa entre San Juan Bautista, que
negaba ser Elias, y Cristo, que afirmaba lo caotrar esta contradiccidnque se resuelve
por la diferencia de los aspectos consideradasiera lugar entre dos religiones, seria
explotada a fondo, con el pretexto de que «Diogusale contradecirse».

17. Nos referimos aqui a términos alquimicos.

18. Si partimos de la idea de que el esoterismodgiinicion, considera ante todo el ser de
las cosas y no el devenir o nuestra situaciénivalies Cristo quien sera, para el gnéstico
cristiano, el ser de las cosas, este «Verbo detapeeha sido hecho y sin el cual nada ha
sido hecho». La Paz de Cristo es, desde este pentsta, el reposo del intelecto en «lo
que es».

19. No decimos «el hombre singular», pues estaesi@r tendria todavia el inconveniente
de definir al hombre en funcion de la colectividado a partir de Allah. No distinguimos
entre un hombre y varios hombres, sino entre Isgmer humana y la sociedad.

20. El principio de este abandono de los ritos gdeg es sin embargo conocido y se
manifiesta a veces, sin lo cual lbn Hanbal no mabieprochado a los sufies el que
desarrollaran la meditacion en detrimento de laiéray que pretendieran, a fin de cuentas,
liberarse de las obligaciones legales. Se distindaehecho, entre derviches «viajeros»
(hacia Allah, séalikan) y «atraidos» (por Allah, exdjib): la primera categoria esta formada
por la inmensa mayoria y obedece la Ley, mienttgslg segunda se dispensa de ella en
mayor o menor medida, sin ser molestados demaspaas, se los toma facilmente por
medio locos dignos de piedad, a veces de temoclasim de veneracion. En el sufismo
indonesio no parecen ser raros los casos de abart#ofos ritos en funcion de la sola
oracion del corazon; se considera, entonces, lsctntia de la Unidad como una oracion
universal que dispensa de las oraciones canorieasstima que el conocimiento supremo
excluye la multiplicidad «politeista» (mushrik) ttes ritos, pues el Absoluto no tiene
dualidad. En el Islam en general parece que sierharexistido-prescindiendo de la
distincion muy particular entre sélikin y majadhila division externa entre sufies
«nomistas» y «anomistas», unos observantes deyleheirtud de su simbolismo y su
oportunidad, y otros desapegados de ella en vieuth supremacia, del corazon (qalb) y
del conocimiento directo (mar'rifa). JaljatBin Rumi dice en su Mathnawi: «Los amantes
de los ritos son una clase, y aquéllos cuyos coeg almas estan inflamados de amor
forman otra», lo cual se dirige Unicamente a |d$esupor referencia a la «esencia de
certidumbre» (ayral-yaffin)- y no tiene por lo demas, con toda evidencia, mragaracter
de alternativa sistematica, como lo prueba la uiiama de Jaljal aDin; ningun
«librepensamiento» podria aprovecharse de ello. (timo, observemos que, segun
Al -Junayd, el «realizador de la union» (muwahhid) déiservar la «sobriedad» (sahw) y
guardarse tanto de la «intoxicacion» (sukr) comaligertinismo» (ibahiya).

21. El Coréan dice: «No vayais a la oracion en estiebriedad», lo que puede entenderse
en un sentido superior y positivo; el sufi que gdeaina «estacion» (magam) de beatitud,



o incluso, simplemente, el dhakir (consagrado &rdbquivalente islamico del lapa hinda)

gue considera su oracion secreta como un «vinca{Rh podria en principio abstenerse
de las oraciones generales. Decimos «en principes, de hecho, la preocupacion por el
equilibrio y la solidaridad, tan marcada en el fglehace inclinar la balanza en el otro
sentido.

22. Muchos santos hindues han hecho caso omissdastas, pero ninguno ha pensado en
abolirlas. A la cuestidon de si hay dos morales,para los individuos y otra para el Estado,
responderemos afirmativamente, con la reservaemibargo, de que una siempre puede
extenderse al terreno de la otra, segun las cit@ncias externas o internas. En ningiin caso
esta permitido que la intencion de «no resistimallo» se convierta en complicidad,
traicion o suicidio.

23. Esta actitud cesoO con respecto a los hindiregrasm medida al menos, cuando se vio
gue el hinduismo no es equivalente al paganismbearas hindldes fueron asimilados
entonces a las «gentes del libro» (ahtK#hb), es decir, a los monoteistas
semitico occidentales.

24. Cristo, al emplear la violencia contra los radares del Templo, mostré6 que esta
actitud no podia excluirse.

25. «Vemos a principes musulmanes y catolicos lwoadidrse cuando se trata de romper el
poderio de un correligionario peligroso, sino tagnbayudarse generosamente los unos a
los otros para dominar desordenes y revueltagdibil se enterara, no sin sorpresa, de que
en una de las batallas por el califato de Cordebd,010, fueron fuerzas catalanas las que
salvaron la situacion, y que en esa ocasion trispob dejaron su vida por el «Principe de
los creyentes»... AMansur tenia en su corte a varios condes, quewtrgpas se habian
unido a él, y la presencia de guardias cristiamaka® cortes andaluzas no tenia nada de
excepcional... Cuando se conquistaba un terriem&migo, las convicciones religiosas de
la poblacion eran respetadas en la mayor medidiblppdaste recordar que Mansur
-normalmente bastante poco escruputose preocupo, cuando el asalto a Santiago, de
proteger contra toda profanacion la iglesia quergtiba la tumba del Apdstol y que en
muchos otros casos los califas aprovechaban ladocpara manifestar su respeto por las
cosas sagradas del enemigo; los cristianos tuvigmaractitud semejante en circunstancias
analogas. Durante siglos el Islam fue respetaddogrpaises reconquistados, y no fue
sistematicamente perseguido y exterminado hassaglel xvi... bajo la instigaciéon de un
clero fanatico y que se habia vuelto demasiadorpsedeDurante toda la Edad Media, por
el contrario, la tolerancia hacia la conviccionnajey el respeto a los sentimientos del
enemigo acompafaron a las luchas incesantes eatos m cristianos, suavizando mucho
los rigores de la guerra y confiriendo a los combain caracter lo mas caballeresco
posible... A pesar del abismo linguistico, el rés@ adversario asi como la alta estima de
sus virtudes, y, en la poesia de ambos bandognigprension de sus sentimientos, se
convertia en un vinculo nacional comun; esta passi@stimonio elocuente del amor o la
amistad que unia a menudo a musulmanes vy crist@arosncima de todos los obstaculos
(Ernst Kihnel, Maurische Kunst, Berlin, 1924).



26. El desequilibrio tiene también un sentido pesjtpero indirectamente; toda guerra
santa es un desequilibrio. Se pueden interpretaiasi palabras de CristaNo he venido a
traeros la paz»como la institucion del desequilibrio con mirasaaunion; el equilibrio
solo sera restituido por Dios.

27. Si el equilibrio pone la mira en el «centrobrigmo, por su parte, se refiere mas
particularmente al «origen» como raiz cualitatiedat cosas.

28. «Ni la India ni los pitagoricos practicaron deencia actual, y aislar en ellos los
elementos de técnica racional, que recuerdan mueisincia, de los elementos metafisicos
gue no la recuerdan en absoluto, es una operacibmada y violenta, contraria a la
verdadera objetividad. Platon, decantado de estemaasolo tiene un interés anecdaotico,
mientras que toda su doctrina consiste en instllombre en la vida supratemporal y
supradiscursiva del pensamiento, de la que tastmitematicas, como el mundo sensible
pueden ser simbolos. Asi pues, si los, pueblospldido prescindir de nuestra ciencia
autonoma durante milenios y en todos los climagjuesesta ciencia no es necesaria; y si
ha aparecido como fendémeno de civilizacion bruscaeng en un solo lugar es para revelar
su esencia contingente» (Fernand Brunner, ScidriRéadité, Paris, 1954).

29. Hay en ello como una perversion del instintocdaservacion, una necesidad de
consolidar el error para tener la conciencia trdaqu

30. Las especulaciones de Teilhard de Chardin @frea ejemplo patente de una teologia
gue ha sucumbido ante los microscopios y los tefges, ante las maquinas y sus
consecuencias filosoficas y sociategaida» que estaria excluida si aqui hubiera ha#dido
menor conocimiento intelectivo directo de las adies inmaterialesEl lado «inhumano»
de dicha doctrina es, por lo demas, muy revelador.

31. Lo més integramente «humano» es lo que danathtieolas mejores oportunidades para
el mas alla, y es también, por eso mismo, lo queesponde mas profundamente a su
naturaleza.

32. No es, sin embargo, esta decadencia lo quealda «colonizables», sino, al contrario,
su caracter normal, que excluia el «progreso téeni&€l Japon, cuya decadencia era
minima, no resistid mejor que otros paises el priagalto de las armas occidentales.
Apresurémonos a afiadir que hoy en dia la antigasicipn OccidenteOriente no se
revela ya casi en ninguna parte en el plano politiajue se revela en el interior mismo de
las naciones; en el exterior no son sino variadedsespiritu moderno que se oponen
mutuamente.

33. Festina lente, decian los antiguos.
34. Se llama «huida de las responsabilidades» dflUéslt -en inglés escapismo a toda

actitud contemplativa y por consiguiente a todaatieg a situar la verdad total y el sentido
de la vida en la agitacion exterior. Se adorna e€onombre de «responsabilidades» al



apego hipocritamente utilitario al mundo y se avidpidamente que la huida, suponiendo
gue sélo se trate de esto, no es siempre unadchfaisa.

35. Lentitud que no excluye la rapidez cuando éstadesprende de las propiedades
naturales de las cosas o cuando resulta naturarderiais circunstancias, lo que implica su
acuerdo con los simbolismos y con las actitudegieges correspondientes. Esta en la
naturaleza del caballo el poder correr; una «féamtasiene lugar con celeridad; una

estocada debe ser rapida como el rayo; lo mismodeassion salvadora, La ablucion

anterior a la oracién debe hacerse con rapidez.

36. En el Islam los angeles y todos los profetasepeesentan con turbante, a veces de
colores distintos, segun el simbolismo.

37. San Vicente de Paul, al crear la toca de lamdreas de la Caridad, tenia la intencion de
imponerles una suerte de reminiscencia del aistami@onastico.

38. El odio al turbante, como el odio a lo «romé&mt, a lo «pintoresco», a lo «folkl6rico»,
se explica por el hecho de que los mundos «ront@stison precisamente aquéllos en los
gue Alldh es todavia verosimil; cuando se quiepgisir el Cielo, es I6gico empezar por
crear un ambiente que haga aparecer las cosagusdps como cuerpos extrafios; para
poder declarar con éxito que Allah es irreal hag fabricar en torno al hombre una falsa
realidad, que seré forzosamente inhumana, puedcsiblbumano puede excluir a Allah. Se
trata de falsificar la imaginacion vy, asi, de mlatata mentalidad moderna es la mas
prodigiosa falta de imaginacion que se pueda inaagin

39. Lo mismo ocurre en el plano del microcosmo mongara la inteligencia lo mismo
gue para la voluntad: ni la veleidad ni el discmignto se ejercen en ausencia de un objeto.

40. El Ramadan es al afio musulman lo que el donjirtgm I cristiano es a la semana.

41. El error es, segun esta perspectiva, la negatéd Absoluto, o la atribuciéon de la
cualidad de absoluto a lo relativo o a lo contingen aun el hecho de admitir mas de un
Absoluto. No hay que confundir, sin embargo, esttenicion metafisica con las
asociaciones de ideas a las que puede dar lugaraamciencia de los musulmanes y que
pueden no tener mas que un sentido simbdlico.

42. Pero sin que haya ahi una restriccion de imci

43. Los cantos y las danzas de los derviches stpipationes simbdlicas, y, por
consiguiente, espiritualmente eficaces, de losostme la inmortalidad y también lo que
viene a ser lo mismo del néctar divino que fluyeretamente por las arterias de toda cosa
creada. Hay en esto, por otra parte, un ejempleiei®a oposicion entre los 6rdenes
esotérico y exoterico, lo cual no puede dejar aelyeirse incidentalmente: la musica y la
danza estan proscritas por la Ley comun, peroakresmo las utiliza, 1o mismo que el
simbolismo del vino, que es una bebida prohibidahily en ello nada de absurdo, pues el
mundo también se opone a Allah desde cierto puatasia a la vez que esta «hecho a Su
imagen». El exoterismo sigue la «letra», y el esot® la «intencion divina».



44. Jalal al Din Rumi: «El mar que yo soy se hagaldo en sus propias olas. jQué extrafio
mar sin limites soy!».

45, Esta palabra indica una limitacion, pero natieme a priori ningun reproche, pues las
bases humanas son lo que son.

46. Las «gacelas» son estados espirituales.

47. No se trata aqui de mahabba en el sentidolfpgico o metddico, sino de «verdad
vivida» y de «atraccion divina». El «xamor» se opagei a las «formas», que se consideran
«frias» y «muertas». «La letra mata», dijo tamtsé&m Pablo, mientras que «el espiritu
vivifica». «Espiritu» y «amor» son aqui sinGbnimos.

48. Literalmente: «sus camellos». Como las «gaselils «camellos» fi. guran aqui
realidades del espiritu; representan las conse@genoternas y externasio las
modalidades dinarnicas del «amor», es decir, dedaciencia esencial».

49. Del mismo modo, Jalal al Din Rumi dice en suarietos: «Si la imagen de nuestro
Bien Amado esta en el templo de los idolos, esrtar absoluto el dar vueltas alrededor de
la Kaaba. Si la Kaaba esta privada de Su perfum@na sinagoga. Y si sentimos en la
sinagoga el perfume de la unidén con el, ella esstrmeKaaba». En el Coran este
universalismo se expresa especialmente en estsgwes: «De Allah son el Oriente y el
Occidente: adondequiera que os volvais, alli estéak de Allah » (11, 115). «Di: llamadle
Allah o llamadle Al Rahman; sea cual sea el nontore el que lo llaméis, de El son los
mas bellos Nombres» (XVII, 110). En este ultimosieulo, los Nombres divinos pueden
significar las perspectivas espirituales, es déadr religiones. Estas son como las cuentas
del rosario; el cordon es la gnosis, la esencidagiatraviesa todas.



