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RAZON Y REVELACION EN EL ISLAM

Resumen: El presente ensayo analiza los con-
ceptos de razén y revelacion en el Islam, asi como
las mds importantes controversias de parte de las
distintas escuelas teoldgicas y las sectas isldmicas.
Con el propésito de lograr un acercamiento a Dios
por medio de la prdctica mistica, el sufismo centré
su actividad en torno al conocimiento de Dios por
el corazén (ma'rifa qalbiya) y destacé la impor-
tancia de la revelacion sobre la razén. Las prdcticas
miSticas de los sufis entraron en contradiccién y
recibieron la oposicion de los ‘ulama’, juristas
apegados al texto cordnico y enemigos de cual-
quier experiencia u opinion que pudiera ser consi-
derada bid‘a (innovacién). También se estudian en
este trabajo las distintas visiones filosoficas de los
mds destacados filésofos musulmanes (al-Kindi,
al-Farabi, lbn Sina (Avicena), al-Ghazali y Ave-
rroes) y sus planteamientos con el propésito de
conciliar razén con revelacion. Asimismo, se pre-
senta también la posicion de algunos filésofos que
dieron mds importancia a la razén sobre la
revelacion. Tal fue el caso del persa Razi (Rhazes).

1. INTRODUCCION

En este ensayo pretendemos mostrar con breve-
dad las principales discusiones con relacion a la
razén y a la revelacion en el Islam. No es nuestra
intencién entrar en detalles sobre cada una de las
escuelas teoldgicas y los fil6sofos —aunque en este
trabajo presentamos sus mds importantes aportes e
ideas— sino dar una vision de conjunto sobre el
tema, con el propésito de aproximarnos a la
comprension de estos asuntos.

Como religion revelada, el Islam da enorme
importancia a la idea de la revelacion. Los te6logos
musulmanes (‘w/ama’) fueron los grandes defen-
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sores del significado y prioridad de la revelacién
sobre la razén, mientras algunos filésofos dieron
mayor importancia a la segunda sobre la primera.
Algunos otros pensadores trataron de conciliar
estos dos campos. Entre ellos sobresalieron al-Kin-
di (m. 873) al-Farabi (m. 950) Ibn Sina (Avicena
m. 1037) y al-Ghazali (m. 1111). A continuacién
se presentan algunas de las controversias entre
razén y revelacion, las mds significativas escuelas
teoldgicas, asi como el sufismo, considerado un
camino alternativo para llegar al conocimiento de
Dios (1).

Il. LAS CONTROVERSIAS ENTRE RAZON Y
REVELACION. LAS SECTAS Y LAS ESCUELAS
TEOLOGICAS.

Este es uno de los temas de mayor interés en los
estudios del Islam, pues involucra dos extensos
aspectos de la cultura musulmana: la religién y la
filosofia. La naturaleza del conflicto entre razén y
revelacion es de tal complejidad que amerita
aclarar primero que este tema no debe ser tratado
por aquellos que s6lo lo ven como manifestacion
de una de las tres grandes religiones monoteistas:
s6lo desde el punto de vista cristiano, o sélo desde
el judio o el islamico. La solucion a este problema
es en extremo dificil sobre todo si los dogmas de
fe de una religién impiden al hombre preguntarse
por el Ser Supremo. Si lo hace, puede ser
considerado impio o infiel.

Aristoteles manifestd que Dios era la Mejor
Causa, con lo cual intentaba dar una explicacién
racional de Dios (2). Los pueblos semitas, por el
contrario, encontraron a Dios en la revelacion (3).
Por esta razoén, en algunas oportunidades, la
filosofia fue incompatible con los estudios teol4-
gicos. En el Cristianismo, por ejemplo, tenemos el
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caso de Tertuliano (siglo I1l d.C.), el brillante
fundamentalista que aseveré que las herejias eran
instigadas por la filosofia (4). Este mismo argu-
mento fue repetido, casi textualmente, por Ibn
Taymiyya (m1328) refiriéndose al caso del Islam.
Desde entonces se originé en el Islam una acalo-
rada discusion entre “razon” y “revelacion”, dis-
puta que caracteriz6 también a muchos de los
debates teoldgicos del Cristianismo, a pesar de que
se logrd silenciar a gran namero de ellos (5).

Segiin algunos autores, la idea de la revelacion
en el Cristianismo difiere de la islamica en el hecho
claro de que la segunda recoge la revelacion en un
libro (El Cordn) y la cristiana la centra en torno a
una persona (6). Los musulmanes argumentan que
mientras los cristianos siguen y veneran a una
persona (Jesds), el Islam fue formado por la
revelacion que estd contenida en el Cordn. Mu-
hammad, el Enviado de Dios (Muhammad Rasul
Allah), a quien se tiene gran veneracién y respeto,
no es considerado mds que un profeta, encargado
por Dios de la mision de transmitir su palabra a
otros hombres. Los musulmanes creen que la
diferencia con el Cristianismo estriba basicamente
en que el principal precepto es la obediencia a la
ley, antes que la lealtad y el amor hacia una
persona. Por esta razédn, el Cordn es considerado
como la Palabra Eterna de Dios, que contiene la
revelacion final al hombre. Los ahadith (singular
hadith: dichos) del Profeta, recopilados por sus
discipulos, fueron considerados argumentos tan
importantes como los del Cordn (7). En muchas
oportunidades sirvieron para complementar algu-
nos aspectos no expresados en el Libro Sagrado.
Todo esto tuvo mayor impacto cuando empezaron
las especulaciones filosoficas en torno a la revela-
cién.

Los debates acerca de la Predestinacion y del
Libre Albedrio inauguraron el racionalismo en el
Islam. Los dos bandos que esgrimieron finisimos
argumentos fueron la Qadariya, que planteaba el
Libre Albedrio, y la Jabariya, que defendia la
Predestinacién (8).

El Islam en sus primeros afos se caracterizd por
su estrecha relacion entre Estado y Religion.
Muhammad fue el fundador del primer Estado
isldmico, lo que nos permite afirmar que fue
también el primer Estado arabe (9). A la muerte
del Profeta, quien no nombrd a ningin sucesor, la
comunidad eligié a Abu Bakr como el primer califa
(Khalifa) (10). Con los califas posteriores se dieron
una serie de divisiones en el Islam, que tuvieron
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por causa fundamentalmente razones politicas. Asi
por ejemplo, el surgimiento del Shi smo se debid a
las aspiraciones politicas de ‘Ali y sus seguidores
(11). El sectarismo, que dividié en varias ramas al
Islam, tuvo principalmente causas politicas. Los
Kharijitas, por ejemplo, dieron gran importancia a
la comunidad. Aseguraron que si un musulmdn
pecaba gravemente quedaba excluido de la’'umma
(comunidad) isldmica. EI momento histérico en
que esta secta tuvo mayor desarrollo fue el de los
primeros afios de la dinastia Omeya (661-750).
Los kharijitas argumentaron que los Omeyas ha-
bian pecado gravemente, lo que de hecho les
exclufa de la comunidad islimica y del poder
politico. Los musulmanes, segiin esta secta, tenian
el derecho de derrocar a los Omeyas, quienes eran
considerados infieles y usurpadores. Las discu-
siones teoldgicas de ese momento se centraron
principalmente a responder al planteamiento de si
las obras afectaban la fe. Si se llegaba al extremo
del pensamiento Kharijita, todos los pecadores,
inclusive los gobernantes Omeyas, quedaban auto-
mdticamente excluidos de la comunidad (12). Al
mismo tiempo hubo escuelas que se opusieron a
los argumentos Kharijitas. Entre ellas estuvo la de
los Murji’itas, que podemos catalogar como ‘“mo-
derados”. Los Murji’itas pensaron que el juicio
correspondia sélo a Dios y que a ninglin hombre
competia el excluir de la comunidad isldmica a los
pecadores. Aseguraban que era privilegio exclusivo
de Dios determinar y juzgar quiénes eran ‘“‘la gente
del Paraiso” y quiénes “la gente del Infierno”
(13). En el nivel politico, los partidarios de esta
secta pedian a todos los musulmanes el respeto a
los gobernantes, con lo cual reconocian indirecta-
mente —o quiza directamente— al gobierno Ome-
ya.

Los tedlogos cristianos plantearon la diferencia
entre la revelacion general y la especial. La
revelacion general es aquella por la cual se cree en
el orden de la naturaleza y en el proceso total de la
historia. La revelacion especial es la que nos
permite creer en la historia de la gente escogida y
en su descendencia espiritual. En el Islam, las
alusiones a una revelacion general y a otra especial
estan ampliamente justificadas por el Cordn. La
revelacion general se manifiesta por sus referencias
al absoluto orden de la naturaleza y al proceso
total de la historia, cuando expresa la grandeza de
Dios y su Creacion. La revelacion especial también
encuentra su desarrollo en el Cordn, cuando se
habla de los profetas (Noé, Abraham, Ismael,
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Isaac, Jacob, etc.) y en especial de Muhammad, el
Sello de los Profetas (14). Los dos caminos de la
revelacién, tanto de la revelacion general (el poder
de Dios visto en la Creacién) como el de la
revelacién especial (la voluntad de Dios transmiti-
da a sus mensajeros), abrieron el sendero a la
discusion de las verdades religiosas, atin antes de la
controversia teoldgica. Por mucho tiempo el Cordn
silencié cualquier intento de racionalizacién o
discusion de los asuntos relacionados con Dios y la
fe; pues el Cordn, digno de crédito, aportaba la
solucién a cualquier problema (15).

Las controversias entre mu ‘tazilitas (seguidores
de la escuela Mu ‘tazila, libre pensadora y raciona-
lista del Islam, impulsora de la idea de la ‘“‘crea-
cién”’ del Cordn) y sunnitas dieron origen al interés
de los eruditos por trazar los lineamientos genera-
les que motivaron el conflicto entre revelacion y
razon. Parece ser que los mu ‘tazilitas fueron los
primeros en introducir la especulacién filoséfica a
la teologia islimica (16). Los musulmanes fueron
capaces de profundizar en sus argumentos, tanto
por su propio desarrollo intelectual, como por los
antecedentes cristianos y la influencia de la filoso-
fia griega.

La escuela Mu ‘tazila fue basicamente racional.
Sostuvo que el Cordn habia sido creado por Allah.
Aun cuando era el Libro de Dios, no era coeterno
con El. Los mu‘tazilitas hablaron de la Unidad
(Tawhid) de Dios, de donde les vino el titulo de
“los de la unidad”. También rechazaron la idea de
la predestinacion. En su opinion, Dios no podia
castigar al hombre si éste no habia tenido la
posibilidad de elegir. Si lo hiciera, A/lah no seria
justo. De esta idea de la justicia divina les vino el
nombre de “los de la justicia” (17). Como ya
hemos sefalado, los mu ‘tazilitas fueron los libre-
pensadores del Islam (18); sin embargo, cuando
al-Ma’mun (813-833) llegé al califato, fue fundada
una institucion conocida con el nombre de Mihna,
que actué en forma semejante a la Inquisicion en
Occidente (19). La Mihna castigd fisicamente a
Ahmad Ibn Hanbal (fundador de la escuela hanba-
lita de la ley, m.855) y lo encarceld largo tiempo,
pues pensaba en forma contraria a la Mu ‘tazila. Por
esta época se pensaba que la filosofia inclinaba la
mente humana hacia el ateismo. De tal manera
que, conforme se desarrollaban las diferentes
escuelas filosoficas dedicadas a la aclaracion de los
dogmas infalibles, se generaba gran intolerancia.

La discusion acerca de la naturaleza de Dios
colocé a los polemizadores en dos posiciones
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antagoénicas. La revelacién, tal como fue presenta-
da en el Cordn, daba a Dios un gran nGmero de
atributos, ademds de las cualidades metafisicas de
omnisciencia y omnipotencia, y las virtudes mora-
les de justicia y compasién (20). Se habla de los
ojos, de las manos y de la cara de Dios. El
pensador shi‘ita Hisham lbn al-Hakam (m.816) es
famoso por haber asegurado que Dios tiene un
cuerpo definido, ancho, alto, radiante de luz, y
estd en un lugar mds alld de todo lugar. Ademds
tiene paladar, olfato y tacto. Los mu ‘tazilitas
afirmaron, contra estas ideas, que todo lo relacio-
nado con los atributos de Dios eran simbolos que
tenian un alto significado. Por otra parte, el
tedlogo al-Ash‘ ari (m.935) formado en la Mu ‘tazi-
/a, de la que poco después se separd, sostuvo, con
relacién a los atributos de Dios, que éstos debian
tomarse y aceptarse tal como estan expresados en
el Coran, sin preguntarse ni decir como. Al-Ash‘ari
aseveré que era posible ver a Dios, vision que en
nada le afectaba, pues no le hacia contingente, ya
que la vision estd en quien realiza la accion y no en
el objeto visto. Sostuvo que una persona puede ver
a los ojos de un ciego y éste no recibe ningln
efecto de las miradas. También se puede mirar a un
muerto y éste no percibe ningln influjo de parte
de quien le mira. De tal manera, asevera, es posible
ver a Dios y el hecho de que un hombre lo vea no
le hace contingente, pues el efecto de la vista estd
en la persona que realiza la accién y no en la
persona u objeto observado (21). Contrario a ésto,
la Mu ‘tazila afirmé que era imposible ver a Dios,
ya que El no es ni cuerpo, ni objeto, ni volumen,
ni forma, ni sangre, ni persona. No puede ser
descrito con ninguna de las categorias propias de
las criaturas porque Dios es infinito.

La discusién teoldgica con relacion al Cordn fue
en extremo valiosa y diversa. Segin A.]. Arberry,
la Mu ‘tazila sufrié una derrota en esta controver-
sia, pues los sunnitas lograron demostrar que el
Cordn habia sido revelado y no creado (22). Si el
Coran hubiera sido creado, a Dios le hubiera
bastado decir “Sea’” y el Cordn hubiera sido, de
acuerdo con el Cordn XXXVI, 82 que dice: *‘Su
orden, cuando quiere algo, dice solamente: “Sea”,
y es”. Pero si los musulmanes aceptan que el Coran
es su palabra, es imposible que lo hubiera creado,
pues hubiera necesitado un primer “sea” para
hablar. A su vez, ese primer ‘““sea’ hubiera necesita-
do de una segunda palabra y ésta de una terceray
asi sucesivamente hasta el infinito, lo cual es falso.
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Con este argumento se demostrd, contra las ideas
de la Mu ‘tazila, que el Coran no fue creado sino
revelado.

El ismalilismo (nombre derivado de Isma'il, el
sétimo imam de la Shi‘a, muerto u ocultado en el
ano 762) fue también importante en la controver-
sia entre razon y revelacion. El /sma'ilismo com-
bind la politica con la teologia y compartio, con el
resto de la Shi‘a, sus pretensiones de acabar con los
usurpadores del trono musulmdn y establecer a un
descendiente de ‘Ali (el cuarto califa (656-661),
con quien acaba el periodo de los Rashidun —los
rectamente guiados—) (23). Los isma'ilitas afirma-
ron que ‘Ali conocia el significado esotérico del
Cordn, pues Muhammad se lo habia ensenado. Por
tal razon los seguidores de esta secta sostenian que
el primo y yerno del Profeta era la puerta de la
religiéon. Cualquiera que entrara por esa puerta era
un creyente y cualquiera que saliera de ella era un
infiel. En este sentido fue que los shi ‘itas desarro-
llaron con gran profundidad las ideas de la
profetologia y de la imamologia, pues suponen
que la “ciencia divina’ solo puede comunicarla un
profeta. Para los shi‘itas, asi como para todos los
musulmanes, la existencia de los profetas ha sido
necesaria a lo largo de la historia, ya que el hombre
siempre se ha inclinado hacia el egoismo (/stagha-
na) y hacia la autosuficiencia (/stakbara), por lo
que Dios ha enviado a los profetas a guiar a la
humanidad por el camino verdadero. Adén, el
primer hombre, fue también el primer profeta, que
tuvo como misién guiar por el camino verdadero a
sus descendientes.

La filosofia profética, segiin el shi‘ismo, ante la
imposibilidad de ver a Dios en este o en el otro
mundo-argumento contrario al ash ‘arismo— desa-
rroll6 la ciencia del corazén, del conocimiento por
el corazén (ma'rifa qalbiya). La necesidad de la
profecia significa la necesidad de hombres inspira-
dos que guien a la humanidad. Tal es también el
sentido del jmam, cuya mision es semejante y a
veces complementaria a la de los profetas. Para los
shi‘itas el hujjat (la prueba, la garantia de Dios
entre los hombres) debe ser constante, aun cuando
su presencia sea invisible e ignorada del comun de
los mortales. Ese término se aplicé en un principio
al Profeta, aunque luego pasé a designar a los
imames. Para los shi‘itas, la profetologia, que es
una realidad eterna, presenta dos matices muy
claros: uno exterior o exotérico y otro interior o
esotérico; de manera que la profetologia tuvo su
manifestacion exotérica en la tierra en la persona
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del profeta Muhammad y tuvo también en la tierra
su manifestacion esotérica en la persona mds
allegada al Profeta: su primo y yerno, ‘Ali Ibn Abi
Talib, quien fue para los shi‘tas el primer imam.
Los shi‘itas suponen que entre el Profeta y el imam
hay mds que un parestesco terrenal, basado en su
comUn preexistencia. Para probar lo anterior cita-
ban un hadith (dicho del Profeta) en el que, en su
opinién, Muhammad habia manifestado que mien-
tras ‘Ali habia sido enviado secretamente con cada
profeta, con él habia sido enviado abiertamente.

Segiin los pensadores shi itas, existe una profe-
cia absoluta (Nubuwwa mutlaga) y una profecia
restringida o particular (muqayyada). La profecia
absoluta es la que comprende la realidad mu-
hammadiana absoluta, preeterna y poseterna.

La profecia particular estd constituida por las
realidades parciales de la profecia absoluta; es
decir, los profetas cuyo ciclo sell6 Muhammad. Asi
como la profecia respectiva de cada uno de los
profetas es una realidad parcial de la profecia
absoluta, asi también la walayat de todos los
guiados y enviados por Dios es sdlo una parte de la
walayat absoluta que sell6 el primer imam, como
el daltimo imam, el XIl, el Mahdi, sell6 la walayat
muhammadiana. Para los shi‘itas, el fin del ciclo de
la profecia significa el inicio del ciclo de la
walayat, de la iniciacién espiritual. Los shi‘tas
plantearon toda una clasificacién de los profetas
basada en la gnoseologia profética que ensefiaron
los imames. Por otra parte, también establecieron
un orden de prioridad entre wali (santo, elegido),
nabi (profeta) y rasul (enviado que no entienden
de la misma manera los sh/ itas duodecimanos y los
isma‘ilitas.

La idea dltima y suprema del /sma‘ilismo, como
de otras ramas de la secta shi‘ta era el triunfo del
Islam como la Gnica religion del mundo y la unién
de la humanidad en un solo grupo. Este grupo es-
tarfa bajo la gufa de un pastor, el imam, de la casa
del Profeta (min ahl Muhammad), a quien se con-
sidera el Gnico capaz de guiar a todos los hombres
hacia la vida pacffica.

Tomando como punto de partida la filosofia
neoplatonica de la emanacion, los isma ‘ilitas, que
también son llamados ta%imis “devotos de la
ensenanza’’, debido a su insistencia en la necesidad
de un jmam para la instruccién, postularon la idea
de la secuencia de los ‘“oradores” (‘“‘predicado-
res”’), manifestaciones periddicas del intelecto uni-
versal. El primero de estos ‘‘oradores” fue Addn,
seguido luego por Noé, Abraham, Moisés, Jesis,
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Muhammad y por dltimo el sétimo imam. Durante
su vida, el “orador” (natiq o imam profético) es
asistido por su “base” (ayudante asas) quien
interpreta el significado esotérico del mensaje del
“orador”. Asi, Aaron asisti6 a Moisés y ‘Ali a
Muhammad. El sétimo natig serd seguido por el
Mahdi, quien representa una mds alta manifesta-
cién del intelecto universal (24).

Entre los isma'ilitas mds destacados estd el persa
Nasir-i-Khusrav (m. 1088), quien traté6 asuntos
relacionados con la creacién. Afirmé que todo el
mundo era un gigantesco simbolo. En su opinién,
los principios esotéricos de interpretacién, que
pretenden lograr una verdadera significacion, se
pueden aplicar no sélo a la exégesis cordnica, sino
también a la naturaleza, para lo cual se hace
necesario conocer lo exotérico y lo esotérico de la
religion. Asegur6 que los grandes hechos del
mundo son en realidad simbolos de los maravillo-
sos misterios isma‘litas. El sol ocupa en el macro-
cosmos (lo fisico) el mismo lugar que el corazén
en el microcosmos (el hombre). La luna es el
cerebro, los cinco planetas son los cinco sentidos.
Este famoso pensador ismailita sostuvo que cuan-
do /sa (Jests) dijo: ‘“voy a mi Padre que esté en el
cielo” se debia entender que el alma particular
regresaba al Alma Universal que estaba en el cielo.
Asimismo, aseguré que los cristianos habian come-
tido el error de pensar que con esas palabras Jesus
habia querido decir que era hijo de Dios.

En el /smaflismo es importante observar el
interés por resolver el conflicto entre razén vy
revelacion. Con este propésito, los ismaflitas
afirmaron que en el mundo de la religion los
hombres estin divididos en dos clases: /inn y
humano. Los jinn son invisibles para el hombre
comn y son dngeles en potencia.

Los Jinn pueden alcanzar el estado de los
dngeles si obedecen a Dios. Si le desobedecen, se
convierten en demonios. Lo mismo ocurre a los
hombres. Es oportuno aclarar que segln las tradi-
ciones isldmicas, en cada persona hay un dngel y
un demonio. La persona por si misma es un jinn.
El principio isldmico de la jihad (Guerra Santa)
tiene dos niveles claramente diferenciados para
todo musulmdn: 1) la Guerra Santa Mayor
(Al-Jihad al-Akbar) consiste en la lucha que toda
persona debe efectuar contra el demonio que lleva
dentro, con lo cual se evita la inclinacién al mal y
se eliminan los sentimientos de /stakbara (autosufi-

ciencia) e /staghana (egoismo). 2) La Guerra Santa
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Menor (A/—/ihad al—Asghar) que se dirige contra
los iddlatras, los politeistas y los ap6statas, mas no
contra los llamados ah/ al-Kitab (la gente del Libro),
judios y cristianos.

111. EL MISTICISMO

El misticismo isldmico es conocido con el
nombre de sufismo, palabra que segln parece
deriva de suf lana, y hace referencia a los misticos
musulmanes que usaban un sayal de lana (25). El
sufismo comprende, como la mayoria de los
grupos misticos de otras religiones, dos etapas: la
primera es la ascética, aquella en la que la persona
renuncia a lo mundano, a la inclinacién al mal, a la
autosuficiencia (istakbara) y al egoismo
(istaghana), para buscar el camino hacia Dios. La
segunda es la etapa mistica, en la cual Dios da su
ayuda y apoyo al sufi (mistico). Sobre cada una de
estas etapas volveremos mds adelante.

El mistico, sea judio, cristiano o musulman,
describe su experiencia espiritual como un viaje
(26). La meta Gltima en las tres religiones es la
misma: la unién con la divinidad. Los sufis
sostienen que Dios no puede ser sélo castigador y
juez severo, sino que es un Dios de bondad y
misericordia. Por ello se oponen a los w/ama’
(juristas, conocedores de la religién y la Sharia o
Ley Revelada), los mds radicales en esta idea del
sometimiento total a Dios, y plantean un acerca-
miento a Allah, Ser de misericordia y compasion.
Buscan en el Coran la justificacion a sus ideas y las
encuentran en un gran namero de pasajes.

Por ejemplo:

“Cuando mis siervos te pregunten por mi, diles que soy
omnipresente y exaudiré el ruego del deprecante cuando
se dirija a mf. Que me escuchen y que crean en mi, a fin
de que se iluminen” (11,186).

También
“Hemos creado al hombre y sabemos lo que su alma le

susurra; porque estamos mds cerca de €l que su arteria
yugular” (L, 16).

“Tanto el Levante como el Poniente pertenecen a Dios, y
doquiera os dirijdis, all{ hallaréis el rostro de Dios; porque
Dios es omnipresente, sapientisimo” (I, 115)

El sufi recorre un dificil sendero (Tariga), que
constituye su viaje, caracterizado por su soledad,
por el recorrido de gran nimero de moradas y por
experimentar varios estados. Como ya sefialamos,
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el primer paso es el del ascetismo. Este comprende
la penitencia como medio purificatorio, la renun-
cia a los placeres mundanos y la mortificacion. El
sufi debe privarse de sus pertenencias y librarse en
forma absoluta de todo deseo de ellas. En este
sentido el Islam plantea la idea del zakat, traduci-
do normalmente como limosna o impuesto religio-
so, al cual estdn obligados todos los musulmanes,
aunque realmente quiere decir “purificacién”. Con
la préctica sincera del zakat se aclara la nocién de
que el que da se purifica, y cuanto mds da mds se
purifica. Este es el significado que tiene para el sufi
el precepto del zakat, que generaliza con su
renuncia total a los placeres y a las cosas terrenales
(27).

Después del ascetismo surge la etapa de la
contemplacion y el quietismo. Los sufis sostienen
que la pobreza voluntaria trae como resultado un
acercamiento y una confianza (tawakkul) total
hacia Dios. Con la confianza en Dios no puede
haber temor, de acuerdo con el Cordn:

“Por la misericordia de Dios eres compasivo con ellos;
pero si hubieras sido insociable, e inexorable, ellos se
habrian apartado de ti. Pues, inddltales e implora a Dios
que les perdone y acepta sus consejos en tus empresas. Y,
si tal decides, encomiéndate a Dios; porque Dios aprecia a
quienes a El se encomiendan” (111, 159).

Las ideas de la gnosis (conocimiento que no
puede ser aprendido ni ensefiado, es la experiencia
personal directa), asi como las de la iluminacién,
entraron con facilidad al sufismo. Estas ideas
tuvieron por mucho tiempo la oposicion de los
‘wlama’. La nocién bdsica de la iluminacion consis-
te en afirmar que Dios y el mundo de los espiritus
son esencialmente luz. La iluminacién implica
emanacién. Asi como los rayos de luz emanan del
sol, los rayos espirituales emanan de la divinidad.
De acuerdo con el Cordn, Dios es la luz:

“Dios es la luz de los cielos y de la tierra. El ejemplo de su
luz es como el de un nicho en el que hay una ldmpara: la
ldmpara estd en un fanal: el fanal es como una estrella
brillante. Esa ldmpara estd alimentada por el aceite de un
arbol bendito, del olivo, que no es oriental ni occidental,
cuyo aceite alumbra aunque no lo toque el fuego iEs |luz
sobre luz! Dios conduce hacia su luz a quien le place. Dios
ejemplifica a los humanos; porque Dios es omnisapiente”
(XX1V, 35).

Algunos partidarios de la filosofia de la ilumina-
cién sufrieron persecuciones y castigos por parte
de la ortodoxia. Un ejemplo fue el famoso
pensador Shihab ad—Din as-Suhrawardi (m.1191),
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autor de la renombrada obra Hikmat al—Isharqg (La
Sabiduria de la Illuminacién), libro en el cual
asegur6 que todo lo que vive, se mueve, o tiene un
ser, no es mas que luz. Por medio del uso de la luz
pudo probar la existencia de Dios, lo cual fue
considerado una herejia. Los w/ama’ lograron que
las autoridades musulmanas lo ejecutaran en el afio
1191 en la ciudad de Alepo. Este es sblo un
ejemplo de la oposicién de los wlama’y su lucha
contra los sufis, partidarios de algunas de las ideas
antes sefialadas. Mds adelante volveremos sobre
casos concretos de sufis perseguidos y ejecutados
como producto de la controversia entre razon y
revelacion.

El sufismo debe ser entendido tal como lo
definié Du’l—Nun (siglo 1X), también sentenciado
por sus ideas sufis:

““La comunicacién que Dios hace de su luz espiritual a las
profundidades de nuestros corazones’ (28).

En opinién de Philip Hitti, “el amor fue el
instrumento mds efectivo de los sufis. A través de
él se puede rasgar en dos el velo del misterio. Los
sufies interpretan los pasajes alcordnicos (por
ejemplo 1ll, 29 y V,59) como apoyos de su
concepto del mismo. Entre todas las sectas y
escuelas musulmanas de pensamiento, el sufismo
era el Gnico que usaba una base de relacion
“yo-ti” basada en el amor” (29). El amor es
fundamental , pues el sufi sostiene que él ama a
Dios y Allah ama a quienes le aman. El amor
mistico tuvo grandes exponentes como la sufi
Rabi‘a al—‘Adawi (m.801), quien sostuvo que su
amor a Dios era total. Fue considerada una santa
del Islam. Entre sus plegarias esta la siguiente:

“iOh mi Sefor! , si te adoro por miedo al infierno,
quémame en el Infierno,

Y si te adoro por la esperanza del Paraiso,
excliyeme de él,

pero si te adoro por ti mismo

no me apartes de tu belleza eterna’’(30).

La meta Gltima y principal del sufi es la union
con Dios, lo cual se logra por medio del amor. El
amor estd por encima de la gnosis y conduce al
éxtasis, a la embriaguez de Dios, lo que lleva
también a la autoaniquilacién (fana’), médxima
expresion de la basqueda de la unién con Dios por
el amor.

En las disputas entre razén y revelacion, los
misticos juegan un papel de considerable impor-
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tancia, pues su comunicacion personal con Dios
forma parte de su respuesta a este problema. En
este campo destacd, entre otros que luego citare-
mos, Abu Yazid Tayfur Ibn ‘Isa lbn Surushan al
Bistami (m.874), a quien se consideré un santo por
su contacto con Dios, su misticismo y sus éxtasis
(31). Al—Bistami fue uno de los mds grandes sufis
del Islam. Lo mds valioso de su experiencia
espiritual fue recogido por sus discipulos en un
gran nimero de narraciones, mdximas y paradojas,
de gran valor metafisico y espiritual (32). La obra
mds completa de las mdximas de al—Bistami es
Kitab an — Nur fi Kalimat Abu Yazid Tayfur (EI
libro de las sentencias de Abu Yazid Tayfur),
escrito por Muhammad as—Sahlaji (m. 1084).

Uno de los mds importantes aspectos de la
doctrina de este gran sufi persa fue la idea de la
triple condicién del ser: Yo (ana’iya), ta (antiva),
El (huwiya). De acuerdo con este concepto del ser,
en tres distintos grados, lo divino y lo humano se
unifican y se corresponden en un acto trascenden-
te de adoracién y de amor (33).

Al—Bistami aseguré que Allah le habia guiado
hacia el ascetismo. Explicd que cuando el alma de
un hombre encuentra deleite en su corazon y goza
con los buenos pensamientos acerca de su Sefor, y
los pensamientos son puros en su deseo y éste estd
unido con la voluntad de Dios, entonces su
voluntad es como la del Todopoderoso y ve de
acuerdo con El. Su corazén se llena de la sublimi-
dad de Dios, y su alma se mueve por la omnipoten-
cia del Senor. Por todo lo anterior, este hombre
estd con el Ser Supremo en todo lugar, de ah{ que
no haya ningin sitio prohibido para él.

Al—Bistami afirmé que Dios le habia manifes-
tado que le amaba. Cuando Dios ama a un hombre,
éste se convierte en los ojos y oidos de Dios, en su
lengua para hablar y en su mano para asir (34). Por
otra parte, este sufi también hablé en sus escritos
de que Allah le habfa trascendido, que estaba en
él. Asever6 que €l era Dios y Dios era él. Sin
embargo, no afirmé que su cuerpo fuera Dios, sino
que, como le habia trascendido, él era uno con
Dios. Al-Bistami tenia conciencia de que su cuerpo
no era Dios. Cuando dijo Ana al—Hagq (Yo soy la
Verdad), daba a entender que se habia identificado
plenamente con Dios. El y Dios eran uno solo. Al
respecto dijo:

“No hay nadie mds que Yo. No hay otro dios mds que
Yo®.

Con lo cual mostraba esa identificacién total
con Allah. (35). Al—Junayd (m. 910), otro misti-
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co, quien comentd a Al—Bistami, tuvo como preo-

cupacién permanente la interpretacién del dogma

isldimico del tawhid (la creencia en la unidad de

Dios) por medio de la experiencia mistica.

Uno de los grandes tratados de al—)unayd, que
por fortuna se ha conservado, es el referido a la
unidad divina (Kitab at—tawhid), obra importante
tanto desde el punto de vista teoldgico como del
mistico. Uno de los aspectos mds importantes de la
doctrina de al—Junayd fue su teoria del tawhid
como fundamento de la experiencia de la unién
mistica. Otras obras importantes son las siguientes:
Kitab al—fana’ ( El Libro de la absorcién mistica),
Adab al—Muftaqir ila Allah (Las reglas de la
conducta para el que no puede prescindir de Dios)
y Dawa’ al—Arwah (La medicina de los espiritus)
(36).

Como afirmamos en |ineas anteriores, la idea de
la unidad de Dios también fue discutida por la
escuela Mu ‘tazila (“los de la justicia y la unidad de
Dios”). Al—Junayd, de origen persa, aunque resi-
dié toda su vida en lIraqg, expresd que existia una
amplia separacion entre lo eterno y lo que habia
sido originado en alglin tiempo, lo cual significa
varias cosas:

1) La separacion de la Esencia Eterna de la Esencia
Originada.

2) Aceptar los atributos de Dios y refutar todos
los otros.

3) La separacién de las acciones. Aceptar las
acciones de Dios y desaprobar todas las otras.
Los atributos de Dios y sus acciones son

completamente absorbidas en su esencia. La espi-

ritualidad de al—Junayd se caracterizd por la
dualidad de la Shari‘a (Ley Revelada) y de la
hagiqa (la verdad espiritual permanente).

Al—Junayd se opuso al extremismo de algunos

sufis que daban mayor importancia a la hagiga

sobre la Shari‘a. Aseveré que estaba equivocado el
planteamiento de aquellos que aseguraban que de
lograrse la hagiga \a Shari‘a se tornaba innecesaria.

Los sufis hablaron de la existencia del hombre

antes de su nacimiento. Al—Junayd asegurd que

Dios hablaba a los hombres antes de que estos

nacieran, cuando existian en Dios. Esta existencia

en Dios, obviamente, no es igual a la de las
criaturas, pues s6lo El la conoce y la vigila.

Al—Bistami, quien explicé y experimentd la reab-

sorcion en Dios, manifesté que Allah habia habla-

do al hombre antes de la creacion y que volverd a

hacerlo en el Gltimo dia.

Los sufis aseguraron que por su contacto
personal con Dios podian probar su Unidad
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(Tawhid), asunto que tanto preocupd a los tedlo-
gos y a los filésofos. Esta doctrina del encuentro
directo con Dios y del hombre perfecto llego a ser
admitida por la “ortodoxia” (37).

Al—Ghazali (m. 1111) discutié acerca de las
variedades del conocimiento humano. Su obra es
en extremo importante para conciliar la revelacion
y la razén. Al—Ghazali admitié la validez de
método sufi para alcanzar la meta de dicha y
placer que han experimentado los santos y los
profetas. Asimismo, logré conciliar la experiencia
sufi (mistica) con la “ortodoxia” isldmica. Después
del andlisis de sus propias experiencias misticas y
de la defensa que realizé del sufismo, como un
camino para el conocimiento de Dios y un
acercamiento a la Verdad (a/—Haqq), el sufismo
tuvo la aprobacién de los wlama’ (juristas).

Del sistema de al—Ghazali podemos inferir que
los resultados de la disciplina mistica le llevaron a
asegurar la verdad de la revelacién. Al—Ghazali
aseverd que la experiencia personal del sufismo
podia ser una prueba vdlida de la existencia de
Dios. Asimismo, negd que la filosofia pudiera
proporcionar una base sélida para la vida religiosa,
para lo cual tomaba como punto de partida su
propia experiencia. Aseguré que el hombre debia
de estudiar las ciencias y tratar de abarcar todo lo
que le fuera posible. Después de esta adquisicion
de conocimiento, podia dedicarse de lleno a Dios,
siguiendo los métodos sufis. Al—Ghazali concluy6
que el verdadero conocimiento descansaba en Dios
(38). Sobre al—Ghazali volveremos mds adelante
en dos distintas oportunidades.

No hay duda de que uno de los grandes sufis
fue al—Husayn Ibn Mansur al—Hallaj (m.922), no
solo por sus experiencias misticas y sus ensefian-
zas, sino también por haber sido victima de la
persecucion. Fue ahorcado en Bagdad por sus
précticas sufis (39).

Al—Hallaj fue discipulo de al—junayd. Rompid
con él y con otros sufis al regreso de su peregrina-
cion a la Meca en el afio 896. Predicé entre ei
pueblo sobre todo la necesidad de una vida
interior. Su ejemplo fue importante e influyé
notablemente en la conversion al Islam de gran
ndmero de personas.

El punto central de su doctrina fue el amor a
Dios. Consideré que el amor era capaz de contener
al cuerpo humano de una forma tan completa que
la persona rendfa su ego para ser disuelto en Dios.
Para al-Hallaj, el objetivo final de toda persona, no
s6lo de los sufis, era la unién con Dios, lo que se
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lograba por el amor. Al—Hallaj aseguré que la
esencia de Dios era el amor. Afirmé que antes de la
Creacidn, Dios se habia amado a si mismo, lo que
le permiti6 revelarse. Deseando mantener ese amor
como un objeto externo, en toda su soledad, Dios
trajo de la no existencia una imagen de si mismo,
con todos sus atributos y nombres. La imagen
divina en la cual y por medio de la cual Dios se
hizo manifiesto fue Addn.

Al—Hallaj distinguié la naturaleza humana (ng-
sut) de la divina (lahut). Aunque desde el punto de
vista mistico estdn unidas, no son esencialmente
idénticas e intercambiables. La personalidad sobre-
vive a pesar de la unién (40). Todos estos
pensamientos le trajeron serios problemas con los
‘ulama’ (juristas), lo que se agudizé cuando dijo:
“Ana al—Haqq" (“Yo soy la Verdad”). Los cano-
nistas le reprocharon su teoria de la unién mistica,
pues al confundir lo humano con lo divino, en
opinién de los w/ama’, tendia a un panteismo. Por
otra parte, los politicos lo acusaban de agitador.
Al—Hallaj también expresé lo siguiente, con lo
cual la oposicion de los ‘w/ama’ se acrecenté:

“Yo soy El que amo, y El que amo es yo
Somos dos almas en un cuerpo

Cuando me ves, Lo ves,

y cuando lo ves, nos ves a ambos”’(41).

Con lo anterior no planteaba una autodeifica-
cién. Sabia muy bien que no era Dios, pero decia
haber sido trascendido y penetrado por Allah,
hasta quedar sumergido en El. Todo esto fue
considerado herejia por los w/ama’, que lo ejecuta-
ron. Es curioso hacer notar que al—Hallaj muri6
como un martir, pues lo hizo por Dios que habia
penetrado en él. Al mismo tiempo provocd que
quienes lo ejecutaban fueran ‘“‘combatientes por la
fe”’ (soldados de la Jihad), pues lo hacian también
por Dios.

A pesar de que al—Hallaj fue ajusticiado por sus
doctrinas sufis, estas ideas siguieron existiendo.
Dentro de esas doctrinas, una de las que mds
continué desarrollandose fue la del monismo
existencialista (wahdat al—wujud), que tuvo su
origen en el Neoplatonismo. Fue el famoso sufi
hispano—drabe Ibn ‘Arabi (m. 1240), quien por
primera vez formuld esta teoria dentro del Islam.
Aseguré que todo lo que existe es manifestacion
de la sustancia divina. Las cosas emanan de la
esencia divina, en la cual han preexistido como
ideas. Probablemente fue Ibn ‘Arabi el primero en
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usar el término a/—/nsan al Kamil (el hombre
perfecto) (42), a quien concibié como un micro-
cosmos en el cual se refleja todo lo que hay de
superior y mejor en el macrocosmos. Enseiié que
Muhammad, ademds de ser la cabeza de la jerar-
quia profética, era el Logos de Dios. Los sufis
suponen que el hombre perfecto es el que ha
logrado la unién con la divinidad. Ibn ‘Arabi
escribio:

“Mi corazén es capaz de todas las formas:

el claustro del monje, el templo de los {dolos,

el pasto de las gacelas, la Ka‘ba de los devotos,

las tablas de la Tora, el Alcoran.

Amor es mi credo. Doquiera que dirija

sus pasos, el amor sigue siendo mi credo y mi fe”
(43).

La idea de la unién con Dios, como la del
respeto y aceptacion de todas las religiones, en las
cuales se puede percibir a Dios, queda maravillosa-
mente expresada en su frase:

“Si conocieras el dicho de Junayd de que el agua adopta
el color del vaso de cristal que la contiene, no ofenderfas
las creencias ajenas y percibirfas a Dios en todas las for-
mas y en todas las religiones” (44).

Ibn ‘Arabi fue uno de los sufis mds importantes
y de mayor impacto. Prueba de ello fue el gran
namero de seguidores persas y turcos que tuvo.
Sus dos ideas mds valiosas fueron la del logos y la
del hombre perfecto.

Otro destacado sufi, seguidor de la doctrina del
monismo existencialista de Ibn ‘Arabi, fue el persa
Jalal ad—Din Rumi (m. 1273). Naci6é en Persia.
Vivid gran parte de su vida en Konya. Su obra mas
valiosa fue Mathnawi, en la cual desarrollé con
originalidad y profundidad los mas importantes
temas sufis.

Como parte del desarrollo de sus ideas del
monismo existencialista, Rumi se identific6 con la
naturaleza, siguiendo el sistema de transmigracion.
Buscé obtener la dicha, no en la vida después de la
muerte en el Paraiso, ofrecido por Dios de acuerdo
con el Cordn, sino en la autointegracion en la
persona de la divinidad (45).

Con relacién a la integracion con Dios escribio:

““He muerto como animal para convertirme en planta,

he muerto como planta y rosa para hacerme animal,

y he muerto como animal para hacerme hombre.

¢Por qué temer? ¢Cuando la muerte me produjo mengua?
Una vez mds moriré como hombre para remontarme

a la bienaventuranza angélica; pero también
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trascenderé al dngel y seguiré mi sendero:

todo, excepto Dios, perece.

Cuando ya haya sacrificado mi alma angélica

me convertiré en lo que el pensamiento no puede
concebir. Ojald deje de existir, porque la
inexistencia proclama con melodias de

6rgano: nosotros volveremos a Dios” (46)

Con relacion al amor, Rumi en su obra Mathnawi
escribio:

‘““Enciende primero el fuego del amor
y lo consume lo que existe;

busca luego la entrada a la sala

de los amantes sinceros”’ (47)

Luego continué:

“El amor es un veio entre el amante
y el Ser Amado
Decir mds no me es permitido’’ (48)

Posteriormente anotd:

“Prende fuego con el amor
del Amado. Y consume todo
pensamiento y palabra’ (49)

Como los anteriores, hubo en todo el mundo
isldmico gran ndmero de sufis, asimismo de tras-
cendental importancia. Algunos fueron fundadores
de 6rdenes misticas como Jalal ad—Din Rumi (m.
1273) en Konya (Turquia), Abd’l—Qadir Jilani (m.
1166) en Bagdad. Otro hermandad también de
Bagdad fue la fundada por Ahmad ar—Rifa‘i (m.
1183) que imitaba muchas costumbres de la India
como tragar cristales, encantar serpientes y traspa-
sarse el cuerpo con agujas y cuchillos (50). Se han
fundado muchas otras 6rdenes como la Sanusi en
Libia (1837) y muchas otras en los siglos XIX y
XX.

Resulta de gran interés estudiar la forma en que
los sufis han tratado de conciliar sus posiciones
misticas con la razén y con la mds estricta
ortodoxia islamica. La relacion mds clara y precisa
del sufismo con la ortodoxia islamica fue desarro-
llada por el célebre fildsofo, tedlogo y sufi Abu
Hamid Muhammad al—Ghazali (m.1111), quien,
después de haber sido un famoso conocedor de la
teologia, de la religién, y siendo un connotado
fildsofo —de quien hablaremos mds adelante— a la
edad de 39 afios abandono su trabajo, su familia y
la civilizacién. Vestido con un pobre sayal se
dedico a la meditacion, a la oracién y a escribir.
Sus obras mds conocidas son: a/—Munqgid min
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ad—Dalal (“El liberador del error’) Ihya ‘Ulum
ad-Din (“La revivificacién de las ciencias religio-
sas”’), en las cuales expuso los pasos que un
mistico debia seguir si deseaba llegar a ser un
verdadero sufi. Entre esas determinaciones sobresa-
li6 en primer lugar el deber de abandonar todo
pensamiento e interés por el mundo: familia,
hogar, patria, etc., y s6lo pensar en Dios, lo que él
mismo experimentd.

Después de diez afos de estar alejado volvid a
su hogar, manifestando que habia buscado la
verdad y que en este empefio habfa tenido una
importantisima transformacién. Tal como afirmé
en su obra a/—Munqid min ad—Dalal, |a transfor-
macion no se la dio:

“Ninguna prueba o argumento, sino una luz puesta en
mi corazén por Dios, la luz que es llave del conocimiento
real” (51).

IV. LA FILOSOFIA

En este aparte nos proponemos mostrar con
brevedad las ideas de los principales filésofos que
trataron de conciliar razén con revelacién. Debe-
mos llamar la atencién sobre el hecho de que
algunos pensadores dieron mds importancia a la
razén que a la revelacidon mientras otros actuaron a
la inversa. Los que dieron prioridad a la razén
criticaron y rechazaron la idea de que Muhammad
hubiera recibido una revelacion. Antes de entrar en
detalle en nuestro andlisis, debemos sefialar que
gran nmero de filésofos musulmanes conocieron
la filosofia griega por medio de la Escuela de
Traductores de Bagdad. Se tradujeron las principa-
les obras de los grandes fildsofos griegos y muy
especialmente los neoplatdnicos.

1. Al—=Kindi

Al—Kindi (m. 873) fue el primer gran filésofo
musulmdn de origen arabe. Aunque formaba parte
de la Escuela de Traductores de Bagdad, que vertia
al drabe las obras griegas, no fue en realidad un
traductor, pues su labor se limitaba a traducir
solamente aquellos términos que presentaban algu-
na dificultad. A pesar de haber estado en contacto
con los seguidores de la Mu ‘tazila, no se le puede
considerar partidario de esta escuela, pues siempre
intentd conciliar la investigacion filoséfica (razén)
con la filosofia profética (revelacién). De lo
anterior nos es posible afirmar que su pensamiento
estaba de acuerdo con la religién ya que el Islam es
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una religién revelada. Al—Kindi sostuvo que creen-
cias religiosas como la Creacién del mundo, la
Resurreccién y la Profecia, no tienen su origen ni
su garantia en la dialéctica racional. Planted la
existencia de una ciencia humana (‘i/m insani) que
comprende la légica y la filosoffa, y una ciencia
divina (%/m ilahi), que sblo es revelada a los
profetas. Al—Kindi aseguré que Dios inspiraba a
los profetas, razén por la cual Muhammad tuvo un
conocimiento sobrenatural. Afirmé que el conoci-
miento de la Verdad, una e indivisible, es la mds
alta aspiracién del hombre. Algunos filésofos la
alcanzan con gran esfuerzo y estudio, mientras los
profetas la adquieren con un simple rayo de
inspiracién. Segun al—Kindi, la verdad profética es
espontdnea, no requiere esfuerzo, es aceptable por
la fe. En su opinién, no existe contradiccion
alguna entre las conclusiones logradas por la fe y
las que obtiene la filosoffa por la razén.

Sobre al—Kindi tuvo una enorme influencia el
pensamiento de Aristoteles, asi como el de Alejan-
dro de Afrodisia, cuyo comentario al libro De
Anima, le sirvi6 de inspiracién para su obra
(Fi'l—Aql) (De Intellectu), en la cual planted la
cuddruple divisién del intelecto, que tendria poste-
riormente una amplia resonancia no sélo entre los
filésofos musulmanes sino también entre los cris-
tianos. Asimismo, presté gran importancia a los
matemdticos, lo que ha hecho creer a algunos
autores que estuvo bajo la influencia neo—pitagé-
rica (52). El gran aporte de al—Kindi fue el de
incorporar por primera vez al pensamiento drabe la
filosoffa griega. Buscd la armonia entre la razén y
la revelacion, camino que le fue facilitado por la
teologia.

2. Abu Bakr Muhammad Ibn Zakariyya Razi (Rha-
zes)

La posicién de Razi (m. 925) fue distinta a la
de al—Kindi. Mientras el drabe al—Kindi declaré su
lealtad sin reservas al profeta drabe, Rhazes, tipico
persa, no sinti6 tal obligacion. No tratd de
armonizar la filosofia con la revelacion. Para él la
filosofia y la religién isldmica eran irreconciliables.
Fue un pensador radical, un racionalista que
rechazé al concepto de profecia y subordiné la
teologia a la filosofia, lo cual fue excepcional
dentro del Islam. Asimismo, ensefi la superioridad
de la razén sobre la revelacion. Esto dltimo,
obviamente, fue considerado una herejia.

Para Razi eran cinco los principios eternos y no
uno como en los otros sistemas:
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a) El Creador
b) El alma del mundo
c) La materia
d) El tiempo absoluto
e) El espacio absoluto

Con el pensamiento de este filésofo persa
podemos mostrar la otra posicién respecto de la
controversia razon—revelacion en el Islam. Rhazes
fue uno de los pocos pensadores musulmanes que
dio prioridad a la razén sobre la revelacion. Como
veremos mds adelante, cuando analicemos el pensa-
miento y la obra de otros fildsofos, descubriremos
que éstos trataron de conciliar las dos posiciones y
en alguna medida dieron prioridad a la revelacién
sobre la razén, al estilo de al—Kindi, contrario a la
posicion de Rhazes.

3. Al—Farabi

Otro de los grandes fildsofos que traté de
conciliar razén con revelaciéon fue Al—Farabi (m.
950). Con tal propésito interpretd La Repiblica
de Platén y La Etica y La Politica de Aristételes,
pues su principal preocupacién era la ciencia
politica.

La filosofia profética de al—Farabi tuvo mucha
relaciéon con la de los imames del Shi‘ismo. Por
esta razén, su pensamiento recibié una calurosa
acogida y gozd de una alta reputacién en los
circulos shi’itas.

El pensamiento de al—Farabi fue en extremo
interesante e importante para el Islam. Una de sus
tesis mds relevantes fue su planteamiento de una
distinciéon no sélo légica, sino también metafisica,
de la esencia y la existencia de los seres creados.
Aseguré que la existencia no es un cardcter
constitutivo de la esencia, sino un accidente de
ella. Esta teoria marcé un importante paso en la
metafisica. En el mundo isldmico Avicena (Ibn
Sina m.1037), Suhrawardi (m. 1191) y otros
fildsofos, elaboraron sus metafisicas de la esencia.

Otra importante doctrina de al—Farabi fue la de
la Inteligencia y la emanacion de Inteligencias, la
cual, junto con su teoria de la profetologia, le
sirvid para conciliar razén con revelacion.

Las “inteligencias separadas” eran, segin al—Fa-
rabi, emanaciones de Dios. Segin algunos autores,
estas “Inteligencias separadas” son equivalentes a
las primeras esencias divinas, los astros—dioses de
Aristételes (53). De acuerdo con el pensamiento
de al—Farabi, la Capacidad Inicial, compartida por
todos los seres humanos y llamado el Intelecto
Potencial, para el conocimiento real intelectual
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era, en su opinion, una clase de alma o una parte o
facultad del alma. Esta potencialidad o capacidad
se puede dar en el hombre que realmente adquiere
el conocimiento de las formas universales. Este
conocimiento consiste en el hecho de que la
Inteligencia Activa (de acuerdo con la filosofia
musulmana es la dltima y la mds baja de las diez
emanaciones de Dios) emite una luz que suministra
las imdgenes de las cosas y se almacena en la
memoria del hombre. Al—Farabi aseveré que las
formas que llegaban a existir en la Inteligencia o
por la Inteligencia, surgian por abstraccién, no
fluian de la Inteligencia Activa (54). Segin este
filésofo, la funcién de la Inteligencia Activa era la
de cuidar a los animales racionales y la de
ayudarles a obtener los grados de la perfeccién. En
su opinién, esa era la mds alta felicidad. La
inteligencia Activa deberia ser llamada el Espiritu
Fiel y el Espiritu de Santidad (55).

Para Al-Farabi, la Inteligencia Agente, que es la
fuente del profetismo y de las revelaciones profé-
ticas, se une con el Espiritu Santo (Gabriel). Lo
anterior le permitié a al-Farabi construir su teo-
ria filosofica de la revelacion, en gran medida deri-
vada directamente de la de al—Kindi. Al—Farabi
asegurd que el profeta podia unirse a la Inteligen-
cia Agente mediante la imaginacion y que el sabio
lo podia hacer por medio de la meditacion especu-
lativa. La figura del AngelDécimo (EI Adan Celeste
del /smailismo) correspondia a la Inteligencia Dé-
cima que los filésofos llamaron Inteligencia Agen-
te. Todo esto nos permite comprender mejor el
papel de la profetologia de Al—Farabi. En su obra
La Ciudad Perfecta (al—Madina al—Fadila), al—Fa-
rabi elabor6 una caracterizacién de la ciudad y de
su gobernante, en la cual se nota una influencia
griega muy marcada. Para al—Farabi, el jefe de la
ciudad debia ser un imam que tuviera una inspira-
cién mistica muy clara y precisa. El imam debia
haber alcanzado un conocimiento profundo en
todos los campos y haber obtenido el grado supre-
mo de la felicidad humana; esto es, la unién con la
Inteligencia Agente. Seglin este pensador, de esta
unién procederia toda revelacion profética y toda
inspiracion. La versiéon coranica de la Creacidn es
mas dificil de conciliar con el esquema de al—Fa-
rabi. El adopté el patron neoplatonico de la ema-
nacién, Seres secundarios o seres inferiores, deri-
varon su existencia de la Primera Causa. La idea
cordnica del gozo y la bendicién en el Paraiso, y la
miseria de los condenados en el Infierno, recibid
una interpretacién esotérica.
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Segiin Al—Farabi, cuando el Intelecto era Ag/
Mustafad (Intelecto Adquirido), podia ser compa-
rado con la Inteligencia Activa, aun cuando ésta
fuera mds alta e importante que el Mustafad. La
mente del hombre ordinario alcanza la perfeccién

El Intelecto Humano
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cuando llega al ser que al—Farabi llama ‘Ag/
Mustafad, el cual es actividad pura y no necesita
del alma para sus operaciones (56).

Podemos resumir la exposicion de al—Farabi en
el siguiente cuadro:

La Inteliglencia Activa

f
|

El Intelecto
Real

El Intelecto

Potencial adquirido

Al—Farabi fue uno de los filésofos musulmanes
de mayor impacto. Por su profundo conocimiento
se le llamé el Magister Secundus (el Magister
Primus fue Arist6teles). Avicena (Ibn Sina, m.
1037) fue su heredero y le reconocié como
maestro. Tuvo gran repercusion en Andalucia,
especialmente sobre Ibn Bajja (Avempace, m.
1138). También influyé sobre Suhrawardi (m.
1191) y sobre muchos otros filésofos musulmanes.

4. Ibn Sina (Avicena)

Avicena (m. 1037) fue otro de los filésofos
musulmanes que adquirié gran renombre por su
interés de conciliar razén y revelacion.

Avicena es considerado el mds grande intérprete
del pensamiento y obra de Aristoteles dentro del
Mundo Isldmico. Su educacién enciclopédica abar-
c6 la gramdtica, la geometria, la fisica, la medicina
y la jurisprudencia. Sus obras comprenden doscien-
tos cuarenta y dos titulos, los cuales tuvieron un
enorme impacto tanto en Asia como en Europa.
En sus escritos traté temas filosoficos, metafisicos
y de las ciencias naturales (57). Entre ellos
deseamos entresacar su doctrina de los aconteci-
mientos que ocurren después de la muerte; es
decir, sus ideas escatoldgicas. Avicena afirmé que
cuando llegaba el momento en que un alma debia
de separarse de su cuerpo, si habia sido vigilante
durante su estancia en ese cuerpo, éste olvidaba su
propia esencia. Luego de lograr lo anterior, un gran
dolor invadia al alma, tormento que en su opinion
excedia al dolor fisico (58). Después de ello, el
alma pasaba a gozar de un enorme placer que, por
supuesto, no era del orden sensual o animal. Este
estado delicioso solamente pertenecia, segin Avi-
cena, a las sustancias puras. En su opinion, el alma
era una sustancia angelical, cuyo placer debia de

El Intelecto

El Espiritu
Santo

La Inteligencia

El Intelecto transcendente

Profético

ser la mds perfecta de todas las dichas. Ese alto
deleite no era experimentado por el cuerpo mien-
tras el alma habitaba en él, pues para entonces las
fuerzas fisicas predominaban sobre el espiritu.
Solamente en la otra vida el alma podia alcanzar la
satisfaccion y la dicha total, después de la libera-
cion de las ataduras fisicas y por la contemplacion
de la Esencia de Dios. El alma adquiere la forma de
una existencia real, por lo cual le es imposible
variar de la primera forma aceptada. En su
opinidn, las almas de los profetas eran diferentes
de aquellas de los hombres ordinarios. Las almas
de estos dltimos eran incapaces de aceptar de
inmediato toda la Inteligencia Activa. Por lo
sefalado con antelacién, podemos inferir que
Avicena llevo sus ideas de la vida después de la
muerte a un plano mds alld de lo planteado y
permitido por la “ortodoxia” musulmana. La
mayoria de sus nociones escatoldgicas estdn conte-
nidas en su obra ar—Risalat al—adhawiya fi'amr
al—-ma‘ad (Carta aclaratoria sobre el asunto del
retorno). Avicena refuté las doctrinas de la resu-
rreccion del cuerpo solo y del cuerpo y el alma
juntos.

“¢Qué pasarfa, —se pregunté— por ejemplo, en el caso
de un hombre que fue devorado por un canival?” (59)

También rechazé la metempsicosis. Avicena
sostuvo la inmortalidad del alma. Por anilisis
légico llegd a establecer que después de la muerte
el alma experimentaria felicidad eterna o eterno
sufrimiento. Por estas opiniones, Avicena sufrié
varias acusaciones de herejia, aunque él se consi-
deraba un musulman sincero. El mismo defendié
sus creencias religiosas afirmando lo siguiente:
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“No es tan fdcil ni tan trivial llamarse hereje. No existe
creencia religiosa mds firma que la mfa. Soy la dnica
persona en todo el mundo, y si soy un hereje, enton-
ces, no hay un sélo musulmdn en ninguna parte del
mundo” (60).

Por medio de las ideas escatoldgicas, el rechazo
a la resurreccion y a la metempsicosis, y sus
argumentos con relaciéon a la inmortalidad del
alma, Avicena traté de conciliar la razén con la
revelacion, siguiendo la Iinea neoplatdnica, la cual
queda mds claramente expresada en su teoria del
conocimiento. Esta doctrina del conocimiento,
bajo la teoria general de las Inteligencias Jerdrqui-
cas, se presenta como una angelologia, fundamen-
to de la cosmologia y punto de partida de la
antropologia. Al—Farabi, de quien ya hemos ha-
blado, establecid los principios de la metafisica de
la esencia y de la division del ser en ser necesario
para si y ser necesario-para otro. Por otra parte, el
universo de Avicena no tiene la contingencia de lo
posible. Mientras lo posible esté en potencia no
puede ser. Si lo posible se actualiza en el ser, es
porque su causa ha hecho necesaria su existencia,
por lo tanto, no puede no ser (61). Segin Avicena,
el Intelecto Potencial, aunque lograra su existencia
como algo personal a cada individuo era, sin
embargo, una sustancia inmaterial e inmortal. Esta
doctrina le llevé a plantearse la idea de que la
Creacién no podia deberse a un deseo sino a una
necesidad de Dios. La Creacion, aseverd, consistia
en el acto del pensamiento de Dios que se piensa a
s{ mismo. Este conocimiento que Dios tiene de si
mismo es la Emanacién Primera o Inteligencia
Primera.

Después de la Inteligencia Primera, como en el
sistema de al—Farabi, se da una pluralidad de la:
Inteligencias, como resultado de actos contempla-
tivos. La Inteligencia Primera contempla su Prin-
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cipio y se nota necesitada en el ser por ese
Principio. De la primera contemplacién procede la
Inteligencia Segunda. De la Inteligencia Segunda
viene el Alma Motriz del primer cielo que procede
de la dimensién inferior de la Inteligencia Primera.
Esta triple contemplacion se repite de Inteligencia
en Inteligencia hasta completar la doble jerarquia:
1) La de las Diez Inteligencias Querubinicas
(Karubiyun) y 2) La de las almas celestes, que no
tienen facultades sensibles, sino que poseen la
imaginacion en estado puro, es decir, liberada de
los sentidos y cuyo deseo de asimilarse a la
Inteligencia de la que proceden comunica a cada
Cielo su propio movimiento.

La Inteligencia Décima no tiene fuerza para
producir otra Inteligencia Gnica y otra Alma dnica.
Por ello la Emanacién se fragmenta en una
multitud de almas humanas. De esta Inteligencia,
que se denomina Inteligencia Agente (‘Aq/ fa‘al)
emanan las almas. La iluminacion (ishrag) de las
almas proyecta las ideas o formas de conocimiento
(62). El intelecto humano no tiene la funcién ni la
posibilidad de abstraer lo inteligible de lo sensible,
por lo que todo conocimiento es una emanacion y
una iluminacién procedente del Angel.

Para Avicena, el ‘Aq/ Mustafad (Intelecto Ad-
quirido) era el poder creativo del hombre, aun
cuando fuera una emanacion de la Inteligencia
Activa. El Aq/ Mustafad era, en su opinion, lo que
fluia del poder creativo al alma humana.

Estas fueron sus ideas preliminares al desarrollo
de sus opiniones del Intelecto Profético. Por esta
razén hablé acerca de la existencia de una clase de
intelecto humano, en oposicion a la inteligencia
humana ordinaria, que podia identificarse a si
misma o recibir enteramente la Inteligencia Activa
(63).

Podemos esquematizar el
Avicena de la siguiente forma:

planteamiento de

La inteligencia Activa

Intelecto
Potencial
Intelecto
“in habitu”
Intelecto
Real intelecto Intelecto,
Discursivo adquirido simple
o intelecto o intelecto activo o
adquirido intelecto profético
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5. Abu Hamid Muhammad al—Ghazali

Al—Ghazali, de quien ya hemos hablado ante-
riormente como sufi, fue también un destacado
filésofo que explicé la influencia de la filosofia en
el Islam. Su obra filoséfica mds importante fue
Tahafut al—Falasifa (La Destruccién de los Filéso-
fos), en la cual sefald, punto por punto, los
aspectos contradictorios entre los filosofos.
Al—Ghazali asever6 que algunos pensadores po-
dian ser infieles por los siguientes tres puntos:

a) Por su cuestionamiento de la eternidad del
mundo, y por la afirmacion de que todas las
sustancias son eternas.

b) Por su afirmacién de que Dios no abarca en su
conocimiento hechos particulares que ocurren a
los individuos.

c) La negacién de la resurreccion del cuerpo.

En esta obra, al—Ghazali estaba convencido de
la ineptitud de la razén para alcanzar la verdad
—ya hemos analizado su experiencia mistica— y
destruyd, utilizando la dialéctica racional, las
opiniones de los filésofos. Afirmé que la demostra-
cion filoséfica no demostraba nada, lo cual,
obviamente, debié probar con una demostracion
filosofica. Por otra parte, critic a los pensadores
que negaban la resurreccion de los cuerpos y las
ideas de un Paraiso y un Infierno. Al—Ghazali
traté de conciliar razén con revelacién (64).

Ibn Rushd (Averroes m. 1198) tuvo muy claro
el argumento de que la impotencia de la razon se
extendia a su propia negacion, con lo cual era
posible utilizar el mismo argumento contra
al-Ghazali. Averroes escribié un libro en respuesta
a al—Ghazali, empleando la negacion de la nega-
cién, el cual titulé Tahafut at—Tahafut (La Des-
truccioén de la Destruccion) (65).

Al-Ghazali se ocupé del problemadtico asunto de
los atributos de Dios, cuyos planteamientos ence-
rraron gran parte de su pensamiento filosofico, su
doctrina religiosa y las ideas escatoldgicas.
Al—Ghazali afirmé que los atributos de Dios eran
susceptibles de interpretacion esotérica, mientras
que las descripciones del Cielo y el Infierno
alcanzaban el Iimite de la alegoria. Respecto de la
Resurreccién, al-Ghazali opind que, siendo Dios
omnipotente, era capaz de resucitar el cuerpo y
volver a unirlo con el alma. Esta idea estd unida al
problema de la Creacién, la mds importante
doctrina del Islam, de la cual se pueden aceptar
tres proposiciones:

ROBERTO MARIN GUZMAN

a) Dios existi6 sin necesidad de una palabra previa.

b) Dios creé al mundo en el orden en que lo
vemos.

c) Dios hard en el futuro un nuevo orden en el
mundo.

Por lo sefialado con antelacion, no hay duda de
que al—Ghazali fue uno de los sufis mds destacados
y al mismo tiempo, uno de los mds brillantes
filésofos interesados en conciliar razon con revela-
cion.

V. CONCLUSION

A manera de conclusion y recapitulacion nos es
posible afirmar que el estudio de las controversias
entre razén y revelacion es uno de los temas mads
interesantes y apasionantes del Islam. De lo ex-
puesto con antelacion podemos inferir que los
musulmanes, desde los primeros tiempos del Islam,
se preguntaron si la razén tenia mds peso e
importancia que la revelacion, o si el proceso debia
de verse a la inversa. Algunos pensadores que
estuvieron influidos por la filosofia griega dieron
mds importancia a la razon. Sin embargo, gran
naimero de filésofos y tedlogos, también influidos
por la filosofia griega, ubicaron a la revelacion en
lugar de preferencia sobre la razén. En muchos de
los debates teoldgicos, por ejemplo entre Libre
Albedrio y Predestinacion, se utilizaron gran nd-
mero de recursos racionales.

A raiz de la estrecha unién entre religion y
politica en el Islam, cualquier reclamo politico
tenia también repercusiones religiosas. De manera
que los problemas politicos generaron divisiones
religiosas como la Shi‘a, los Kharijitas y los
Murji’itas. Es oportuno repetir que la Mu ‘tazila fue
una escuela esencialmente racional. Su argumento
principal se circunscribié al concepto de que el
Cordn fue creado, y a pesar de que era el Libro de
Dios, no era coeterno ni coexistente con EI.

Otro asunto de gran relevancia, y que es
necesario llamar la atencidn sobre él una vez mds,
fue el hecho de que las primeras discusiones de las
verdades religiosas se dieron ain antes de la
controversia teoldgica, a raiz de los caminos
abiertos por las dos concepciones de revelacion: la
general y la especial.

Las discusiones mads acaloradas entre razon y fe,
aparte de aquellas referentes al Coran creado o
increado, se centraron en torno a la naturaleza y
unidad de Dios, asi como sus atributos.
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Los pasos del misticismo fueron en extremo
importantes para lograr la conciliacién entre reve-
lacién y razén. El método principal empleado por
los sufis (el que recomienda el filésofo y sufi
al—Ghazali) era el de la comunicacién personal con
Dios y, por ende, el logro de la compenetracion
total del hombre con Dios. Como resultado de
ello, el hombre formaba una unidad con Dios, tal
como lo plantearon, y fueron mal entendidos por
los ‘wlama’ (juristas), los famosos sufis al—Hallaj y
al—Bistami.

El dltimo punto que tratamos fue el de la
filosofia. Es oportuno recordar que, como se
explico en el texto, algunos de los mds brillantes
filosofos musulmanes como al—Kindi, al—Farabi y
Avicena trataron de conciliar razén con revelacion,
ya fuera por medio de los planteamientos neopla-
ténicos o por la luz que Dios da a las almas que
buscan la unién con el Todopoderoso, como lo
mostré el famoso filésofo y sufi al—Ghazali. Las
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ideas metafisicas de estos fildsofos fueron realmen-
te valiosas. Otros pensadores, entre ellos Rhazes,
dieron mds importancia a la razén sobre la
revelacion.

La discusion de la razén y la revelacion en el
Islam, por su indole filoséfica y teoldgica (ya que
encierra distintos puntos de vista, distintas actitu-
des y diferentes posiciones dogmdticas), no nos
permite tomar partido por ninguno de los dos
extremos atacando al uno y defendiendo al otro; si
tal hiciéramos, no seriamos imparciales y objetivos
en nuestro estudio, con lo cual nuestra posicion se
debilitaria considerablemente. Por ello, en este
trabajo hemos mostrado objetivamente y con la
critica que se hace necesaria en todo momento,
bajo una interpretacion cientifica de la historia, los
grandes debates, los diferentes aportes y las distin-
tas posiciones en la famosa controversia razon-re-
velacion en el Islam.

NOTAS

(1) Para los musulmanes, el Coran es la palabra directa
de Dios. Por este motivo no admite discusidon ni duda,
pues Dios no se equivoca. En este sentido el Cordn difiere
de la Biblia. Mientras el primero es considerado la palabra
directa de A/lah, la Biblia, aunque inspirada por el Sefior,
fue escrita por los hombres, quedando en consecuencia
sujeta a errores y equivocaciones.

(2) Véanse: Aristoteles, Metafisica, Aguilar, Madrid,
1967, Libro XlI, capitulos 6 al 10, pp. 1053—1061.
Aristételes, Fisica, Aguilar, Madrid, 1967, Libro VII,
capitulo 1, pp. 570—571 y libro VIII, capitulos 5 al 10,
pp. 681—698.

(3) B.K. Rattey, Los hebreos, Fondo de Cultura
Econémica, México, 1974, passim. Manuel Ruiz Figueroa,
Mercaderes, dioses y beduinos. El sistema de autoridad en
la Arabia preislimica. El Colegio de México, México,
1975, passim.

(4) Albert Ehrhard y William Neuss, Historia de la
Iglesia, Ediciones Rialp, S.A., Madrid, Tomo I, 1961, pp.
224-234.

(5) A.). Arberry, Revelation and Reason in Islam,
George Allen and Unwin Ltd., London, 1965, p.10.

(6) Ibid., pp. 10-11.

(7) Ignaz Goldziher, Muslim Studies, George Allen and
Unwin Ltd., London, 1971, pp. 17-251.

(8) Véanse las siguientes obras: Montgomery Watt,
Islamic Philosophy and Theology, Edinburgh University
Press, Edinburgh, 1979, passim. Montgomery Watt, 7he
formative period of Islamic Thought, Edinburgh Universi-
ty Press, Edinburgh, 1973, passim.

(9) Montgomery Watt, Mahoma, profeta y hombre de
Estado, Labor S.A., Buenos Aires, 1973, passim. Maxime
Rodinson, Mahoma, el Nacimiento del Mundo Islimico,

Era, México, 1974, pp. 198-260. Marshall G.S. Hodgson,
The venture of Islam, The University of Chicago Press,
Chicago, Volume I, 1974. pp. 146—230.

(10) A.). Arberry, op. cit., p.12. Sostiene que ese fue
el primer acto racional de la comunidad musulmana.

(11) Véase: Roberto Marin Guzmin, “E/ Islam
Shi‘ita”’, en Roberto Marin Guzmdn, /ntroduccién a los
Estudios Isldmicos, Editorial Nueva Década, San José,
1983, pp. 173-183.

(12) Montgomery Watt, /slamic Philosophy and Theo-
logy, Edinburgh University Press, Edinburgh, 1979, pp.
10-19.

(13) Ibid., pp.27-35.

(14) En el Cordn hay un gran nGmero de ayas que
hacen referencia a los profetas anteriores a Muhammad.

(15) A.). Arberry, op. cit., pp. 14-15.

(16) Montgomery Watt, op. cit., pp.58-72.

(17) Philip Hitti, /slam, modo de vida, Gredos, Madrid,
1973, pp.88-89.

(18) Loc. cit.

(19) Loc. cit. Véase también: Claude Cahen, £/ Islam,
Editorial Siglo XX1, Madrid, 1972, p.85.

En el afo 827 el califa al—Ma’mun (813-833) impulsa-
do por Ibn Abi Duwad, aseguré que el Cordn era creado
por Dios, y exigi6 a todos los empleados publicos a
proclamar ese dogma. Creé también una institucién
llamada la Mihna (especie de Inquisicién islimica), cuya
funcién consistia en obligar a todos los empleados
plblicos a prestar ese juramento y en detener a quienes lo
negaran. Hubo varias victimas de la Mihna, entre las que
podemos citar a Muhammad Ibn Hanbal, el fundador de la
mds conservadora de las cuatro escuelas “ortodoxas” de la
ley Isldmica; y al—Hallaj, sufi del que hablaremos poste-
riormente.
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(20) Dios en drabe es A/lah. Sin embargo, hay otros
noventa y nueve nombres para Dios, cada uno de sus
atributos. Entre ellos deseamos destacar los siguientes:
Ar—Rahman (E| Misericordioso), Ar—Rahim (El Compa-
sivo), Ar—Rab (El Sefior), A/—Fattah (El Juez), Al—Malik
(El Rey) A/—Latif (EI Amigable), A/—Azziz (El Podero-
so0), Al—/abbar (El Compulsor), As—Salam (E| Salvador),
Al—Quddus (El Santisimo) A/—‘Alim (El Sapientisimo),
Al—Ali (El Altisimo), A/—Karim, (El Generoso), A/ Hagq
(La Verdad), A/—Qadir (E! Todopoderoso). En el Cordn
aparecen claramente dos conceptos de Dios: Dios de
Bondad y Misericordia, que ha creado al hombre y todo lo
demds para provecho de éste, por ejemplo LXXXVIII,
17—-20; LXXX, 25—31; CIV, 1 y siguientes; XCIl, 5—11.

(21) Abu’l—Hasan ‘Ali Ibn Isma‘il al—Ash‘ari, Kitab
al—Luma‘fi’ |—Radd‘Ala Ahl al—Zaigh wa’l—Bida’ (tra-
duccién al inglés de Richard J. McCarthy, S.J.) Impri-
merie Catholique, Beyrouth, 1953.

(22) A.J. Arberry, op. cit., pp. 24-25.

(23) El Isma'‘ilismo es una de las ramas de la Shi‘a, y
como tal, supone que ‘Ali debia de haber sido el primero
y Unico califa, de acuerdo con sus principios de que el
carisma reside en una persona, a la que todos los shi ‘itas
llaman el /mam. Los isma‘litas son los seguidores de
Isma‘il, el sétimo imam shi‘ita. Los que apoyan a Isma’il
en sus reclamaciones al /mamato estuvieron organizados
en una sociedad semisecreta, cuyos miembros eran clasi-
ficados de acuerdo con el grado de su iniciacién a las
doctrinas esotéricas de la secta. Para mds detalles véase:
Gustav von Grunebaum, Medieval Islam, The University
of Chicago Press, Chicago, 1953, pp. 196—197 y si-
guientes.

También: H. Corbin y otros, ‘“‘La Filosofia Islimica
desde sus origenes hasta la muerte de Averroes”, en Brice
Parain, Historia de la Filosofia. Del Mundo Romano el
Islam Medlieval, Editorial Siglo XXI, México, 1978, pp.
267-272.

(24) EI Mahdi es el equivalente isldimico del Mesias
que, segin las tradiciones religiosas, hard su aparicién en
la tierra hacia el fin de los tiempos para guiar a los
hombres por el camino verdadero. Con relacién al Mahdi
véanse las siguientes obras: Roberto Marin Guzman, ‘“La
Escatologia Musulmana: Analisis del Mahdismo”’, Cuader-
nos de Historia, Nimero 44, Universidad de Costa Rica,
San José, 1982. D.B. Macdonald, “al—Mahdi”’, en Shorter
Encyclopaedia of Islam, E.). Brill, Leiden, 1974, pp.
310-313 D. S. Margoliouth, “Mahdi” en Encyclopedia
of Religion and Ethics, T. and T. Clark, Edinburg Volu-
me VIIl, 1964, pp. 336—340 D. S. Margoliouth, “On
Mahdis and Mahdilism”, en Proceedings of the British
Academy, 1915—1916 pp. 213—223.

(25) Cfr.: Philip Hitti, op. cit., p.96. También:
Reynold A. Nicholson, Los misticos del Islam, Editorial
Diana, México, 1975, p.27.

(26) Hay varios ejemplos de literatura sufi en la cual la
experiencia mistica se describe como un viaje. Al respecto
recomendamos: Farid ud—Din Attar, The Conference of
the birds, Shambhala, Boulder, 1971.

Otra obra que, a pesar de no ser sufi mantiene la
misma estructura es la de B aha’ u’l—llah, Los siete valles,
Editorial Baha'i de Espana, 1974.

(27) Con relacién al zakat véase: Hamilton Gibb, E/
Mahometismo, Fondo de Cultura Econdmica, México,
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1966, p.63. También: Roberto Marin Guzman, “El Islam,
una religion”, en Crénica, no.3, Universidad Auténoma de
Centro América, San José, 1982, pp. 81-90.

(28) Citado por Philip Hitti, op.cit., p.102.

(29) Ibid., p.103.

(30) Citado por Margaret Smith, Rabi’a the Mystic and
her Fellow—Saints in Islam, Cambridge, 1928, p.30.
Citado por Philip Hitti, op. cit., p.104.

(31) Marshall G.S. Hodgson, op. cit., pp.398—399 y
siguientes.

(32) H. Corbin y otros, op. cit., p.331.

(33) Loc. cit.

(34) A.J. Arberry, op. cit., pp.103—105.

(35) Marshall G.S. Hodgson, op. cit., pp. 404—405.

(36) H. Corbin y otros, op. cit., p. 332. Con relacién a
al—Junayd véase: Carl Brockelmann, History of the
Islamic Peoples, Capricorn Books, New York, 1960, pp.
149-150.

(37) Reynold A. Nicholson, Studies in Islamic Mysti-
cism, Cambridge University Press, Cambridge, 1978, pp.
77-142.

(38) A.J. Arberry, op. cit., p.109.

(39) Carl Brockelmann, op. cit., p.150.

(40) Reynold A. Nicholson, op. cit., p.80.

(41) Loc. cit. También: Philip Hitti, op. cit., p.105.

(42) Reynold A. Nicholson, op. cit., pp. 77-142. Philip
Hitti, op. cit., p.107.

(43) Citado por Philip Hitti, loc. cit.

(44) Citado por Reynold A. Nicholson, Los m/sticos
del Islam, Editorial Diana, México, 1975, p.100.

(45) En el Cordn hay un gran ndmero de pasajes en los
que se describe el Paraiso. Por ejemplo Xlll, 35 que
describe el Paraiso como un vergel bajo el cual corren los
rios, cuyos frutos son inagotables.

(46) Reynold A. Nicholson, op. cit., p.146. Con
relacion a las ideas de la vida después de la muerte véase:
Roberto Marin Guzmdn, op. cit., passim.

(47) Citado por Baha’u’l—llah, Los siete valles, Edito-
rial Baha'i de Espana, 1974, p.21.

(48) Ibid., p.25.

(49) 1bid., p.37.

(50) Para mds detalle véase: Philip Hitti, op. cit.,
pp.110-117.

(51) Citado por Philip Hitti, op. cit. p.115.

(52) H. Corbin y otros, op. cit., p.312. Respecto de la
obra filoséfica de al—Kindi consultese la bibliografia de
este trabajo.

(53) Ibid., p.314. Para la obra de al—Farabi consiltese
la bibliografia de esta investigacion.

(54) Fazlur Rahmdn, Prophecy in Islam. Philosophy
and Orthodoxy, George Allen and Unwin Ltd., London,
1958, p.12.

(55) A.J. Arberry, op. cit., p.41.

(56) Fazlur Rahman, op. cit., p.14.

(57) Cfr.: Seyyed Hossein Nasr, An Introduction to
Islamic Cosmological Doctrines, Shambhala Publications
Inc., Boulder, 1978, pp. 177—178 y siguientes. Véase
también: Varios autores, “Avicena’”, en E/ Correo de la
Unesco, Octubre de 1980. Con relacion a la obra de
Avicena consultese la bibliografia de este ensayo.

(58) A.J. Arberry, op. cit., p.50.

(59) Ibid., p.53.

(60) Seyyed Hossein Nasr, op. cit., p.183.

(61) Para mayor informacién véase: H. Corbin, op.
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cit., p.320. Creemos oportuno llamar la atencién sobre el
hecho de que para la redaccién de estos parrafos y los
siguientes, hemos seguido minuciosamente la obra de H.
Corbin.

(62) As—Suhrawardi (m.1191) fue uno de los mds
brillantes exponentes de la doctrina de la iluminacién. Al
respecto véanse: H. Corbin y otros, op. cit., pp. 336-343.
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Husayn Tabatabai, Shi‘te Islam, Free lIslamic Litera-
ture Inc., Houston, 1979, passim.

(63) Fazlur Rahman, op. cit., p.20.

(64) Con relacién a la obra filoséfica, teoldgica y
mistica del renombrado al—Ghazali consdltese la biblio-
grafia de este articulo.

(65) Respecto de la obra de Ibn Rushd (Averroes)
véase la bibliografia de este ensayo.
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