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Nota sobre los sistemas de trascripción adoptados:

El sistema de transcripción para términos del árabe es el util izado por las revistas l/-

Andalus (1931-1977)y Al-Qantara (en curso de publicación desde 1980), excepto la asimilación

de la letra lant del artículo ante letras solares.

Para la lengua persa he seguido el sistema de transcripción de Gilbert Lazard plasmado

en su Diccionaire Persan-Franqais (1990), y utilizado hoy en día por los iranólogos franceses.

Sin embargo, he de advertir que en aquellas transcripciones que interferían con el sistema gráfico

árabe-español he optado por modificarlas, creando signos que no dieran lugar a equívocos.
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Introducción

Hacer una tesis sobre el Kitab Bilawhar wa Budasf (la versión islámica

de la leyenda de Buda) parecería una osadía, después de la importante cantidad

de estudios que se han hecho sobre el texto en sus múltiples versiones. Desde

mediados del s. XIX se vienen realizando estudios que han traído cierta luz sobre

los orígenes y el signifrcado de esta obra. Sin embargo, el motivo para

aproximarnos a la misma no se debe a un intento por concluir unos trabajos de

investigación literarios que quedaron interrumpidos o en suspenso con D.

Gimaret (es cierto que aportamos algunas posibles soluciones pero siempre con

mucha prudencia). Nuestro interés no se centraba tampoco, en intentar dar una

solución a los problemas del origen y el sustrato doctrinal del que nacia el K.

Bilawhar. Sino que los intereses que nos llevaron a estudiar esta obra estuvieron

motivados por un problema ideológico que se nos había planteado, ya que con

los últimos acontecimientos del 11 de septiembre de 2001 en EE.UU', y otros

más lejanos en el tiempo como la revolución iraní de 1979, habíamos tenido

ocasión de plantearnos el problema doctrinal que impregnaba ciertos

planteamientos ideológicos de movimientos religiosos islámicos.

Este texto tiene una peculiaridad que nos hizo sospechar que había un

sustrato que permitía que la obra tuviera más difusión en un mundo, el .íl'i, que

no en el sunnl. Y ese sustrato era las continuas referencias ascéticas al desapego

rA partir de ahora en el estudio lo citaremos como K' Bilawhar'
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del mundo. Nosotros creíamos que esta idea era la que daba sentido a una mayor

difusión del texto en el mund o íl'1. Así comenzamos a estudiar el texto primero

en la versión árabe de Ibn Bábuya (de la cual existe una versión incompleta de

D. Gimaret), y más tarde pensamos que tal vez seria conveniente ir a una de las

versiones que existen, realizadas por uno de los líderes religiosos más

carismáticos e influyentes de la Persia safavi del siglo XVII y me estoy refiriendo

a Mallisi lI, cuya versión en persa había tenido una amplia difusión en Persia

(nosotros nos hemos basado en el manuscrito del Museo Británico Or' 3529)'

No hemos pretendido hacer una edición del K. Bilawhar' Sin embargo,

después de trabajar sobre el texto persa hemos pensado que dada la importancia

del mismo y la falta de una traducción al castellano, y que sería muy conveniente

realizar una edición del manuscrito persa, hemos pensado presentar su

traducción. A pesar de esto, volvemos a insistir que nuestro interés no se centraba

en un trabajo de edición ni de traducción. Nuestro verdadero objetivo se centraba

en encontrar el eremento doctrinar que forzabaa una diferenciación en la difusión

del K. Bilawhar.

Después derealizarun estudio previo, pensamos que existían demasiados

elementos de análisis como para centrar nuestro estudio en un único objetivo'

sobre todo motivado por la importancia que adquieren ciertos aspectos para

comprender cómo se han producido los entrecruzamientos doctrinales' Es por ello

que planteamos nuestro trabajo, como una investigación que por un lado

analizase si existía un factor doctrinal (filosófico-religioso) que facilitase que el

K. Bilawhar fueravolcado, casi sin transformaciones o muy pocas desde la

antigüedad hasta el mundo moderno y de una cultura a olra, sin apenas

variaciones.

Si analizamos la evolución histórica de Irán desde la época pre-islámica

hasta nuestros días, podemos constatar que existen ciertas constantes que se han

ido repitiendo a lo largo del tiempo. Éste tar¡bién fue uno de los aspectos que nos
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resultó más significativo para nuestra investigación. El hecho de encontrarnos

con una cultura milenaria pre-islárnica que se erigió como uno de los baluartes

culturales pre-islámicos supone, de entrada, el tomar ciertas precauciones con los

aspectos doctrinales y filosóficos. Y así fue como estas precauciones y dudas se

plasmaron en la constatación de la existencia de unos factores filosóficos que

ayudaron a que nuestro K. Bitawhar se adaptase a los planteamientos filosóficos

de la il'a.

El neoplatonismo significó para el K. Bilawhar la posibilidad de

trascender el medio cultural en el que había surgido, para insertarse en otro

ciertamente diferente. El mundo islámico oriental, donde el neoplatonismo tantas

huellas había dejado, fue el que con más insistencia retomó el sentido ascético

de nuestra obra.

Pero no sólo fueron esos elementos filosófico-religiosos los que ayudaron

a un volcado del texto, a un traspaso cultural. También existió un momento

histórico que de no darse, hubiera falvezralentizado la difusión de nuestra obra.

Por un lado está todo el desarrollo histórico de la iI'a con sus variantes imaml e

ismá'ilt,(no digamos filosófico, con la simbiosis entre mu'tazíla y pensamiento

primitivo il'l). Por otra parte, está el período fascinante de la historia de la

civilización islámiea que ha sido llamado el 'siglo de oro deI il'trno '. Los siglos

X y XI significaron el gran momento del íl'Bmo centrado en la dinastía buyr. Fue

un período de gran valor, por los impulsos que a todos los niveles se realizaron

y sobre todo por las altas cotas de humanismo que se alcanzaron. Personajes

como Miskawayh llevaron a la civilización islámica a sus mas altas cimas

culturales. Pero no sólo é1, sino muchos otros dejaron su impronta en un mundo

que casi nos parece desconocido, tan alejado del islam más conocido, referente

primero de la civilización islámica.

Y junto a esto también vimos un factor clave para entender la inserción de

nuestro K. Bitawhor en la civllización islámica oriental: el resurgirniento del
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nacionalismo iranio. El éxito de este'siglo de oro' vino también de la mano del

genio y la personalidad persa. Este resurgimiento de lo persa casi nos hace creer

por un momento que estamos en otro mundo que el del islam árabe. Sin embargo,

no es así. Los árabes que llevan a la cultura arabigoislámica a sus más altas cimas

son en realidad persas en su inmensa mayoría. Y no estamos exagerando. Hay un

detalle muy curioso que pasa desapercibido a casi todos los que visitan el IMA

(Institut du Monde Árabe) en París. En la sala dedicada a manuscritos miniados,

se exponen toda una colección de manuscritos magníficamente embellecidos con

representaciones y escenas (me estoy refiriendo al Sahnem-e)lamayoría de ellos

son folios de este manuscrito que según indica la sala es una muestra de los ricos

textos miniados de la civilización árabe islámica. Lo curioso es que la mayoría

están en persa y unos pocos en turco osmanlí.

Esta sensación de que nos encontramos con dos mundos superpuestos nos

ha llevado a analizar el papel de la civilizaciónpersa y su constante retorno a la

civilización persa sasánida.

Así pues, hemos creído que analizando estos aspectos tan significativos

encontraríamos elementos en los que apoyarnos para demostrar nuestra hipótesis.

Junto a esto, también hemos tenido la necesidad, sobre todo en fechas recientes

y según avanzaba nuestra investigación, de utilízar nuestra hipótesis para

demostrar ciertos cambios sociológicos que han llevado a la comunidad íI'Ia

abandonar los preceptos doctrinales relacionados con la Ocultación del Imán2 del

Tiempo (el Duodécimo Imán) y la situación política, y por supuesto ideológica,

que ello planteaba. Es decir, nuestra hipótesis no sólo servía para llevar a cabo

una demostración de la significativa preponderancia del ascetismo dentro del

islam .íi'l sino que también nos ayudaría a demostrar cómo de unas formas

tradicionales basados en una concepción ideológica -si se puede decir así- del

2En todo el estudio he

aparece en el diccionario de la
utilizado el térrnino intan castellanizándolo en imán tal como

Real Academia Española de [a Lengua.
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islam si'ltradicional vinculado a la escuela Sf Iajbart, se ha pasado en fechas

relativamente recientes a un islarn.í1'lque en sus planteamientos ideológico-

doctrinales estaba rnás próximo al islarn sunnI. Sobre todo en aquello que hace

referencia a la instauración de un reino del islam -reino de justicia- en la

tierra. Este cambio ideológico es lo que ha provocado el salto cualitativo que se

ha producido desde finales del s. XVII hasta desembocar en el gobierno islárnico

de Irán actual.

Últirnamente se vuelve a oír en I¡.án la necesidad de volver al islam

interior, una muestra de ese sentimiento hacia el Imán del Tiempo, que ha sido

la constante durante tantos siglos en lrán. Hay que recordar que el Ayatolá

Montazerí, desde su arresto domiciliario en Isfahán, ha simbolizado esa vuelta

al islam más enraizado en las tradiciones populares de los iraníes, y éstas no son

otras que la revivificación de una religión interior, en espera de la vuelta del Imán

del Tiempo.

El cúmulo de elementos que llevaba aparejado el estudio del K. Bilawhar

nos ha dejado sorprendidos. Este trabajo ha significado para nosotros el

encuentro con una realidad que en muchos sentidos ha estado velada: un mundo,

el oriental, QUe la mayoría de las veces significaba una identificación con lo

foráneo al mundo árabe. Con este trabajo hemos descubierto la necesidad de

reivindicar Ia permeabilidad de la civili zaciónárabeislámica y la importancia que

tuvo el mundo persa en su encumbramiento.

Nuestro trabajo está compuesto de diez capítulos que intentan dar

respuesta a los objetivos de nuestra tesis. Vuelvo a repetir que no hemos

realizado una edición crítica, que dejamos pendiente para más adelante.

El capítulo I intenta dar respuesta a lo que ha significado la tradición indo-

persa en el desanollo cultural de la civilización árabe islámica. Se realiza una

descripción de los principales factores que nos permitirán demostrar que existe

un vínculo entre el mundo pre-islámico personificado en estas dos grandes
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civilizaciones (india y persa) y el mundo árabe islámico. Junto a este estudio

realizamos un análisis del sustrato persa sasánida como antecedente de la

civilización árabe. Hemos pensado que haciendo un análisis de las claves sociales

y de personalidad de la civili zaciónpersa -si es que es posible- descubriremos

elementos significativos para responder a nuestras dudas. Pensamos que gracias

al magnífico trabajo de Rypka, que nos ha ofrecido muchas claves, esto ha sido

una realidad. y -lo que es más interesante- ha sido posible analizar un hilo

conductor que partiendo de la antigüedad pre-islámica se expande en el mundo

árabe islámico.

Más tarde hemos realizado un análisis de la literatura ejemplarizantepara

ver cómo se producía la traslación hacia el mundo árabe-islámico. Hemos

estudiado la literatura ejemplarizante y hemos analizado el factor clave de la

literatura persa (tanto pre-islámica como islámica), es decir, su marcado carácter

didáctico, con dos vertientes: una ascética,laque estamos analizando con el K.

Bilawhar, y otra,con el Kalilawa Dimna, mucho mas centrada en un aspecto que

no hemos estudiado, pero que es igualmente significativo, como es el del

consejero justo que acepta la realidad y ofrece su sabiduría para formar al

soberano. Esta última está centrada en un tipo de literatura que tiene su foco en

el rey justo.

También hemos continuado con el análisis de las obras de espejo de

príncipes dentro de su vertiente ética. Para finalizar nos hemos planteado si ese

referente constante hacia la literatura del subcontinente indio era realmente el

sustrato moral de la literatura persa y átabe.

A continuación -capítulo II- hemos intentado dar respuesta a la

necesidad de vincular y demostrar que existen unos aspectos doctrinales que

están próximos al concepto clave del K. Bilawhar que estamos estudiando, el

desapego del mundo. En este capítulo, que hemos planteado tanto como un

estudio histórico de la evolución de la íI'a como un análisis de aquellos aspectos

Hacia una etica islamica. Jose Francisco Cutillas Ferrer.

Tesis doctoral de la Universidad de Alicante. Tesi doctoral de la Universitat d'Alacant. 2002



doctrinales del islam ii'r, hemos incidido en un aspecto clave para entender el

desarrollo doctrinal de la íI'a, como es la Ocultación del Duodécimo Imán. Este

acontecimiento cambiarála concepción que sobre el papel del imán se tenía en

la sl'a, siendo el motivo que explica la inclusión del K. Bilawhar en una obra

destinada a demostrar la existencia a lo largo de la historia de otros momentos en

los que los profetas e imanes han tenido que ocultarse, junto con la necesidad de

los si'z?s de permanecer unidos en espera de su regreso mesiánico. La Ocultación

del Imán nosotros la conceptualizaremos como uno de los momentos, que

irnplican todo un cambio hacia posicionamientos más vinculados con una

concepción del islam mucho más espiritual, y con un islam interior donde el imán

vive en cada uno de los creyentes. Sólo hay que recordar el papel y la filosofía

de la escuela íayjlde Kermán en Irán.

El siguiente paso -capítulo III- en nuestro análisis del K. Bilawharha

sido estudiar la literatura moralista de origen islámico, analizando sobre todo la

literatura de consejos de origen persa. Hemos analizado el factormoralizante que

incluye este tipo de literatura de consejos.

De aquí hemos pasado aanalizar el desarrollo histórico y las repercusiones

de la política de la dinastía büyr, como factor clave para entender el renacimiento

persa (capítulo IV). Con este capítulo iniciamos una segunda parte que, desde un

punto de vista histórico, intentamos ofrecer como un período del renacimiento

persa. Los buyres tienen un sustrato geográfico y sociocultural que posibilita el

que se produzca un giro hacia oriente en el califato de Bagdad.La inclusión de

este capítulo intenta constituir un sustrato para entender el advenimiento tanto de

las ideas como de los personajes que provocarán este renacimiento.

El factor doctrinal de la ocultación junto con el sustrato persa que ahora

analizamos posibilitan comprender la aparición de nuestro K. Bilawhar.

Analizaremos, también, aspectos tanto históricos, como culturales y

religiosos para después introducir a nuestro personaje central Ibn Bábüye, en el
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capítulo V. En este capítulo analizamos su significado paralasl'a, su importancia

coÍro representate de un modelo doctrinal no-racionalista, o a caballo entre estos

dos mundos, uno perteneciente a un islam primitivo, o tal vez sea mejor decir

original, y un desarrollo posterior donde los aspectos racionalistas tendrán un

peso más significativo en el islam ̂ íz'¡.

También analizamos la escuela de Qom, de la que Ibn Bábuye era

representante, y también aportaremos una serie de datos, para comprender su

importancia y su significación para entender nuestro K. Bilawhar. Es significativo

recalcar que no es un literato sino un sabio recopilador de tradiciones de los

imanes; por tal motivo encontramos nuestro K. Bilawhar dentto de una obra de

tradiciones.
' En el capítulo YI analizamos el K. Bí]awhar intentando dar respuesta a la

hipótesis que queremos analizar. En este capítulo estudiamos las versiones del K.

Bilawhar y ofrecemos un esquema del contenido de la obra. Es un resumen con

los pasajes más significativos de la misma, poniendo de relieve aquellos factores

que nos ayudan a analizar el concepto de desapego del mundo. No hemos

pretendido hacer un análisis filológico y ofrecer una traducción completa, que

dejaremos para un posterior estudio y edición del texto.

A continuación -capítulo VII- analizamos el significado del K.

Bilawhar para la íl'a imaml e isma'IlL En él hemos ofrecido también una

aproximación a la íI'a isma'Ill junto con el análisis de aspectos muy

significativos, para entender su importancia dentro de esta escuela doctrinal como

es la Ocultación del Imán y su vuelta. A colación de estos conceptos

introducimos el estudio del concepto de desapego del mundo, vinculado al

desarrollo ontológico del hombre dentro de la íl'a isma'Ill.

Nosotros pensamos que además del importante papel que juega la

Ocultación del Imán en la comprensión del significado del K. Bilawhar, el

desarrollo ontológico del hombre en el proceso circular de descenso y ascenso

Hacia una etica islamica. Jose Francisco Cutillas Ferrer.

Tesis doctoral de la Universidad de Alicante. Tesi doctoral de la Universitat d'Alacant. 2002



9

espiritual, ofrece un sustrato para entender el concepto de desapego del mundo.

Con este estudio del desarrollo ontológico del hombre introducimos el

capítulo VIII que inicia una tercera parte del estudio, el análisis del

neoplatonisrno islámico y que estudia sus antecedentes plotinianos. En él

analizamos las influencias griegas, persas e indias para descifrar cómo se articula

el pensamiento neoplatónico en el desarrollo del concepto de desapego del

mundo. Hacemos un repaso a la concepción plotiniana del descenso y ascenso

espiritual y, sin querer entrar en detalle, ofrecemos los principales elementos que

posibilitan un análisis de los conceptos ascéticos del K. Bilawhar.

Finalmente analizamos el resurgimiento del K. Bilawhar dentro de la

dinastía safavi de Irán. En este capítulo IX estudiamos los aspectos que

posibilitan su aparición y sobre todo el nuevo cambio ideológico que introducen

en la concepción del imamato. Y advertimos que el K. Bilawhar posibilitó el

apoyo auna determinada idea que daría paso con el transcurrir de los años, a un

islam,íl'lmucho más ideologizado y cuyas pretensiones más inmediatas eran

dotar al mujttahid de funciones que sólo tenía reservadas el Iman del Tiempo.

Analizamos este proceso y cómo se llega a é1, y analizamos también el papel

desempeñado por eI K. Bilawhar en todo este proceso.

Finalmente en el capítulo X ofrecemos unas conclusiones del significado

del K. Bilawhar, haciendo referencia al concepto de desapego del mundo como

un concepto que, tanto por sus antecedentes culturales persas pre-islámicos, como

por sus antecedentes doctrinales, podemos demostrar que han posibilitado que el

K. Bilawhar únicamente sea posible vincularlo a un determinado mundo cultural

-el íl't- y de ahí, su amplia difusión en esta corriente doctrinal, en detrimento

de su casi nula difusión en elmundo sunnl. Ofrecemos al final de la obra índices,

bibliografíay la traducción del texto.
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l.La tradición indo-persa y la l i teratura ejemplarizante

l. a.La continuidad de la civil ización persa

No podemos entender dentro del contexto islámico persa el significado del

concepto de desapego del mundo, sino es teniendo presente, un elemento muy

significativo para clarificar porqué existen ciertos matices diferenciadores del

islam3 il'la conrespecto al islam sunnls. Entre los aspectos que pensamos que

hay que resaltar y que nos ayudarán en nuestro estudio del islam ̂ íl=',tl se encuentra

el importante peso que tiene la continuidad de ideas, como un factor que nos

permitirá descubrir el hilo conductor que ha posibilitado la permeabilidad de

ideas desde el mundo persa pre-islámico a la cultura persa islamizada.

La historia de lrán6 se puede estructurar, Srosso modo, en dos períodos:

3Para una rápida aproximación a los aspectos más importantes del islam, ver la obra de

Míkel de Epalza Ferrer (i altres), L'Islam d'qvui de demd i de sempre, Barcelona, Fundació

Enciclopédia Catalana,1994. Igualmente advertimos que todas las referencias coránicas se

remitirán a la traducción de Míkel deEpalza Ferrer (i altres), L'Alcord ftraducció de l'árab al

catalá, introducció a la lectura i cinc estudis alcoránics], Barcelona, Proa, 2001.

aUna visión muy completa del islam.ír-'r la podemos encontrar en el libro de Moojam

Monen.An Introduction to Shi'i Islam,Yale University Press, i985. (Para aspectos doctrinales

e[ capítLrlo 9).Ver igualmente el interesante artículo de EI2,ÍX, p- 42.

5Yer EI' ,  tX, p. 878.

6Yer  EI2, lV,  p .  1 .
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uno de migración y asentamiento de tribus en la llanurairaní hasta lapropagación

del islam y después, la asirnilación del mundo persa al islamT. El paso de un

momento histórico a otro bien podría suponerse dentro de un esquema rupturista.

Sin embargo, esta suposición de ruptura aparente entre dos momentos históricos,

no tuvo su plasmación en una finalización de una forma de pensar y el inicio de

otra totalmente diferente.

Tanto en época pre-islámica, con diversas formas de conceptualizar la

realidad espiritual desgajadas del zoroastrismo, el mitraismo, maniqueísmo y

zurvanismos, así como en época islámica con dos formas de interpretar una

misma realidad religiosa, eI sunnnmo y el ilnmo, se produjo una multiplicidad

de visiones que si bien evidenciaban una ruptura y diferenciación con respecto

al pasado pre-islámico, esta ruptura no fue más que ficticia.

Pensamos tal como apunta S. H. Nasr que este cambio no fue más que

aparente. Hubo una continuidad entre estos dos períodos clave. El primero que

él llama horizontal, donde el elemento étnico se erige como un factor de

continuidad (también lo llama sustancial) y el segundo, que define como vertical

(y esencial) cuyo factor esencial es la religión zoroastra y el islame. En éste

segundo se produciríala síntesis de elementos pre-islámicos, orientales (persas

e indios) y griegos, lo cual produjo todo un entramado de relaciones que en

última instancia, evidenciaban la continuidad de la civilizaciónpersa en un nuevo

contexto, el islámico. En esta síntesis los arquetipos espirituales de época pre-

islámica se fundieron con factores espirituales propiamente islámicos.

TVer Seyyed Hossein Nasr, "Cosmographie en l'Iran pré-islamique, le probleme de la

continuité dans la civilisation iranienne", en Arabic and Islamic Sutides in Honor of Hamilton

A. R. Gibb, Leiden, E. J.  Br i l l ,  1965, p. 507.

sPara obtener ut'l esquetna aproximado sobre estas manifestaciones religiosas de la

antigua Persia, es recomendable consultar el rnanual de José María Blázquez(y otros), Historia

de las Religiones Antiguas. Oriente, Grecia y Roma, Madrid, Cátedra, 1999, pp' 148-192-

eSeyyed Hossein Nasr, op. cit. supra,l965, p. 508'
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En este mismo sentido, S. H. Nasr analizando la cosmografíatanto de la

Persia pre-islámica como islámica, señala que existen, una serie de elementos que

muestran esta continuidad de la que estamos hablando. Señala, por ej emplo, como

en la angeologíar0 en ambos períodos evidencia una misma realidad, casi idéntica

-dirá-, y apunta que incluso en los aspectos formales la coincidencia es

también signifi cativar r.

Ya hablaremos de este aspecto, pero avancemos que hay una constante a

lo largo de la civilización persa islámica: el giro continuado en determinados

momentos hacia la Persia clásica. Así, la actualización de los arquetipos clásicos

persas, se produce en todos los momentos históricos en los que se pretende un

renacimiento vinculado a una recuperación de la nacionalidad diferencial persa,

período que es considerado como referente y patrón cultural. Y no es de extrañar

que las diversas dinastías asentadas en Persia en época islámica, reivindicasen

esos mismos arquetipos que sevinculaban en el subconsciente (e incluso aniveles

más tangibles) a una época de esplendor y que legitimaban a todos los persas con

un pasado comúnl2.

Ejemplos de este renacimiento iranio lo encontramos en muchas de las

dinastías del período islámico persa; ese intento de recuperar el pasado pre-

islámico ha sido una constante a lo larso de la historia en Persia. Este será uno

'osobre este tema y en conexión con la continuidad entre la Persia pre-islámica y la
Persia islámica, ver Henry Corbin, Cuerpo espiritual y Tierra celeste. Del lrán mazdeísta al
Irán chiíta, Madrid, Siruela, 1996, pp. 37-49.

'rseyyed Hossein Nasr, op. cit. supra, 1965, p. 523

r2Verel interesante artículo de Assadullah Souren Melikian-Chirvani, "Le Sháh-Náme,
la gnose soufie et le pouvoir mongol", enJournal Asítique, Paris, i 984, CCLXXII, pp.249-335.

En é[ se ve muy claramente como ciertos arquetipos de la Persia pre-islámica se erigen en

elementos indispensables, para el podertanto espiritualcomo fáctico de la dinastía mongo[. Algo
qtre vof veremos a encontraren otra época, durante la dinastía safavil2,yen fechas más recientes
durante el último reinado del Sah Ridá Pahlevi.
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de los aspectos que analizaremos en nuestro estudior3.

Hemos intentado reflexionar sobre estos momentos donde se evidencia una

vuelta a la Persia pre-islámica, tomando como premisa nuestro K. Bilawhar. Y

partiendo de la hipótesis que ha generado este trabajo de investigación,

analizamos el concepto de desapego del mundo en el contexto.í17 Sin embargo,

únicamente hemos estudiado dos de los tres momentos significativos donde

vemos aflorar ese sentimiento de continuidad, para centrarnos en el elemento

primordial en el que basamos nuestra hipótesis -el desapego del mundo. El

prirner rnomento viene configurado por el ambiente cultural de los büyres, que

cotlto ya analizarcmos, se erige como una restauración, bajo una estructura

islámica, de un sistema que recoge la tradición sasánida. En def,rnitiva se trata de

una reviviftcación de todo lo persa.

En un segundo período histórico correspondiente a la dinastíaMongol, que

no entraremos a analiza4son importantes los ejemplos que tenemosra. Entre ellos

destaca este que apunta Assadullah Souren Melikian, donde con ciertas

matizaciones se ve la continuidad de ideas con el pasado persa pre-islámico que

pretenden los mongoles. Esta continuidad se aprecia en determinados actos, como

por ejernplo la magnífica construcción que se mandó construir sobre las ruinas del

santuario sasánida de Srzrs en Azerbayán en el emplazamiento llamado Tajt-e

Soleymán16. Esta construcción revistió para los mongoles de una simbología muy

especial. Lo más destacado para nuestro objetivo es la conservación de un trozo

r3Ver el capítulo cuarto "El renacimiento cultural de la tradición persa". Sobre todo en

aquellos apartados que inciden en el factor diferenciadorque perseguían los büyres en su alán por

recuperar su pasado glorioso.

''Para una aproximación sobre la dinastía ver EIt, VII, p. 230.

r5Nombre de un antiguo templo del fuego zoroástrico al sudeste del lago Urmiya en

Azerbayát"t. Se decía de este lugar que fue donde vivió Zoroastro. Ver EIt,ÍX, p. 490.

'óPabellón de Suleymán . Tajt, palabra de origen persa que significa 'pabellón con vistas'.
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de friso con inscripciones de| Sahnam-s t7 -'1¿ obra cumbre de la literatura

clásica persa de Ferdorit8- que parece evidenciar que los Ii¡ ante mongoles fueron

comparados con los soberanos de la Persia clásica sasánida y también con

Mahmüd de Gazn*O. Y lo que parece todavía más sorprendente -añade

Assadullah Souren Melikian- son las alusiones que aparecen en estos

fragmento s del Sahnem-e encontrados en Siz. Rl respecto señala:

<<Le choix des comparaisons ne reléve pas de la simple hyperbole

sous forme d'allusion littéraü'e. Elles répondent d une thématique

constante qui emprunte au Sah Neme ses figures archétypiques:

Rostam, le jeune princefougueux qui s'empare des territoires au-

deld des frontiéres de I'Empire d'Iran, Farldun le roi glorieux

(pour avoír triomphé de l'usurpateur inJáme), Alexandre, le

conquérant dumonde, qui assume le destin de I'Iran et quíttera ce

monde dans sa quéte de I'inaccesible.>>21

Personajes que evidencian esa referencia con el pasado pre-islámico, en

un intento de apropiarse de un mundo cuyo exponente máximo de esplendor no

es el referente árabe-islámico, sino el persa de las grandes sagas, de las epopeyas

ri 'Libro de los Reyes'. Sobre eltérmino Sah,ver EI2,LX, p. 190. Este término puede

retrotraerse a los reyes aqueménidas de Persia. También aparece Sahan Sah como'Rey de
Reyes'.

rsPoeta persa, uno de los más grandes escritores de épica, autor de laobraSehnám-e.Y er
E F , I I ,  p . 9 1 8 .

'eil¡ans, con este termino se designaba durante los siglos VIVXIII-VIIVXIV a los
gobernadores que en Persia eran dependientes de los Jánes mongoles de Pekín. Yer EI2,IIf, p.
n20.

20A. S. Mel ik ian-Chirvani,  op. c i l .  supra,1984,p.292.

2'A. S. Mel ik ian-Chirvani,  op. c i t .  supra,1984,p.293.
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épicas del imperio persa. Encontramos por tanto, las tnismas alusiones al rnundo

persa pre-islárnico que veffros durante la dinastía büyi. La continuidad es

evidente. No hay ruptura entre un período, el pre-islámico donde se generan los

arquetipos que pasarán a constituir el perfil de lo que significa ser persa,

plasmados en el Sahnam-e, y la conquista de los mongoles que los utilizan

haciéndolos suyos y asimilándolos, iranizando en definitiva, la dinastía mongol22.

El tercer momento de "redescubrimiento" del pasado persa pre-islámico

lo encontramos en la dinastía safavi, que supone de nuevo un regreso al espíritu

persa de la dinastía sasánida. Un intento por redescubrir todo el pasado glorioso

de la Persia sasánida, y que la aparición de nuevo del K. Bilawhar evidencia una

muestra de que nos encontramos ante la búsqueda de los mismos patrones

moralizantes pre-islámicos de la Persia sasánida.

En esta misma línea, Charles-Henri de Fouchécour considera que el K.

Bilawhar se puede considerar como un redescubrimiento de la literatura persa a

través de la literatura de expresión árabe (realmente se trata de un volcado, de un

intento de volver a sus orígenes un texto quecomenzó siendo persa, y que ahora

en la versión de Mailisi se vierte otravez a su lengua original)23

¿Cómo se produce este descubrimiento? Este descubrimiento se produce

en los albores de la dinastía safavi2a, cuando los originales persas se habían

perdido pero perduraban en los textos árabes, traducciones antiguas realizadas por

persas arabizados que habían logrado mantener el interés en el esplendor de las

22A. S. Melikian-Chirvani, op. cit. supra,1984, p. 298.

- t3De hecho es un libro que pertenece a la tradición persa sasánida y como una muestra

de la literatu rapahlavi sepuede conceptualizar. Junto a ésta se encuentran otras obrasque fueron

vertidas al árabe desde el pahlavi. Ver Dabrhollah Safá, Tar\-e Ádabryát dar iran, Teherán,

IntiSárat Ferdus, (s.f.), t. l, p. 133 (También es interesante todo el capítulo para entender Ia

literatura de origen pahlavi)

24Dinastía fundada en 907/1501 por Sah lsmá'r l  en Persia que signi f icó importantes

cambios y sobre todo t¡n mornento de afirmación ii 'r, como religión de estado. Y er'safctwids' en

E I ' , V I Í 1 , p . 7 6 5 .
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obras de la literatura persa sasánida. Todo ello en un árnbito diferente -el árabe

islarnizado- elemento natural en el que debía manifestarse ahora la literatura de

origen persa.'s Y desde esta situación como obra de enlace con la literatura persa

clásica pre-islámica es como se debe analizar el K. Bilawhar.Una obra de la que

se puede extraer un doble significado: por un lado ese intento de redescubrir el

pasado literario pre-islárnico y por otro un sentido oculto (doctrinal) que es el que

intentamos demostrar en este trabajo. Sentido que para nosotros vincula el sentido

d,e desapego det mundo con en el islam il?6.

1.b. El sustrato persa sasánida, antecedente de Ia literatura árabe

Es conveniente al afrontar el estudio de nuestra obra que pese a su primera

muestra conservada está en árabe, no debe concebirse como una obra

estrictamente árabe. En el complejo entramado en el que la civilización árabe-

islámica nace y se expande, no sólo tenemos un único sustrato que nos permite

configurar de una forma pura el desarrollo de la cultura árabe-islámica, sino que

este desarrollo se produce dentro de un mundo en el que la civilización persa (e

india a través de ésta) junto con la griegahan dejado su impronta (también otros

en diferente grado como los coptos, siriaco-cristianos, etc.).

Cuando se produjo la caída del imperio sasánida, el poder político de esta

dinastía desapareció. Los descendientes de los reyes sasánidas (del último rey

zsCharles-Henri de Fouchécour, Les notions morales dans la littérature persane. Du

3e/9e au 7e/l3e siécle. Paris. Institut FranQais de Recherche en Iran (Bibliothéque Iranienne no

32),  1986, p.22.

26Ha habido siempre una vuelta al pasado, y es una de las constantes de la sociedad iraní.

En este siglo también ha existido ese volver al pasado para tener un modelo con el que

ide¡tificarse. Hay un pequeño artículo de L. P. Elwell-Sutton, "The Influence of Folk-tale and

Legend on Modern Persian Literature", en C. E. Bosworth (Ed.),lran and Islant, Edinburgo,

Edingugh Universi ty Press, 1971,pp.247-,254, donde se exponelt  la obras que han tenido una

inflLrencia en la literatura conternporánea. Estas sorprendentemente, no dejan de ser las mismas

obras clásicas de la literatura universal persa Gulistan, Sindbádnám-e, etc.
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persa Yazdagird III : Yazdkart III, 633-652) buscaron en los límites del imperio

islámico, en China y entre los turcomanos la ayuda que nunca llegó. El

zoroastrismo -la religión oficial de la corte sasánida- quedó desbancada, pasó

a ocupar un lugar marginal y fue perseguida, cambiando la relación que había

mantenido con anterioridad. Pudo sin embargo, perpetuarse en regiones remotas

(montañosas) corno Fárs, Kermán, Azarbáy!'án y Jurásán. Más tarde, como

consecuencia de las circunstancias políticas, paso momentos de cierta

'\evitalización" en el siglo IX, aunque se puede decir que no sobrevivió más que

en zonas muy aisladas (como en la región de donde provenían los buyres2T) .

Lo cierto es que una vez caida la dinastía sasánida, el conjunto de la

población sucumbió a las presiones del islam y las clases dirigentes y cortesanas

pronto encontraron su espacio en las instituciones islámicas:

<<Moreover, the old Sasanid governing class, that ofthe dihqans or

local landowners, preserved their social ínfluence and their

possesions withín theframework of the Arab policy of indírect rule

in Persia, whilst the instítutíon of wílayah (clientship to an Arab

leader or tribe) enabled the Persian masses to find a niche, even

if a towly one, ín the social constitution of the Islamic state.>>z8

Esta nueva situación produjo una asimilación de muchos de los elementos

culturales persas en el mundo cultural árabe. Esta asimilación no fue sencilla,

supuso que muchas características de tradición persa-sasánida sufrieran una

metamorfosis para poder integrarse de una forma cómoda en el nuevo sustrato

2tSobre este tema ver el apartado 4.b Procedencia geográfica como aspecto diferenciador

de los büytes.

2tA. F. L. Beeston, T. M. Johnstone, R. B. Ser Jeant, y G. R. Smith, (editores), "Arabic

literature to the end of the umayyad period" en The Cambridge Hístory of Arabic Literature,

Cambridge Universi ty Press, Cambridge, cap. 23,p.484-
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cultural islámico que se estaba desarrollando. El Corán era el nuevo patrón al que

debía ajustarse cualquier manifestación, por lo tanto, todo lo que no atentase

contra los nuevos valores y sistema de creencias islámicas podía ser asimilado;

aquello que se consideraba que atentaba contra la islam o estaba fuera o

simplernente no se podía integrar en el nuevo modelo, debía readaptarse. Ahora

bien, en el trasfondo de aquello que surgía como islamizado siempre subsistía un

rastro que lo hacía retrotraerse a su origen, al mundo pre-islámico, léase persa,

indio, griego, etc.

El sincretismo que permitió la asimilación fue lo que llevó a la civilización

islámica a incorporar y reelaborar todo el legado cultural que se iba encontrando

en su expansión. Muchos de los planteamientos filosóficos que fueron aceptados

dentro del islam no vinieron a significar una ruptura con el pasado, sino que más

bien se transformaron en una forma neutra que no atentaba (sí bien sólo

aparentemente en algunos casos) contra las estructuras mismas del esquema de

pensamiento islámico. Lo que sí supuso un verdadero problema fueron las

costtrmbres persas que evidenciaban unaraiz cultural diferente.

Con el islam lo árabe junto con las tradiciones del Profeta se habían

convertido en patrón de conducta. Ahora frente a los patrones diferenciales de la

Persia sasánida se evidenciaba un enfrentamiento que implicó una reacción por

parte de los persas frente a lo árabe. Fue la controversia que se materializó en el

movimiento sociopolítico delaíu'ubiyyaLe,movimiento impulsado por los persas

el que permitió la inclusión de muchos arquetipos literarios de origen oriental,

indo-persa, en la literatura árabe del ádab30. Entre estas muestras se encuentra el

texto que estamos estudiando lo cual, como veremos, no sólo permitió la entrada

2eMovimiento de carácter político que en las primeras sociedades islámicas negaba

cualquier tipo de privilegio a los árabes frente a los rro-árabes. El término hace referencia al

Corán 49 :13 .Ver  E I2 , lX ,  p .513.

30En un principio significó tradición, pasando con el tiempo a significar educación y

finalnrente literatura. Yer EI2,I, p. 175.
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de una literatura con patrones culturales distintos, sino que tarnbién posibilitó la

inclusión del esquema de pensarniento filosófico persa al medio islámico. Junto

con este patrón de pensamiento se encontraba la moral y la ética-como formas

especiales del pensamiento.

Sin embargo, todo este trasvase cultural no fue tan completo como pudiera

pensarse; así, por ejemplo, la supervivencia del zoroastrismo en el siglo X era

realmente nominal3l.

En e[ aspecto literario tampoco podemos decir que se conservase mucho

de lo que había sido la importante literatura persa, la mayoría de la cual se da por

perdida. Sin embargo. sí que encontramos algo que ha pervivido como son trazos

temáticos y géneros que nos permiten evidenciar ese trasvase cultural del que

hablamos al mundo árabe-islámico. En el período sasánida existió toda una

tradición oral que pasó a plasmarse en una rica prosa de entretenimiento, con

fábulas e historias edificantes que completaron el corpus de lo que sería más tarde

una de las obras más emblemáticas de la tradición árabe, Las Mil y Una Noches.

A pesar de la destrucción que se produjo tras la invasión islámica, lo que

sí sobrevivió fue ese corpus de literatura ¿popular? que gracias alos mawAlI32,

se integró en el bagaje literario árabe, metamorfoseado y adaptado a la nueva

religión, pero todavía permitiendo evidenciar ciertos rasgos que la hacían

fácilmente adscribible a un mundo que no era el árabe.

A pesar de lo exiguo del material traducido por estos nuevos musulmanes

persas, el influjo de este material en lo que sería el desarrollo de la literatura

3rEn este sentido hay que destacar la visita que realizó 'Adud ad-Dawla Faná Josru a

Persépolis en el año 3441955,y en la que el mo'bed de Kázarun no pudo traducir con fluidez el

pahlavi de las inscripciones de tiempos de Sápür II. A. F. L. Beeston, T. M. Johnstone, R. B. Ser

Ieant,y G. R. Smith, (edi tores),  op. c i t .  supra,cap.23, p.485.

32'Estar próximo o cercano a alguien'. "Cliente" en el sentido romano. Se designaba con

este termino a alguien que estaba trabajando para los que tenían el poder. Es muy normal su uso

con aquellos personajes de origen persa que trabajaban para los gobernadores árabes de Persia.

Ver EI', VI, p. 874.
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ár abe fue desproporcionado33.

En esta labor de mawal{ uno de los primeros y más grandes escritores fue

Ibn al-Mu qaffa'3a (1021120-1391156) del cual se conservan sólo una parte de sus

traducciones. Entre estas obras se encuentra el Kalila wa Dimna (título de una

obra de espejo de príncipes de origen indio, traducido al pahlaví y de aquí at

árabe)3s un conjunto de fábulas que tienen como original el Pañcatantra y más

alejado en el tiernp o el Tantrajyaylka. Sin ernbargo la versión de Ibn al-Muqaffa'

estárealizada de una recensión del pahlavi de mediados del siglo VI compuesta

para Cosroes (Josrü Anu5irván) por Burzóé3ó. Su influencia en la literatura

posterior fue notoria, sobre todo por ese factor que la hacíapasar desapercibida

en cuanto a conrenidos, muchos de ellos polémicos o bordeando la polémica;

esto permitía introducir dentro de su ambiente temático ideas que chocaban con

la ortodoxia islámica.

La colección de epístolas de los "Hermanos de la P\feza" (Rasa'íl liwan

33Piensese en el conjunto del legado griego que fue asimilado a través del siriaco, y se

comprenderá que la importancia de estas traducciones de la tradición persa sasánida está muy

ponderada, sobre todo si tenemos en cuenta la influencia que hatenido en el desarrollo posterior

de la literatu ra árabe,que hizo suyos géneros y temáticas de origen ciertamente oriental o si se

quiere indo-persa.

3aEl persa Rüzbeh pesare Dádüye (1021720-1401751 ó 1061724-1421759)tomó cuando

se convirtió al islam, el nombre de Abü 'Amr (mas tarde Abü Muhammad) 'Abd Alláh ibn al-

Muqaffa'. Hijo de un noble de Fárs, encargado del cobro de impuestos que fue torturado por

malversación y recibió el apodo de at-Muqaffa'. Fue secretario de diversas personalidades de la

dinastía omeya y de los abasíes. Fue uno de los primeros traductores al árabe de trabajos que

provenían de la civilización persa e india. También se le considera como uno de los creadores de

iu p.oru literaria árabe. Ver el capítulo de Dominique Urvoy, "Autour de'lbn al-Muqaffa"', en

Ln:s prnsnurc libres dans I'Islam classique, Paris, Éditions Albin Michel, 1996; Ver EI2,IIl,p.

8 8 3 .

"Para Lrna vis iórr  de conjunto ver E12, lV, p.  503.

rÓA. F. L. Beeston, T. M. Johnstone, R. B. Ser Jeant, y G. R. Smith, (editores), op. cit.

supra ,  cap .23 ,P.487.
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as-Safa)3] ofrece todo un conjunto de elementos estructurales y ternáticos que

permiten, al igual que el texto de Ibn al-Muqaffa' el Kalilawa Dimna, una nueva

fonna de expresión que se erige como ejemplo y que posibilita la introducción de

nuevas ideas sin caer en la acusación de herejía, aunque no siempre se escapaba

a la duda. Y lo que en un principio parecía un recurso literario neutro se convirtió

en refugio de aquellos que necesitaban velar o disimular en algo trivial, ideas

religiosas o filosóficas que no se ajustaban a lo correctamente ortodoxo.

Lo realmente importante para nuestro estudio es cómo la obra Kalila wa

Dimna, se convirtió en un texto patrón para el desarrollo posterior de ideas

doctrinales y filosóficas. Y dentro de la literatura árabe de todo un género

excepcional el 'espejo de príncipes'. Con Ibn al-Muqaffa', el conjunto temático

concerniente ala conducta y moralidad indo-persa se convirtió en el inicio de

toda una literatura repleta de consejos, aforismos y cuentos moralizantes; en

definitiva, era el regreso a un molde literario que ya había tenido su vigencia

durante la dinastía sasánida y que ahora, en alguna medida transformado,

representaba un conjunto de recursos y temáticas que para los árabes era nuevo,

pero cuya antigüedad estaba ya atestiguada38.

Así, desde laproducción literaria delbn al-Muqaffa'conKitab al-Ádeb al-

Kabtr, obra de 'espejo de príncipes' pasando por la Rísálaft-s.-s.ahaba, también

en la misma línea, hasta la producción de al-Gazá\13e con textos como el Nas.Ihat

al-muluk en la que la fusión entre el pandnam-e (Libro de Conseios) o

37Era el nombre bajo el cual los autores de Rasá'll ljwan as-Safá'wa-jillan al-wafa'

ocultaban su ident idad.Yer EI2, l l l ,  1071.

38Sobre este tipo de literatura de consejos habría que tener presente las Nasihat al-muluk

(consejo a los gobernantes) que se considera como un género de literatura is[ámica que consiste

en consejos a los gobernantesy administradores, asícomo políticos. En ellos también se introduce

un matiz de tipo religioso al considerar la conducta que deben de seguir hacia Dios y hacia el

as¡nto que Dios ha puesto en sus lnanos. Sería lo que conocemos como 'espejo de príncipes'. Ver

EI2 ,VI I ,  p .984.

3eYer EIt , l l ,  p.  1038.
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andarznam-e (Libro de Consejor, aunque andarz tarnbién significa enseñanzas)

y la tradición islámica, se considera corlo una forma lograda en la tradición

literaria árabe. Tal como señalan A.F.L. Beston:

<<We know that in Middle Persian líterature such books as the

political testament of King Ardashtr, the testament of Khusraw

Anushirvan and the maxims of the wise minister Buzurgmihr

exisled ín several versions, so that although these Pahlavlworks

have not survived intact, much material is quotedfrom them and

their protagonists became stock figures in Arabíc adab and

Fürstenspiegel literat'ure, cíted whenever wordly wisdom and

circumspect behaviour in politics or war were in questíon>>4o -

Así pues, pese a la falta de material, no deja de sorprender cómo el legado

persa sasánida influyó por medio de las traducciones de ciertas obras en la

literatura árabe.Junto a este interés por las obras literarias, también es de destacar

el interés que hubo por la historia y la cultura antigua, algo que se evidencia en

el intento de preservar el legado histórico de la tradición persa sasánida; legado

que no únicamente comprendía el aspecto literario, sino también todo un conjunto

de obras artísticas que recogían, de una forma suntuosamente bella, grabados de

monumentos persas, historia de los reyes persas, etc. Con respecto a este material,

encontramos referencias en pasajes donde se nos informa de confiscaciones de

este tipo de obras que pertenecían a la antigua aristocracia sasánida y a familias

nobles. Lo significativo es que este tipo de material apareció en momentos en los

que ya nada parecía presagiar un renacimiento del pasado, tal vez cuando se

relajó el acoso y persecución de todo aquello que atentaba o evidenciaba

o0A. F. L. Beeston, T. M. Johnstone, R. B. Ser Jeant, y C. R. Smith, (editores), op. cit.

supra, cap.23. p. 488.
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referencias sasánidas pre-islárnicas. En el s. IX y Xhay referencias a este tipo de

obras artísticasar.

¡unto a estas muestras por el interés del pasado persa sasánida

encontramos otras manifestaciones. Por ejemplo Ibn al-Muqaffb' lleva a cabo no

sólo una labor de plasmar el legado literario, también se interesa por los usos y

costumbres pre-islámicos, posiblemente movido por esa necesidad de la que

hablábamos, de preservar el pasado. Así, en ese sentido, recoge materiales muy

interesantes de esas costumbres que para los persas debieron resultar difícil de

preservar en el interior de los hábitos y costumbres islámicos. Tradujo del persa

el Áymnám-e (Et libro de las buenas costumbres) en un intento por reproducir

aquel tipo de obras que dentro de la sociedad islámica, ahora urbanita y culta,

marcaban la pauta de lo islámico y socialmente correcto. No sabemos si fue un

intento por recuperar viejas aspiraciones nacionalistas. Era una obra que

confrontaba a las élites persas con el pasado y sobre todo con los hábitos y

costumbres que se habían erigido en parangón de la buena cónducta en la corte

sasánida. Su influjo en obras del mismo tipo pero en árabe, fue evidente a tenor

del Kitab at-T$ fi ajtaq al-muluk (Líbro de la corona sobre la conducta de los

reyes)4z.

En definitiva todo este legado configurará un patrón de conducta con

repercusiones en el ádab, evidenciando una continuidad que a pesar de las

4rA. F. L. Beeston, T. M. Johnstone, R. B. Ser Jeant, y G. R. Smith, (editores), op. cü.

supra, cap. 23, p. 489, donde se mencionan las incautaciones llevadas a cabo por orden de las

autoridades califales en el año 2251840 en Asia Central sobre libros bellamente decorados sobre

ádab persa,entre ellos una copia del Kalilawa Dimna y sobre Mazdak (tal como se apunta en

el libro posíblemente el Mazdaknám-e de Ibn al-Muqaffa'), y otra referencia recogida por

Mas'udr del año 303lgl5 en Fárs de libros ricamente embellecidos con retratos de los reyes

sasánidas, así como otras referencias a libros encontrados entre los tesoros reales y mandados

a los califas omeyas.

a2Sobre esta obra atribuid aaal-tahizexisten ciertas dudas sobre su autoría. O. Rescher

y Ch. Pellat piensan que es apócrifa y pudieia ser atribuible a elementos persas puesto que utiliza

materiales árabes y en mayor proporción persas. Cfr. A. F. L. Beeston, T. M. Johnstone, R. B.

Ser Jeant, y C. R. Smith, (editores), op- cit. supra' cap.23, p' 490.
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trasformaciones, lógicas por motivo de supervivencia, perrritieran seguir

manteniendo unos esquemas de pensamiento, que aunque ya islamizados, se

erigirán como singulares y sobre todo diferenciadoresa3.

Sin ernbargo A. F. L. Beeston (y otros) se expresan en un sentido

contrario:

<<In evaluating the contribution of Persian culture to early Arabic

literature, one needs to avoid an over-enthusiastic, neo-Shu'ubl

attitude by attributing too much to Persían influence, when we

possess so little of the literature directly emanating from the

translators.>>aa

Sin embargo, esta idea de Beeston no deja de ser una matización que

pierde sentido si analizamos el conjunto de posibilidades que nos ofrecen el resto

de las manifestaciones culturales, científiQas o de otros órdenes, plasmadas en la

cultura persa. No se trata de entusiasmo, si no de intentar buscar una explicación

a determinados rasgos culturales que pervivieron en época islámica.

Junto a Ibn al-Muqaffa' Beeston añade también a otros personajes que del

mismo modo ejercieron de puente entre la cultura sasánida y el mundo árabe

islámico. Entre los mencionados en el Fihr¿sl de Ibn Nadinas, se encuentran el

o3Es interesante como el Kitáb al-Bujalá' (Líbro de los avaros) de al-Yáhiz presenta esa

forma de conducta ya totalmente islamizada y que resulta anecdótica. Yer Libro de los avaros,

( trad. S. Fanjul) ,  Ed. EditoraNacional,  1984, pp. 95-98.

aaAportan una serie de datos muy interesantes que legitiman su punto de vista pero que

no evidencian una afirmación categórica en un sentido distinto al que intentamos mantener, sobre

el papel desempeñado por la cultura persa sasánida en la cultura árabe-islámica. Cfr. A. F. L.

Beeston, T. M. Johnstone, R. B. SerJeant,  y G. R. Smith, (ed.) ,  op. c i t .  supra, cap.23,p.491.

asEl termino persaf hrist designaba un tipo de catálogo en el que los especialistas en una

materia enumeraban, a sus maestros y el tipo de escritos que habían estudiado y compuesto. Este

término se árabizó clando en Al-Andal usfahrasa. Los más conocidosf hrist son los de lbn Nadtn

y  Tüsr .  Yer  812,11 ,p .743.
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persa mawla Abán ibn 'Abd al-Harrud al-Láhiqi de Basora (m. 200/8 I 5- 16), con

una historia personal muy parecida a la de Ibn al-Muqaffa'. Protegido por la

importante familia de los Barmakra6, también acusado o sospechoso de zandaqa,

realizó una traducción -otra- del Kalila wa Dímna y una versión del Kitab

MazdakaT y lo que es más interesante para nosotros, también se le atribuye una

traducción al árabe del Bilawhar wa Buq^f (¿Con qué sentido realizó esta

versión?). También otras obras como La historia de Simbady la stra de Josru

AnüSirván. También se conoce una versión del Kalila wa Dimna a carso de un

teólogo mu'tazillas Bi5r ibn Mu'tamirae.

Otro ejemplo más de la influencia de la literatura persa sasánida en la

literatura árabe lo encontramos en ciertas obras de la tradición persa, en prosa y

en verso, de temátic a épica relacionadas con hechos históricoss0 donde se

manifiestan con gran maestríala introducción de elementos históricos junto con

otros mucho más literarios. Este tipo de obras no tuvo una repercusión más que

esporádica en la tradición literaria árabe. Sólo fue a finales del siglo X cuando se

aceptó esta fonna de historia versificada. Pero no tuvo una influencia más allá de

casos muy concretos y conocidossl.

46Al-Barámika o Át Barmak, una familia iraní de secretarios y waztrs de los primeros
califas 'abbásTes. Yer EI2,I, p. 1033.

aTTexto perdido que según el Fihrist de Ibn Nadlm se tratará de la traducción de textos
de Mazdak, un reformador persa ejecutado en el año 528 d. C. Su doctrina estaba muy próxima
al maniqueísmo. La revolución mazdakita fue un acontecimiento que tuvo una gran repercusión
incluso en el mundo árabe. Cfr.,Dominique Urvoy, op. cit. supra,p.3l.

asNombre de un movimiento filosófico-religioso fundado en Basora, en la primera mitad
del s iglo I I IVII I  por Wási l  ibn 'Atá'  (m. l311748).Yer EI2, VII ,  p.  783.

onA. F. L. Beeston, T. M. Johnstone, R. B. Ser Jeant, y G. R. Smith, (editores), op. cit.
supra, cap. p.490.

50Entiendase que hacemos referencia al SáhnAm-e como obra paradigmática.

5rSe citan entre estas obras con un trasfondo historiográfico las de Ibn al-Mu'tazz,Strat
al-lntám.las odas de Abu Firás al-Hamdánr a Sayf ad-Dawla v la de lbn 'Abd Rabbih dedicada
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Otra de las muestras que poseemos es el culto a la persona en la tradición

persa pre-islárnica que representan los grandes héroes. Este elemento también

historiográfico es claramente de origen persa (si bien hay ejemplos pre-islámicos

en la literatura árabe) y tuvo su plasmación en las narraciones (s74") q*" como

aquéllas del profeta Muhammad tanta difusión tuvieron. Incluso los magulRasul

Attahs3 tendrían un trasfondo que fácilmente podríamos adscribir a aquellos

relatos de la tradición persa que narraban las hazaiasy hechos más significativos

de los héroes persas (Arda5rr, Bahrám Chubrn, Josru Anu5rrván, Josru Parvlz,

etc.), todos ellos asimilados a lo que los árabes llamaron Síyar al-Muluk wa

Ajbaruhum (Las cualidades de los reyes y sus historias). Así pues, la

incorporación de material con un trasfondo historiográfico en la literaturaátabe,

constituyó un exponente de primer orden parala formación de la literatura de

ádab.

Des mismo modo motivado por esa forma urbanizada y en cierta medida

relajada se produjo un mundo socialmente abocado a formas mucho más elevadas

de entender la cultura social. El gusto por lo refinado, lo culto en definitiva, el

anhelo de una vida mucho más 'humanizada' provocó en los albores del califato

abasí el gusto por el ádab, es decir el ideal ético y de persona civllizada que no

sentía ningún reparo en buscar en cualquier ámbito cultural, ya fuese dentro del

espacio que le proporcionabala civilización islámica, como fuera de ella, en

culturas como la persa, griega o india para con ello conforrnar su saber y en

definitiva su personalidad. Esto fue lo que permitió la llegada del Siglo de Oro

de la civilización islámica.

a narrar una incursión de 'Abd al-Rahmán III contra los cristiano s. Cfr.A. F. L- Beeston, T. M.

Johnstone, R. B. Ser Jeant, y G. R. Smith, (ed itores), op. cit. supra, cap. 23, p. 494.

52Yer EI ' ,1X, p. 660.

53Término con el que se designan las expediciones o razias organizadas por el profeta

Muhammad en el  período medinense.Yer EI ' ,  V, p '  I  l6 l '
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Volviendo a nuestro enfoque, determinados aspectos del ádab evídencian

claramente un origen que Se puede situar en el mundo persa, como por ejemplo

las destrezas ecuestres y ciertos juegos como el ajedrez o backgammon; la

alimentación y formas de vestirse, las formas y maneras de relacionarse con los

gobernantes, etc. Muchas de estas obras realizadas por escritores de origen

oriental o no-árabe fueron sospechosas, por el origen del material utilizado o

ejemplos que acompañaban, de poco ortodoxas. Tal como ya hemos apuntado,

muchos de estos escritores de ádab eran proclives o próximos alazandaqato o

bien mantenían posiciones próximas la íu'ubiyya.

1.c. Factores configuradores de la nacionalidad particular de la literatura

persa.

Existen características tal vez demasiado generales que en sí mismas

evidencian todo un perfil de personalidad que define grosso modo el sentir y la

forma de entender la vida por parte de un pueblo. Qué duda cabe que una parte

consustancial de esa forma de entender el conjunto de la realidad social de un

pueblo es su "producción literaria", donde de una forma abierta se expresan

sentirnientos que podemos fácilmente descubrir, como sustentadores de todo un

conjunto de creencias y que definen la mismapersonalidad de ese pueblo.

Jan Rypka hace un estudio de la literatura iraní que aporta algunas de las

claves que permiten descubrir el perfil que define la personalidad del pueblo

persa y los rasgos de su literatura.

Estas claves son factores que desde un punto de vista sociológico

evidencian los estereotipos -tal vez muy generales- del sentir de todo un

pueblo. Con ellas limitarernos a exponer de una forma sucinta todos los

5u'Herejía'. Quien haciendo profesión de fe islámica, es un increyente. También hace

referencia a quien no pertenece a ningttna rel igión.
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elementos que perrniten realizar esa radiografía y que iremos desmenuzando

desde los supuestos tan magistralmente planteados por Rypka. Para él los

factores que configuran la personalidad del pueblo persa y que se reflejan en su

literatura son Ios siguientess5:

l)Concepción de unidad y su reverso el regionalismo.

El conjunto social de Irán no es un todo cohesionado y único. Su

configuración se haproducido, tal como advertíamos más arciba, debido a fuertes

flujos migratorios de dirección variable56. Se apuntan, entre otros, como

fenómenos que han configurado el sentimiento global de Persia, factores de

carácter diferenciador y rupturista que han mantenido su vigencia durante toda

la historia de Persia. Baste recordar el conjunto tan variado de etnias y pueblos

que forman el mosaico iraní. Éstavariada composición étnica es fruto del trasiego

migratorio en el suelo iraní. Sin embargo, este factor que Rypka llama centrífugo,

tiene su contrapartida en un aspecto que atañe a la lengua y sobre todo a la

literatura, donde todos los persas se han visto, a pesar de sus diferencias étnicas,

abocados a reflejarse y a identificarse.

La lengua para los persas y más que esto la literatura, ha constituido el

factor aglutinante en el que el pueblo persa se ha visto reflejado. A este respecto

Rypka comenta:

<[...]The centrípetal tendency is evident ín the uníty of Persian

literaturefrom the points ofview of language and content and also

in a sense of civic unity. Even the

living on the far-flung periphery,

Caucasían NlAma although

does not manifest a dffirent

55sigo el orden de exposición de J. Rypka.

56Ver apartado l .a.  La cont inuidad de la civ i l ización persa.
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spirit and apostrophises lran as the Heart of the World.>>s1

A pesar de todo no hay que olvidar que dentro de esa uniformidad literaria

que presenta la literaturapersa, se dan variantes regionales, evidentes si pensamos

en las diferencias que existen entre zonas tan alejadas unas de otras como el norte

de Irán, con su consustancial climatología y paisaje, frente al sur donde los

elementos étnicos y sobre todo ambientales son tan diferentes.

2)La religión como aspecto diferencial del mundo persa.

Si no podemos decir que el pueblo persa ha tenido un interés remarcado

por la religión, si es cierto que en su hábitat social han surgido religiones que han

tenido un efecto muy importante en las sociedades que la circundaban y esto ha

sido un elemento constituyente de su esencia como pueblo. Así, la historia de Irán

está plagada de todo tipo de manifes,taciones de carácter religioso, unas más

extremistas que otros, pero lo que sí ha sido una constante es ese interés por el

elemento religioso como algo consustancial a la esencia del pueblo persa, lo que

se ha reflejado en su literatura. No cabe la menor duda que en las muestras

literarias que disponemos, hay un porcentaje alto de literatura próxima a la

mística de la cual los iraníes se sienten muy orgullosos; recuérdese una entre las

muchas que existen de las obras cumbre de la literatura mística persa, el Matnavi

s8 de Ruml. Y tal como señala Rypka:

<<Even today this is the way inwhich the lranian prefers to seek his

entertainment and ít is also one of the reasons why he has from

57Ver Jan Rypka (y otros), History of lranian Literature, Dordrecht, Ed. D. Reidel

Publ ishing Company, 1968, pp. 16-71.

ssDe acuerdo con el prosodista Sams-e Qayd (VII/Xlll) se refiere a un tipo de poema

basado en un ritmo internamente irrdependiente. En persa se le denomina matnavi.Yer EI2,Yf,

p . 8 3 2 .
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olden times been fond of poetry: in it he discovers himself,

Nevertheless not every poet need be a Sü!>>se

3) Irán y íÍa.

Otro de los factores que constituyen una parte intrínseca de la forma de

entender el mundo por parte de los iraníes, es su personal adscripción a una forma

de entender el islam que se ha configurado como el núcleo indiscutible de su

personalidad. Nos estamos refiriendo, sobre todo en épocas relativamente

recientes, a la pertenencia ala íI'a de la mayoría de la población (es cierto que

no se puede únicamente adscribir a este factor el característico modo de ser y

pensar de los iraníes, ya que existen otros elementos que intervienen).

Tendríamos que aclarar que no se da únicamente esta variante doctrinal

del islam en lrán; existen otros credos significativos, uno de ellos es el de la

religión zoroastra. Y es interesante señalar que las inclinaciones a la íla operan

en la configuración de unas características nacionales muy peculiares en Irán,

como son su nacionalismo y su legitimismo monárquico, constituyendo un

vínculo que articula la pertenencia a un pasado pre-islámico y el presente. No hay

más que ver el afán por parte de sus gobernantes por hacer revivir el pasado de

la dinastía persa sasánida y sobre todo de imitar las formas de aquellos monarcas,

algo que incluso en fechas no muy lejanas tuvimos ocasión de evidenciar con los

fastos del último iah de lrán. Rypka señala algo muy importante que es necesario

recordar:

<<In the former is expresed a conscious turníng away from the

Arabs, in the latter the ancient lranian doctrine of the farr, the
'halo suruounding kíngs and heroes and endowing them with

legitimacy'. Without this it is impossíble to rule legally over lran.

ieVer Jan Rypka (y otros), op. cit. supra, p.77 .
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In this doctrine we alsofind expression of the conviction that at no

tíme can humaniQ dispense with a leader. This may perhaps give

rise to the impression that the Shl'a, although not of lranian

origin, is nevertheless ultimately an expression of lranian

mentality>>60

He aquí otro de esos elementos que nos permiten evidenciar una

diferenciación con respecto al islam árabe en general y que tendría que ver con

ese sentimiento de (auto) exclusión, que han tenido los persas desde los primeros

tiempos del islam, en un intento de hacer valer su legado y toda su tradición.

Tal como añadíamos al inicio de este capítulo pareceríaque el paso de una

tradición a otra -persa sasánida al islam árabe- se produjo sufriendo ciertas

metamorfosis que como ya constataba S. H. Nasr, no hizo sino provocar una

continuidad6'. Sin embargo, no podemos ofrecer un axioma general. Como

apuntábamos al inicio no se trata tanto de evidenciar aspectos generales como de

constatar ciertos patrones que nos ayuden a definir las causas de la aparición de

unas temáticas literarias y doctrinales.

Volviendo al objeto de este apartado, es cierto que en Irán hay importantes

bolsas de población sunnly que en períodos antiguos, sobre todo antes de los

safavies, hubo una mayoría sunnI. Sin embargo, no se puede objetar que los más

importantes pensadores .íi'Zs han sido persas, o provenían de Persia. Es por tal

motivo que el aspecto que apunta Rypka, como consustancial a una particular

forma de entender el mundo -SI'I- configura un tipo de personalidad y sobre

todo una literatura asociada a unos géneros y temáticas que nos pueden ayudar

a comprender la literatura persa y el texto del K. Bilawhar, paradigmático de una

60Ver Jarr Rypka (y otros), op. cit. supra, p.78.

6rseyyed lJossein Nasr, o¡r. cit. supra, 1965, p. 507.

Hacia una etica islamica. Jose Francisco Cutillas Ferrer.

Tesis doctoral de la Universidad de Alicante. Tesi doctoral de la Universitat d'Alacant. 2002



) Z

forma de entender las relaciones del hombre con Dios pero sobre todo con el

mundo.

4)La tolerancia de Ia poesía persa.

Este es uno de los aspectos que también resultan destacables en la

literatura persa y sobre todo su poesía. En este sentido Rypka lo sitúa como uno

de los más relevantes para entender su literatura. Y sobre este factor apunta:

<1...1 The poets rise above a narrow-minded view, they adhere

ratlter to the spirit than to the letter, they guide towards

moderation, tolerance, liberalísm, now and then to complete

freedom o thought and to revolt against the belief in revelotion>>62.

S)Adaptabilidad y finalmente europeización.

Estos procesos han caracterizado la historia persa desde época pre-

islámica. Frente a una actitud que evidencia un posicionamiento abierto y libre

con respecto a otras culturas, hay siempre un elemento que se repite y nunca

pierde su razón de ser, nos estamos refiriendo a la esencia de lo persa como

elemento de unidad y excluyente. Es cierto que Persia ha sufrido diversas

invasiones desde los tiempos en que Alejandro Magno destruyó Persépolis e

instauró una dinastíahelenizada-pero persa-, hasta laconquistaárabeislámica

y las sucesivas invasiones de pueblos, como el turcomano de origen asiático.

Todos estos pueblos han provocado cambios que han trastocado los esquemas de

sociales. Y con la llegada de estos nuevos pueblos que han introducido nuevos

hábitos, nuevas formas de todo tipo, ha sido como un revulsivo donde se vuelve

de nuevo hacia lo persa. Si bien, en el trasfondo de todas estas invasiones siempre

se ha producido la adaptabilidad. Con esta adaptabilidad se ha conseguido una vía

"'Jan Rypka (y otros), op. cit. ,supra, p.78.
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de escape v en cierta medida de supervivencia del pueblo persa.

Adaptabilidad para sobrevivir pero no en un grado tan grande que rompa

los vínculos con el pasado. Como ejernplo de este proceso de resistencia

asistimos a lo que supuso la Revolución Islámica en la que se cuestionó más que

un gobierno una forma de vida (de patrón de conducta) que estaba destruyendo

la esencia misma de lo persau'. Hoy en día el fenómeno es bien diferente y frente

a los carnbios que supuso la Revolución Islámica se plantea una vuelta a los

viejos patrones conductuales (de libertad y humanismo) a los esquemas que

supusieron el encumbramiento de lo persa.

6)Perceptibilidad artística, naturaleza y disposición innata hacia la

poesía.

Creemos, al igual que Rypka, que uno de los factores consustanciales al

pueblo persa es su visión tan particular de la naturaleza.En muchos aspectos la

creación de un árnbito donde la naturaleza,yasea artificial - el jardín- o en su

pleno esplendor manifestándose libremente, es una idea que reelaborada debe

mucho al elevado concepto que adquiere la naturaleza en la mente de los persas.

No resulta difícil concebir y reinterpretar el jardín ya sea islámico o no, como un

apéndice del jardín persa. En este sentido es necesario hacer notar las

puntualizaciones que sobre el concepto de jardín añade María Jesús Rubiera

Mata:

<1...1El jardín literario árabe tendrá síempre el doble significante:

63Revolución que supuso la ruptura y derrocamiento de la dinastía pahlavr (nombre de
la cofta dinastía que gobernó lrán desde 1925 hasfa 1979. Sus dos miembros fueron Ridá Sáh
(1925-41) 1' su hijo Muhammad Ridá San 1r. 1941-1919). El fundador de la clinastía Riáa San
depuso a Ahmad San qayar en [925, cuando ya previamente había participado en un golpe de
estado en 192 I . Fue uno de los artíf rces de la modernización de lrán entre 1925 y 1941. En I 941
fue obligado a abdicar por los británicos y los soviéticos como consecuencia de sus tendencias
pro-nazis.
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será ¡magen del Paraíso en lo que éste tiene de lugar donde es

posible alcanzar la belleza, belleza sensorial-que no sensualidad

ya que de su estética está excluido el tacto- que el jardín por sí

mismo sintetiza, belleza para la vista con la armonía de sus líneas

y sus colores, belleza para el olfato por sus perfumes, belleza para

el oído con el sonido de sus surtidores y cascadas, belleza para el

gusto con el sabor de susfrutas. Como metáfora del poder hablará

de las cualidades del soberano, por y para el que se ha hecho el

jardín, de su generosidad y especialmente de su cualidad de

combatiente de la Guerra Santa o 'hhAd. A estos dos sígnificantes

podríamos unir, especialmente en los literatos hispano-árabes, una

visión antropomórfica de la naturaleza. En el jardín aparece la

imagen superpuesta del ser humano, medida de todas las cosas

también en la civilización arabigoislámica, heredera de la de la

grecolatina, pues las flores sonríen, los árboles se contonean, las

nubes lloran v las ramas se abrazan>>60.

Así, en el concepto de jardín árabe nos encontramos con esa refinada

herencia que plasmada en el Corán, es heredera de una concepción que se

remonta a un pasado común en la cultura indo-persa. Este jardín que hizo las

delicias de los poetas y cortesanos tenía unespejo en el que mirarse. Suponía una

metamorfosis o simplemente un nuevo encuadramiento de conceptos ya tratados

dentro de la metafisica que enmascaraba el jardín persa.

Como muy bien nos aclara MaríaJesús Rubiera el jardín arabigo-islámico

supone un encuadramiento, talvezconceptualizado de una forma diferente, en la

cultura Dersa:

6aVer María.lesírs Rubiera Mata, "Eljardín transcendido o eljardírr árabe medieval", en

Jardines y paisajes en el arte y en la historia, Madrid, Ed. Cornplutense, 1995, pp. 14-15.
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<1...] E, el jardín arabigo-islámico ya no es un oasis y tiene un

orden establecido, ha de tener un orden establecido, y su

estructura la toma en el jardín-paraíso persa o deliardín cósmíco,

dividido en cuatro partes por cuatro canales que se islamizan

como ríos del Paraíso y en el centro una fuente de agua con un

pabellón que simboliza la montaña central del Cosmos.>>65

Por tanto, no estaría mal recordar la herencia que la civllización arabigo-

islámica recibió de ese elevado concepto metafísico que supone el jardín oriental

-persa- en un equilibrio dematizaciones y que supone una nueva muda del par

jardín-paraíso en la concepciónpersa, para ser algo nuevo ytalvezmás elaborado

en su versión islamizada cuyo referente ubica <<su modelo en el Jardín del

Paraíso Islámico>> rodeado de toda una relación de <<valores emblemáticos del

poder islámico, de los ejércitos al servicío de Alá. Era unjardín transcendido en

conceptos teológicos a través del sitogismo de los sentidos>>66. En un sentido

parecido podríamos hacer referencia al concepto tan especial que adquiere la

arquitectura tanto en la civilizacilnarabigo-islámica como en la indo-persa67.

La relación con la naturaleza dentro de la cultura persa es algo

consustancial a la vida misma. No se puede explicar el jardín sin su referente

poético, al igual que la naturaleza no tiene razón de ser sin, por decirlo así,

concluir una espiral de relaciones mutuas con la naturaleza¡, es el escenario desde

donde la poesía se ufana en manifestarse. Por otro lado, pese a ser un elemento

6tMaría Jesús Rubiera Mata, op. cit. supra,l995, p. 18.

óóMaría Jesús Rubiera Mata, op. cit. supra, 1995, p.24.

óTSobre este tema -la arquitectura- encontramos un estudio de María Jesús Rubiera

Mata que nos ofrece un conjunto de claves simbólicas de la representación arquitectónica en la

civilización arabigo-islámica, iguahnente adscribible a la cultura persa por su elevada concepción

sirnból ica del jardín y delescenario que envuelve alrnismo. Ver MaríaJesús RubieraMata, La

arquitectura en la li leratura árabe, Madrid, Hiperión, 1988.
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poco generalizable, no pasa desapercibido el hecho de la relación intensa entre

la poesía y el pueblo. Y a pesar de otras formas que en la actualidad están

teniendo también un gran valor, la poesía se erige en el baluarte donde lo persa

encuentra su medio de expresión, su vehículo de difusión natural. Rypka en este

mismo sentido manifiesta:

<<1...1the love of poetry, the pleasure in the euphony of the Persían

language, enhanced by an enchanting rhythm, the art of the idiom

and the grandeur of substance -all this is innate in the lranian-

that ís the reason to my mind why the inviolability of a Persian

Poem wíll always be higher than ín the West>>68

Por todo ello la percepción de una cierta simbiosis entre la naturalezay la

predisposición innata del pueblo iraní hacia la poesía no debe parecernos

artificial, gratuita. Es un factor concluyente.

7)El espíritu del islam.

Como muy acertadamente apunta Rypka:

([...] That the literary princíples of the Islamíc peoples do not

include a wíder expansion of poetícal creativíty ís due to religious

scruples aiming at an avoidance of conflict with the dogma of the

creatio ex nihilo. Persian literature, on the other hand, os

represented by its epic poetry, never adopted this point ofview and

thus the whole world of lranian myth and legend -and infact all

the fiction belonging to the Persian tradition- are to be found in

the Islamic phase of Persian literary development. Characteristic

68Jan Rypka (y otros), op. cit. supra, p.80.
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of Islam is the erudition displayed in the poetry and ín fact in

belles-lettres as a whole.>>6e

Y este desarrollo se produjo llevando a cabo toda una metamorfosis y

adaptando temáticas que pudieron así insertarse en el bagaje cultural del mundo

árabe islárnico sin necesidad de ser abandonadas.

8)La relación entre poesía y prosa.

Es la poesía y no la prosa lo que caracteriza a la literatura persa70. Y esto

por el alto valor que alcanza, tanto en época pre-islámica como en la Persia

musulmana, hecho que constituye para unapruebade lacontinuidad de lapoesía.

El hecho de tener prosa insertada de poesía también es uno de los factores que

aduce Rypka como característicos de la literatura persa. Algo que también

podemos evidenciar en la literatura árabe.

9)La influencia del sufismo7r.

En este aspecto es donde encontramos uno de los baluartes más notorios

de la literaturapersa. Y no es que no existan muestras claras en la literaturaárabe,

pero no con la intensidad y el valor universal que fluye en literatura persa. Hemos

de apuntar un aspecto sobre el que nos llama la atención Rypka:

6eJan Rypka (y otros), op. cit. supra, p. 81.

70Jan Rypka (y otros), op. cit. supra,p.82.

t'Sobre las relaciones entre lail 'ay el sufismo, ver el artículo de Seyyed Husayn Nasr,
"Le shr'isme et le soufisme",en Colloque de Strasbourg (6-9 mai 1968). Le Sht'isme intámite,
Paris, Presses Universitaires de France,1970,pp.215-233. En él se abordan las relaciones sobre
los principios y datos históricos que nos ayudan a comprender como surge la relación entre
ambos. También es muy interesante el artículo de Jacqueline Chabbi, "Reflexions sur le soufisme
iranien pr imit i f ' ,  enJournal Asiat ique, CCLXVI (1978),  pp.37-55.

Hacia una etica islamica. Jose Francisco Cutillas Ferrer.

Tesis doctoral de la Universidad de Alicante. Tesi doctoral de la Universitat d'Alacant. 2002



38

([...] The development of thought was forme and for a part

deformed by the permeation of Sufism into the poetry, that same

lufit* which, it ,s true, originally sprang fro* a popular

movement aüned against orthodoxy and oppression butwhich then

subjugated Persian poetry, divested it of a sense of reality and

gave it, alas, a somewhat monotonous constitution>>72

Sin embargo, a tenor de nuestra investigación habría que añadir que uno

de los factores que más influyen en esa manifestación de la literatura persa -la

mística- no es un fenómeno que tenga necesariamente que adscribirse a un

período únicamente islámico. Pensamos que las manifestaciones ascéticas que

tanto tienen que ver con la mística fueron un valor importante en la Persia pre-

islámica. Baste como dato lamisma obra que estamos estudiando, así como otras

que ya hemos mencionado y que por los indicios que tenemos provienen de la

Persia sasánidai3.

Junto a este elemento hay otro que representa también un factor que

posibilita la explicación de esta tendencia a la mística y es el grado de

ambigüedad que adquiere la poesía persa -como vehículo del manifestación de

la mística- motivado por ese desdibujamiento que presenta el concepto del

amor) donde el factor amor fisico frente al etéreo, no queda siempre claro y

definidoTa (objetos claves para expresar lo divino). El Amor Cortés es una

72Jan Rypka (y otros), op. cif. supra, p. 82.

t3veáse en todo su valor el papeljugado por los traductores, entre los que destaca el ya

ampliamente citado Ibn al-Muqaffa' con su obra emblemática KalIla wa Dimna. Por todo ello
no debemos de enfocar este tema desde un único aspecto reduccionista a planteamientos

sociológicos e históricos. Es un fenómeno que debe analizarse desde un punto de vistadiacrónico.

TaNo voy a entrar aqrrí a mencionar una relación que ve Rypka en este sentido donde esa
ambigliedad vendría refrendada por una posible referencia a la falta de genero enfársi, algo que
si bien es evidente no sería del todo el  factor que expl icase ese una posible fal ta de def inic ión en
un tema con-lo es la distorsión entre [a heterosexualidad y la homosexualidad.
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elaboración oriental llevada a cabo por pensadores de origen persa. El gran

teórico del amor cortés Ibn Dá'üd vivió en el s. IIVIX en Bagdad, tenía

ascendientes persas. Fue continuador de su padre, fundador del movimiento
- r  .  - 7 (

lunolco zahrt '-.

En este sentido encontramos una anotación muy interesante en el libro de

Jean-Claude Vadet, nos dice que Ibn 'Arabr es zahirly añade que en la reflexión

simbólica de origen persa entre la perfección del alma y los atributos divinos se

encuentra una parte importante de los resortes de la poesía persa76. Es muy

interesante tener esta idea en cuenta, pues cuando observamos el zahirismo vemos

que tras esta escuela rigorista hay una posibilidad de disimulo, donde lo

simbólico como nos decía antes Vadet tiene todo el peso.

Laregla del zahirismo es atenerse alaletra del texto revelado yhir o nas.s,

rechazar por respeto a la transcendencia divina, todo medio de interpretación que

se base en la inteligencia humana7?. Parece que la vía que llevan los zahírIes es

como la de la escuela malamatiyya una vida marcada por una doble vida, en la

que una parte se corresponde con el ascetismo, la pobreza, con elementos

quietistas muy interesantes, etc. A este respecto nos dice Vadet:

<1...1 On voit de quoí est fait le quiétisme silencieux d'un zahirite

mystique et peut-étre de la mystique zahirite, c'este un mépris

radical pour la condition humaniene oü nous retrouvons cette

double constante de I'humilíté et de l'orgueil qui marque le

comportament de Da'ud. En conséquence, dans son pessimisme

foncier Ruwaym se refusera tout espoir humain, comme une

dangereuse "erreur". Mon état est celuí d'un homme qui n'a pour

''Cfr., Jean-Claude Vadet, L'Esprit Courtois en Orient dans les cinq prentiers siécles
de I'Hégire, París, Maisonneuve et Larose, 1968, p. 267 .

'uCfr'., Jean-Claude Vadet, op. cit. supra, p.270, n. 4.

"CJi,., Jean-Claude Vadet, op. cit. supra, p.269.
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religion que sa passion, et dont toute aspiration n'est que misére,

je n'ai ni la piété d'un homme de bien ni la connaissance d'un

coeur pur. (Citando a Sulaml, Vadet, p. IBa)[ ] Ce mépris ouvert

de soi-méme est, lui aussi, tout d fait coractéristique de la secte

malamattya>>78.

Parece que en la malamattya se unen tanto el estado de pobreza como el

de caballería (vida errante)7e.

Por otro lado nos encontramos el otro aspecto que estamos estudiando, el

sentido de desapego del mundo, que ha tenido una visión pesimista en los poetas

y escritores persas, con tendencias arnbiguas en apariencia, pero cuyo resultado

era el mismo. Si por un lado vemos esa frustración ante el mundo material, causa

de todos los males, que arrastra al individuo hacia un estado de alejamiento,

pasividad y quietismo; la otra reacción es la de un hedonismo que ante la realidad

social frustrante, fuerza al individuo a buscar refugio en los placeres, en una

especie de huida hacia, no ya lo mundano, lo material, sino aquello que sirve

como refugio y evasión al mismo tiempo del orden establecido, lo religioso o

político. En este aspecto Rypka apunta que los persas han tenido el aporte de toda

la literatura didáctica que les provee de abundantes ejemplos.

l0)Falta de humor. La sátira.

No es tanto el humor lo que abunda en la literatura -como apunta

Rypka- sino más bien una tendencia innata a la sátira, al sarcasmo, a lo irónico.

Este recurso, muy repetido, no implica el que no encontremos también obras

literarias con toques de humor pero trastocado en un sarcasmo más que en una

"Cfr., Jean-Claude Vadet, op. cil. supra, p. 288.

'n Cfr., Ib ide nt,tupra.
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rnuestra del humor.

1l)La influencia del despotismo y del feudalismo.

Rypka introduce una hipótesis interesante al reseñar que:

<<Renunciation of the world, preached unceasingly by the poets, is

surely nothing other than a direct echo of the feeling of servitude

[. . . ] r to.

Añade más aspectos sobre este tema, sin embargo esta influencia del

despotismo y el feudalismo no es uno de los aspectos que se deben resaltar como

influyentes en la literatura persa. Interesa esta idea en cuanto que manifiesta una

causa de las reacciones hacia el desapego del mundo y sobre todo la mística

ascética

12)Extravagancia.

Al respecto dice Rypka:

<1...1h the oriental mind imagination is always given priority over

logic. One of the functions of metaphor consists ín creatíng an

int e ns ifi e d w or I d of hyp er b o I is m, a lw ay s a e s t he t ic al ly p er c ep t i b I e

to the reader, whether the tendency be toward the grotesque or

towards idealísation. Meanwhile the dramatic factor in Persian

lyric poetry is absent>>81.

80Jan Rypka (y otros), op. cit. supra, p.84.

8lJan Rypka (y otros), op. cit. supra, p. 85.
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Como muestra significativa tenemos Las Mil y Una Noches donde se ve

de una forma palpable todo este mundo del que nos habla Rypka. Un mundo que

no es tangible, donde lo extravagante en el sentido de fantástico se materializa

creando un continuo que a menudo es casi un reflejo de ese otro mundo -el

religioso, concretamente el del mundo íI'I- en el que se da el fenómeno de la

existencia de dos mundos paralelos, reales, con sus personajes -Hurqalyá82-

mundo maravilloso, en cierta medida que a nuestros ojos es reflejo extravagante

de un mundo maravilloso y lleno de historias tan reales para los creyentes íI'tes

como el mundo tangible en el que nos hayamos. Todo este mundo extravagante

no es más que un reflejo de un pasado pre-islámico que se inserta en la literatura

árabe, baste recordar todos aquellos cuentos de Las Mily Una Noches de carácter

maravilloso e iniciático.

l3)Eros y sus expresiones: alegoría y simbolismo.

Respecto al primer aspecto no deja de evidenciarse un punto en común con

la poesía árabe, a la cual sigue. El sentido erótico se muestra en muchas

composiciones, lo que no deja de representar cierta problemática puesto que se

está evidenciando un simbolismo que nos lleva a un sentido místico del mismo.

En todo este discurso encontramos, al igual que en eI modernismo literario árabe,

todo un repertorio de metáforas que nos recuerdan en algunos aspectos el

cornplejo sistema de simbolismos empleado por la poesía modernista árabe. Sin

embargo, aquí, y esto es destacable, el peso de la mística se evidencia con más

nitidez83.

t 'Sobre este mundo paralelo Ver Henry Corbin, op. cit. supra, 1996, pp. 79-128.Es
interesante como este mundo paralelo tiene una serie de referentes que lo hacen situarse en
occidente. Erigiendose como verdadero polo espiritual para los que comienzan el viaje iniciático
en busca del Señor del Tiernpo. Para encontrar más referencias sobre este tema consultar M.
Báqir  Mayl iy,  Bihar al-Anwár, Teherán, Matba'a al- ls lárniyya, 131611956-139211912.

8'Sobre el simbolismo en el mundo persa, ver SchuylerCammann, "The lnterplay ofArt,
Literature, and Religion in safavid syrnbolism" en Journal of the Royal Asiatic Society, 1978,

Hacia una etica islamica. Jose Francisco Cutillas Ferrer.

Tesis doctoral de la Universidad de Alicante. Tesi doctoral de la Universitat d'Alacant. 2002



41

Con todo, los factores que han configurado la literatura persa con un

patrón y una personalidad propia deben ser también vinculados a los

acontecimientos históricos de la historia de Irán. En definitiva las formas de vivir

y de pensar del pueblo persa han sido el producto de un pasado y unos

acontecimientos que han definido un perfil literario delimitado. Es evidente que

uno de los aspectos que más tienen que ver con el planteamiento que estamos

haciendo es la influencia de la mística en la personalidad persa, con una tendencia

hacia un cierto ascetismo v el uso que de la literatura ha hecho esta.

1.d. La literatura ejemplarizante

¿Cual es el sustrato del que surgen los arquetipos de la literatura persa?.

Si tenemos que partir de un dato que corrobore todo lo que estamos apuntado,

habría que decir que la historia milenaria de Irán es todo un semillero para la

literatura popular. Tanto su pasado como el presente más reciente están marcados

por cambios y altibajos que han llevado siempre al pueblo a una vuelta a su

pasado más paradigmático, como si cada circunstancia histórica conllevase un

momento de reflexión y reafirmación de la tradición. En el siglo pasado se asistió

a este fenómeno y en períodos pasados también, en un intento de reconocerse en

la tradición, en la esencia de lo que es ser persa. Como consecuencia de todo ello

el uso de la literatura se ha servido de esa esencia persa para reconocerse en una

tradición y en un esquema de valores.

Hay en la literatura persa una fuerte tendencia hacia la literatura didáctica

desde sus comienzos. Esto no es sino uno de los aspectos que se pueden

evidenciar de su pasado pre-islámico. La literatura sapiencial está representada

entre los textos enpahlavi que se conservan. Este tipo de literatura se desarrolló

en época pre-islámica en los círculos religiosos zoroástricos y como tal es una

pp.124-136
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muestra de la ética y moral que fluye de la religión mazdeasa.

Otros influjos, foráneos a Irán los encontramos en la filosofía griega

helenística que tanta repercusión tuvo en Persia y todo el oriente medio.

Iguahnente la influencia de la India fue decisiva en la conformación de una

literatura didáctica. A este respecto De Bruijn afirma:

<L...lThe basic concept of wisdom, well-know from the ancient

Middle Eastern literatures, is often mentioned in the Pahlavltexts

as xrad which ls interpreted by M. Boyce as wísdom of

"observance and reflectíon", It survives in the terms xírad and

hikmat of the Islamic period. The vague meaning attached to this

concept made it very suitable for application to quíte dffirent

religious contexts. This makes ít dfficult to determine whether or

not wisdom literature should be regarded as a part of religious

Iiterature, especially when the former draws predomínantly from

sources alíen to the religíon concerned.>>8s

Los escritos de los autores persas ofrecían una serie de elementos morales

y éticos que tenían como destinatarios a los líderes políticos. Y a pesar del gran

número de elementos provenientes de un medio no-islámico, éstos se insertaron

en lo que sería el patrón conductual y cultural islámico. Lo que se pregunta a

continuación De Bruijn es cómo se puede distinguir entre lo sagrado y lo profano

en una sociedad en la que todos sus componentes están relacionados con la

soJan Rypka (y otros), op. cit. supra, pp. 45-46. Ver el artículo Guy Monnot "Pour le

clossier arabe deu mazdéisme zurvanien", enJournal Asiatique, CCLXVIII, 1980, pp. 233-257 .

En este artículo vemos las referencias árabes sobre el nrazdeismo. Contiene un apéndice sobre

textos arrtiguos árabes sobre el mazdeismo (pp.256-257).

85Ver J. T. P. De Bruijn, Of Piety and Poetry. The Interaction of Religion and

Literature in the life and works of Haklm Saná't of Ghazna, Leiden, E. J. Brill, 1983, p. I 84-

Hacia una etica islamica. Jose Francisco Cutillas Ferrer.

Tesis doctoral de la Universidad de Alicante. Tesi doctoral de la Universitat d'Alacant. 2002



45

religión86. Aquí habría que tener en cuenta el sentido que adquieren los diferentes

géneros literarios dentro del islam. No es lo mismo, por ejemplo, el lenguaje y el

signif,rcado que adquiere el texto jurídico surgido del Corán y las tradiciones, que

aquellos que representan patrones de cornportamiento surgidos tarnbién del hadlt

(tradición profética). La autoridad del Profeta rcfuerza las historias edificantes

que encontramos mezcladas con elementos de la tradición s,úfi.

No podemos pasar por alto un factor que como ya apuntábamos se sitúa

en el centro de nuestra investigación. Partiremos del sentido que dábamos en el

apartado anterior donde situábamos a la mística en un punto singular para

entender el desarrollo de la literatura ejemplarizante.

Los persas -si tenemos presente todo lo que Rypka apuntaba- son un

pueblo que no admite una expresión en general de la vida, simple y directa.

Presenta una predisposición, casi podríamos decir innata, hacia una expresión de

lo real tamizado por un cúmulo de convencionalismos, necesarios, que le abocan

a una representación de la realidad definida como un pensamiento conceptual por

lo que la forma de expresión preferida no suele ser una cliché, una imagen real,

se trata, y esto es una constante que encontramos a lo largo de su historia, de una

expresión ficticia plasmada generalmente en forma de historias cortas, parábolas

o fábulas. Y como si ese nivel de complejidad, ala hora de expresar lo real con

algo ficticio, no fuera suficiente, al lector se le deja con la tarea de interpretar esa

"historia".

Por lo tanto es todo un ejercicio de creatividad que no se cierra con la

recepción por parte del oyente o el lector. Se vuelve a rehacer la historia en cada

uno de los interlocutores con un final que dependerá de una gran cantidad de

factores psicológicos que interactúan en ese momento. El dejar la resolución de

s6lbident supra, p. I 84.
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la narración al lector es un acto que como argumenta Rypka8T puede tratarse de

un mero signo de cortesía a la manera oriental. Sin embargo, detrás de este juego

hay todo un modo de interpretar la vida donde la expresión de ideas adquiere

unas formas mucho rnás refinadas y sobre todo laberínticas.

No hay tampoco que olvidar que uno de los divertimientos más curiosos

de los persas es su inclinación hacia el diálogo -la plática- de ahí que las

historias ficticias sirvan como referente circunstancialpara introducir un tema.

Las fábulas son la forma narrativa favorita en la que los personajes animales o no

introducen un ámbito espacial donde enmarcar una reflexión. Aquí debiéramos

preguntarnos el porqué de la utilización de animales en estas obras.

Dentro del mundo islámico dos colecciones de fabulas han tenido una gran

difusión. Estas han sido las Fóbulas de Luqmurtt y el libro Kalllawa Dimna.Las

primeras tienen como sustrato las Fábulas de Esopo. La segunda ha tenido una

difusión mucho más importante y su referente más próximo lo encontramos en

la tradición búdica. Ha habido una gran controversia respecto a si fue traducida

o bien se trataba de una adaptación al momento histórico en que se vertió, al

persa-mediose o literario; Rypka en este sentido afirma que se trata más de una

adaptación que de una traducción. Existió una versión enpahlavi que dataría del

550 d. C., realizada durante el reinado de Josru I Anu5arván. Se relaciona esta

versión con un personaje mítico dentro de la tradición persa sasánida Burzoyee0

87Ver Jan Rypka (y otros), op. cit. supra, p. 660.

t8Héroe legendario y también sabio pre-islámica de Arabia. Aparece en el Corán como

un monoteísta y un sabio y piadoso padre. Se convirtió en el personaje de fábulas con ciertas

reminiscencias de aquel las de Esopo.Yer EI2, V, p.  881.

tnsobre el persa rnedio ver el importante artículo deG.Lazard para comprender la

evolución del persa "Pahlavi ,  Pársi ,  Dari .  Les Langues de l ' l ran d'Aprés Ibn al-Muqaffa" ' ,  en

C. E. Bosworth (ed.) I ran and Islant,  Edimburg, Universi ty Press, 1971, pp.361-391.

eoFue el médico que realizó la famosa adaptación del Kalllawa Dimma, cuento de origen

indio Pañcatatra. al pahlavi. Y más tarde traducida a[ árabe por lbn al-Muqaffa.
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y con Bozorjmehr n'. Aproximadamente doscientos años después la versión

pahlavi se utilizó como rnodelo paralaversión árabe que realizó Ibn al-Muqaffa' ,

versión que sirvió como modelo y también como vehículo recuperado para las

futuras versiones del KalIla wa Dimna en Irán.

El interés que despertó esta obra se percibe en la gran cantidad de

versiones que se llevaron a cabo con posterioridad. Por ejemplo se conoce una

versión de Rüdakie2 al persa, hoy desaparecida; así como intentos de recrear la

fábula.

Hay un aspecto interesante en todas estas versiones motivado por el hecho

de que la lengua persa se circunscribiera y mantuvieraalejada de la literatura

popular. Así es como esta fabula se inscribe únicamente en el mundo culto y

refinado de la literatura cortesana. Sin embargo, la versión árabe encontró unas

vías de difusión que frente a su homóloga persa -culta o cortesana- despertó

mucho más entusiasmo a la hora de ser vertida a la literatura popular. Baste

recordar los ejemplos que poseemos en la literatura árabe de carácter mucho más

popular.

Rypka apunta dos versiones posteriores una realizada en el siglo XI d.C.,

el Marzbannam-e de Ispahbad Marzbáne3 ibn Rustam ibn Sarvrn y otra de KáSifiea

Anvar-e Suhayti realizada en el siglo XV. Esta última, según é1, con el mismo

sentido que tiene la obra en la tradición persa, es decir, servir de obra didáctica

er Para ambos personajes ver EI2,l, p. 1358. Personaje mítico de la tradición persa pre-
islámica que se convirtió en el héroe de anécdotas, y también en boca del cual que se pusieron
sentencias y consejos sapienciales que provenían de un pasado que se ha considerado glorioso
para los persas, el período sasánida. Plasmados en repertorios, fueron vertidos al árabe y al persa
posteriormente.

n2Es uno de los poetas persas más importantes del s. IV/X, y autor de los primeros
fragmentos de poesía persa que se conservalt.Yer EI2, VIII, p. 585.

e3Nombre utilizado en la Persia pre-islámica para designar a los jefes de tropa. Se utilizó
err las provincias de Persia y delCaspio hasta la l legada de los mongoles. Ver EI ' , íV,p.207.

eaYer EI2, lV, p.  703

Hacia una etica islamica. Jose Francisco Cutillas Ferrer.

Tesis doctoral de la Universidad de Alicante. Tesi doctoral de la Universitat d'Alacant. 2002



48

a las élites cultase't.

Muchas obras adquirieron la forma del matnavi como rnedio para expresar

en un poema toda una trama larga, donde las historias y anécdotas se sucedían

perrnitiendo que el conjunto fuera escrito con una sola rima. Sin embargo, lo que

nos interesa es remarcar de este tipo de composiciones es que sirvieron para

desarrollar poemas con temáticas que trataban el género heroico, romántico y

didáctico, apareciendo aisladamente o bien combinadas como en el Sahnam-e,

donde están las tres formas temáticas iuntas.

1.e. Obras de temática ética. Espejo de Príncipese6

No deja de ser paradigmático que con los espejos de príncipes la expresién

popular este mucho más presente. Sobre todo si tenemos en cuenta que su

finalidad no es otra que formar, instruir, crear una homogeneidad de valores en

la sociedad. Y para ello lo que se utilizaba no era más que lo que los escritores

tenían más a mano, en definitiva todo un sustrato formado por cuentos, fábulas,

historias de todo tipo que provocaban, dentro de una cierta atmósfera emotiva, la

aprehensión casi pasiva de unas norrnas, de unos valores, el ádab.

Si nos remontamos a la época pre-islámicos durante la dinastía sasánida

se llarnaba a este tipo de obras literarias andarz (enseñanzas) o Pandnamak

(Libro de Consejos); como ya señalamos tuvo una gran aceptación en los

primeros momentos de la civilización árabe-islámica cuando se llevaron a cabo

traducciones de gran número de estas obras por los persas islamizados. Sin

embargo, con el tiempo se dejaron de hacer traducciones debido a la dificultad

que representaba para las generaciones posteriores la grafi.a del pahlavi. Fueron

etJan Rypka (¡, otros), op. cit. szrpra, p. 661.

e6Ver "Mirrors for Princes",(C. E. Bossworth) en Julie Scott Meisami y otros (ed.),

Enqtclspscl¡u of Arabic Literature, Londres, Routledge, 1998, pp. 527-529.
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los dihqánse7, pequeños terratenientes, los que mantuvieron no sólo las

costumbres sino tarnbién el conocimiento de la grafía pahlavi. A esto habría que

añadir que muchos gobernadores árabes reclutaron como asesores a

personalidades del mundo persa, descendientes de nobles persas que les ayudaron

en las tareas de gobierno.

Una de las causas por las que se mantuvieron muchas costumbres persas

fue debido al exotismo y divertimiento que les provocaba a los gobernadores

árabes estas prácticas, siendo muchos de estos consejeros los que educaron a sus

nuevos señores, no sólo en aspectos que tenían que ver con las buenas formas y

maneras, sino también, en otros muchos aspectos más importantes como era el

arte del buen gobierno, etc.

Los más importantes textos de este género son el Qabusnant-e (El Libro

de la sabíduría de Qebus) del s. XI escrito por Kay Ká'üs (4l2lI02l-2,

49211098-99) así como el Siyasatnant-e (El Líbro del arte de gobernar) del s. XI

escrito por Nizám al-Mulk. Ambos basados en los principios del gobierno

feudales. Pero no únicamente aquellos textos que se ocupan de dar una formación

a los gobernadores poseían un referente didáctico muchas veces proveniente del

medio popular, la literatura mística también hizo uso de la literatura didáctica una

de sus fuentes más solicitadas. Así Fand ad-Drn 'Attáree en su Tadkírat al-auliyá

(Memorias de los Santos), o Rümr en su Ffuí meJihiy el MatnavL

Los cuentos y episodios sobre los reyes persas pre-islámicos fueron muy

e7 Arabízado de la forma persa dehqan, que era eljefe de una ciudad y miembro de la
nobleza sasánida persa. Su poder era hereditario dentro de la administración. Eran un grupo
social verdaderamente importante y representaban a los gobernadores directamente ante el pueblo
recogiendo tasas. Ver EI2, II, p 253.

e8Jan Rypka (y otros), op. cit. supra,, p. 662.

eePoeta rnístico persa. No está muy claro ni la fecha de su nacimiento ni la de su muerte
se considera que aproximadamente nacería alrededor del año 513/1i19, y murió sobre el
62711230. Su obra más conocida es el  Mantiq at-Tayr.Yer E12,1,p.752.
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del gusto de los lectores, así como los personajes míticos persas alguno de los

cuales ya hemos citado como Bozorjmehr, cuyo carácter instructivo y moralizante

confiere a estas obras un trasfondo didáctico. El porqué de toda esta literatura no

está muy claro, lo más probable es que su objetivo fuera reducir las diferencias

sociales en cuanto a educación y tal vez en cuanto a procurar un sistema

unificador de la moralroo.

La literaturamoralizante y didáctica se ha erigido como un modelo antiguo

a seguir que debía tener su efecto en aquellos que estaban en el poder, por los

efectos que causaban sus formas benevolentes de gobierno en el pueblo. Este

patrónde gobierno parece que era muy valorado. Este sentido encaja bien dentro

del ámbito feudal que hemos presentado más arriba. Las colecciones de cuentos

si bien sirvieron en primer lugar para los señores a los que iba dirigidos pronto

se convirtieron en literatura popular.

Los espejos de príncipesto' tratan sobre el arte de gobernar.La literatura

persa está claramente ligada a este arte, para exponer al gobernante la forma en

la que debe comportarse paratratar de influenciar asus súbditos. Esta influencia

tiene por objeto hacer coherente a la sociedad sobre la que domina el príncipe y

llevar a los hombres que la componen hacia el bien más general. Esto supone el

ejercicio de la coacción justa y de una justicia que iluminanlaruzóny la leyrO2.

El arte de gobernar supone sin duda una cierta concepción del poder, pero

a los ojos de los compositores de espejos de príncipes, es una forma de practicar

una moral propia del príncipe, la que pone en el centro la virtud de la justicia

moralizando al gobernante. La justicia implica ordenar y también organizar. Y

para ello necesitan forzar a los individuos a implicarse en una determinada moral.

IooJan Rypka (y otros), o¡t. cit. supra,, p. 662.

l0rJan Rypka (y otros), op. cit. supra, p. 661-662.

r02Clrarles-Henri de Fouchécour, op. cit. sttpra, p. 351 .
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Así, forzar es poner en orden jerárquico y mantener en su lugar el conjunto de

sujetos ya que éstos tienden a oponerse entre ellos. El poder coercitivo del

príncipe es concebido como la causa única y necesaria de la cohesión entre los

hombres, por lo que la razón debe someter las pasiones.

El príncipe al cual se dirigen los espejos de príncipes en la mentalidad

persa es una figura compuesta, puesto que debe ejercer un poder secular con la

ayuda de gentes armadas y de gentes de la pluma en el marco de una ley (í*i'a),

la islámica que él no ha instaurado. Esta ley le es expuesta constantemente por

sus doctores. Éstos, detentadores del saber, tienen un poder, por el cual aclaran

y juzgan al príncipe tanto en nombre de la revelación, como en nombre de la

razón. Juzgan en nombre de una ley que está en el núcleo del pensamiento

musulmán que es la mejor expresión delarazón.

El poder de la sabiduría está en manos del consejero del príncipe. Pero el

poder de coacción está en las manos del monarca en el que se reconoce un origen

divinor03.

Hay un cierto monolitismo temático en el pensamiento de las obras de

espejos de príncipes y la piedra angular de este pensamiento se ubica en la

consecucióndel bien del pueblo. Es en función de la concepción que se hace de

este bien como se ha desarrollado la noción de justicia. Sin embargo, el bien del

pueblo está en el otro mundo -paru el islam; la recompensa de la vida está en

conformidad con la Razón y con laLey. Qué sentido tiene el consejero en el

conjunto de toda esta literatura. Como nos dice Floréal Sanagustin:

<1...1 E, dehors des qualités naturelles qu'al-Farabl exige

de l'imam-roi (íntégrité physíque, intelligence, courage, équité,

etc.), il attend de lui qu'il remplisse d'autres conditions aupremier

rang desquelles il place la sagesse et il ajoute que <si la sagesse

to3Ibidem supra
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ne se rencontre pas dans le gouvernement de la cité... cette cité

sera exposé d la ruine. Et s'¡l ne se rencontre pas de sage á

adjoindre au gouvernement, Ia cité ne tardera pas d étre ruinée>.

Ces propos justifient donc la présence de conseillers, attx cótés de

l'imam-roi, lorsqu'il n'est pas luí-meme sage>>t0a

Un espejo refleja siempre de alguna forma el medio de sus destinatarios

y comporta reflexiones más técnicas concernientes a la gestión del gobierno. Al

lado delpríncipe aparecen siempre dos personajes que se muestran antagónicos,

uno es el visir, el técnico de la gestión y otro es la mujer, un obstáculo a la

gestión del gobernanteros según lo que se desprende de estas obras.

El príncipe paru los moralistas es el primer interlocutor ante la sociedad

y es alrededor de él que se dirige y se desarrolla la tarca de moralizar a la

sociedadr06.

L.f. La l iteratura moral indiaroT

Intentar exponer determinados elementos que nos ayuden a explicitar el

sentido que pretendemos darle a nuestro estudio, nos lleva ineluctablemente a

imbricar el sentido que estamos analizando en una de las literaturas más

tooCfr., Floréal Sanagustin (Ed.), Ies intellectuels en Orient musulman. Statut &

foncÍion, El Cairo, lnstitut Frangais d'Archéologie Orientale,1999, pp. 55-56, n. 12.

Io5Charles-Henri de Fouchécour, op. cit. supra, p. 358.

l06Cliarles-Henri de Fouchécour, op. cit. supra, p. 359.

l0TExiste una introducción al cuento indio donde se encuentran algunas referentes muy
interesantes para insertarnos eu las influencias que tuvo en la literatura persa y occidenta[.
Francisco Rodríguez Adrados, "Estudio", en El cuento erótico griego, Iatino e indio, Madrid,
Ed ic iones  de l  Or ro .  1993,  pp .  3 -83 .
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voluminosas y ricas de todas las existentes. Intentaremos ofrecer algunos datos

que nos ayuden en esta aproximación a la literatura india en relación con nuestro

estudio de la literatura moral. Hay que destacar en este sentido que la literatura

india no sólo es una literatura identificable como una literatura nacional, sino que

en su seno se agrupan una gran cantidad de literaturas nacionales. De entre todas

la producida en sanscrito es la rnás importante. Su importancia radica en su largo

periplo desde la antigüedad y en su expansión por amplias zonas de Asia, no sólo

de la India.

Para entender la arrplia pluralidad cultural y Iiteruria de la India hay

comprender el proceso histórico seguido desde sus inicios. En su desarrollo a lo

largo de la historia y desde sus orígenes encontramos formas literarias vinculadas

a una lengua o dialecto y que con el paso del tiempo estas formas que no han

pervivido más alla de varios siglos salvo excepciones, han sucumbido a otras

literaturas vinculadas a lenguas diferentes. Esto ocurrió así hasta que se formaron

las lenguas de amplia mayoríao modernas que ayudaron a definir la identidad de

los diferentes estados de la India. A todo este proceso de pluralidad literaria y de

idiomas hay que añadir las diferentes formas de expresión de esas literaturas,

unas de carácter oral (dialectales) dentro de ámbitos casi locales donde no se

recurrió a su plasmación escrita salvo en contadas ocasiones, otras de carácter

escrito igual de difundidas y preservadas que las de carácter oral. Hay que pensar

que no sería hasta el siglo XX que estas literaturas de carácter oral, de amplia

difusión en la India, no fueron estudiadas y editadas en una labor que se

presuponía ingente. Así pues, con esta profusión de tantas literaturas resulta

evidente que [a tarea de desentrañar una línea que nos permita ahondar en nuestra

búsqueda de un sustrato en el que apoyarnos resulta un tanto dificultosa.

Sin embargo, sin un cierto grado de selección y focalización sobre nuestro

objeto de estudio, no conseguiremos dar una idea aproximada de ese trasfondo

en el cual se inserta esa idea de desapego del mundo que supone un viaje en el
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tiernpo y el espacio tan interesante para el conocimiento de la literatura oriental,

y por qué no de la psicología humana.

Una de las literaturas más ricas y antiguas, como ya hemos dicho, es la

literatura en sanscrito. Esta literatura hatenido un rnarcado carácter oral a lo largo

de su historia y su contenido rico en sentencias está relacionado con un tipo de

literatura de carácter moral (aunque también tiene otras características como es

la expresión satírica, etc.) que utlliza un esquema de expresión muy próximo a

las literaturas que estamos estudiando (persa, árabe, griega), los grandes

personajes de la tradición india son utilizados para poner en boca de ellos

aquellas sentencias que pueden ilustrar un acto, un comportamiento, en el mismo

sentido queveíamos la literatura ejemplarizantepersa. Estas sentencias se han ido

recopilando desde la antigüedad siendo Ia primera recopilación el

Subhas.itaratnakosa de Vidyákara a mediados del s. XII. Entre los recopiladores

más reconocidos destacaron Cánakya y Bhart¡hari, ambos dos especialistas de

poesía gnómicaro8. Estas recopilaciones de carácter gnómico se denominan

rajanltiíasfra (ciencia de la conducta real) aunque acabó designando la conducta

noble y virtuosa en general'o'. En tal sentido las recopilaciones que terminaron

denominándose Cánakva eran:

<<f...1une connaissance du monde et une leqon de sagesse, et tout

ce qui exprime cela dans des formules bíen frappées, dans un

moule littéraire, d'ailleurs fort remarquable, se rassemble sous ce

nom.>>t to

rosPierre-Sylvain Filliozat, Dictionnaire des Iittératures de I'lnde,Paris, Quadrige/PUF,
1 9 9 4 ,  p . 7 0 .

i0 'Pierre-Sylvain F' i l l iozat,  op. c i t .  supra, p.  7l .

rr0Pierre-Sylvain Fi l l iozaf,  op. c i t .  supra, p.70.
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Así pues, nos encontramos con unos textos que tomando un formato de

recopilaciones se asemejan de una forma muy similar a los espejos de príncipes.

Hay un dato muy interesante y que es motivo de cierta reflexión, estos Cat.talrya

se extendieron por amplias zonas de Asia a tenor de los datos que se poseen. Una

forma de Caryalqta, Caryalgta-raja-nlti-iástra fue traducida al tibetano en

incorporada por los Tanjur a finales del s. X y otra forma de Capalrya llamada

Laghu-Canalqta se encontró entre textos descubiertos en el Turquestán oriental

y datados entres los siglos VII y Xrrr. Es por ello que no debemos menospreciar

el hecho de encontrarnos con un trasfondo literario común y con un mismo

contenido que se desarrollase en una amplia región del Asia Central, y por qué

no, difundiendose dentro del gran corredor cultural y económico que cubría desde

el extremo oriente hasta el occidente.LaRuta de la Seda es posible que conociera

todo este trasiego de formas literarias y temáticas de tanto éxito y tan universales

en sus planteamientos. Estos CeualEa se sirvieron del recurso de la retórica como

elemento fundamental en su estructura expositiva.

El otro personaje al cual se le adscribe una gran producción de

recopilaciones en sanscrito es Bhartrhari. Personaje con un grado de realidad

mayor que el anterior. Se conocen de él datos referidos a su obra, y algunos de

carácter biográfico, si bien no existe una total certeza de si se trata de un

personaje o varios los compiladores. A nosotros nos interesa reseñar que existe

una serie de compilaciones bajo este nombre y que algunas de ellas comportan

un conocimiento relacionado con temáticas eomo nlti (moral y experiencia del

mundo) y vairagya (desprecio del mundo) ambas insertas junto con otras en una

recopilación denominad Satakatraya. Evidentemente nos encontramos con un

tipo de obra que representa una forma muy similar ala anterior en cuanto a las

temáticas que a nosotros nos interesan. El ideal de ascetismo ), de

desprendirniento están presentes en ellas (además de otras temáticas), es por tanto

I r lPierre-Sylvain Fi l l iozaf,  op. c i t .  supra, p.  7 |  .
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un ejernplo más del rico sustrato en el que nos rloverlos y de las posibles

influencias que en ese rnundo cultural encontramos del sentido del desapego del

mundot lz .

Dentro del mismo árnbito cultural Iigado al sanscrito encontramos un

referente que tal vez por su proximidad y por las muestras que se nos han

transmitido, en ese viaje de oriente hacia occidente, nos son más farniliares.

Existe un tipo de obras en sanscrito llamadas Brhatatha de aproximadamente el

s. III que corresponden a lo que seria el tipo de cuento que estamos estudiando

en el K. Bílawhar.El Brhatathá o gran recitaciónrr3 es un tipo de recitación

puesta en boca de un personaje que se conceptualiza como serni-mitológico,

Gunádhya. Sin embargo, esta obra no nos han llegado bajo como Brhatatha. Se

tienen tres recensiones que recogen toda esta producción de cuentos y en concreto

una recopilación el Kathaaritságara, con un nombre precioso El Océano de los

ríos de cuentos.Incluye una de las muestras más emblemáticas de ese trasfondo

oriental que estamos mostrando el Pañcatantratta. También incluye el

Vetalapañcavirnástika (Los veinticinco libros del Vampiro) una parte de la gesta

de Vikramadítya. También incluye grandes epopeyas como el Mahabharatay el

Ramayarya. Obras donde el ejercicio de contar cuentos es un verdadero ejemplo

de la sabiduría del pueblo. En ambas se desarrollan las gestas y epopeyas de los

grandes héroes de la India y pueblo indio.

Entre las obras mencionadas hay una que merece nuestra atención, no por

haber pasado desapercibida para los investigadores, todo lo contrario. Creemos

que el Pañcatantra es una de esas obras que sirve para ejemplificar todo lo que

fue el trasiego cultural que permitió que un texto llegara a insertarse sin más

rr2Pierre-Sylvain Fi l l iozat,  op. c i t .  supra, p.72.

rrsPierre-Sylvain Fi l l iozat,  op. c i l .  supra, p.  61.

IIoVer el artículo " Pañcatantra en Sanskrit", Pierre-Sylvain Fill iozat, op. cit. supra, p.

228-229
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problemas que tal vezla traducción a la lengua vernácula en el arnbiente cultural

tan alejado en el que más tarde se insertó. Los cuentos de Pañcatantra nos traen

ese recordatorio para los príncipes de la necesidad de una justicia o en mayor

grado una moralidad que erigen al príncipe en imagen a imitar por sus cualidades

morales. Es una de las recopilaciones de apólogos más antiguas en sanscrito que

se conocen, si bien es difícil datar esta obra.

La obra se encuadra dentro de un esquema marco en el cual un personaje

Visnuéarman, un brahmán culto, a requerimientos del rey comienza a contar

fábulas a en una reunión de príncipes sin experiencia en el gobierno. No vamos

a entrar aquí en consideraciones sobre la autoría del Pañcatantra obra atribuida

en un principio a este brahmán.

En estejuego de relaciones donde las fronteras quedan desdibujadas se

conocen varios tipos de Pañcatantra uno de ellos fue el traducido al pahlavi por

un médico de la corte sasánida del s. VI del cual derivaron todas las versiones que

hoy conocemos (la versión persa no nos ha llegado).

Volviendo a nuestra línea de investigación, tenemos que resaltar la idea

que iremos repitiendo en varias partes de nuestro estudio de la influencia de unas

temáticas y géneros que no han tenido fronteras. En este sentido hay que

mencionar que uno de los aspectos que destacan en esta obra es su didactismo

inherente a la cultura indiay que trascendió los límites culturales para insertarse

en otros ámbitos. En este sentido:

<1...1 Il s'agit ld d'un procédé trés répandu dans la littérature

sanslcrite et comme le remarque L. Renou: <Le didactisme est

inhérent au génie indien> (lntroduction au Pañcatantra, Paris,

Gallimard, 1965, p. I7) Les cinq livres sont destinés d l'usage des

princes et doivent leur apprendre, en les distrayant, les principes

fondamentaux de l'art de gouverner. Cet enseignement de la
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politique apparaít comme un souce fondamental des théoriciens

indiens et a donné naissance d d'aussi fameux traités que

l'Arthaéastra (Traité du politique) de Kautilya.>>tts

Ciertamente este didactismo a conferido al Pañcatantra una

heterogeneidad en las temáticas que difícilmente pueden ser resumidas en unas

breves líneas1r6. El recurso al encuadramiento de temáticas relacionadas con la

forrnación moral y política, dentro de escenarios y personajes que pueden

alejarnos del sentido que se persigue, es lo que le confiere esa extraña sensación

innovadora que nos mantiene en una constante atención en su desarrollorrT.

Hay también una obra apologética que utilizando la fábula ha tenido una

gran difusión. El Hitopadeóe (La enseñanza provechosa) se remontaría a un

tiempo próximo al Pañcatantra en su versión del Sur (en lengua dravidíana)tlg.

Fue traducido al persa en época moderna y es posterior al s. IXrre.

No podemos en esta aproximación a la literatura india de carácter moral,

pasar por alto dos evidencias claves para nuestro estudio y que mantienen con el

mismo una particular relación. En primer lugar no cabe la menor duda de que las

referencias al poema knya o mahakávyatzj ttaen a colación una de las obras

tt5lbident supra.

rr6Dentro de ese didáctismo tan característica de la literatura india cabe resaltar un
género, el de la poesía didáctica (íastraknya) en sanscrito, cuyo máximo exponente sería el
Poenta de Bhatti, del s. VI d. C. Sobre esta obra ver "Bhatti, et la Poésie didactique sanskrite",
err Pierre-Sylváin Fill iozat, op. cit. supra, p. 55.

rrTPierre-Sylvain Fill iozat, op. cit. supra, p.229.

rr8Pierre-Sylvain Fi l l iozat,  op. c i t .  supra, p.228.

rrePierre-Sylvain Fill iozat, op. cit. supra, p. 229.

r2oTraducido como 'gran poema',  tarnbién viene matizado por una doble signi f icación
qtre lo relacionaría con un género qLle presenta un poema de estructura larga, que se
conceptualiza unas veces como de género heroico y otras como épico-lírico. Presenta
característica propias de una oda lírica y de una gesta heroica cuyo personaje cerrtral suele ser
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cumbre la literatura india el Buddhacarita (Gesta de Buda) y la no menos

irnportante Saundarananda (El bueno de Nanda)121. Ambas de carácter

hagiográfico y como se desprende de los títulos la primera haria referencia a la

vida de Buda, mientras que la segunda cuenta la historia de una conversión.

En cuanto a la primera,la vida de Buda, hemos de decir que la historia

narra los hechos que le suceden a Buda hijo del rey Suddhodana, rey de Sákya,

un reino en las estribaciones del Himalaya. En esta historia la reina Mahámáyá,

da a htz a un niño cuya concepción es inmaculada en las afueras del palacio.

Muriendo ella en los días siguientes. El nacimiento se produce en un jardín

llarnado Lumbinr adonde la reina rbapara meditar. El niño que nace, según la

tradición, posee plena conscienciay formación espiritual.Lamadre como hemos

dicho morirá, no como consecuencia de las secuelas del parto, sino por efecto de

la elevada satisfacción espiritual que le produce el haber tenido un niño cuya

predestinación le sitúa en los más altos grados de la vía espiritual. El resto ya lo

conocemos. Buda triunfará sobre las pasiones y se evidenciará el que es el

máximo exponente de la doctrina ascética el desprendimiento del mundo, la

renuncia al cuerpo. La lucha contra las pasiones se materializa en una gesta

heroica donde éstas -las pasiones- representadas por la divinidad Mára

combaten contra el poder de Buda.

El Saundarananda representa en este mismo sentido una obra que se

puede adscribir en la misma línea que el Buddhacarita. Narra la historia de

Nanda un medio hermano de Buda que quiere abandonar este mundo y abandonar

a su bella esposa Sundan. La historia se centra en la lucha psicológica que afronta

Nanda al intentar separarse de su esposa, tras describirnos labelleza de Sundan,

un rey, un dios, en definitiva un héroe. Sobre este género Ver Pierre-Sylvain Fill iozat, op. cit.
slrpre, pp. I B-21 .

r2rAmbas se atriblryen a ASvaghosa, un personaje casi rnítico en la Iiteratura búdica de
los siglos I y II d. C. Ver ar-tículo "ASvaghosa", en Pierre-Sylvain Fill iozat, op. cit. supra, pp.
1 7  - 2 t  .
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en la angustia y desesperanza que la abate a ésta, etc. En la característica

moralizante y al mismo tiempo edificante, dentro de una atrnósfera que inunda

toda la narración de sentido de abandono y desapego, se encuentra el nivel

superior a la obra del Buddhacaritat22.

Dentro de este conjunto de obras que presentan un elemento más o menos

común con la literatura didáctica, junto al texto del Buddhacarita de referencia

por tnostrar el nacimiento del budismo, encontramos una doctrina religiosa que

siendo de la misma antigüedad, presenta ciertas diferencias doctrinales si bien

el objetivo perseguido es, salvando ciertas diferencias, el mismo. Esta doctrina

es eljainismo. Su objetivo es la consecución de un estado espiritual de alto rango

que superando las ligazones materiales alcance un nivel de liberación de lo

mundano. Este grado espiritual es uno de los factores más característicos de las

tendencias ascéticas que estudiaremos en esta tesis.

Siendo de la misma antigüedad que el budismo se erige como una doctrina

rival, si es que podemos decir eso del movimiento religioso jainita. Es tal vez

anterior al mismo movimiento budista y se sitúa su nacimiento en los albores del

siglo V a. d. C. en el Nordeste de la India. En su aspecto doctrinal tiene como

factor diferenciador con respecto al budismo que no se sustenta sobre una

revelación divina para construir el proceso de ascenso espiritual. Las enseñanzas

superiores no provienen de un orden superior, no hay una enseñanza divina, ésta

proviene directamente de hombres que han alcanzado el grado de liberación de

lo material en la vía ascética. Es por tanto una revelación de maestro a discípulo,

de hombre perfecto a alumno.

El creador de la orden ascética, Mahávrra (siglo V. a. d. C.) transmitió sus

enseñanzas de carácter oral a sus discípulos. Con posterioridad estas ensefranzas

r22Pierre-Sylvain Fi l t iozat,  op. c i t .  ntpra, p.21.
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fueron recopiladas y plasrnadas en textosr23. Entre sus recursos literarios destaca

el ejemplo como f-actor de clave parala instrucción del discípulo. Destacarían las

referencias a personajes ejemplares dentro de la escuela y que se erigen como

modelos a imitar. Es por tanto una literatura narrativa donde la temática ascética

se condensa con todo un corpus rnuy elaborado y tendente a la formación del

discípulo. Constituido de elementos teóricos, exhortaciones, diálogos filosóficos

y leyendas que no tienen otro fin que el modelado del discípulo en las enseñanzas

de los Jina o Ttrtharnkara, hombres que han alcanzado la perfección y el

conocimiento por la ascesis y el desapego del mundo.

r23No entraremos en el análisis profundo de esta religión, únicamente trazaremos los
elementos más significativos a tener en cuenta para el desarrollo de nuestra hipótesis. Para un
estud io más pormenorizado sobre Ia escuela religiosajainita ver Pierre-Sylvain Fill iozat, op. cit.
supra, pp. 121-122 y sobre todo el reciente estudio de Agustín Pániker, El Jainismo. Historia,
sociedad, filosofia y práctica, Barcelona, Kairós, 2000.
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2. La tradición islámica ír-l

2.a. Desarrollo histórico de la íf a

En un trabajo considerado rnuy importante para el estudio dela íl'a,Amir

Moezzi plantea el análisis de ciertos aspectos relacionados con los orígenes de la

.ír-a desde un punto de vista novedoso, que predispone a una reflexión sobre los

trabajos que se han llevado a cabo sobre la iI'a hasta el momento. Amir Moezzi

fundamenta toda su reflexión en el estudio de los textos más antiguos para poder

entender el islarn.íl'.c sobre esto dice:

<1...1 U, grand nombre d'islamologues et d'oríentalistes se sont

íntéressés d cette "variante" la plus ímportante de l'Islam et le

nombre d'artícles, d'ouvrages et de monographies consacrés d ce

sujet est assez ímpressionnant. Néanmoins, pur ce qui est de

I'imámísme origínel, c'est-d-dire la doctrine censée étre professée

par les imdms historiques du sht'isme appelé plus tard shí'isme

duodécimain ou imámisme, aussi surprenant que cela paraisse, el
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fautfranchement avouer que nous n'en avons encore aucune idée

claire corroborée par un ensemble cohérent de donnés anciennes.

Il n'existe, pour ainsi dire, aucune étude systématique et

exhaustive sur cette phaseformative et primitive de la doctrine>>tza

Y Io que es tal vez más evidente en toda esta crítica es la falta de un

estudio sobre los textos más antiguos que clarifiquen la doctrina primitiva del

islam.íl'¡. Efectivamente tal como lo expone Amir Moezzi se da una asimilación

(confusión) entre las enseñanzas de los imanes en sus textos más antiguos y las

"ideas profesadas" por pensadores posteriores, provocando que el pensamiento

^í¡'isea considerado como un todo monolítico sin evoluciónr2s, algo que no se

coffesponde con la realidad y que pasa por alto un hecho únicamente analizado

como fenómeno históriqo y que supone un fenómeno significativo sin parangón

paru el estudio deLa íla, como es la ocultación del Duodécimo Imán.

El texto en el que nosotros nos apoyamos para defender nuestra tesis surge

precisamente de este acontecimiento. Por 1o tanto debemos remarcar este hecho

que tantas repercusiones tendrá para el desarrollo posterior de la íl'a y que

supuso un cambio de mentalidad en los creyentes. Pero no únicamente se trata de

un acontecimiento paradigmático es también un hecho que supone un cambio de

actitud tanto para el creyente como para aquellos que quieran aproximarse al

estudio de la íI'a.

Amir Moezzi nos advierte en este sentido:

r2aAmir Moezzi, Le guide divin dans le shí'isme originel. Ara sources de l'ésotérisme
en Islam. Paris, Verdier, 1992, p.7 .

r25Amir Moezzi, op. cit supra, p. B.
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<<1...1 il paraít impossible d'avoir une compréhension synthétique

globale de la doctrine, compréhension indispensable pour une

étude analytique des poínts précis et des détails fondamentaux.>>t26

Algo que nosotros consideramos igualmente necesario. Creemos que para

nuestro estudio debernos partir de las mismas tesis que Amir Moezzi mantiene

sobre los imanes, y más todavía, debemos enfocar el estudio desde el mismo

ángulo con que Amir Moezzi enfoca su estudio. Es desde este ángulo desde

donde nosotros planteamos estudiar el tema del desapego del mundo. Un aspecto

mucho más concreto y vinculado a nuestra tesis que puede ayudarnos a

comprender el desarrollo posterior de la il'a y, sobre todo, ciertos aspectos

doctrinales inherentes al islam Jr-?que son poco comprendidos, sino se analizan

desde este posicionamiento, es el significado y valor que ha tenido el desapego

del mundo en el desarrollo de la mentalidad y la forma de entender el mundo para

los ̂ íi'¡?s. Sin embargo, teniendo presente este aspecto nosotros no vamos a

adentrarnos tal como requiere Amir Moezzi en los aspectos teosóf,rcos

únicamente, sino que pensamos que también es necesario analizar, pese a su poca

estructuración en los primeros tiempos del islam, un aspecto esencial, el

filosófico para comprender los inicios de la estructuración del pensamiento.íi?

La pregunta en este capítulo sigue siendo cuáles eran las ideas que los

imanes dodecimanos tenían sobre el concepto de desapego del mundo. Analizar

este concepto en su esencia más primitiva es una labor compleja debido a la

dispersión y poca sistematización del material existente.

t 'olbidem supra, p.8
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Sin embargo, el texto que estamos estudiando creemos que es muy

significativo para adentrarnos en este análisis. Los imanes si nos atenemos al K.

Bilawhar mantenían una idea muy clara sobre el concepto de desapego del

mundo. No hay que olvidar que el K. Bilawhar se inserta en un texto que tiene

collo objetivo fundamentar una creencia precisamente en uno de los elementos

básicos del islam íI'Iimaml Junto a esta afirmación, pensamos que clarificará

este posicionamiento las concepciones de determinados pensadores relevantes

paraladoctrina.í¡ a. Concepciones que son de utilidad para entender la evolución

de la il'a hasta nuestros días, donde los cambios han sido mucho más, si se

quiere, radicales que en fechas anteriores.

A pesar de las continuas llamadas a la unidad del islam por parte de líderes

religiosos, así como la monolítica imagen que persiste en los mass media acerca

de'esta visión única que se tiene de islam, lo cierto es que encontramos una gran

variedad de tendencias y posicionamientos dogmáticos que nos permite afirmar

que el islam no solamente no es uno, sino que existen diferentes puntos de vista

o enfoques del fenómeno islámico. Esto no quiere decir que el íl'Bmo y el

sunnlsmo no presenten elementos comunes. Sin embargo, la realidad es que

existen áreas fundamentales donde las diferencias son notorias, sobre todo con

respecto al Corán o las Tradiciones. Provocando profundas diferencias que son

insalvables y que la mayoría de las veces son evitadas o ignoradas por los líderes

religiosos.

El islam y el mundo islámico que en occidente se conoce es aquel que en

algún momento de la historia ha sido considerado como el enemigo religioso o

colrro el conquistador. Y es más durante un período más o menos importante los

estudios sobre el islarn han sido considerados únicamente desde el estudio del
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islarn sunnI. Se ha construido y estudiado todo un corpus de conocimiento sobre

ese islam que no era más que el islam sunnL

Todo o casi todo el conjunto de elementos que componía la estructura

social del islam, desde sus instituciones hasta las creencias se tenía registrado y

se conocía con más o menos profundidad. El islarn ii'iquedó corlo una rama del

islam sunnl que había pasado a ser aquello de lo cual no se habla y que se

convierte en algo exótico, de puro desconocimiento. El único conocimiento que

se tenía provenía de fuentes de las sunnles que veían enla íl'a una desviación

casi depravada que atentaba a los fundamentos mismos del islam. Algo que

provocó casi una marginación de la íl'a y el que no se estudiase hasta fechas

muy recientes. Sin embargo, hay un dato relevante que debe situarse como

premisa en el estudio del islam, la significación del il'Bmo es crucial parala

comprensión del islam en general. Sin esta r¿rma del islam no serían comprensible

muchos de los aspectos históricos y controversias doctrinales, incluso filosóficas

que han tenido lugar a lo largo de la historia del mundo islámico.

En orden a comenzar a trazar una serie de respuestas que ayuden a

responder estas preguntas y a desarrollar un acercamiento apropiado para

entender las características distintivas del islam, sus orígenes, posicionamientos

teológicos y legales, así como las ramificaciones de las diversas prácticas que se

encuentran en el islam, deberíamos examinar los elementos distintivos de las

diferentes escuelas o doctrinas que se producen dentro del islam. Ahora bien,

nosotros únicamente nos centraremos en aquellos aspectos que nos ayuden a

perfilar de una forma clara el objeto de nuestra tesis.

Por tanto, debemos determinar las diferencias doctrinales que diferencian

a sunnles y íl'tes En tal sentido uno de los más prestigiosos investigadores
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Selyed Hosein Nasr en la introducción a la obra de Allarna Tabatabai Shiite

Islamt2t ya nos advierte en este sentido. No solamente hay que tener presente a

quien va dirigida la obra donde se tratan temas referentes a dogmas o prácticas,

sino que tarnbién las diferencias entre sunnles y il'tes deben ser expuestas si no

queremos caer en un reduccionismo donde la única opción válida sea o bien el

pos ici onamiento doctr inal s unn I o el .íi'¡--

Para poder entender con cierta claridad el il'Bmo y cómo difiere del islam

sunnles necesario plantear los orígenes históricos del il'tsmo. Como ya hemos

mencionado más arriba el estudio dela il'a se sitúa en sus orígenes como una

disciplina dentro del estudio del islam -sunnt- y las religiones comparadas,

como una división que muchas veces se evidencia marginal. En 1924, E. G.

Browne se quejaba -en A Literary History of persia I28- de la falta de

conocimiento y sobre todo de la falta de textos que permitieran a los

investigadores estudiar la 3r'a, en lo que se refiere al grupo más importante del

islam iI't,la il'a imamlo dodecimana.

A pesar de esta falta de conocimiento y sobre todo de textos fue durante

el siglo XX cuando se produjo un avance significativo en el conocimiento de la

íI'a imam¡. Si durante el siglo XIX existía una cantidad muy limitada de textos

disponibles en occidente que permitiesen centrar la atención en la íl'a, sería en

el año 1874 cuando se realizó el primer estudio importante en una lengua no

islámica. Fue lgnaz Goldhizer quien con un artículo sobre polérnica sunnl-iíl

comenzó a investigar y dar a conocer que no todo el islam debía considerarse

"'Cfr., Allamah Tabatabai, Shiite Islam, Albany, 1975

r28Ver el prefacio del tomo IV de E. G. Browne, A Literary History of Persia,IY:
Modern Times (1500-1924), Cambridge, 1924 (Yarias reimpresiones).
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sunnL Con su obra Beitrcige zur Literaturgeschíchte der Sl'a und der

sunnitischen Polemikt2e,inició los primeros trabajos científicos sobre la^íla. Sin

embargo fue E. G. Browne el que contribuyó enormemente con A Literary

History of Persia al conocimiento de los ̂ íi'¡es y sobre todo de los.íz'r?s de Irán.

Dwight M Donaldson, un misionero cristiano, al igual que Browne sería uno de

los mejores conocedores del islam iI'lirani. Sutrabajo The Shi'ite [sicJ Religíon:

A History of Islam in Persia and lrak [sicJt3j ha sido considerado como una de

las obras de referencia hasta tiempos muy recientes. Después vinieron Louis

Massignon y Henry Corbin dando a los estudios sobre Ia il'a una dimensión que

nunca había alcanzado hasta ese momento en occidente. Recientemente el

acontecimiento histórico que más repercusión ha tenido en los estudios sobre la

3l'a, ha sido el triunfo de la revolución islámica en Irán lo que ha permitido un

mayor grado de interés y de investigación sobre el islam i¡? Si bien este foco de

interés se centró en aspectos de carácter político y sociológico, lo que ha

mantenido el grado de desinformación sobre el il'lsmo incluso en los círculos

académicosr3r hasta fechas muy recientes en España.

t2elgnaz Goldhizer, "Beitráge zur Literaturgeschichte der Sr'a und der sunnitischen
Polemik",en Sitzungsberichtederk.AkademiederWissenschaften,TS,lST4,pp.439-524(reed.
Gesammelte Schriften, Hildesheim, Ed. Joseph Desomogyi, 1967-73, V, pp. 261-346)

r30y", Dwight M. Donaldson, The Shi'ite [sicJ Religion: A History of Islam in Persia
and lrak [sic] . London: Luzac and Company, 1933.

r3r Nosotros no vamos a introducir más datos sobre la historia de los estudios sobre la
ir-'a, remitimos al lector a un artículo de Etan Kohlberg, "Western Studies of Shr'a Islam", en
Shi'ism, Resistence, and Revolutlon, Boulder, Colorado, ed. Martin Kramer: London, Westview
Press, 1987, pp.3l-44,que ofrece un datos muy interesantes de los primeros intentos de estudio
del islam . Sin embargo, en los datos referidos al s. XVI-XVil faltan referencias a las embajadas
y recopilaciones llevadas a cabo por viajeros portugueses y españoles. Sobre todo el relato que
hace García de Silva y Figueroa de su viaje y embajada a Irán. Sobre los viajeros y embajadas

Hacia una etica islamica. Jose Francisco Cutillas Ferrer.

Tesis doctoral de la Universidad de Alicante. Tesi doctoral de la Universitat d'Alacant. 2002



69

Si abordamos las diferencias doctrinales del islam sunnly el islam .íi'i

debemos partir de una premisa importante dentro del islarn .íi'lque en contraste

con el sunnlmantiene la exigencia de que debe existir una autoridad que asuma

todos los asuntos religiosos de la comunidad y no solamente éstos, sino también

aquellos que afectan estrictamente al aspecto iniciático en el acercamiento a Dios.

Para entender este aspecto debemos partir de que Muhammad fue durante

su vida el interlocutor directo de Dios y por tal motivo la guía necesaria para los

musulmanes en su acercamiento o interpretación de los preceptos divinos. La

situación carnbió cuando el profeta Muhammad murió y la comunidad de

musulmanes se tuvo que enfrentar a una situación que no estaba claramente

definidar32.

Todos los creyentes J.r?s creen que el legítimo sucesor del profeta

Muharnmad fue su primo y yerno 'Ah ibn Abi Tálib, y los únicos herederos a los

que la comunidad de creyentes debe seguir son los descendientes de 'Ah.

Discrepancias sobre estos descendientes enzarzarontambién a la comunidad íl'I

durante los primeros siglos del islam. Situación que no desapareció en los siglos

siguientes y que provocó discrepancias sobre cuestiones doctrinales. Así, un

número de sectas íl'Ies importantes se desarrollaron, si bien muchas de ellas

de España y las relaciones diplomáticas de ambos ver José Francisco Cutillas Ferrer, "El siglo
XVI y elcomienzo de las relaciones diplomáticas con Persia: Carlos V y San Ismá'rl"en Carlos
V, los Moriscos y el Islam, Sociedad Estatalpara la Conmemoración de los Centenarios de Felipe '

II y Carlos V & Universidad de Alicante,2001, pp. 339-349.

ri2En este sentido podemos ver como a lo largo de los primeros siglos del islam, en la
comunidad ir'¡, se va a repetir este estado de inquietud debido a una falta clara de evidencia de
quien era el sucesor del imán, sobre todo a partir del noveno lmán dentro de los i¡-'¡?s imánues
y err f a il 'a isntá'il la parlir de Muhamrnad ibn Ismá'rl.
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desaparecieron casi tan rápido como habían surgidor33. Las principales ramas que

han sobrevivido hasta nuestros días han sido la escuela zaydl que se ha

desarrollado en el Yemen. También la comunidad ísma'Ill muchos de sus

seguidores viven en la India, al sur de Iraq, en el norte de Pakistán, en el Líbano,

Afganistán y en varias comunidades en Europa y Norte América.

La comunidad imaml es la más numerosa en Irán y sobre todo ha

mantenido desde el siglo XVI unapreponderancia importante sobre el resto de las

demás comunidades, debido a una serie de circunstancias históricas que hicieron

de Persia el primer país con el3l'tsmo imamlcomo religión de estado. También

han jugado un papel preponderante en las regiones centrales del mundo islámico.

Si la consideramos con respecto a la escuela ísma'Illy la zaydt, que se han

mantenido en un ámbito periférico con respecto a lo que consideramos el centro

del mundo islámico, comprenderemos el peso específico que ha tenido Ia iI'a

ímamt, por ello el papel que han representado como grupo diferenciado y

representativo del islam ̂ íi'l=es el más importante.

También hay que tener en cuenta su posicionamiento doctrinal. El credo

imámlocupa una posición intermedia enftelazaydiWo (que en muchos aspectos

esta muy próxima ala sunna) y la ísma'Iliyya (que ocuparía una posición más

alejada de lo que se considera ortodoxia islámica). La escuela ímamltambién es

conocida como escuela itna 'aíariyya, y también jta'fariyya (por el importante

papel jugado en su desarrollo doctrinal por el imán Ya'far as-Sádiq.

Introduciremos a continuación aquellas diferencias doctrinales que

evidencian la distinción entre el islam il'Iy el sunnL Es necesario aclarar que

'33Sobre este tema ver Moojam Momen, op. cit. supra,pp. 45-60. Se exponen todas las
divisiones que han ocurrido tras la llegada de cada uno de los imanes.
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nosotros no entraremos en el análisis de la problernática y de la historicidad de

los datos únicamente los aportarelnos.

Si se expone la historia de los orígenes del islam .íl'r, debemos plantear

una serie de prerrogativas que nos ayuden a entender el grado de dificultad de

afrontar esta tarea. Si analizamos los acontecimientos históricos desde los textos

sunnles veremos como son diferentes con las versiones il'Ies, la historia es

ciertamente diferente desde la il'a y esto no quiere decir que la interpretación de

la historia esté distorsionada en uno y otro de una forma intencionada. Cada

grupo -sunnles y il'tes- siente sus propias versiones de los orígenes del islam

como verídicas y, lo que es más interesante, son excluyentes. Esta situación no

debe considerarse extraña puesto que tal como nos advierte Bernard Lewis fueron

escritos por teólogos sunnles y iI'tes en fechas posteriores y por lo tanto la

veracidad de los datos no puede ser muy correcta. Lo que tratan ambos grupos es

de adecuar la historia a sus posicionamientos doctrinales. Algo que a nosotros no

nos debe de afectar pues lo que nos interesa no es tanto la veracidad de los datos

históricos sino el desarrollo doctrinal posterior.

El islam primigenio estaba formado por un único bloque, constituido por

varios grupos que se formaban y disolvían, siguiendo diferentes doctrinas y

líderes y cambiando con una facilidad desconcertante. ''o Por otro lado para John

L. Esposito el enfrentamiento entre al-Husayn nieto del Profeta Muhammad y

Mu'áwiyar35 provocó la división de la comunidad islámica en dos ramas la sunnl

r3aBernad Lewis, Islam in History, Chicago, Open Court, 1993, p.298. 
.

' '5Mu'áwiya I b. Abi Sufyán, el fundador de la dinastía omeya. Estuvo en el califato
desde el año 4l/661 a 601680. Su padre fue Abü Sufuán b. Harb b. Umayya al-Akbar b. 'Abd

Sams. Ver EI\ ,YLI,  p.263.
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y la il'136. Nosotros no entraremos en una diferenciación entre lo que muestra la

historiografía tradicional de Ia Jla y lo que la crítica moderna occidental

evidencia en la línea de Mooiam Momen:

ul...l In consídering Shi'i history, especially in the early period, it

is necessary to dffirentíate between the traditional history as

recorded by the Shi'i writers and results of modern critical

scholarship.[...]r '"

Únicamente nos centraremos en la concepción tradicional del islam Jl'2,

es decir, en la forma en la que ellos -los íl'tes- evidencian lo que debe ser el

islam. Por tal motivo no valoraremos las diferentes posturas adoptadas por

sunnles o íl'Ies frente a un mismo evento aunque con desarrollos e

interpretaciones di ferentes.

2.a.1. Los orígenes de la íf a imaml

Los orígenes de la il'a imamlestán relacionados con los acontecimientos

ocurridos antes y después de la muerte del Profeta. Los sunnles mantienen que

Muhammad murió sin dejar un sucesor'" y sin dejar claro cual debía ser el

¡36John L. Esposito, Islam - The Straight Path, New York, Oxford University Press,
1991, p.45

r3TMoojan Momen, An Introduction to Shi'i Islam, New Haven & London, Yale
Universi ty Press, 1985, p.23.

r38SLr hijo Ibráhrm había muerto durante la infancia.
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procedimiento para elegir al líder de la umma. Después de unos sucesos un tanto

extraños, y tras una asamblea que fflarca el primer ejemplo de consenso en la

umma, el primer líder elegido tras la muerte del Profeta fue el suegro de

Muhammad, Abu Bakr (fue califa entre los aflos 632-634). Fue reconocido entre

los sunnle,s como el primer califa. Le sucedió 'IJmar ibn al-Jattáb (634-6a$ y

después por'Utmán ibn 'AfÍán (644-656), ambos yernos del Profeta. Se puede

decir que para los sunnles las cualidades de los tres primeros califas y el método

que se siguió para elegirlos sirvió como patrón para elegir a los sucesivos califas

y marcar las obligaciones y deberes que debían seguir los califas. De acuerdo con

la doctrina sunnlel dirigente de la comunidad debe ser un descendiente de la tribu

de quray5 y curnplir una serie de preceptos necesarios para poder ocupar el

califato (tales como conocer la ley islámica, habilidad para conducir los asuntos

políticos , la guerra, etc.). El califa debía elegir a su sucesor, o bien ser elegido

entre sus allegados y descendientes mediante una asamblea. El problema de quién

tenía el derecho de ser elegido se encuentra en la base de muchos de los

conflictos doctrinales entre sunntesy il'tes.

Si la eleccíón del sucesor del califa se enmarca dentro de un consenso y

con unas obligaciones y deberes políticos (también religiosos). El planteamiento

para los íl'tes tenía un trasfondo mucho más espiritual. Tras la muerte de

Muhammad (632) en la comunidad.ír-'lse hizo evidente la necesidad de un guía

espiritual. El hombre sólo no puede orientarse a través de las enseñanzas divinas

en cada momento. No puede saber el camino correcto que debe seguir; algo que

realmente le lleva a equivocar el camino hacia Dios y la salvación. No es

suficiente que el hombre posea las enseñanzas del Profeta. Debe mantener un

vínculo, tal como ocurría con el Profeta, que le mantenga unido a Dios.
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Los il'tes mantienen que elmundo y su comunidad hurnana no han estado

nunca, y no lo estará, sin un vínculo que le acerque a Dios, sin una autoridad

religiosa que guíe sus actuaciones en todo momento. Tras la muerte del Profeta

la persona que recibe esa responsabilidad que mantiene la unidad de la

comunidad de creyentes con lo divino es el imán, a través de la familia del profeta

Muhammad.

Por lo tanto uno de los elementos doctrinales delail'a, a saber, aquel del

imanato y el de la autoridad religiosa, fue ampliamente aceptado en toda la

comunidad iI'l constituyéndose en uno de los pilares fundamentales de Ia il'a

y al mismo tiempo en un punto directo de confrontación con la comunidad sunnI.

Tal como veremos más adelante, este importante punto doctrinal está sustentado

en aspectos filosófico-religiosos que subyacen en los fundamentos mismos de la

íl'a en general y que suponen una primera manifestación de ese neoplatonismo

que tanto llegaaimpregnar los pilares del .íi? En palabras de Amir Moezzi, este

aspecto es el que da total consistencia ala visión del islam il'Iy sobre el que se

sustentan elementos que no tendrían significación sin el aspecto doctrinal que

supone el imanato. En este sentido apunta Amir Moezzi'

<[...] Je me suís rendu compte que ce que j'ai appelé <la visión du

monde> imamite pouvait étre considérée comme la <cente de

rayonnement> d partir duquel les recoins obscurs de cette doctrine

dédaléenne pouvaient étre éclaireés et peut-étre son but et sa

signíficatíon appréhendés. Or, le vérítable axe autour duquel

tourne cette vísion du monde est la personne du Guide Parfait

(l'imam) aussi bien dans sa dimension ontologique [ ]
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qu' his tor ique, deux dimensions d' ailleurs indissolublement liée s.

La cosmologie-cosmogonie, I'anthropologie, la sotériologie et

l'eschatologie de I'imamisme gravitent toutes autour de son

ímamologie et demeurent, je le répéte, trés insffisamment étudiées

ou analysées.>)l3e

En tal sentido es necesario entender el concepto de imanatorao y sobre todo

ver si existe una concepción del desapego del mundo para los imanes.

A pesar de la única visión historiográftca-lasunnt-quese da dentro del

islam, el islam .íl? siempre ha mantenido la pretensión de que aceptase su

particular visión de la historia, diferente en algunos aspectos con respecto a los

sunntes. Este criterio se ha convertido en un auténtico problema para intentar

plantear una unidad de criterio dentro del islam. Desde sus orígenes, es decir,

desde los primeros tiempos'del islam en que el profeta Muhammad vivía, los

seguidores de la il'a han tenido un cuidado muy especial en resaltar ciertos

acontecimientos que reforzaban sus tesis con respecto al problema político que

se planteaba tras la muerte del profeta Muhammad. Aspecto éste que plantea

problernas para los sunnles y que de hecho nunca ha sido resuelto de una forma

satisfactor ia par a ambos grupos.

A colación de este importante principio doctrinal delaíl'a-el imanato-

surge uno de los elementos que van a suponer el primer punto de enfrentamiento

dentro del islam. Según las tradiciones del Profeta, éste ya había designado a un

r3eAmir Moezzi, op. cit. supra, p. ll.

'ooPara una comprensión del concepto de imán (imán) y su significado para la it 'a, es
recomendable leer el texto de Amir Moezzi, (1992).
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sucesor. En los libros d.e la íl'a, el sucesor del Profeta era 'Ah ibn Abi Tálib,

designación que suponía un enfrentamiento directo con los compañeros del

Profeta. Esta decisión irnplicaba una serie de elementos doctrinales de orden

capital para el desarrollo de la .í¡'a. No era una designación corto pudiera

pensarse unilateral o privada delProfeta, sino que se tratabade un designio divíno

en el cual el designio explícito se suponía directamente de Dios a través del

Profeta. Con lo cual la designación (nas.s) de 'Alr irnplicaba una función

testamentaria que implicaba una herencia directa de ciertas funciones (wasiya)

propias del profeta Muhammad.

Con esto vemos surgir un aspecto que doctrinalmente adquirirá un

importante peso, a saber las atribuciones heredadas de un conocimiento del

significado espiritual (leáse oculto) de las leyes islámicas y del Corán. Algo que

conformará el inicio de una tradición esotérica. de cuvo maeisterio 'Ali será el

iniciador.

Así, el papel de los tres primeros califas se veía cuestionado como un

hecho arbitrario de usurpación de los derechos de los legítimos sucesores del

Profeta. Esto explicaría porquélos imam¡?s se ven a sí mismos como victimas de

la injusticia desde los primeros tiempos del islam. 'Ah fue califa por unos pocos

años (656-66I), pero este tiempo de califato que podría haber sido un momento

crucial para afirmar la doctrina il'l se convirtió en un tiempo en el que las

continuas crisis y conflictos provocaron una desestabilización de la comunidad.

En este ambiente donde las guerras y conflictos fueron una constante, su

asesinato por un fanático según las tradiciones.ír'r?s cuando rcalizaba la oración

acentuó más el sentimiento de victimas que sobre los .í¡-'¡?s se cernía. Tras su

muerte el califato y el poder volvería a la familia de los omeyas que detentarían
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el califato durante un siglo aproximadamente (660-750). Esta dinastía -para los

ir¡'res-es considerada como usurpadora del derecho de los verdaderos y

legítirnos herederos de la dirección de la cornunidad islámica.

Tras la muerte de 'Ah, los acontecimientos se desencadenaron de una

forma traumáticay a\a vez controvertida. Su hijo mayor al-Hasan fue obligado

a dejar de reivindicar sus pretensiones al califato y a ceder la dirección de los

musulmanes en favor de Mu'áwiya (661-680). El segundo hijo de 'Ah, al-

Husayn, unos veinte años más tarde, intentó reclamar sus derechos sobre el

califato. Sin ernbargo, él junto con un número significativo de sus familiares

fueron vencidos y exterminados en una batalla desigual (Karbalá') contra el

ejercito de al-Yand ibn Mu'áwiya (octubre del año 680). Este hecho marcaría un

hito en la historia y la conciencia de la iI'a y una fecha a recordar continuamente

por los il'tes.

Hay que reseñar que esta masacre significó un momento de reflexión y

también un motivo especial, en que el martirio se convirtió en uno de los

elementos más significativos parala.íI'a. Los illes creen que al-Husayn eligió

deliberadamente morir como una forma de demostrar su amor hacia Dios y

también como una muestra de defender la religión. Como consecuencia de esto,

los .íl'¡?s consideran una obligación participar en los actos en los que se

rememoran estos hechos y mostrar dolor y pena por la muerte de al-Husayn y su

familia. Recordemos que estos eventos han sido rememorados a lo largo de los

siglos en las representaciones teatrales denominadas ta'zíye (condolencia) que se

representan especialmente durante 'aiurl (los diez primeros días del mes de

Muharram en el que se conmemora la muerte de al-Husayn). Esta representación

de ta'ziye es la puesta en escena de la batalla, con cánticos y lamentaciones, junto
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con procesiones en las que los participantes se infligen latigazos, cortes, etc., para

hacer suyos el dolor que sintió al-Husayn. La localidad de Karbalá' localizada a

unos cien kilómetros de Bagdad se convirtió en un centro de peregrinación que

rivalizó con La Meca. Fue también un centro educativo muy irnportante para los

imámtes allí se establecieron importantes miembros de la comunidad de sabios

de la escuela imamlque ejercieron su magisteriorar.

Esta batalla, tal como hemos indicado, marca un momento significativo

pues tras ella se produce un cambio de posición y de actitud de la comunidad il't,

la época de oposición activa terminó para los iI'Ies. Es muy interesante reseñar

que desde este momento los imanes de la comunidad en Medina llamaron a la

comunidad Sl'la mantener una actitud de pasividad(qu'ud).Este nuevo estado,

marcó una nueva etapa en la que se desarrollaron los doctrinales y filosóficos.

No hay que dejar de apuntar como idea contrapuesta a este estado que de

este momento surgió ese mesianismo que vemos tan significativo paÍa

comprender la actitud del creyente con respecto al mundo. Aunque hubo escuelas

dentro dela iI'a como la escuela zaydlque llevó a cabo una política de jur@ (ir

hacia delante en la batalla o el enfrentamiento), algo que contrasta con ese estado

de pasividad, en cuanto a reivindicaciones , que adoptó la comunidad imámi Esto

nos lleva a plantearnos el porqué de tal actitud. No hay que ir mucho más lejos

en los planteamientos, la explicación se encuentra en un determinismo que dejaba

en manos de Dios el momento en el futuro para un cambio de actitud, y así

conseguir los objetivos. Este acontecimiento debe asociarse a otro no menos

ro'Es interesante el capítulo que dedica Moojam Momen, op. cit. supra, pp. 86-104, a
los ulemas, donde expone la difusión del islam i t' l imámt en el Irán e lraq, junto con el Líbano.
En él se expone la procedencia de los ulemas en cada uno de los períodos entre el año 1000 y el
I  500.
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importante que llevó al irrán Jomeyni al triunfo de la revolución. Su

posicionamiento y su visión de la comunidad de creyentes corrro una unidad de

acción posibilitó que con su crítica y rebelión frente al poder corrupto adelantase

lo que llamaron el la plasmación del reino Dios en la Tierra. Algo que contrasta

con ese aspecto resignado, pasivo del islam iI'lajbarl(tradicionista) que había

mantenido desde aquella legendaria batalla de Karbalá'.

Volviendo a aquellos acontecimientos de Karbalá', como consecuencia de

este desligamiento de toda pretensión política se produjo un reforzamiento de los

aspectos religiosos del mensaje. Así, el sentido que adquirió la íl'a estaba más

relacionadas con un movimiento religioso que no con un movimiento político que

era a lo que había aspirado hasta aquel momento (vuelvo a insistir en el aspecto

que adquirió más tarde en tiempos de la revolución del imán Jomeyni).

Así, ese aspecto político vinculado al religioso que ha definido la

concepción del islam sunnt, con el islam.íi?se modificó pudiendo decir que casi

se convirtió en un movimiento secular al separar religión de aspiraciones

políticas, ofreciéndonos una posible vía de explicación a muchos de los

problemas en los que se encuentra el islam. En concreto el islam il'l imamlse

convirtió en una verdadera religión por naturaleza, donde el aspecto interior fue

el que alcanzó niveles importantes.

Tras este acontecimiento encontramos que la comunidad .í¡'z se incrementó

en el número de seguidores. Con Muhammad al-Báqir (m.733) y su hijo ta'far

as-Sádiq (m. 765) se produjo un gran desarrollo de la doctrina il'L Y lo que es

talvezmás importante se produjo una síntesis coherente, cerrada, de lo que había

sido el período previo, en el que más que un islam iI'lteníamos una amalgama,

muchas veces divergentes, de doctrinas muchas pre-islámicas y que no encajaban
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facihnente en lo que se pretendía como una doctrina islámica (pensernos en la

metempsicosis aceptada por ciertos grupos heterodoxos).

De Ya'far as-Sádiq poseemos muchos datos lo perfilan, no ya sólo como

a un imán con todo lo que ello cornportaba, sino como un gran sabio de su tiempo

(hay que pensar que muchos de los grandes sabios que más tarde darían lugar a

las irnportantes escuelas sunnles estudiaron como alumnos con él). Pero no sólo

era un teólogo o un experto en tradiciones que tenían que ver con la legislación

o jurisprudencia islámica, era también un personaje muy interesante, a tenor de

lo que nos ha trasmitido en su magnifico trabajo de Amir Moezzi (1992), para

entender el esoterismo islámico y sobre todo el íI'límaml.

Los escritos de sus discípulos plasmados en lo que se conocía como los
'cuatrocientos libros' (al-us.ul al-arba'Ltmi'a, o las cuatrocientas colecciones de

tradiciones) constituyeron la base para la elaboración de lo que serían los

fundamentos de la il'a en sus aspectos doctrinales, filosóficos, etc. Su escuela y

sus discípulos fueron un paradigma de su tiempo e incluso todavía en la

actualidad son referentes necesarios para comprender La íl'a.

2.a.2. La nueva situación histórica v doctrinal.

Se puede decir que el equilibrio de fuerzas entre el islam sunnly íl'l

cambia de una forma un tanto dramática, en palabras de P. E. Walker, cuando a

principios del s. IV/X llega al poder una nueva forma de entender el islam que

rompe el equilibrio cultural entre un islam oriental y otro occidental, ambos

sunnles, pero enfrentados políticamente; este nuevo poder es el de la dinastía

Fatimí delNorte de África. Este dato, iunto con una serie de movimientos socio-
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políticos colno los cármatastoz, va a suponer el advenimiento de una verdadera

visión Sl'Iunica del mundo islámico. Como muestra los büyres controlaron el

califato de Bagdad, los hamdánres tuvieron el control de importantes centros

culturales collo Alepo y los fátimres ejercieron un importante papel en el recién

creado califato fatimí del Cairo.

Si volvemos a recordar las diferencias doctrinales del islam sunnly el

islarn ̂ íl'i encontraremos que estas están claramente delimitadas. Como ya

decíamos debemos partir de una premisa importante para el islam.ír .[ según la

cual debe existir una autoridad que asuma todos los asuntos religiosos de la

comunidad y aquellos que afectan al área estrictamente de la iniciación en el

acercamiento a Dios. Muhammad fue durante su vida el interlocutor directo de

Dios y por tal motivo la guianecesaria para los musulmanes en su acercamiento

o interpretación de los preceptos divinos. La situación cambió cuando el profeta

Muhammad murió y la comunidad de musulmanes se tuvo que enfrentar a una

situación que no estaba claramente definidara3.

De acuerdo con Allamah Tabatabai, la historia dela il'a comienza con la

designación de 'Ali como sucesor de Muhammad.raa Después de la muerte.de

Muhammad, la mayoría de los musulmanes eligieron un sucesor o califa, pero

tazQarmatl, nombre dado a los seguidores de una rama de la ismá'Iliyya. Tenían como
seguidor a Hamdán Qarmat, un ismá'llllíder en el sawad de Küfa. El término fue usado por
aquellos grupos que rehusaron reconocerel derecho de los califas fátimres alimámato.Para
obtener una idea del proceso histórico del movimiento ver EI',IV, p. 660.

ra3En este sentido podemos ver como a lo largo de los primeros siglos del islam en la
comunidad ir-'ise va a repetir este estado de inquietud debido a una falta clara de evidencia de
quien era el sucesor del imam, sobre todo a partir del noveno imam dentro de los imámtes y en
la ila ismá'Illa partir de Muhammad ibn Ismá'll.

rooAllamalr Tabatabai, op. cit. supra,p.39.
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no a 'Ah. El grupo de seguidores de 'Ah protestó tal decisión y con ellos se

forrnó el grupo de seguidores de 'Ah que mas tarde pasaría a ser el partido de 'Ah

El concepto il'a significa partido de 'Ah (il'at 'Alfl, también hay otras

formas con las que los il'les son conocidos como al-j ássa (los selectos) o también

at-ta'fa (el grupo). Y esto es así porque los seguidores de la il'a se consideran

los partidarios de los legítimos sucesores del profeta Muhammad en la línea de
'Ali ibn Abi Talib. En los primeros tiempos del islam se produjeron diferencias

entre los il'les que provocaron el desarrollo de diferentes grupos dentro delaíl'a.

Sin embargo, como ya hemos dicho estas diferencias grupales únicamente se

desarrollaron durante los primeros siglos del islam, con un gran número de sectas.

En la actualidad únicamente han sobrevivido los isma'IlIes,los zaydles y los

imamles o dodecimanos que actualmente son mayoría en Irán y están asentados

en importantes áreas geográfrcas del mundo islámico. Con respecto a este grupo,

que es el mayoritario, se deben tener en cuenta una serie de puntos que nos

ayuden a comprender cual es el esquema de pensamiento.

Los orígenes de la escuela imamlestavinculada a los acontecimientos que

tuvieron lugar en los momentos en los que el profeta Muhammad estaba

muriendo(632). Tras las reivindicaciones por parte de los sunnles de que el

Profeta Muhammad no había dejado un descendiente -hay que pensar que su

hijo Ibráhim había fallecido en la infancia- y no había planteado un esquema de

sucesión, se tomaron una serie de resoluciones que no fueron admitidas por todos

los miembros de la primera comunidad. Estos dos puntos son los que han

la5Allamah Tabatabai, op. cit. supra, p. 41
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generado toda una polémica que prácticamente llega hasta nuestros días (a pesar

de los intentos y continuas llamadas a la unidad, sobre todo tras la revolución

islámica de Irán). La elección, ya que este fue el sistema elegido para designar al

sucesor del Profeta, recayó en Abü Bakr que gobernó a la comunidad de

creyentes desde el 632 al año 634, el segundo califa que también fue elegido fue
'LJmar ibn al-Jattáb (gobernó del634-644), el tercer califa fue 'Utmán ibn 'Affán

(gobernó del644-656).

Los .íi'les mantienen que 'Ah estuvo durante todo este tiempo sin

reivindicar su derecho al califato. Los tres primeros califas pertenecían a lamisma

tribu del Profeta -quray5- y además los dos últimos eran yernos del Profeta.

Por lo tanto desde las fuentes sunnles se ofrece un modelo sucesorio que junto

con el modo en el que fueron elegidos los califas determinó un patrón de

transferencia del poder que se erigiría en el modelo del islam sunnL De acuerdo

con esta doctrina de la sunna, el califa debe ser un descendiente de la tribu de

quray5 y poseer un número determinado de requisitos que le facilitasen el

ejercicio del gobierno y de los asuntos mundanos -podríamos decirlo así-

como lugarteniente de Dios en la tierra. Para los illes la decisión de quién debe

ser el sucesor y qué método se debe seguir parala elección del descendiente del

Profeta, es algo que el Profeta dejó preestablecido cuando nombró a'Ah ibn Abi

Tálib como su sucesor, tal como hemos dicho anteriormente.

Quién tiene la razón en este punto, si los sunnles o los íl'tes, no es el

elemento clave para entender la problemática que ha mantenido a ambas

comunidades enfrentadas hasta nuestros días. Si nos atenemos a los argumentos

de los íI'les los tres primeros califas fueron unos usurpadores de aquello que

había ya prescrito el Profeta en la persona de 'A[, lo que evidencia que desde los
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primeros tiernpos del islam y tras la elección de los primeros califas los.íl'z?s se

vean a sí mismos corllo los perdedores y las víctimas (tal como afirmábamos más

arriba). Tras los tres primeros califas 'Ali llegó a califato veinticinco años

después de la muerte del Profeta (el cuarto califa parala sunna durante los años

656-661). Y después de su asesinato el poder volvió a manos de los omeyas (66 i-

750). Durante este período los s¡'Zs vivieron los hechos más significativos que

marcarían la forma de ser de la cornunidad con posterioridad. Al-Hasan al-

Muytaba fue obligado a abandonar sus pretensiones en favor de Mu'áwiya (661-

680), lo que provocó el traspaso definitivo del liderazgo al clan de los omeyas.

Posteriormente ocurrió uno de los acontecimientos que más relevancia histórica

han tenido en la configuración de la forma de ser de los íl'Ies: en el año 680 el

segundo hijo de 'Ah, Husayn fue asesinado junto con su familia en Karbalá', por

las tropas de Yazid ibn Mu'áwiya. Sin embargo, lo más significativo es entender

que este asesinato fue un acto en el que al-Husayn tuvo una parte importante de

responsabilidad, puesto que optó libremente por la auto inmolación, movido por

el amor a Dios y en defensa de la religión. Esta masacre a manos de las tropas

del califa marcó uno de los hitos más interesantes de la escatología íl'L Al-

Husayn se convirtió en el ejemplo a seguir por los Jl'Ies y su martirio en un

elemento más de la doctrina "íi'r, considerándose el martirio un deber para los

il'les.

De acuerdo con John L. Esposito este acontecimiento supuso una tragedia

y proveyó al islam il'lde un paradigma de sufrimiento y protesta que le ha guiado

e inspirado hasta nuestros días.ra6 Este hecho no se encuentra de una forma clara

'ouCfr. ,  John L. Esposito,  op. c i t .  supra,p.45.
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en el islam sunnI. El martirio y la supervivencia frente a la persecución se ha

convertido en una parte distintiva del islam il't, patente en la celebraciones de
'ñúrA'en el mes de Muharram y también en SafarraT. De ahí que dentro de la

concepción del mundo el concepto de sacrificio tenga un valor especial para el

.r¡'¿ Si a esto unimos elementos característicos dentro de la il'a que hacen

referencia a un esoterismo vinculado a los imames, podremos entender ciertas

expresiones vinculadas al desapego del mundo como un elemento suí generis de

la il'a.

Ya dijimos que de toda esta concepción del sacrificio ha surgido una forma

teaftalizada y didáctica de conmemorar la muerte de Husayn en Karbala' -,la

ta'ziye- que se representa durante 'l56'¡v8. Después de la batalla de Karbalá'

se produjo un cambio de actitud postergando las reivindicaciones políticas de los

imámíes. Fue el final de un período y el comienzo de otro en el que los imanes

llamaron a la comunidad a mantenerse en un estado de indiferencia con respecto

a la política (qu'uü. A partir de entonces los imanes -los descendientes del

Profeta- mantuvieron una actitud de renuncia a las pretensiones de la dirección

política de la comunidad. Únicamente se limitaron a la guíay liderazgo espiritual

de sus seguidores. Esto generó un gran corpus textual al centrarse en aspectos que

nada tenían que ver con la política y dedicar sus esfuerzos a difundir su mensaje

religioso.

En este nuevo período se desarrolló de una forma considerable el corpus

doctrinal de la iI'a y entre los que más contribuyeron a este desarrollo tanto

'o'Cfr., Atlamah Tabatabai, op. cit. supra,p.232.

'osSobreestetemaaunquerefer idoauntextomorisco,verJ.F.Cut i l lasFerrer,  Crónica
y relación de la esclarecida descendencia Xartfa. Alicante, Universidad, 1999.
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doctrinal como de seguidores fue Muhammad al-Báqir (m. 733) y Ya' far al-Sádiq

(m. 765). Tanto uno colno el otro contribuyeron de una forma significativa en el

desarrollo de la doctrina il'l imamL

Uno de los aspectos doctrinales más irnportantes de la il'a y que se

configura como el aspecto central de la doctrinasi'¡ts lawalaya (devoción) hacia

los imanes (incluida también Fátima, la hija del profeta Muhammad).

Volviendo a la idea que citábamos más arclba, también es importante el

aspecto que veíamos más arriba que establece que el derecho de sucesión se

produce de padres a hijos como un acto de intervención divina, rechazándose así

el principio jurídico ya asentado entre los sunnles de elección del califa. La

identidad de los imanes está establecida por Dios, por lo que el principio de

elección se rechazó.

Los miembros de la familia del Profeta (ahl al-bayt) poseen unas

características que los hacen ser guías y líderes de la comunidad. Estas

características se trasmiten casi de una forma hereditaria y los hacen situarse por

encima de la comunidad; entre esas características, muchas de las cuales son de

carápter mágico, se encuentran el que poseen un conocimiento ilimitado tanto de

lo visible como de lo oculto, lo que les permite ser los guías de la comunidad y

lo más importante, no caer con sus decisiones en effores o pecado.

Por lo tanto uno de los elementos doctrinales de la il'a, a saber, aquel del

imanato y el de la autoridad religiosa fue ampliamente aceptado por toda la

comunidad, constituyéndose en uno de los pilares fundamentales de la iI'a y al

mismo tiempo en un punto directo de confrontación con la comunidad sunnlTal

como veremos más adelante este importante punto doctrinal está sustentado en

aspectos filosófico-religiosos que subyacen en los fundamentos mismos delail'a
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en general, y que suponen una primera manifestación de ese neoplatonismo que

tanto llega a impregnar los pilares del iI'Bmo.

La doctrina del imanato, crea un número de distinciones entre el islam

sunnl y eI iI'L Los sunntes no aceptan esta doctrina y consecuentemente no

aceptan que el imán sea infalible, o libre de pecado, o una fuente absoluta de

autoridad religiosa.rae Los imanes en la línea de 'Ali 
, Hasan y Husayn poseen

este importante aspecto la infalibilidad (ma's.um). Esto implicaba un

conocimiento libre de errores y actuaciones coffectas en cualquier sentido. Sus

palabras suponen autoridad, constituyen los únicos guías de la comunidad

islárnica tanto en el aspecto exterior del islam como en su aspecto interno o

esotérico.

Así pues, la doctrina de autoridad supone un punto de contraste con el

islam sunnl donde las escuelas de interpretación de las leyes y el Corán son

necesarias. Frente a un islam iü donde todo tipo de cuestiones están resueltas

de una forma definitiva en la persona del imán. Su autoridad es impecable. Su

resolución es completa.

Al estar concentrado todo el conocimiento en unapersona, la sabiduría que

emana del imán requiere un flujo natural de expansión, lo que genera la necesidad

de una ecclesia algo que dentro del islam sunnlno es necesario.

Esto nos lleva a analizar el papel jugado por los teólogos-fiIósofos y

pensadores dentro del islam .ír'¡. Realmente muchos pensadores y escritores

contribuyeron al pensamiento iI'latravés de su esfuerzo personal para proponer

y dilucidar la teoría y la práctica il't" lo que suponía en sí un contrasentido puesto

'oncfr.,John L. Esposito, op. cit .  supra,p.45.
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que lo realffiente prirnordial era la difusión de la doctrina emanada de los imanes

y no los planteamientos particulares de los pensadores.íz-'r?s.

Hay que aclarar que actuaban como representantes del imán en aquellas

zonas asignadas donde éste no podía llegar. Esto nos lleva aplantearnos hasta qué

punto las ideas de los pensadores.íi'Zs eran propiamente suyas y no un desarrollo

de la doctrina emanada del imán.

Sin errbargo, lo que nunca hay que perder de vista es el planteamiento

según el cual las ideas de los imanes constituían la guía ante cualquier situación

nueva. Lo cual vuelve a plantearnos una duda. Hasta qué punto todas las

enseñanzas son completamente atribuibles al imán. Lo cierto es que los

pensadores íI'Ies partían de unos presupuestos donde la iniciativa personal era

mucho más clara que las enseñanzas del imán. En otro ámbito esta actuación

también es visible en los esquemas de los pensadores íl'les los cuales son mucho

más libres frente al rígido sistema de pensamiento de sus correligionarios

sunnlestso.

Qué desempeño tienen los imanes frente a la supremacía de Muhammad

si tienen un poder y conocimiento tan elevado. Frente al profeta Muhammad

mantienen una diferencia que los hace situarse un nivel por debajo de é1, no son

profetas, no han sido los depositarios de una revelación (wahi).

Hay un aspecto mucho más sutil que sí nos obliga a ver ciertas diferencias,

si bien quedan diluidas por el hecho de que el mensaje no se ve alterado; me

refiero a la cualidad que poseen los profetas de ver a los ángeles. Los imanes no

los ven pero los oyen, lo cual no adultera el mensaje. Es una cualidad

l50Paul Errrest Walker, Early phitosophical Shiism.
Ya' q ub al -S i j i ,s t an r, Cambridge, ed. Cambridge Un ivers ity

The Ismaili Neoplatonism of Abu
Press, 1993, p. 5.

Hacia una etica islamica. Jose Francisco Cutillas Ferrer.

Tesis doctoral de la Universidad de Alicante. Tesi doctoral de la Universitat d'Alacant. 2002



89

significativa que prácticamente nos obliga a lnarcar una diferencia pero que en

realidad no existe tal. El mensaje es el factor clave y no la capacidad de visiónrsr.

Otro aspecto diferencial interesante es la cualidad de último sello de la

profecía que le confiere al profeta Muhamrnad un papel preponderante de cara a

la rneta-historia, algo que tanto sunnles como il'tes aceptan. Pero en un intento

de mimetismo en el grado de excepcionalidad, los "íz'¡Zs también confieren este

grado a los imanes.

En partes tan sensibles dentro del islam como son las tradiciones, vemos

como los sunnles difieren de los il'les en este apartado. Teniendo ambos un

corpus sino totalmente diferente, sí diferencialmente sensible tal como estamos

apuntando en estos aspectos doctrinales. Los il'Ies aceptan las tradiciones del

Profeta. Sin embargo, añaden todas aquellas que provienen de los descendientes

del profeta Muhammad hasta el Duodécimo Imán. Siendo ambas fuentes igual de

importantes y con igual validez ala hora de utilizarlas. Lo cual provoca uno de

los hechos más significativos del islam .í¡'¿ Si para los sunnles las fuentes se

encuentran en el Corán y en las tradiciones del Profeta (hadIt), para los.íi?s se

aceptan estas dos fuentes, junto con las tradiciones de los imanes. Algo

excepcional y que provoca el que dentro de la sI'a encontremos un corpus de

tradiciones significativamente amplio, que incluso en elcaso de algunos imanes

como Ya'far al.Sádiq superan en número a las tradiciones del profeta

Muhammad.

Otro aspecto importante para entender el papel que juegan los imanes es

l5tsobre este aspecto es necesario traer a colación eltérmin o muhaddat (aquellos a quien
les habla un ángel), y sobre el mismo ver el artículo de Etan Kohlberg, "The Térm 'Muhaddath'

in Twelver Shi'ism", en Studia orientalia memoriae D. H. Baneth dedicata. Jerusalem, The
Magnes Press, 1979, pp.39-47.
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aquel que hace referencia a la transrnisión del elernento distintivo de la

preeminencia de los profetas y en concreto de los irtanes, me estoy refiriendo al

sentido del términ o nur "' (r* muhammadica-luzmuhammádica) que ha hecho

que la existencia de 'Alr y Muharnmad se retrotraiga a los primeros tiempos

adárnicos. Según esta idea la existencia de ambos se "materializaba" en luz que

trasmitió Adán en toda una línea profética ininterrumpida hasta llegar a 'Abd al-

Muttalib, el padre del Profeta, de aquí pasó a Muhammad y por otra parte llegó

a 'Ah por medio de su padre Abü TAlib. Por tal motivo, 'Ah se convierte en el

único heredero (wasi) de esa transmisión que se remonta a Adán y por lo tanto en

el prirner imán. El tema de la transmisión es muy importante parala.íl'a puesto

que está vinculado al tema del liderazgo. En las tradiciones de los imanes se

afirma que la humanidad nunca ha dejado de tener un líder, un guía, Una prueba

de Dios en la Tierra. Esta cadena de guías incluye entre sus profetas e imanes que

han sido los líderes o guías de Dios, a profetas preislámicos como Moisés o Jesús.

Cadena que se ha mantenido hasta nuestros días con la presencia del Duodécimo

Imán de la il'a que en la actualidad está oculto y que volverá en la parusíapara

en los últimos días de la humanidad luchar contra el mal.

De acuerdo con John L. Esposito, este acontecimiento -la Ocultación del

Imán- supuso una tragedia y proveyó al islam il'l de un paradigma de

sufrimiento y protesta que ha guiado e inspirado hasta nuestros días al islam

rt2Sobre este concepto en el islam ii,¡ts interesante recordar que el concepto d e nw (luz)

esta vinculado a'aql enel sentido de aprehensión de lo divino, de [o metafísico.<<La conception

selon laquelle le coeur es le siége des pouvoirs psychiques ou spirituels est comune non

seulement chez les musulmans (surtout avant l'influence progressive de la médicine grecque)

et les sémites, mais aussi chez un grand nombre de peuples anciens>>. Ver Amir Moezzi, op. cit.

supra , l992,  p .23  n .22 ,  y  también  p .  75  y  ss .
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iíl.ts3 Uno de los ejes básicos de la doctrina.íl?es el concepto de imanatorsa.

Parte integrante de la historia il'Iy sin la cual toda la evolución doctrinal no

podría ser comprendida.

En cuanto a los principios del islam también encontramos diferencias. Tal

como Allamah Tabatabai establece, los cinco principios iI'Ies de la religión son:

tawhid (unidad), nubuwwa (profecía), ma'ad (resurrección), imama (imamato) y
'adl (lusticia divina).rs5 En cuanto al tawhidhay disparidad de opiniones entre los

sunnles y los .íl'les, al igual que con nubuwwa y ma'ad. Sin embargo, en cuanto

a ma'ad e imama hay discrepancias entre las dos doctrinas.

Otra de.las creencias básicas que marcan la diferencia entre ambos grupos

es aquel que hace referencia a la Ocultación del Duodécimo Imán. Con este

acontecimiento; de magnitudes extraordinarias para la íl'a, la Luz Divina o

walayats' pasaron a ser función de los mujttahíd o más específicamente de los

ayatollahs, los cuales actúan como intérpretes de la religión para la comunidad.

Cuando los muytahids son unánimes con un precepto religioso y no hay

t t tCfr . ,John L. Esposito,  op. cí t .  supra,p.45.

r5a'supremo liderato' de la comunidad islárnica después de la muerte del Profeta. El
concepto también viene referido a la comunidad sunnlcomo a la.í¡-l Para una aproximación al
concepto vertanto para unacomo paraotracomunidad el interesante artículo 'imáma',enlaEI2,

I I I ,p.  l l63.SobrelaimámaenlaJiahayquehaceralgunasmatizacionesqueladiferenciancon
el islam sunnL Esta basada en las concepciones formuladas por el Imám Ya'far as-Sádrq (m.
l4Sl765). Fundamenta su concepción en la necesidad permanente de un líder o guía, infalible y
con autoridad en asuntos religiosos. Así, alcanzó el nivel de profecía. La única diferencia es que
el imám no transmite una un texto divino.

"tCfr., Allamah Tabatabai, op. cit. supra, p. Il.

r56Seyyed Hossein Nasr en el prefacio a la obra de Allamah Tabatabai describe walaya
como "la función esotérica de interpretar los misterios ocultos del Corán y la Sarl'a". Cfr.,
Al lamah Tabatabai,  op. c i t .  supra,p.10.
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objeciones, esto es prueba de que un irnán infalible está satisfecho con la

decis ión.1s7

Otro elemento que establece esa diferenciación de la que venimos

hablando, es el hecho de que los sunnles así como los .íl',res tienen distintas

interpretaciones del Corán. Esto que en principio podría ser admitido únicamente

como un motivo de riqueza interpretativa y libre pensamiento, con respecto a

determinados temas no puede ser visto más que como un elemento de

enfrentamiento y crisis. Los sunnle,s no encuentran, por poner un ejemplo, dentro

del Corán fundamento que permita justificar el imanato como uno de los pilares

del islam. Sin embargo los íl'Ies, especialmente en aquellas áreas concernientes

al imanato y la interpretación esotérica del Corán, discrepan con la interpretación

y construcción de determinados versículos coránicos -como en el versículo 3:7.

Algo que con relativa frecuencia encontramos en los tafsnest5s y los libros

doctrinales de la.íld, son las referencias a los imanes (a'ímma) en los versículos

del Corán. De tal forma que allí donde los sunnles únicamente infieren el

significado de guías o incluso libro, los i¡-'les interpretan guía o imán. Esto genera

una irresoluble tendencia a la dialéctica entre ambos grupos, por no decir

enfrentamiento entre los mismos. Este enfrentamiento se ve remarcado porque en

ambos grupos tanto el Corán como las Tradiciones, son las fuentes básicas de

tttEsteconceptoserelacionadirectamenteconladoctrina.ír-r-del iytihad.VerMahmüd
Ramyar, "Ijtihad and Marja'iyat", en Seyyed Hossein Nasr, Sfti¡s¡z -Doctrines, Thoughi, and
Spirituality, Albany, State University of New York Press, 1988, p. 233; "Authority in Twelver
Shiism in the Absence of the Imam", en Wilfred Madelung, Religious Schools and Sects in
Medieval Islant, Londres: Variorum Reprints, i985, pp. 163-172.

tsgTa¡s tr, exégesis, comentario, interpretación, explacación.
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autoridad para el derecho islámico.rse En la misma línea vemos que siendo el

Corán y las Tradiciones los fundamentos del derecho y la teología para ambos

grupos doctrinales, las diferencias ocurren en cuanto que las Tradiciones no son

las misma para los dos, aparecen en dos diferentes corpus, para mundo sunnl

aquellas están recopiladas por Buján, Muslim, etc., y dentro de la sl'a esfán

representadas por las recopilaciones de Kulaynr, Ibn Bábüye, Tüsr.

Otras diferencias interesantes son aquellas referidas a la representación

humana que sí aceptan los.í¡',És, de ahí que las imágenes incorporadas en el arte

fátimi al igual que en arte safavi, dieron una dimensión diferente al arte islámico.

Sentido que diferencial que encontramos en las peregrinaciones a las tumbas de

los imanes y santos islámicos, que si bien son comunes entre los sunntes no están

tan regularizadas ni enfatizadas a nivel doctrinal como entre los il'Ies.t60

Otro interesante concepto doctrinal que marca las diferencias lo

encontramos en el problema planteado en la Ocultación del Imán (gayba). El

imán cuando entra en estado de ocultación transmite sus enseñanzas y directrices

no directamente a sus seguidores, sino que lo hace por medio de representantes

suyos ante la comunidad. Tal como apuntábamos más arriba laíl'a necesitajunto

a una jerarquía espiritual una ecclesia, y más concretamente una jerarquía de

sabios cuya función es la difusión y exposición de las enseñanzas y doctrina. Así,

cuando se produjo la muerte del Undécimo Imán (2601874), se admitió que era

imposible el contacto con un imán. Esto mismo se puede decir de la definitiva

rseVer Andrew Rippin and Jan Knappert, Textual Sources for the Study of Islam,
Manclrester, Universidad de Manchester, 1986, p. 12 y 15.

r60Ver Andrew Rippin and Jan Knappert, op. cit. supra; pp. 98-99; Allamah Tabatabai,
op. c i l .  supra,p.232.
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ocultación del Duodécimo Imán ocurrida en el año 3291940. Sin embargo, y esto

es lo paradó.iico. la organización de la comunidad no se difurninó, sino que

adquirió protagonismo el mismo estrato jerárquico que se habíamantenido con

los imanes. De hecho esta estructura amplió sus funciones y se desarrolló

significativamente.

En este mismo sentido, talvez la estructura organizativa rnás interesante

sea la que representó el isma'IlBmo en su da'wá, difundiendo la doctrina isma'ill

y representando al Imán Oculto en su ausencia. Lo mismo se puede decir de las

il'a dodecimana. Para los ísma'IlIes la estructura organizativa de la da'wa

representaba la rnisma organización, era en sí misma el fin de la organización,

puesto que el imán guiaba sus pasos.16r

2.a.3. Aspectos relevantes de Ia doctrina íÍa

Par entender como existen algunos elementos de la estructura doctrinal del

islam .íi'r que ocupan un grado preponderante, hay que partir de un número de

realidades que prefiguran el esquema doctrinal de la iI'a, vno de ellos viene

representado por 'Ah y su especial posición en el panteón .ír-'i Teniendo como

fundamento lo que hemos expuesto hasta ahora, es evidente que tanto

Muhammad como 'Ah mantienen unaposición destacada, sobre todo si tenemos

en cuenta que su existencia sobrenatural evidenciada como luz (nrtr) se retrotrae

en el tiempo hasta Adán. Y es a través de ella que sus existencias van

'u'Es interesante, sobre la organización religiosa de la da'wáver los trabajos de W.
Madelung, S. M. Stern, W. Ivanow, y la obra de W. Hamdani. De una forma recopiladora la
obra de F. Daftary The Isnta'llts: Their History and Doctrine, Cambridge, 1990, pp. 136-38,
192-95,  212-1  5  y  224-32.
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realizandose generación tras generación hasta llegar al padre de Muhammad,
'Abdalláh. Mientras, 'Afr alcanzó esa realización a través de su padre Abu Talib,

tal como apuntábamos. Por esta relación 'Ah es el heredero legítirno (was.fl y el

prirner imán. Así pues, en esta cadena que se remonta a la creación de la

hurnanidad, el concepto de imán ha tenido una significación muy importante para

la íI'a Puesto que en esta concepción los imamles han mantenido que no ha

dejado de haber sobre la tierra un imán para dirigir a la comunidad de creyentes

hasta el presente. Este principio se ve como una expresión de la gracia de Dios

que persigue mantener a los creyentes en el camino recto. Esta cadena desde

Adán incluye tanto profetas como imanes, muchos de ellos conocidos por el

cristianismo y el judaísmo.

Así, con una cadena de transmisión del conocimiento ('oqD

'materializado' en luz(nrr) que de profeta en profeta y de imán en imán se ha ido

manifestando hasta nuestros días, no es de extrañar que los ejemplos vivos de los

imanes, sus experiencias diarias, en definitiva su personalidad extraordinaria

fueran un ejemplo para los creyentes. El imán 'Ah, y no sólo é1, dio lugar a un

genero literario en el que se expusieron sus virtudes (fa(A'it). Hay que recordar

que segúrq la tradición fue el primero en seguir al Profeta en el islam. Fue de los

primeros en seguir al Profeta en las batallas de los primeros tiempos del islam.

También se cuenta de él que protegió al Profeta con su propio cuerpo y le salvó

la vida. Participó en significativos acontecimientos que le sucedieron al Profeta

como la noche en el que el Profeta hizo su viaje a los cielos, o también recoger

muchas de las aleyas coránicas que el Profeta iba recibiendo. 'Ah está

considerado como un símbolo de muchas de las virtudes que también son

atribuidas al Profeta. Así, entre ellas encontramos aquellas más características de
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él como son su sabiduría, justicia, bondad, etc. 'Ah según la tradición nació

circunciso, y exudó un aroma magnífico. Y para resaltar más todas estas

características elevadas, fue el que recibió el título honorífico de 'Príncipe de los

creyentes'r62. También se dice de él que estará con el Profeta en el Paraíso

recibiendo a los creyentes y ofreciendoles agua a su llegada.

Otro de los elementos doctrinales que es muy interesante destacar es el

papel que jugarán no solo el Profeta sino también los Imanes en el Día del Juicio.

Ellos serán los que intercederán por la comunidad. Y es interesante remarcar que

es de tal peso e importancia esta intercesión que incluso para aquellos creyentes

que hayan pecado también servirá y podrán entrar en el Paraíso. Lo cual pone a

los pertenecientes ala imamiya en un puesto aventajado y les da la garantía d,e

salvación. Es interesante añadir con respecto a este aspecto que los imÚmles según

la tradición, fueron obligados cuando estaban en el seno de Adán a dar su

aceptación a los imanes, lo que les convirtió en los nobles (at-jassa),mientras que

el resto de los musulmanes, los sunnles, fueron llamados 'la plebe' (at-,amma).

Su rigor en la aceptación de los imanes les llevó al rechazo (bard'a) de los

enemigos de los imanes. Estos enemigos de los imanes fueron los que en los

primeros tiempos del islam se opusieron a que 'A[ hered ara el califato tras la

muerte del profeta Muhammad. Por tanto, para los il'Ies aquellos que

personifican en mayor grado el enfrentamiento con los designios del Profeta y del

islam, serían los tres primeros califas, junto con aquellos que adoptaron una

actitud beligerante mientras 'Ah estuvo en el califato ('Á'isa y Mu.áwiyya).

Junto a estos también sitúan a aquellos. que fueron en vida del Profeta sus

t62Los sunnles también atribuyen este título a uno de los primeros califas, a 'Umar, algo
que desmienten los il ' les.
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compañeros (sahaba). Todos estos fueron el soporte de los tres primeros califas,

y se les acusa de además de haber sido los enemigos del cuarto califa 'Ah,

también de haberse opuesto al profeta Muhammad en muchas de sus decisiones

(baste recordar las tensiones que se generaron con el Profeta en su lecho de

muerte entre seguidores de rcalizar aquello que solicitaba el Profeta y los que

argumentaban que no podían atender las peticiones de un hombre moribundo).

Hasta tal punto llega el rechazo de los tres primeros califas que los

nombres de estos ('Abü Bakr y 'Umar) nunca son puestos a los hijos de los .íi'¡?s.

El concepto de rechazo (bara'a) ha tenido unas implicaciones muy importantes.

Todo lo que para los sunnles es considerado como un gran momento para el islam

y los musulmanes, como por ejemplo los primeros tiempos del islam, los .íl'Zs

lo condenan como una época nefasta. Una de las acusaciones más significativas

es aquella que acusa a los compañeros del Profeta de haber eliminado y alterado

partes del texto coránicor63, sobre todo acusando al tercer califa'Utmán en cuyo

califato se frjó el texto coránico. Se acusa igualmente a los sunnles de alterar

aquellas partes que contenían referencias a 'Ah y que fueron eliminadas según

los.íl'.t?sl6a.

La humanidad está dividida según los musulmanes.íi'r?s en tres grupos,

creyentes, musulmanes y no creyentes. Esta diferenciación provendría de las

'u'Huy un interesante artículo de Hossein Modarresi, "Early debates on the integrity of
the Qur'án",enStudia Islantica, LXXVII, (1993), pp. 5-39, que ofrece una serie de argumentos
que dan luz sobre las polémicas sobre el Corán.

luaSobre este aspecto ver los artículos de Etan Kohlberg, "Some Imámr Shr'I Views on
the Sahába, en Jerusalem Studies in Arabic and Islamí, Jerusalem, 1984, pp. 143-17 5; "Some
Imámr Shl'i Interpretacions of Umayyad History", en Studies on the First Century of Islamic
Society,G. H. A. Juynbol l (Papers on Islamic History, 5),  Carbondale, l l l inois,  Southern I l l inois
Universi ty Press, 1982, pp. 145-159.

Hacia una etica islamica. Jose Francisco Cutillas Ferrer.

Tesis doctoral de la Universidad de Alicante. Tesi doctoral de la Universitat d'Alacant. 2002



98

diferenciassemánticasquevenlos íl ' tesenelCoránentrecreyente(mu'minun)t6s

y musulmén (muslimr*)tuu.Los ,íi'zes afirman que ellos son los verdaderos

creyentes, y que los musulmanes son aquellos que aun creyendo en la unidad de

Dios y el mensaje de Muhammad, no creen en el principio de lawalaya, es decir,

no sienten devoción hacia los imanesr6T.

Esta concepción también ha tenido consecuencias en la conceptualización

espacial del mundo. Los musulmanes sunnles tienen una visión del mundo

dividida en dos partes, una sería aquella en la que están todos los musulmanes,

tanto sunnles como iI'Ies, sería el dar al-islám, frente almundo de los incrédulos

r6sPafticipio activo del verbo amana de la IV fonna, que significa 'creer', y también
'fiarse de'. Como participio activo tiene un sentido que va más alla del de musulmán, es el
creyente, el fiel. Un estado de decisión que supone una aceptación sin impedimentos y sin duda.
En tal sent.ido esta por encima del concepto muslim en cuanto que no implica imposición o carga
parael individuo, no hay sometimiento. Estetérmino aparece23}veces en elCorán, mientras que

muslim aparece 42 veces únicamente. De ahí que la importancia relativa que puede tener este
concepto frente al otro es algo a tener en cuenta no sólo como elemento que argumentan los.í.1¡?s,
sino para hacernos una idea del importante peso que tienen a veces los términos en el Corán. Ver
Hanna E. Kassis y Karl I Kobbervig, Concordancias del Corán, Madrid, Instituto Hispano-
Árabe de Cultura, 1987, pp. 24-30.

'6éProviene d elverbo aslama de la forma IY 'abrazar el islam, convertirse al islam', pero
hay un aspecto que sobre todo en su forma de participio activo como es el caso muslim trae a
colación una acción que implica un acto totalmente diferente que a aquel que veíamos con
anterioridad. 'El que se somete', 'el sometido', 'el sumiso' esta un grado por debajo de aquel que
libremente y aceptando el hecho en sí acepta el islam y lo hace suyo, no se lo imponen. Así el
creyente esta siempre un grado por encima del sometido, el muslim. Ver Hanna E. Kassis y Karl
I Kobbervig, op. cit. supra, p. 501 .

t6'Para los.í¡-'ies 'todo musulmán no es un verdadero creyente (mu'min)' . Argumentan
esta afirmación en la aleyacoránica49: l4 <Els beduihs diuen:-Nosaltres hi hem cregut sempre,
sempre hi creiem! Digues [profeta]:- Vosaltres, no hi heu cregut mai, no hi creieu pas! Peró
digueu, més aviat:-  Ens hem sotmés a l ' is lam!.

La fe encara no ha entrat en els vostres cors! Si obeiu Déu, Al'lá, i el Seu enviat i
missatger, Ell no us llevará cap mérit vostre, ni de les vostres bones accions! Car Déu, Al'lá,
perdona molt !  Es Compassiu, Ple de Bondat!>.
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(dar al-kufr).

Un planteamiento diferente, de acuerdo con lo que hemos dicho con

anterioridad, es el que mantienen los iI'Ies,para ellos el mundo se divide en tres

Zonas. La prirnera sería el dar al-tman,la casa de la fe, guiados por un imán o

bajo normas legales de los ímamles. El resto serían los otros territorios. Esto nos

lleva a plantearnos el concepto de j,íhad. ¿Hacia quién estaría dirigido? Y es aquí

donde vemos una diferencia sustancial con respecto alos sunnles. Para los.í¡-'¡Zs

la guerra en primer lugar iría dirigida contra los sunnles, una vez que estos

aceptasen a los imanes estaríamos en el dar al-ñnan con lo que el siguiente

estadio sería llevar el j,ihad al dar al-kufr.

Hay que pensar que hasta fechas relativamente recientes (s. XVI) los.íl'Zs

no han tenido un espacio geográfico cuyo credo fuera eL imamL Y a pesar de esto,

grandes bolsas de población.íl'ihan vivido como minoría entre los sunnles.Esto

nos llevaría a considerar uno de los elementos más característicos del islam.íi'l

Me refiero al concepto de precaución o disimulo (taqtyya)t6t. Una de las

t'sTaqiyya,literalmente es <el hecho de abstenerse de algo por temor), y dentro del

contexto doctrinal de la.í.ña primitiva designa la disimulación por parte del fiel de su pertenencia

a la causa de los imanes cuando la divulgación de sus creencias lo expone a un peligro real, al

mismo tiempo hace referencia al hecho de guardar el secreto de las enseñanzas ocultas de los

imanes. Para una visión general sobre el tema Ver I. Goldziher, "Das prinzip del takijja im Islam"

ZDMG,60, 1906, pp. 213-226, reimpresión en Gesammelle Schiften, Ed. J. Desomogyi,

Hildesheim, 1967 -70,Y ,pp.56-72; EIl,"Tal{tya" (R. Strothmann); E. Kohlberg, "Some Imámr-

Shl'l Views on taqiyya",Journal of the American Oriental Society (JAOS),99,l9'75, pp. 395-

402, reimpresión en E. Kohlberg, Belief an Law in ImámlShl'ism, Variorum, Aldershot, l99l;

E. Meyer,"Anlass und Anwendungsbereich der taqiyya", Der Islam, 57, ( 1980), pp.246-280;

H. Enayat, Modern Islamic Political Thought, Austin, 1982, pp. 175-181; H.G.Kippenberg,

Die vorderasiatischen Erlósungsreligtonen, Suhrkamp, 1991, index, ver ketmán, taqiyya; Van

Ess,Theologie,I,pp.3l2-315. Es muy interesante la tesis manifestada por M. A. Amir-Moezzi,

en Le guide divin dans Ie shl'isme originel; aux sources de l'ésoterisme en Islam, Verdier,

Paris, 1992, p. 66; para un analisis más detallado pero confrontado en algunos aspectos al de

Amir-Moezzi. Yer E. Kohlberg, "Taqiyya in Shr'r Theology and Religion", Secrecy and
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peculiaridades más interesantes y que han ocupado un lugar preponderante en la

doctrina.í1'Z

Hasta aquí estarnos viendo como una serie de diferencias aparentemente

sustanciales, podrían llevarnos a una conceptualización de ambas comunidades

como doctrinalmente diferentes.

Sin ernbargo, esto no es así pese a tener puntos doctrinales donde el

enfrentamiento es patente. Se debe aclarar que ambas legislaciones son muy

semejantes. Únicamente encontramos diferencias sustanciales entre ambas

comunidades en tres puntos dentro de sus legislaciones:

l) Matrimonio. Los imamles reconocen una peculiaridad que únicamente

aceptan ellos, y es el mut'a. Es un tipo de matrimonio que se acuerda por un

período determinado de tiempo. Para los sunnles establecer un límite al

matrimonio lo hace nulo.

2) Divorcio. Los imamtes establecen varias restricciones sobre el derecho

del marido para divorciarse de su mujer, cosa que no ocuffe de una manera tan

restrictiva entre los sunntes.

3) Herencia. Las divisiones que se hacen a la hora de partir la herencia de

acuerdo con los sunnles, tienen en cuenta el Corán, así como la norma pre-

islámica. Por lo que aquellas porciones de la herencia no mencionadas

específicamente en el Corán se dividen entre los varones agnados (no entre

hombres y mujeres) . Los imam¡?s establecen como garantía para los dos sexos

que con la llegada del islarn la norma pre-islámica no debe ser seguida. Así, no

dan un privilegio exclusivo a los varones agnados del fallecido.

Concealntent: Studies in the Hislory oJ'Mediterranean an Near Eastern Religions, Brill, 1995,

p p . 3 4 5 - 3 8 0 .
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Esto nos llevaría a plantear el tema de la muier en el islam .íl'r.

Simplemente apuntar que su posición social está en un grado más alto que la

mujer entre los sunntes. No vamos a entrar en este tema pues nos alejaría

dernasiado de nuestras pretensiones de ofrecer una breve aproximación al islam

iI'1.

Hay que señalar el planteamiento diferente que tienen los s.r',És en esto que

acabamos de apuntar considerándose a sí mismos como seguidores de las palabras

del Profeta, mientras que consideran a los sunn¡?s como seguidores de los

primeros tres califas, algo que para los iz-?s supuso la introducción de

innovaciones (bida').

Si nos atenemos ahora a los aspectos teológicos existen importantes

diferencias entre ambas corrientes. En el siglo IX la mu'tazila que desarrolló el

método de argumentación dialéctica en el islam, acomodó sus principios tras

encontrar fuertes críticas en medios abasíes entre los il'Ies imamles (también

entre los zoydles), lo que produjo un efecto fructífero para la teología y la

filosofía il'límamt,y parc el islam en general, ya que estos utilizaron el método

mu'tazillfrente a sus adversarios provocando un enriquecimiento de la filosofia

que tuvo un efecto posítivo en todos los campos del saber.

2.a.4. La Ocultación del Duodécimo Imán: un período de tensionesr6e

rueSobre la 'ocultación' desde un punto de vista histórico ver el Jassim M. Hussain, Zfte
Ocultation of the Twelfth Imam, Londres, Muhammadi Trust, 1982; También es interesante por
fo conciso y claro elcapítulo donde se tratan losaspectos doctrinales de laOcultación en Moojam
Momen, op. cit. supra,1985, pp. 16l-17l; Para aspectos relacionados con la evolución del
concepto y aspectos teológicos ver Abdulaziz A. Sachedina,lslamic Mesianism: the idea of the
Mahdi in Twelver Shi'ism, Albany, State University of New York Press, 1981; "A treatise on
the Occnltation ofthe Twelfth Imamite Imam", en Studia Islámica,París, Maisonneuve-Larose,
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En el desarrollo expositivo que estamos siguiendo hay un episodio que

marca el inicio de un período de hostilidades. Si los abasíes llegaron al poder con

la ayuda de los imamles. Más tarde y debido a tensiones políticas, los imámIes se

vieron obligados a cambiar su actitud. Y así fueron vistos por los abasíes como

sus competidores y por tal motivo muchos de los imanes il'Ies fueron confinados

cerca de Bagdad para poder controlar sus actividades. Siguiendo la crónica de

acontecimientos que desembocaron en la ocultación del Duodécimo Imán, hemos

de partir de un acontecimiento clave para entender el desarrollo posterior. El

califa al-Ma'mün (m. 833) primero nombró al octavo imán'All ar-Ridá (m. 81 8)

como su sucesor. El cambio de ideas del califa hizo que este imán cayera en

desgracia y fuera encarcelado primero, y después envenenado. El hijo del califa,

al-Mutawakkil (847-861) sintió tanto odio contra los,íl'.És que incluso mandó

destruir algunas de las construcciones más significativas de los imamles, como la

tumba de al-Husayn. Estos acontecimientos en los que los illes se sintieron muy

hostigados provocaron uno de los hechos más importantes parala ila ímamlla

ocualtación del Duodécimo Imán. Esto ocurrió en el año 874 tras la muerte de al-

Hasan al-'Askan (el Undécimo Imán).

Cuentan los.íl'¡?s que el Duodécimo Imán, siendo todavía un niño entró

en su casa en una cueva en Samarrá, lugar en el que se encontrabala corte abasí

y ya nunca se le volvió a ver. Al principio mantuvo contactos con sus seguidores

a través de un representante. Este período es conocido como el de la Ocultación

Menor, un período que para la comunidad represento un grave momento de crisis.

1978, vol. XLVII, pp. 109-124; Ver también este artículo que da una visión muy interesante
sobre los imanes antes de la Ocultación, Etan Kohlberg, "Imam and Community in the Pre-Gayba
Period", enAuthorityandPoliticalCultureinShi'isnz,SaidAmirArjomand(ed.),Albany,New
York, State University of Nez York Press, 1988, pp. 25-53.
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Durante el mismo se produjeron interesantes enfrentamientos doctrinales entre

Ios zaydles y mu'tazilles contra la iI'a imaml7q. Cuando murió el cuarto

representante del irnán (941), comenzó la Gran Ocultación que ha continuado

hasta nuestros días y terminará cuando el Duodécimo Imán vuelvarTr. Su nombre

Muhammad Abü al-Qásirn tiene una significación particular paft los.ír-'r?s, pues

a nadie más que alprofeta Muhammad se le pueden poner esos dos nombres. Los

imamles aducen una explicación que dice que Dios predeterminó que hubiesen

doce imanes y que el último fuese el mesías. También que se ocultó como

consecuencia de los peligros que le acechaban. Sin embargo, con este suceso la

comunidad de creyentes quedó en manos de los muj,tahidun (uristas). Hay que

recordar que el irtihad fue dejado de lado por los sunnles en el s. IX.

La doctrina de la ocultación (gayba) provocó una serie de tensiones dentro

de la comunidad que afectó a las relaciones que mantenían con los muj,tahídun,

y sobre todo a la posición imantlconrespecto a la ocultación, que mantenía que

'toHuy resaltar el hecho de que la comunidad .íl¡ durante este período llevó a cabo un
proceso de renovación doctrinal que tendría unas repercusiones posteriores de gran importancia.
Sobre este período y la situación doctrinal de los ii'íes ver el estudio de Hossein Modarresi,
Crisis and Consolidation in the Formative Period of Sht'ite Islam.(AbuJafar ibn Qiba al-RazI
and His Contribution to Imámite Sh|ite Thought, Princenton, New Jersey, The Darwin Press,
1993. Es muy interesante la segunda parte de este estudio dedicado a las confrontaciones
doctrinales (pp. 107 -2aa).

rTrMerece especial atención el tema relacionado con los encuentros de creyentes con el
Imán Oculto. Hay que pensar, talcomo vereffros más adelante, que la intercesión del Imán ante
Dios es uno de los aspectos que más se potenció durante el período que Ma!lisl II detento el
cargo de Sayj al-Islám. Sobre los encuentros con el Imán Oculto ver M. A. Amir-Moezzi,
"Contribution á la typologie des rencontres avec l' lmám Caché. (Apects de l' lmámologie
Duodécimaine II)", en Journal Asiatique,284. | (1996): pp. I 09- I 3 5 . De una forma general en
el islam M. A. Amir-Moezzi (Dir.), Le voyage inifiatique en terue d'islam. Ascensions célestes
et itinéraires spirifuels, Louvain-París, Peters, 1996, (en su interior se encuentra un
interesantísimo capítulo de M. A. Amir-Moezzi,"L'lmám dans le ciel. Ascension et initiation.
Aspects de l ' Imámologie Duodécimaine I I I ,  pp. 99-116)
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el irnán continúa viviendo en la tierra. Nuestro K. Bilawhar es una de las obras

que venía a demostrar que en épocas pasadas también habían ocurrido sucesos de

este tipo. Los ejemplos de la Biblia y las historias de los profetas sirvieron para

argumentar y levantar la fe de los creyentes con respecto a una próxima vuelta del

imán.

La Gran Ocultación ocurrió justo cuando llegó al poder la dinastía de los

büyres (945-1055). Durante este período se compilaron las grandes obras de la

literatura jurídica los.íi'.És imamles, entre ellos tres de los cuatro libros básicos

del islam sI'l(al-kutub al-arba 'a) que forman las bases de la literatura legal de

los.ífr?s. Durante este período no sólo la dinastía de los büyres de tendencía íI'l

floreció en el califato. Otras dinastías también de tendencia.íl'lllevan a hablar de

este período como la edad dorada del í7kmo. En Egipto los fatimres, los

qarmatres en Bahreyn, y los zaydles en el Yemen conformaron este siglo que

llevó al íI'Bmo a su máxima expansión en el mundo islámico.

Después de la caída de los büyres bajo el poder de los selj'uqresr72 I1OSS¡

los .íl'Zs se vieron expuestos a una situación muy negativa para sus intereses

doctrinales. Lo mismo ocurrió con la invasión de los mongoles. Sin embargo, no

todo fueron momentos de hostigamiento también encontramos en este período a

muchos de los sabios iI'Ies alcanzando con los mongoles un respeto y aceptación

que les permitió seguir con sus prácticas bajo su mecenazgo. Lo que provocó un

nuevo renacimiento iI'L No es extraño ver en este período a grandes figuras del

pensamiento teológico ̂ír-'.r desarrollar su labor sin ningún tipo de censuras. Es el

t'zPara conocer la situación de los íl'Ies en época selyuqi ver el artículo de Jean
Calmard, "Le Chiisme Imamife en lran a l'époque seldjoukide d'aprés le Kitab al-Naqd',en Le
Monde lranien et l ' lslam. Sociétes et Cultures, Genéve-parís, 1971, pp. 43-67.
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caso de Ya'far ibn al-Hasan al-HilF (m. 1217) entre otros.

En el s. XIII se produjo el sincretismo entre ideas filosóficas y misticismo

islárnico dentro del pensamiento ímamr. Lo que llevó a considerar el il'Ismo casi

en el mismo plano que el sffismo.'Ah fue considerado el representate por

antonomasia de la mística musulmana tanto para los sunnles como para los il'tes.

Su vida y anécdotas se difundieron en compilaciones en las que el ascetismo y la

piedad eran las señales más características de este nuevo concepto de religiosidad.

Así, en este nuevo momento, catacferizado por el surgimiento de nuevas formas

de religiosidad es cuando vemos aparecer cofradías místicas, momento

caracterizado por un debilitamiento de la ortodoxia sunnl.

En el siglo XV y XVI, aunque con anterioridad también encontramos este

tipo de manifestaciones, el sincretismo entre iI'Bmo e ideas extremas que estaban

relacionados con tradiciones chamánicas asiáticas provocaron el surgimiento en

áreas muy concretas de Asia Menor de movimientos heterodoxos, como el

babismo en Anatolia. Y lo que es más interesante destacar, gracias a estos

movimientos surgió la dinastía safavi en Irán que estableció como religión de

estado el íínmo imámL

También encontramos otras dinastías en el sur de la India entre los siglos

XV y XVII que eran seguidoras del islam.í1'2, si bien no de una forma continua.

Es también muy notoria Ia cantidad de literatura de todo tipo que durante la época

safavi se escribió, tratados de teología, recopilaciones de tradiciones de los

imanes, literatura de polémica entre defensores del s ffismo y sus detractores, etc.

También ha sido muy notoria y fructífera la polémica que se produjo entre dos

de los grupos que se han trasmitido hasta nuestros días, la ajbariyya (aquellos que

propugnan la primacía de las tradiciones de los imanes como fuente principal de
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conocimiento religioso) y la usuliyya (aquellos que utilizan \a raz6n en la

elaboración de la teología y la ley islámica). En esta polémica salieron ganando

estos últirnos en el siglo XVIII, con el ensalzamiento de los 'ulama' y los

multahidun como representantes del Imán Oculto.

Sobre el tema de la representatividad del irnán, es necesario traer a

colación los altibajos doctrinales que llevaban unas veces a los líderes religiosos

a apoyar o bien la espera del Imán Oculto, lo que repercutía en un apoyo indirecto

a los reyes y dinastías que reinaban en Persia, o bien una reivindicación del papel

rector como garantes de las leyes y representatividad de Imán mientras éste salia

de su ocultación.Los 'ulama'llegarcn durante este período a aftrmar que eI iah

tenía el derecho a ocupar el trono y la dirección de los.íi',ks, pues se encontraba

refrendado, según ellos, por ser la 'sombra de Dios en la tierra'. Solución que más

tarde sería revocadaa favor de los líderes religiosos, lo cual rompía, como ya

hemos dicho, con la tradición mantenida hasta ese momento y que venía a

introducir una nueva realidad en la historia del islam.í¡'¡.

En este estado de cosas tras el declive de los safavíes los beneficiados

fueron los 'ulama' que llegaron a proclamarse como los únicos depositarios del

derecho a ejercer como muj,tahidun frente al idh. Es curioso como tras la caída

de la dinastía safavi la tendencia volvió a invertirse y la proclamación de la

dinastía qáler trajo consigo una renovación de la idea doctrinal delawalaya del

Imán del Tiempo (el Imán Oculto), como el único que legítimamente tenía el

derecho ala guía de los il'tes a través de los muitahídun y que cualquier otra

forma de gobierno o régimen era ilegal. Esto nos sitúa en e[ antecedente de lo que

veremos a finales de los años setenta del s. XX. Las relaciones como cabia

esperar fueron durante la dinastía qá!ár muy tensas, a pesar de las muestras por
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parte de algunos 'ulama' de adhesión a la dinastía.

Las relaciones entre los 'ulama'y la nueva dinastía que surgió en 1925,

la dinastía pahlavi no cambio de tono con respecto a la época anterior, y las

tensiones entre estos y la nueva dinastía se fueron haciendo cada vez más

patentes. Sobre todo a raiz de los nuevos impulsos que le dio el imán Jomeyni.

La base doctrinal en Ia que se basa toda la revolución islámica y el proyecto de

estado que propugna se basa en el ideario delaWaláyat al-faqfh (El gobierno del

sabio islámico) que se encuentra en el librol l-Hukuma al-Islamiyya (El gobierno

islámico). En definitiva, nos encontramos por primera vez no ya el triunfo de una

revolución de carácter teocrático sin más, sino el triunfo de los que esperan la

llegada del Imán Oculto. Es decir, de aquellos que representaban los intereses del

Imán del Tiempo mientras se esperaba su vuelta.

La rcalización de un islam en la tierra se convertía ahora en un nuevo

objetivo por parte de aquellos que propugnaban que mientras no volviera el Imán

del Tiempo era legítimo preparar el camino para su regreso. Esto nos sitúa en un

nuevo plano. Un plano más cercano a aquel de sus correligionarios sunnles.Para

concluir incidir en el hecho de que el imán Jomeyni llevó a cabo unapolíticapan-

islámica intentando dar legitimidad entre los musulmanes a

p o I ít ic o s como doctrinale s (us uliyya).

objetivos tantoSUS
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3. La literatura moralista de origen islámicor73

Pese a constituir un ejemplo de la literatura árabe (la muestra más antigua

que se nos ha conservado está en árabe), no es menos evidente que nuestro K.

Bílawhar es un texto igualmente representativo de la cultura persa. Y esto es así

puesto que se evidencian en el texto una serie de características que pueden

hacerlo una muestra de una de las manifestaciones más peculiares del mundo

persa, las referencias a un patrón de comportamiento moral que tiene que ver con

el ascetismo.lTa

Podríamos pensar que esta tradición de carácter moral se podría equiparar

a las obras árabes con un trasfondo del mismo tipo. Sin embargo, no podemos

plantearnos esta equivalencia. El conjunto de obras que constituyen el ámbito de

la literatura de carácter moral dentro del mundo persa tiene unas características

que la hacen ser diferentes con respecto a las obras de las mismas características

en lengua árabe.El K. Bilawhar está más próxima aIa literatura persa.

rt3Ética: parte de la filosofía que trata de la moral y de las obligaciones del hombre.
Moral: perteneciente o relativo a las acciones o características de las personas desde el punto de
vista de la bondad o malicia (Diccionario de la Real Academia Española de la Lengua)

Itaver Cliarles-Henri de Fouchécoür,op. cit. supra, p. 5.
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Si r-ros atenemos a las manifestaciones en lengua persa que poseernos, el

conjunto de obras cuyo elemento central es la moral surgen de una forma evidente

en el siglo VD(I . Tienen una serie de características que las hacen sustentarse

en elementos que dirigen al lector por medio de una serie de consejos, hacia un

patrón de conducta que se erige como moralmente superior. Un ejemplo singular

de este tipo de obras lo constituye la obra culmen de la literatura persa de carácter

moral, la de Sa'dr, donde el aspecto literario es crucial. Entre estas obras también

se encuentran aquellas que representan lo que conocemos como espejo de

príncipes. También se sitúan dentro de este ámbito las que se podrían catalogar

como de 'moral sistemática', más de carácter filosófico (obras que aparecen

sobre todo en el siglo VI/XII), o sea moralista. Como esquema de intervención

estas obras circunscriben su ámbito de actuación dentro de unproceso ascendente

que va desde el individuo pasando por la familia, el príncipe y la sociedad. Por

lo tanto el planteamiento moralista de este tipo de obras mantiene unos

planteamientos intervencionistas que intentan conseguir una sociedad justa,

procurando llegar a todos los niveles de la misma con un planteamiento didáctico.

No podemos negar que la literatura persa de carácter moralista presenta

una serie de características que la vinculan a la literatura árabet7s. Ahora bien, si

los elementos comunes entre ambas son muchos, el papel jugado por los persas

que desarrollaron todo una labor de descubridores, de iniciadores de su cultura

al mundo árabe-islámico, tiene unas repercusiones especialesj y es que los textos

no tenían los mismos destinatarios que aquellos otros escritos por autores

" tParatenerunavisióndelainf luenciadelal i teraturapersa enlaárabe,verelcapítulo
"The Persian Impact on Arabic Literatura" en A. F. L. Beeston y otros (ed), op. cit. supra, cap.
23, pp. 486-496.
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átabest76. Los textos escritos por los persas tenían entre sus destinatarios a

aquellos que pertenecían al mismo grupo socioculturalpersa. Con esta actuación

pretendían tnantener todo un esquema de arquetipos éticos que pertenecían al

mismo universo cultural; ese mismo espacio que los árabes habían ocupado, y que

los persas intentaban mantener y recuperar.

Por tal motivo hay que entender este sentido tan significativo que tiene la

moral en el mundo persa como un vínculo, una forma de comunicación común

que todos entienden, de fácil asimilación y reconocimiento para despertar el

sentido de pertenencia al mismo mundo cultural persar77.

Como temática más recurrente encontramos la continua plasmación del

pasado glorioso, de una historia que supone el elemento central donde los persas

se reencuentran y donde.la moral supone un contexto, un trasfondo que puede ser

fácihnente aprehensible por todos aquellos que se reconocen como persas. Ya

hemos visto en el capítulo primero como este aspecto era uno de los más

relevantes. El elemento épico donde las grandes sagas se recrean, plasmando

personajes que se erigen en patrón de comportamiento, es algo destacado a lo

largo de toda la literatura persa. En el Avesta ya encontramos esta forma peculiar,

donde se desarrolla una historia mítica que supone uno de los antecedentes de ese

desarrollo posteriorr 78.

Los relatos de la literatura persa son uno de los puntos donde mejor aflora

la consciencia que tienen los autores de la situación moral de su medio. Entre

I76Ver Charles-Henri de Fouché cour, op. cit. supra, p. 5.

'ttver ibidem supra, p. 6.

r78ver Jan Rypka (y otros), op. cit. supra, pp. 619-622.
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estos es necesario destacar a Násir al-Dln Tüsi que tiene definiciones brillantes

sobre las virtudes, pero sin embargo, es la fuerza retórica de los relatos y

sentencias de Sa'dr los que más han influenciado en la vida moral de muchas

generaciones de persas l7e.

Así, las nociones morales a través de la literatura persa han proporcionado

a la sociedad los patrones de conducta a imitar. El discurso en el que encontramos

nociones morales no es evidentemente un discurso formalizado. Cada término

corresponde a una entidad estrictamente definida, aunque en los razonamientos

que utilizan esos términos llevan a conclusiones válidas para todos los tiempos.

El discurso moral utllizaun lenguaje empírico, en el cual las nociones empleadas

no son unívocas, son en si confusas y reciben del contexto sus denotaciones. El

contexto manifiesta hasta un cierto punto la elección que hace el autor entre

muchos sentidos posibles. Una moral es, por una parte, una manera de justificar

ciertos actos juzgados buenos. Si hay cierta evidencia sobre el bien obrar, no

habrá lugar para deliberaciones sobre su justificación. La justificación es un acto

racional, es un uso práctico de'la razón. Consiste en disponer y en presentar las

partes de un razonamiento de una manera que sea probado o refutado a los ojos

del interlocutor. La justificación, que no es siempre necesaria, comporta un

recurso a una realidad que no es constantemente presente o necesaria. Es en

referencia a esta realidad que la argumgntación moral actúa para proveer criterios

a los cuales podamos adherirnos todos. La moral de la literatura persa es la

plasmación de esta forma de argumentación por la que se ha intentado persuadir

rTeClrarles-Henri de Fouchécour, op. cit. supra, p.9.
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a sus destinatariosr80.

La literatura sapiencial persa tiene un carácter fuertemente tradicional.

Tienen poca importancia, en su transmisión, las fronteras espaciales o culturales

y por supuesto las diferencias de nivel entre la transmisión escrita y la oralr8r.

Entre la literatura sapiencial escrita en pahlavi y los textos persas

posteriores, es necesario ver una separación importante que se ha creado del

trabajo de muchas generaciones en los primeros siglos del islam, pero también del

de Ios diferentes medios religiosos en los que se ha difundido, zoroástrico, judío,

nestoriano e islámicol82.

Finalmente este tipo de trabajos realizado en lengua árabe, se ha

desarrollado en tres direcciones. Desde la necesidad de reglar la vida política y

administrativa, estareglamentación, fuertemente moral, se encontraría formulada

yhabríasido practicada en medios bizantinos, pero sobre todo persas que habrían

encuadrado a la población del próximo oriente. Es así que desde el fin del período

ombya, parecería'ser una nueva puesta en acción, pero con un punto lejano de

conexión con su origen sasánida, con unos elementos que surgen de la necesidad

de la nueva época que se vive.

La segunda dirección sería la de los historiadores. Se sabe que desde el s.

IWIII, han buscado escribir una historia del mundo en la que cada cultura

pudiera reconocer sus orígenes y donde la llegada del islam se mostrase como el

punto de convergencia comun. La tradición persa proporciona a la vez los

tso lbidem supra, p. 9.

'8rCharles-Henri de Fouchécour, op. cit. supra, p.2I .

"tcfr. Jan Rypka (y otros), op. cit. supra, p.620.
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elementos más antiguos de esta historia universal y la moda literaria en su

redacción, en particular el uso de los consejos dejados por los reyes: la historia

sería escrita como un espejo de príncipesr83.

Latercera dirección ha sido tomada por el ámbito literario del mundo de

las letras que ha querido recopilar la sabiduria de las diversas culturas. La

intención didáctica y la preocupación por la ortodoxia han guiado la elección de

los que compilaban, teniendo como núcleo y modelo centrado en Persia y

conformando un patrón que hacía que consejos de diversas procedencias

parecieran tener el mismo origen o por lo menos el mismo sustrato. Estos

rnateriales eran utilizados por maestros y predicadores, autores de obras de moral

y consejeros de príncipes, teniendo en estas obras un punto de apoyo para ejercer

su profesión. Estos compiladores en árabe aparecen bajo su forma acabada

alrededor del siglo IV/X y V/XI'84.

3. a. La literatura persa: Ia literatura de consejos

Como queriendo profundizar en un nivel de identificación con lo persa,

destaca también como exponente de ese factor común de pertenencia, el éxito de

aquellas obras que utilizan el consejo como medio de evidenciar una forma de

entender el mundo. Algo que no es puntual, no pertenece únicamente al mundo

persa islamizado. Éstas obras se remontan dentro del mundo persa a la época

sasánida. Sin embargo, pese a todo no existe una relación de continuidad

r83ver apartado 3.c. La Iiteratura sapiencial. Los grandes héroes.

r8aCharles-Henri de Fouchécour, op. cit. supra, p.2l .
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completa entre aquellas de origen sasánida y las de época islámica. Será el

contenido el que quede al margen, no pudiendose abstraer ni generalizarse tal

colrto muestra Fouchécour; únicamente el género es lo que se mantiene a 1o largo

del tiempo.

Sin ernbargo, y a pesar de los datos que pudieran evidenciar lo contrario,

habtía ciertos rasgos de carácter moral -es decir, evidenciando un contenido

ssmÚl¡- que sí permitirían, sin olvidar los estudios de Fouchécour, evidenciar

esa continuidad. Creo que nuestra obra base de estudio, el K. Bilawhar es uno de

esos restos arqueológicos literarios que insuflan cierta esperanza a la hora de

ttazar toda una genealogía de evolución desde el antiguo mundo persa hasta este

otro, islamizado, pero en el que sobreviven muestras del pasado.

En este sentido no debemos obviar lo que dice Fouchécour, pues nos

recuerda el importante trasiego cultural que aprovechando la rutas comerciales

movió elementos de toda índole de una parte a otra del mundo; y lo que es más

interesante y venimos recordando, adaptandose estos a los esquemas de

pensamiento en el que se asentaban:

<1...]Le monde littéraíre des conseils est immense; les conseils

n'ont leur sens ultime qu'd I'intérieur des recueils qui les

groupent; autrement, ils peuvent circuler dans toutes les

cultures.>>I8s

La moralidad persa, pu€S, no solamente es el producto de un único

r85Charles-Henri de FoLrchécour, op. cit. supra, p. 6.
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desarrollo vinculado a la moral pahlavi. Hay elementos que presentan una

impronta claramente adscribible al mundo griego. Sabemos de la influencia del

mundo griego rnás allá de Persia, hasta la India y en Asia Central, por lo tanto la

simbiosis entre el mundo griego en sus manifestaciones helenística, alejandrina

y btzanfina, son una parte más de ese pasado persa que no es ni más ni menos que

el sustrato en el que se construyen los arquetipos culturales y sobre todo de

pensamiento que subyace en la literatura moral persa.rsu

Esta moral es el producto de una mentalidad coherente y viva durante

muchas generaciones. El proceso por el cual se genera un esquema de

comportamiento -una moralidad- es la reconstrucción de todos aquellos

olvidos, que se han producido a lo largo de un tiempo histórico pero que la

memoria intenta reconstruir ateniéndose a las experiencias culturales del grupo.

Recopilaciones que plasmadas en papel, intentan ofrecer el perfil de lo que debe

ser moralmente aceptabler 87.

Los eonsejos se dirigen a un hombre adulto y también al hombre más

importante de la comunidad, al príncipe. Por su invocación a la reflexión,

especialmente sobre las consecuencias de los actos, el consejo es la forma

elemental de la expresión persuasiva de la moral. EI consejo supone que la vía

moral comporta una constante reflexión de la estructura de poderes del alma. Es

necesario también hacer notar la fuerte unión de esta moral de conseios con la

'tusobre la influencia de ciertas temáticas en la Grecia clásica ver el capítulo "Iranian
Epical Subjects as Conveyed by Classical Authors" en Jan Rypka (y otros), op. cit. suprc¿, p.
617 -619. Sobre la influencia y relaciones de la literatura persa en la India ver Ver Jan Rypka (y
otros), op. cit. supra,pp.113-734; L. Sternbach, "History of Indian Literature", vol. IV., en
Subhas.ita, Gnomic and Didactic Literature, Wiesbaden, O. H., 19j4.

I8TCharles-Henri de Fouchécour, op. cit. supra, p.7 .
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regulación de los comportamientos de conveniencia en la sociedad, uno de los

sentidos del ádab. Regular esos comportamientos es de entrada reprimir lo que

no se admite, puesto que es juzgado comúnmente como no conveniente. Los

consejos están enlazados con el ádab, reenvían como éste al juicio social de

conveniencial8s.

El consejo es una llamada a escuchar no únicamente la voz íntima de

consciencia solitaria, sino aquella de la experiencia de los mejores hombres, de

los sabios. Son la consciencia de todos. Las palabras que se les atribuye son

aquella voz. Estas palabras confinadas en las memorias juegan el rol de la

consciencia. De esto la moral de los consejos conspira a la integración del

individuo en su sociedad y sus normas. Bajo aquel no hacer daño, lo que se

aconseja es no ser desatento, estar en salvaguardia, no apresurarse, etc.. En una

palabra, se reclama el despertar de la reflexión. El primer acto moral es de querer

reflexionar, la primera carencia o falta, es la falta de esta voluntad que produce

la inatención.Lamoral de los consejos es hacia el acto, esprevisoria; no es la

aplicación de normas a casos o el juicio de casos yarcalizados. Sus fórmulas son

tan antiguas como la culturar8e.

La forma primitiva sobre la que se presenta la literatura moral de expresión

persa es aquella de la recopilación de consejos. Es ciertamente primitiva, las

obras que se conocen son todas del s. IV/X y sobre todo del s. V/XI.; se situarían

aparte las recopilaciones, que un poco más tarde serían traducciones o

comentarios en persa de textos árabes más antiguos. De todas maneras, estas

r8sCharles-Henri de Fouchécour, op. cit. supra, p. 10.

tselbident suDra.
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obras peftenecen a un género muy antiguo en las literaturas orientales. Por otro

lado, esta forma de literatura es prirnitiva en el sentido de que no se fundamenta

sobre una reflexión especulativa, pero sí sobre una reflexión moral frente a los

acontecimientos comunes que afectan al ser humano en la sociedadreO.

El consejo (pand, nasthat) es la unidad elemental gracias a la cual se

constituye una recopilación. Es un acto de palabra donde se subraya la

importancia que ha revestido para quien la ha utilizado: le han atribuido un poder

constructor de Ia vía (vida) moral. El consejo encierra en su enunciado una

experiencia, es decir, lo que ha sido aprehendido de un evento común por un

conjunto de personas pertenecientes a una sociedad o aun grupo determinado, p.

e. los escribas. Tiene por presupuesto que las situaciones se repiten; prejuzga que

es posible preparar las respuestas ante los hechos. Se encontraráenconsecuencia,

dos realizaciones esenciales del consejo, una sobre el modo indicativo,la otra

sobre el modo imperativorer. Muchos medios literarios pueden concurrir a dar en

la formulación del consejo una expresión elaborada: juegos de palabras o de

sentidos, numeración, enumeración, adivinanzas, defi niciones, etc.

En cuanto a la recopilación de consejos parece que no es una acumulación

arbitraria, sino que tiene un acuerdo interno conforme a una lógica formal, es un

orden de exposición destinado a proporcionar un ambiente. Su aspecto frondoso

introduce a su destinatario en una atmósfera buscada. Es la memoria, antes que

la reflexión, la que se enriquecerá con aquello, es ella la que armará la reacción

moral a las solicitudes de nuevos acontecimientos y aquí [a repetición y la

re0Charles-Henri de Fouchécour , op. cit. supra, p. 19 .

'etlbidem supra.
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monotonía son más vivificantes y enriquecedoras que el encadenamiento sin

retrospección del razonamiento.La recopilación de consejos está creada por una

acumulación de los mismos, pero parcce que estos consejos no habrían sido si no

hubieran estado formando parte de una unidad superior; son modelados para ser

las facetas del libro de sabiduría práctica que constituye una recopilaci ónte2.

El tipo de compilaciones de consejos en la literatura persa forma parte de

Ialiteratura sapiencial que se puede encontrar tanto en los grandes monumentos

dejados por los egipcios en la antigüedad o en el próximo oriente, en la India o

en Grecia, así como en aquellas regiones que han tenido un contacto con el

mundo cultural persa (y otras que hemos citado). La literatura sapiencial que

parece rnás próxima a las recopilaciones persas es la que fue escrita en pahlavi;

su redacción fue tardía, muchas píezas son contemporáneas de las primeras

compilaciones de consejos en árabe, en las que se han podido inspirar; pero que

hunde sus raíces en el mundo orieinal de la Persia zoroastrare3.

3. b. La literatura de consejos y la moral islámica

En este sentido no sería viable intentar únicamente representar toda esa

herencia limitándola al mundo persa. La intervención del islam en las

recopilaciones de las tradiciones es un hecho innegable. El Corán ofrece una

moral religiosa, sustentada en eI castigo de los actos punibles en la otra vida. Pero

siendo un mensaje revelado en el nombre de Dios, involucra una moral que se

re2Charles-Henri de Fouchécour , op. cit. supra, p. 20 .

tn3M. Boyce ha dado un cuadro de conjunto en su obra Handbuch der Orientalistik,
[ranistik, Literatur, 1, Leiden, 1968, pp. 5 1-55.
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apoya en el contenido irnperativo. Si el creyente se somete y realiza las

prescripciones enunciadas en el Corán, la moral del Corán, (se salvará) accederá

al bien y alaverdad. Tal estructura va en un proceso inverso al que prescribe el

pensamiento griego. (Concepciones morales en el Corán 17:24-4I)

Para nosotros el momento más claro de la intervención islámica es aquel

en el que los consejos se metamorfosean en palabras santas que deben

interpretarse como pertenecientes a la ortodoxiarea.

Con respecto a la moral sistemática, ésta muestra otra forma diferente a la

moral tradicional. No tiene a la literatura como elemento constitutivo de su

argumentaciónres.

La literatura moral de expresión persa se inscribe en aquello que hemos

llamado literatura didáctica. Las locuciones sentenciosas tienen como forma

elemental el consejo. El relato bajo la forma de hekáyati (relato con contenido

político edificante y también un relato con anécdotas y ejemplos) es también un

elemento esencial de la expresión persa de la moralre6.

La moral es un arte, busca la mejor adaptación de los medios a fin de

transformar al hombre imperfecto. La moral es un anti-destino. Se asiste a lo

largo de la historia de la moral persa, a ese debate a propósito del esfuerzo y de

la suerte. Las recopilaciones de consejos creen simplemente en el poder del

hombre. El problema ha sido de inscribir el esfuerzo del hombre en el destino

querido por Dios. Este nuevo orden es en particular la orden expresa a los

reaCharles-Henri de Fouchécour , op. cit. supra, p.7 .

'etlbidem supra.

'tusobre Ia pervivencia de este tipo de literatura relacionada con el gobierno ver Jan
Rypka (y otros), op. cit. suprq, pp. 45-46.
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responsables de prescribir el bien y de prohibir el mal y a los otros el obedecer;

pero es el imperativo creador el que ordena el mundo, fija a cadahombre su parte

en el mundo. Los moralistas no han dudado en admitir que esta puesta en orden

estaba animada por un pensamiento de perfección. Se yuxtaponen la idea de que

el sino es real y la idea de que el hombre esta abocado a la perfección a condición

de consentir en ese sino. La moral obra en ese mismo sentido. La concepción de

Dios en el islam hace pensar que el hombre puede llegar a ser puro; en el orden

político, la moral ha favorecido la convicción de que una sociedad perfecta es

posibleieT.

La moral, por naturaleza,ha afrrmado la necesidad del esfuerzo humano.

No ha proclamado el estado de total libertad con respecto a todo, pero en el juego

de fuerzas del destino, o del decreto divino, tiene su propia labor arealizar, el de

poder rechazar ciertos encadenamientos coactivos en beneficio de otros. Al

menos no es más que de esta forma que se Ie verá un acercamiento a la moral al

afrontar el problema de la libertad, punto de elección en el origen de las

consecuencias percibidas como ineluctables. Los moralistas han dejado a los

teólogos el encargo de saber si la decisión del príncipe no estaba predeterminada

por Diosle8.

El hombre normal es aquel en el que larczón regla la actividad de estos

poderes; el hombre nace puro, pero sin norma; es la intervención del islam que

da una regla arazón,la Ley musulmana.

La obra de culpabilización de los moralistas ha apuntado al hombre, pero

reTCharles-Henri de Fouchécour, op. cit. supra, p. ll.

teqÍbidem supra.
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sobre todo al príncipe, la moral de la literatura persa es, en una proporción

importante, el hostigamiento del hombre de poder. Calificado con los más altos

títulos, depositario de la gloria divina, ha sido impuesto con todos los males del

pueblo. Ha estado confrontado a otro poder, aquel del sabio consejero. Éste, con

el islam se convertirá en el doctor de la Leyree.

La llamada de los consejeros a la reflexión tiene corno germen el recurso

a las elaboraciones de la filosofía de inspiración islámica sobre laraz6n. La moral

fue siempre vinculada al dominio racional;laruzón, cuando tiene por objeto la

acción es virtud moral; la Razón preside la armonía del mundo y el sabio es el

más próximo a la Primera Inteligencia2o0. Pero en literatura, se encuentra al

comienzo el término xerad que corresponde, según los casos, al buen sentido, a

larazón como pensamiento sano, a la facultad teórica y práctica, finalmente a la

sabiduría, distinguida de la razón, percepción de los secretos profundos o bien

reeCharles-Henri de Fouchécour, op cit. supra, p. 13.

200Se encuentra más próximo por algo que supone el comienzo del camino hacia el Uno,
ha comenzado el camino del desapego. Me resultó interesante encontrar esta cita de Floréal al
respeclo:

<[...)Le seconde conception, d savoir Ie sage solitaire, est un des
thémei favoris de la philosophie antique: le sage y est considéré comme un
homme radicalement dffirent des autres hommes et cela d I'image de Socrate.
Avicenne, touÍ conxme ibn Tufayl dans le Hayy ibn Yaqzan, ou lbn B@ia, dans
Ie Réginte clu solitaire, ont développé cette thématiq:ue. Face d une socéfé
almoravide hostile d la philosophie, Ibn Báyia est amené d concevoir non plus
un philosophe-roi, mais un sage, simple membre de la cifé, menan4 en
solitaire, une vie vertueuse comme si l'avénement de la cité idéale avait déja
eu lieu; d'oü le titre de son traité de philosophie politique: Tabdr al-
ntutawahhid. Menant lavie d'ascése intellectuelle propre d l'imam-philosophe
d'at-Fárábi, le sage d'Ibn Bfiya se sépare de la sociéte pour s'enfermer dans
la solitude et la contemplation intellectuelle.>>

Cfr., Floréal Sanagustin , op. cit. supra, 1999, p. 64 (Ver también la n. 42).
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inteligencia misteriosa que ordena hacia lo mejor del mundo, según una lógica

que desborda la claridad (esplendor) humana2Or.

Con la razón, es la noción (la reflexión) de equilibrio que se encuentra

fuertemente vinculada; no es necesario creer que los autores de recopilaciones

de consejos hubieran leído a Aristóteles para encontrarl a; la razón moderada es

considerada como la virtud iluminadora de la justici*0z.

3. c. La literatura moralizante. Los grandes héroes

La literatura persa ha traído, a su manera, en la recitación de la visita del

califa al-Ma'mun a la tumba de Anu5erván, un hecho histórico famoso. Como

Ciro en la Cyropedia de Jenofonte (libro 3, cap.7), Anu5erván había dejado sus

mejores recomendaciones en el momento de morir. Y como Alejandro

descubriendo la tumba de Keyjosru, al-Ma'mun partió a la tumba de Anu5erván

para recoger allí su sabiduría. Este relato nos muestra al mejor de los califas

árabes viniendo a instruirse ante el mejor de los reyes persas. El hecho es que la

cultura persa se afirma en el interior del imperio islámico a lo largo del s. III/IX.

La leyenda revela el punto de vista persa sobre esta cultura: resurgió en el

descubrimiento que hicieron los árabes. Es históricamente exacto que en la época

de al-Ma'mun, se despertó un interés por ciertos textos que hablaban de ella

-de la cultura persato3.

20rCharles-Henri de Fouchécour, op. cit. supra, p. 13.

2ozlbidem supra.

20iClrarles-Henri de Fouchécour, op. ciÍ. supra, p.22.
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Separada del mundo sasánida como se ha dicho, reconocida en su

originalidad en el interior del rnundo musulmán, la cultura persa desarrolla su

expresión literaia a partir del siglo lV 1X204 . Y lo hace reescribiéndola, eligiendo

los materiales entre aquellos que convenía y que se situaban, en cierta medida,

en una continuidad con su propio pasado: por otra parte en discontinuidad puesto

que ella misma había cambiado. Esto se ve claramente en un medio como el de

la literatura sapiencial. Por ejemplo Ferdosi2os se sitúa en unaposición inversa del

sincretismo de expresión árabe: él ubica en la tradición persa la enseñanza

sapiencial. Sus composiciones reflejan seguramente la mentalidad moral de su

medio, que no está en ruptura cultural con el pasado. Pero, por otraparte, no duda

en reescribir a su manera una recopilación de consejos en una traducción correcta

delpahlavi aIárabe; compone igualmente recopilaciones de consejos de los reyes

que podría haber encontrado en fuentes próximas206.

Efectivamente tal como Fouchecour afirma encuentra esas fuentes en

textos que con una gran sirnilaridad se habían escrito durante el período sasánida.

Durante este período se compusieron obras como el Jvataynámak (Judaynam-e)

o Libro de los Reyes, que fueron traducidas directamente al árabe por Ibn al-

Muqaffa'. Traducción hoy perdida pero que fue usada por otros escritores. Se

conocen varias obras escritas en persa con anterioridad a la Ferdosi, como son el

20aEl primer gran poeta en persa del período s ámanlfue Rüdaki (m. 9a0ll ). Ver George
Morrison (y otros), History of Persian Literature from the Beginning of the Islamic Period to
the Present Day,Leiden, Brill, 1981, pp. 17-18. Nos habla de unos fragmentos conservados en
verso del Bílawhar wa Budaf.

2o5Firdausr nació entre los años 936y 941y murió entre los años 1020/l ó 1025/6. Fue
un dihqan de la regíón de Tus en Jurásán. George Morrison, op. cit. supra, 1981, p.22.

2oóCharles-Henri de Fouchécour, op. cit. supra, p.22.
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Sahnam-e de Abü al-Mu'ayyad Balji; otro de Abü'Ah Muhammad ibn Ahmad

BaljI mencionado por al-Brruni; un poema de Mas'üdr de Marv; otro Sahnám-e

escrito por orden de Abü Mansür Muhammad ibn 'Abd ar-Razzaq Tusi. Éste

según Morrison, "1...1 -fue compuesto por un grupo de zoroastras baio Ia

dirección de Abü Mansur Ma'mar?j1.

Ferdosr haarticulado laparte mejor construida de su reflexión moral sobre

Ia idea de la pareja modelo, Anuserván, el rey justo y Bozorjmehr, el sabio

consejero. Es la idea suprema de los espejos de príncipes: a todo rey le hace falta

un consejero208. Siguiéndolo ha sido fácil encontrar en la literatura persa una

tradición de consejos atribuídos a AnuServán y a Bozorjmehr. De éste se ha

pasado al dúo formado por la tradición helenística, por Alejandro y Aristóteles.

Se ha ido a continuación a los consejos de Arda5ir, el rey sin consejero; este trazo

de ancianidad resalta que la tradición de Arda5ir está en el origen de la moral

política que se ha conformado en el medio griego y árabe, con una importante

influencia en los textos persas20e.

Anuserván, B ozorjmehr, Alej andro Magno, Aristóteles, Ardasir, Sapur,

Hipócrates, Husang, Platón, sócrates, Hermes, Mátoridi y Luqmán son los

personajes que han servido como patrón de las recopilaciones de consejos

antiguos2l0. Los dos últimos tienen cierta relación con la tradición musulmana:

'o'Cfr.G. Morrison , op. cit. supra, p.22.

208sobre Espejo de Principes, ver Jan Rypka (y otros), op. cit. supra,pp.66l-662

20eCharles-Henri de Fouchécour , op. cit. supra, p.23.

"osobre los origenes del consejero nos dice Floréal:
<1...1 O, peut consídérer que Ia théntatique du sage conseiller du

prince trouve son origine dans trois sources majeures: la sagesse indienne, la
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entre los sabios citados en las recopilaciones, se encuentran nombres célebres en

el islam. El aporte de la tradición musulmana a las recopilaciones de consejos se

hizo de forma original no rehaciendo su contenido moral, sino retomándolo y

siguiendolo. La originalidad está en la importancia de la autoridad dada a las

recopilaciones, y en consecuencia, la manera nueva en la que los consejos han

sido tratados. Las dos principales autoridades invocadas son el Profeta

Muhamrnad y su yerno 'All b. Abi Táleb. Su status y por lo tanto las palabras

mencionadas por ellos no podrán ser comparadas a aquellas de otros sabios.

Deben ser rnantenidas en toda su integridad respetando la lengua árabe en la que

fueron ernitidas; todo ello provoca una traducción al persa con explicaciones2rr.
'All es presentado como un hombre virtuoso, depositario del don de la

palabra y la correcta expresión del hecho que hace referencia a la virtud.

Estos relatos tienen por objetivo el despertar la reflexión. Han constituido

el proceso más elemental de una reflexión moral abundante en la literatura persa.

Los consejos desconciertan por una cierta ingenuidad. Tienen evidencias que los

sitúan en un universo moral donde los conflictos y las paradojas parecen exentas.

tradition administrative persane et la philosophie grecque. C. E. Bosworth
reléve aussi un courant arabe incarné dans Ia figure du calife-imam et il
insiste sur lefait que, dés avant lbn al-Muqaffa', on doit au mc¡wláAbu al-
'Alá' Sálim, secrétaire du calife Hiiám (724-743), <un recueil d'építres censé
contenir, entre autres, les conseils de gouvernement donnés par Aristote d
Alexandre et, en particulier, un Kitáb Jil-siyasa al-'ammiyyat. Cela confirme,
s'il en éta¡t, Ie rapport "a Ia pensée grecque d une époque antérieure au
grand mouvement de traductions du III/N siécle et, d'autre part, I'impact du
rapport mythique d'Arístote d son éléve comme paradigme de la symbiose
entre savoir et pouvoír.>> (Cfr., Floréal Sanagustin, op. cit. supra,1999, p. 58)

2rrClrarles-Henri de Fouchécour, op. cit. supra, p.23.
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La moral de los consejos es testimonio de la finitud humana, pero las

consecuencias de esta finitud no son abordadas de cara. Este hecho tendrá

repercusiones sobre todos los desarrollos ulteriores2,2.

Laliteratwamorulizante contiene una gran cantidad de enseñ.anzas éticas,

consejos e indicaciones para llevar al individuo a un nivel de conducta coffecta

y sobre todo para llevar una vida sana. Este tipo de escritos se conocen como

andarz (enseñanzas) o Pandnamak(Libro de Consejos). Son obras que se insertan

dentro de la tradición pre-islámica en un intento de transmitir la sabiduría moral

a determinados individuos.

Sobre todo encontramos estas primeras muestras dentro del contexto

religioso zoroastra junto a obras destinadas a guiar hacia el conocimiento de Dios

a los iniciados213.

La literaturapahlavi preservada en árabe y persa en recopilaciones o citas

aisladas, conserva numerosos consejos atribuidos a Josru I, el rey identificado

como Anu5erván, sin nombrar numerosas anécdotas que sitúan a este personaje

como el actorprincipal del género de espejo depríncipes. Entre las recopilaciones

de consejos, los que existen en pahlavi han conocido una particular fortuna en la

literatura persa. De su contenido breve y denso, la tradición ha retenido y

amplificado los hechos morales, pero reduciendo las consideraciones religiosas

sobre las que se apoyaban2ra.

La presentación historicista de las recopilaciones se ha desarrollado como

2r2Charles-Henri de Fouchécour, op. cit. supra, p.24.

2riJan Rypka (y otros), op. cit. supra, pp. 37-38.

2raClrarles-Henri de Fouchécour, op. cit. supra, p.38.
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una historia autónoma; en Ia versión pahlavi por ejemplo, Anu5erván deja el

testamento espiritual que él quería hacer proclamar antes de rnorir; en la versión

persa, se asiste a la búsqueda y el descubrimiento de la tumba de Anu$erván y los

consejos que él ha mandado inscribir. Este descubrimiento se sitúa en el texto

persa, en tiempos del califa al-Ma'mun (m.218/833), es este tiempo a partir del

cual se reafirma la identidad persa2rs.

En cuanto a las recopilaciones la literatura persa ha tenido consciencia de

renovarla con la tradición antigua, e incluso de reenconfrarla2t6.

En la literatura árabe Cosroes (Josrü) es el personaje bajo el cual se han

rcagtupado importantes enseñanzas de orden moral y político, herencia de Ia

Persiapre-islámica. El reinado de Anu5erván fue en efecto una época de reformas

administrativas profundas y duraderas que conoció también, bajo la ortodoxia

zoroastra, la llegada de una época de libertad y esplendor, pensamiento que

favoreceráun clima de acogida de influencias exteriores, incluso últimamente el

islam. Por estas razones, ha sido privilegiado en la memoria de los siglos

siguientes: en la medida que se sentían herederos de la cultura persa. Es por el

siglo de Anu5erván que los autores de época islámica sintieron más admiración.
: Es necesario recordar que hasta el siglo IV/X, subsistieron en Persia

centros vivos del zoroastrismo y sobre todo que las tradiciones persas continuaron

viviendo en los círculos influyentes, incluso con unos textos pahlavi s difíciles

de comprender necesitando traducciones en persa. El siglo V/XI tan fecundo para

la literatura moral de Persia, fue el tiempo en el que se recopilaron aquellas obras

2l5Charles-Henri de Fouchécour, op. cit. suprq, p. 39, n. 35.

2'ulbidem supra.
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que se pensaba que estaban próximas a desaparecer de la memoria; se presentía

que el cambio cultural que suponía la llegada de los conquistadores turcos

b onaría aquella literatura2 I i.

Si determinados autores escribían en árabe era porqu e tenían la

preocupación de enseñar a sus lectores sobre las fuentes persas de las que ellos

hacían uso, o que ellos conocían, habitualmente por medio de traducciones. La

principal razón para mostrar este material es la distancia temporal y cultural con

respecto a las fuentes. Entre aquéllas y las obras escritas a menudo habíanpasado

muchos siglos y el contexto no era el mismo; es necesario imaginar una literatura

de compilación destinada, por un lado a difundir el saber adquirido por otras

generaciones y otras culturas, y por otra parte a proporcionar citas para nuevos

tratados compuestos con fines variados. Como se sabe, esta literatura tenía

importantes precedentes entre los griegos, tanto en la filosofia, como en la moral

y la política2r8. En la literatura árabe hay una gran abundancia de este tipo de

obras. En la literatura persa no se puede decir que sea ex nihilo, pero son

reflexiones acumuladas por las generaciones anteriores2re.

Los escritos en árabe ofrecen, una gran riqueza documental concerniente

a los principios de política y moral atribuidos a Cosroes (Josru). Se hubiera

podido imaginar que la literatura persa, aprovechándose a la vez de lo que le

ofrecía el mundo árabe y la documentación que podía subsistir en Persia del

pasado sasánida, trataríade resucitar ese pasado para desarrollarlo de una manera

2t'Ibidem supra.

2'tSobre la situación de la lengua persa ver el interesante artículo de G. Lazard, "Les
Langues de f 'lran d'Aprés fbn al-Muqaffa"',op. cit. supra. 1971.

2reCharles-Henri de Fouchécovr, op. cit. supra, p. 42.
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continua y adaptadazzo .

Entre los consejos que han servido de patrón de comportamiento se

encuentran los de AnuServán. La referencia explícita a un documento pahlavi es

creíble, pero se trataúade un cornpendio tardío donde se hace hablar a Anu5erván

sobre los temas clásícos de Ia sabiduría: lo que hace afortunado al hombre es la

virtud; el saber es la más grande de las riquezas; es necesario huir de la

concupiscencia y del deseo; no hay que fiarse del mundo; la mujer y el ignorante

son los peores seres; el cuerpo es una cadena dolorosa; elogio del trabajo, etc.

Si el conjunto de los consejos se dirigen a definir la conducta del hombre sabio,

el personaje que los formula aparece como un rey piadoso. Muchas respuestas

reflexivas hay del rey sobre el fin de su vida y la referencia a Dios es frecuente.

A¡u5erván fue plasmado en el Sahnam-e como el rey que comienza su reinado en

la justicia y lo acaba en la sabidurí*zt .

A lado del rey justo, Anu5erván, está el sabio consejero Bozorjmehr;

Ferdosl ha compuesto una biografia coherente de este personaje y ha puesto en

verso las palabras y los escritos que había producido. El modelo se impone en

toda la literatura persa; los libros de moral citarán los consejos que le son

atribuidos . EI libro de los Reyes de Ferdosi es un gran testimonio del pensamiento

moral de un tiempo y de una cultura precisa; este pensamiento ha elegido sus

materiales y los ha organizado para servir principalmente a la educación de los

príncipes222.

22oCharles-Henri de Fouchécour, op. cit. supra, p. 43.

22rCharles-Henri de Fouchécour, op. cit. supra, p. 56-57.

222Charfes-Henri de Fouchécour, op. cit. supra, p. 67.
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La introducción del libro Kalile va Demne atribuido a Bozorjrnehr hijo de

Bojtakán, había famtliaúzado a los lectores árabes con el ministro Anu5erván y

con su sabiduría, desde que Ibn al-Muqaffa' (m. 139/757-758) había traducido

el libro del persa-rnedio al árabe. D. Urvoy nos dice que Burzoe en el Kalíle va

Demne dirige un discurso que en cierta medida puede ser ascético pero no en un

sentido que pueda ir a favor de la renuncia del mundo, sino que más bien se

trafaria de una exhortación a la prudencia: no dejarse llevar por los abusos de la

riqueza y los honores que vuelven insolentes a aquellos que los detentan223. Pero

parecería que en este enfoque Ibn al-Muqaffa' reivindicaú eI ascetismo y no es

así. Se debe sobre todo a su práctica médica por lo que recomienda una vida más

religiosa. Se constata el carácter efímero de los resultados en la medicina y por

tanto el que la actividad enfocada a la vida eterna constituya el medio de

preservarnos de lo rnalo y de asegurarnos un remedio que le aleje de las

enfermedades22a.

Por otra parte, dos textos en persa-medio vinculados al nombre de

Bozorjmehr-e Bojtakán: un Libro de consejos, y la Relación del juego de

ajedrez225.

En cuanto a las fuentes que han servido para componer esta biografía de

Bozorjmehr, parecen remontarse a un fondo común en oriente dificil de precisar.

Esta biografía está marcada por un hecho central: la necesidad en la que se

encuentra el rey de recurrir al saber de un sabio. Una primeÍa vez es para

tttcfr., Dominique Urvoy, op. cit. supra, pp. 33-34.

"ocfr., Dominique Urvoy, op. cit. supra,p.36.

225Charles-Henri de Fouchécour, op. cit. supra, pp. 58-59.
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interpretar el sueño del rey. Otrapara adivinar cual es el contenido de un cofrezz'.

El lugar eminente de Bozorjmehr como autor de consejos aparece

claramente en los primeros escritos persas.

Los consejos del sabio Bozorjmehrhan sido insertados en e[ tercer acto del

asceta Bilawhar con su discípulo el príncipe Budásf. Forman parte del grupo más

antiguo del libro, aquel donde se ha conservado mejor el fondo primitivo2tt. Pero

esta reproducción es defectuosa e incompleta en comparación con la parte dada

del texto de Miskawayh"t.

En tiempos de Ferdosi no se debe ignorar Ia existencia de la traducción

fuabe de los consejos de Bozorjmehr; y que era conocido por Ibn Bábüye22e. Pero

nada muestra que Ferdosi dependa de esta traducción árabe. En lo esencial, ésta

está más próxima del texto pahlavi; el texto está en árabe,los retoques son

sensibles en cuanto se han tenido que adaptar ala mentalidad islámica, pero la

calidad de la traducción es tal que permite suponer que la versión árabesupone

un textopahlavi superior al que disponemos23O.

Otros tipos de consejos serían aquellos de los griegos: Aristóteles y

Alejandro, Platón y Hermes. Muchas recopilaciones de consejos han sido

atribuidos, en la literatura persa, a los filósofos griegos. EI Jeradname-ye

2'6Ibidem supra.

227YerD. Gimaret, Le Livre de Bilawhar et B udaf. Selon la version arabe ismaélienne,
Geneve-Paris,  Droz, 197l,  p.  61.

228Charles-Henri de Fouchécour, op. cit. supra, p. 64.

22eDaniel Gimaret, op. cit. supra, pp.27 -35.

230Charles-Henri de Fouchécour, op. cit. supra, p. 64.
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Sikandari (El libro de la sabiduría de Alejandro) , nos presenta al compilador

Yarnl ofreciendo una idea muy positiva y elevada de los sabios griegos. entre

ellos Aristóteles, Hipócrates, o Alejandro aconsejado por los sabios de la India,

etc. Estos consejos atribuidos a los griegos han sido insertados, por lo general, en

las recopilaciones escritas en árabe23t.

Mesopotamia, en la confluencia de los mundos culturales griego e iranio,

había ofertado al islam naciente un sincretismo de variados niveles, en el que la

reflexión musulmana eligió aquello que podía ser asimilable. A nivel filosófico

este sincretisrno estaba sobre todo representado por el neoplatonismo que había

conciliado a Platón, Aristóteles y el estoicismo, imprimiendo su marca profunda

durante estos siglos. Estuvo también representado por el hermetismo.

A nivel de saber histórico, este sincretismo estuvo representado por las

biografías de los profetas y de los reyes ante islámicos, un género literario muy

en boga en los primeros siglos del islam y en el que se mezclaron las tradiciones

sasánidas, judías, persa-nestorianas y árabes. En la moral este sincretismo está

representado por el mundo de los consejos, conocido desde Sumer y Egipto,

marcados por el mundo sasánida, con tazos manifiestamente iudíos y

bizantinos232.

Otras compilaciones que destacan son aquellas de los consejos de Arda5ir.

Los consejos de Arda5ir (Artaj5ir I Pápakán,224-241) el fundador de la dinasría

sasánida, han tenido una gran importancia en la elaboración del pensamiento

moral y político de los primeros siglos de la Hégira

23lCharles-Henri de Fouchécour , op. cit. supra, p. 69.

232Charles-Henri de Fouchécour , op. cit. supra, p. 80.
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Estos consejos provenían de época sasánida, y comportaban un verdadero

cuerpo de doctrina. Fueron traducidos todos de| pahlavi al árabe. Ardalir se

presenta como un personaje que tiene una gran significación en la reforma de la

unidad del reino Persa, destruido por Alejandro. Y por otro lado introdujo reglas

de conducta nuevas para organizar y conducir a la sociedadz33.

Arda5ir se configura como un modelo real puesto que aglutina tres

cualidades esenciales de la tradición: la Iínea noble que mantiene; una conducta

ejemplar y el interés de favorecer la ciencia de su tiempo. A esto habría que

añadir el hecho de ser un rey que es aconsejado por un sabio ministro23a.

Otro de los personajes instrumentalizados en larecopilaciones de consejos

arabigo-islámicos y persas es 'Ah. Como amtr al-muminmy primer califa, es

manifiestamente una personalidad moral de primer orden a los ojos de los autores

de recopilaciones de consejos. Durante el momento de más esplendor de las

recopilaciones de consejos es cuando a5-Sarrfar-Rázr aparece con su célebre obra

I{ah! al-Balaga235, donde serrnones y cartas que circulaban bajo la autoridad de
'Alt en el medio i/liraquí en época büyi y tenían una fuerte tendencia moral con

un trasfondo religioso musulmán, con una gran insistencia manifiesta sobre la

necesidad de renunciar al mundo son recopiladas por éste auto136.

Una forma de moral ascética en Irán a finales del sielo XI está

233Charles-Henri de

23aCharles-Henri de

235Charles-Henri de

236Charles-Henri de

Fouchécour, op. cit. supra, p.84.

Fouchécour, op. cit. supra, p.85.

Fouchécour,  op. c i t .  supra, p.  i  19, n.367.

Fouchécour, op. cit. supra, p. 120.
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representada por La alquimia de la felicída&31 de Gazál-t que representa una

visión nueva en el camino de descubrimiento de Dios. Y lo que define este nuevo

plantearniento es que el hombre se aparte del rnundo y se vuelva hacia Dios238.

Esta es lavía negativa una visión del mundo y del mensaje moral que representa

una plasrnación diferente de ese conocer a Dios, sería el sentido mismo de moral

que encontramos en Saná'r23e. Y cómo opera esta vía negativa. puesto que la

razón es incapaz de comprender a Dios, es necesario que Éste guíe al hombre

hacia Él: no podemos conocer a Dios más que por Dios. pero no podemos

conocernos a nosotros mismos por nosotros mismos. Es la creación la que será

nuestra guía, no por los signos del Creador, sino por la revelación de que Dios no

está en las maravillas que Él tra creado. Así se abre la vía del tanzlh

(trascendencia de Dios). El trabajo de limpieza del espejo (como un símil del

alma), consiste en separarnos de las pasiones. El gran obstáculo que aleja al

individuo de ese conocimiento interior y por lo tanto de Dios es la imperfección

de la posesión de los bienes materiales, el remedio es volver a Dios limpiando el

alma de lo mundano.

Saná't apoya su moral sobre la necesidad de renunciar atodo lo que une

al hombre al mundo, sus pasiones y sus lazos familiares. De forma inversa, lo que

parece faltarle al hombre es la razón, que es la que puede abrirle los ojos a su

"tSobre este tipo de literatura en persa ver Jan Rypka (y otros), op. cit. supra, pp.236-
242.

238Charles-Henri de Fouchécour, op. cit. slrpra, p.226.

23nVer el interesante trabajo de J. T. P. de Bruijn , Of Piety and Poetry (The Interaction
of Religion and Literature in the Life and Worl<s of Hakírn Saná'lof Ghazna, Leiden, Brill,
1  9 8 3 .
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condición de asservi del mundo . La vía remotionis (tanzlh) le hace encontrar al

hombre verdadero su Dios a partir de un rechazo inmediato y completo de todo

lo terrestre. Es la razóny el saber los que deben iniciar al hombre a abandonar el

mundo y dirigirlo a la verdaderavía,la del corazón, facultad del amor de Dios.

Así la moral de Saná'r es una moral de ruptura marcada que toma su fuente en el

proceso del tanzlh y remarca en primer lugar la facultad de lanzón240.

2aoClrarles-Henri de Fouchécour, op. cít. supra, pp.258-259.
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4. El renacimiento cultural de la tradición persa

4.a.La dinastía de los buyres. Contexto histórico2ar

No se puede entender el esplendoroso momento que vivió la civilización

islámica entre el s.X y XI, sino analizamos el papel desempeñado por la dinastía

de los büyres en el califato abasí de Bagdad'o'y qu", en cierta forma, representó

zarAl ofrecer un capítulo sobre la dinastía de los büyres pretendemos introducir el
contexto tanto histórico como cultural que posibilitó la aparición delK. Bilawhar. Sabido es que
existieron versiones previas a ésta de Ibn Bábuye, pero no nos han llegado. La única y más
antigua muestra que poseemos es la de ibn Bábüye y por tal motivo nos vemos en la necesidad
de presentar el ámbito cultural donde se insertó el texto.

2a2Para tener un visión de conjunto sobre los aspectos históricos de la dinastía büyr hay
que remitirse a M. Kabir, The Brmayhid Dinasty of Bagdad (334/946-447/1055), 1964;H.
Busse, Chalif und Gosskdnig. Die Buyiden tm lraq, wiesbaden, steiner,l969. obra
imprescindible para el estudio tanto histórico como cultural y sociológico de la dinastía de los
büyies, contiene información muy valiosa con un detallado estudio crítico de las fuentes; "The
Revival ofPersian Kingship underthe Buyids", en D. S, Richards (ed .),IslamicCivilizationg50-
I 1 50, 1973, pp. 47 -69; "lran under the Buyids" , Cambridge History of lran,f\J , 197 5, pp. 250-
304; C. Cahen, "Buwayhids", EI',1, pp. 1350-1357; T. Nagel, "Buyids", Encyclopaedia
Iranica,l990, vol. IV, pp. 578-586; con especial incidencia sobre los aspectos culturales y
filosóficos que rodearon el renacimiento cultural en época büyr, J. L. Kraem er,Humanism in the
Renaissance of Islam. The Cultural Revival during the Buyid Age,l986; es muy recomendable
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el renacimiento de la cultura clásica tanto persa como griega.

Para el análisis de este "renacimiento" debemos situarnos tanto en los

antecedentes sociopolíticos de la dinastía buyr, como dentro del conjunto de

elementos que componen el sustrato cultural donde se desarrolla. Para todo ello,

hay que tener en cuenta el pasado relativamente próximo y recuffente de las

dinastías persas. Esta será una de las constantes de todas las dinastías persas en

época islámica. Así pues, no podernos entender los acontecimientos de este

período sin ver ese continuo recuerdo del pasado glorioso de los persas pre-

islámicos. Ahora bien, la búsqueda de un pasado glorioso no sólo tiene que ver

con un reencuentro con los reyes y héroes de la Persia clásica, implica también

un reencuentro con el pasado cultural y con el conjunto de ideas que configuran

el entramado sociológico de aquel momento. Es por ello que nuestro interés se

centrará en aquel período en el cual se reafirmó la personalidad y esencia

propiamente "persa", entendiendo por tal un conjunto de valores y creencias que

definen y nos ofrecen un perfil diferenciado de lo que entendemos por cultura y

civilización "persa

Por lo tanto, sin tener en mente esta característica que define el sustrato

cultural, sería una tarea ardua el resaltar y trazar un hilo conductor que nos

permitiera entender el sentido que tiene la obra motivo de nuestro estudio (el K.

Bilawhar) y el sentido más profundo que adquiere el concepto de desapego del

la obra de A. A. FaqrhT, Át-e Attya wa awzá'-e zamán-e ñán yá nomudár-l az zendaganl-e

mardont-e an 'asr, i.?57 311978. Sin embargo como obra de referencia básica para la

aproximación a este período es la de Ibn Miskawayh,Tayárib al-umam. Existe una edición de

la misma reproducida en facsímil a cargo de L. Caetani, Leiden y Londres, vol. I, 1909. También

se encuentra editada a cargo de H. F. Amedroz y D. S. Margoliouth, The Eclipse of the Abbasid

Caliphate; the Concluding Portion of the Experiences of the Nations, Londres , 1920-1921, 4

volúrmenes.
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mundo, de Io material en definitiva, en la tradición persa y por extensión en el

islarn il't,verdadera horma en la que el sentirniento persa -de desapego del

mundo- encuentra su espacio natural.

El momento histórico que tenemos ante nosotros, tal como ya hemos

apuntado, significa un renacimiento (tanto árabe como persa) cuyos artífices

directos son la dinastía de los buyres. Su aparición en la escena política del

califato vendrá asociada a una serie de acontecimientos políticos, entre los que

destaca. por las repercusiones que tendrá (provocará la tutela del califato y al

mismo tiempo su mantenimiento), la entrada de Ahmad ibn Büyá el año 3341945

en Bagdad (Yumádá r,334119 de diciembre del año 945). un momento en el que

aprovechándose de la situación sociopolítica en haq2a3 iniciará uno de los

momentos más brillantes de la civilización islámica: la dinastía de los büyres.

Retrotrayéndonos un poco en el tiempo y para entender el desarrollo

sociopolítico de la dinastía büyi hay que adentrarse en sus orígenes. Desde los

primeros tiempos de la conquista árabe de Persia, la región comprendida entre el

mar Caspio y la zona montañosa que se encuentra al sur fue una región de dificil

acceso para el poder califal. Únicamente a finales del s. IIVIX los califas abasíes

lograron ciertos éxitos en el control de estas regiones de las tierras altas de Persia.

Ahora bien, este poder no sería realmente efectivo ya que el poder del califa

2a3El califato entrará irremediablemente en una situación de crisis bajo el caIifato de al-
Muqtadir (295-3201908-932) con un gobierno donde las intrigas de palacio son frecuentes,
protagonizadas por las mLtjeres del harén o los eunucos, que serán los que realmente dirijan los
designios del califato. El califa al-Muqtadir morirá enfrentandose contra una insurrección militar,
siendo pr.rgsto en su lugar al-Qáhir, más tarde éste será depuesto y en su lugar ocupará el poder
el lrijo de al-Muqtadir, al-Rádi (3221329-9341940). Durante su gobierno se afianzará la
decadencia del califato, siendo instaurado el régimen de los amfu al-'untara'. Cfr. M. Canard,
"Bagdad au fV'  s iécle de l 'Hégíre (X'  Siécle de I 'Ére Chrét ienne) ,  Arabica,IX, 1962, p.267-
268.
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únicamente tenía un valor formal en estas regiones alejadas al igual que en el

resto de los territorios del califato, debido sobre todo a Ia grave crisis en la que

había entrado el califato abasí durante este período, con una clara situación de

desmembramiento que afectaba a todo el imperio por igual. Así como por una

situación de enfrentamiento social en la capital, Bagdad, que eviden ciabala crisis

en la que habia entrado el califato.

En estos primeros momentos, alrededor del año 3241935,una década antes

de la llegada de los buyles a Bagdad con un estado abasí prácticamente

fragmentado en pequeños estados, el concepto de mamlakat al-islam (estado

islámico) todavía seguirá pesando y teniendo vigencia en todos los territorios del

imperio islámico2aa. Como consecuencia de este fenómeno hay que entender que

a pesar de que el califa estuviera mermado en sus funciones políticas, esto no

impedía que continuara siendo un símbolo de la unidad del imperio, sobre todo

porque era él quien delegaba ese poder a los soberanos locales.

Para tener una idea de hasta qué punto había llegado el califato a este

estado de desmembramiento, hay que entender que el reparto de poder se

plasmaba durante este período de una forma muy peculiar. Baste pensar que en

este momento Iraq estaba bajo el control del amtr al-umara'(comandante en

jefe). Por otro lado los büyres mantenían bajo su control Fárs, Rayy, Isfahán y

Yiuat. Kermán estaba gobernada por Muhammad b. Ilyás. Los hamdánres

controlaban Mosul y las zonas de Diyárs (Diyár Rabr'a, Diyár Bakr y Diyár

Mudar). Egipto y Siria estaban controladas por Muhammad ibn Tugj al-Ij5id. El

Magrib e Ifnqiyya estaban bajo el control del estado fatimí. Los sámánres
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reinaban en Jurásán y Transoxania. En Ahvá2, Wásit y Basra (Basora), los

barTdres dominaban estos territorios. Los cármatas ocupaban Yamámay Bahrayn.

A los daylamres los encontramos gobernando Tabaristán y Yur!án. Y por último

Al-Andalus estaba bajo el poder de la dinastía omeya. Del hecho de todo este

complejo reparto de poderes, podemos hacernos una idea de lo fragmentado que

se encontraba el califato. Sin embargo, Ia cabezavisible seguía siendo en última

instancia el califa de Bagdad, para la mayoría de los musulmanes, donde el

concepto de mamlakat al-islám (estado islámico) continuaba vigente.

4.b. Procedencia geográfrca como aspecto diferenciador de los büyres

En este período tan complejo para el califato es donde hay que situar el

nacimiento y desarrollo de la dinastía de los büyres. tos büyres eran daylamres

que a su vez eran de la tribu de Sirdil Awandán, de las tierras altas de Yilán, al

sur del mar Caspio2a5. Región conocidaya en la antigüedad y hasta tiempos

islámicos como "Daylam".Es un área geográfica que destaca por ser muy

montañosa. Se sitúa en la franja litoral del mar Caspio, entre los ríos Safid Rüd

y Satns y próxima a los montes Alborz. Los primeros datos de época pre-islámica

que se posee de estas tribus es que sirvieron como mercenarios tanto en los

ejércitos aqueménidas, como en los partos y sasánidas y que no estuvieron nunca

bajo el poder directo de los soberanos persas2a6, lo que nos ofrece una idea de lo

2'5Sobre los daylamles, ver V. Minorsky, La domination des Dailamites.Paris. 1932:
y su artículo "Daylam", EF,Il, pp. i95-200.

'ouHuy que pensar que en general los büyres fueron una dinastía con una fuerte base
militar en sus orígenes y que ef papeljugado por los daylamies fue exclusivamente militar. Ni
grandes administradores, ni hombres de letras importantes surgen de las gentes de Daylam. Sin
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peculiar de estas tribus: su carácter belicoso.

Fue un pueblo que mantuvo sus señas de identidad frente a cualquier

penetración exteriof*t y qu" incluso pueblos anteriores a la conquista islámica,

como los aqueménidas y los sasánidas, tuvieron serios problemas para

conquistarlos2a8. Hay datos que apuntan al hecho de que el zoroastrismo se

mantuvo en esta región hasta el siglo IX24e.

Haciendo un inciso pensemos por un momento en el número tan

significativo de importantes personajes de origen persa que sobresalieron en los

primeros tiempos del islarn, y que en algún momento de sus vidas fueron

acusados de herejes por ser descendientes de zoroastras o maniqueos ya bien

entrado el siglo X.

La conquista musulmana no llegaría sino tras ser derrotados y esto tras

varios intentos que fueron dominados y vencidos250lo cual no fue óbice para que

embargo, lo que si va a ser un signo característico de los buyies es su afan aglutinador de obras
de arte y de cultura alrededor de ellos. Cfr.C. E. Bossworth, "Military Organisation under the
Buyids of Persia andlraq", Oriens,18-19 (1967), p.144.

'n'lJnacaracterística de las gentes de Daylam era su endogamia. Estando penalizado con
la muerte el casarse fuera de la región con gentes que no pertenecían al mismo pueblo. Era
normal que lucharan entre si pueblos vecinos y que se organizaran bajo Ia tutela de un cabeza de
familia, el cual ejercía sus derechos de pater familias. Este sistema fue abrogado por Al-Hasan
b. 'All al-Trush. Cfr.C. E. Bossworth, op. cit. sttpra, p. 152.

248J.L. Kraemer, op. c i t .  supra,p.32.

'o'Este es un aspecto muy significativo para entender los vínculos con el pasado
preislámico que intentan reinstaurar con posterioridad los daylamres cuando alcancen el poder
en Bagdad.Ver Mafizullah Kabir, The Btnuayhid Dinasty of Baghdad, Calcuta, 1964, p. l.

'50E1 islam se introdujo en Tabaristán en tiempos del segundo califa'Umar. C,ft. S. M.
Khan"The Early History of Zaydl Shr'ism in Daylamdn an Gllán", Zeitschrift der Deutschen
Morgenldndischen Gesellschaft,125 (1915), p.302. (reed. Mélanges oferts d Henry Corbin,
Montreal-Teherán, McGLri l l  Universi ty,  1977, pp. 257 -277).
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s i gu i eran mo strando bel icos i dad y res istencia frente al control cali fal. Provocando

que la penetración del islarn en esta región fuera únicamente nominal.

Un punto estratégico de primer orden fue la fortaleza de Qazwrn, en la

frontera con Daylam, que sirvió como baluarte para iniciar las incursiones de la

tropas musulmanas en estos territorios. Si bien la mayoría de los intentos

quedaron en meras incursiones sin efecto, tal como hemos mencionado. Habría

que añadir que en todo este intento de penetración y dominación de la región de

Daylam no hubo una continuidad, debido sobre todo a las muchas muestras de

belicosidad de las gentes del país2sr por lo que el islam tuvo que introducirse en

estas regiones por otros medios, tal vez menos "ortodoxos", lo que generó un

sincretismo que permitió adaptar el pensamiento y la esencia de estas gentes a un

"islam" muy sui generis.

Un momento significativo parala difusión del islam en esta región fue la

llegada de refugiadgs 'alawles252 huyendo de la persecución abasí alrededor del

año 175/791. Entre estos se encontraba Yahyá b. 'Abdalláh b. Hasan

(descendiente de al-Hasan b. 'Ah2i3), del cual se dice que fue traicionado y

tttEs interesante la anotación que añade Bosworth sobre los estudios realizados sobre las
gentes de Daylam y su historia. Como esta historia de las gentes de Daylam ha venido
condicionada debido sobre todo a la actitud negativa de los cronistas musulmanes. Los cuales
tenían una visión particularmente anti-daylami y sobre todo más proclive a los sectores turcos
de la sociedad (el ejército) debido a factores religiosos. No hay que olvidar el sustrato doctrinal
ii'ide los daylamtes que consideraban fuera de la ortodoxia. Cfr. C.E. Bossworth, op. cit.
s u p r a , p . 1 4 3 .

2'2M. S. Khan, op. c i t .  supra, pp. 301-314.

2t3Al-Hasan al-Muytabá (31662-501670), segundo imán. Fue el hijo mayor de 'Ah y de
Fátima, la hija del profeta Muhammad. Estuvo en el califato seis meses tras la muerte de su
padre, siendo finalmente forzado a traspasarlo a Mu'áwiya. El resto de su vida vivió en Medina.
Esta enterrado en el ce¡¡enterio de al-Baql' en Medina.
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asesinado por el califa Hánln ar-Ra5rd2sa. Este flujo continuo llevó a Daylarn a

muchos exiliados que huían de la persecución de los primeros califas2ss contra los

iI'Ies. Esto provocaría un clima propicio que más tarde, y a pesar de los

hostigamientos intensos del califa. allanó el terreno para que vinieran emisarios

a difundir el iI'tsmo y por supuesto que fueran recibidos con muestras de simpatía

por Ia población.

Entre estos emisarios, se encontraba el 'alawt, Hasan b. zayd b.

Muhamrnad b. Ismá'tl b. al-Hasanb. Zaydb. al-Hasan b. 'Ah, al-Dá.r ad-Kabrr,

(m.2701884), uno de los que extendió elir'tsmo (en suversión zayd?s6) en la

región de Daylam, fundando incluso un reino 'alawlindependiente 
en Daylam y

Yilan.

A 'All (Hasan b. zayd) le sucedió su hijo 'Abü 'Abd Alláh Muhammad

b. zayd b. Muhammad b. Ismá'rl b. al-Hasanb. zayd b. al-Hasan b. 'Ah (m.

287/900). Después de su muerte en el año 287/900los sámánles disolvieron el

"oCfr.M. S. Khan, op. cit. sttpra, p. 302.

2"Sobre este tema Ver G. Vajda, "Les Zindrqs en pays d'Islam au debut de la période
Abbaside", RivistadegliStudi Orientah, XVII, (1938), pp.173-229. Analizalapersecución de
il'res y sobre todo de maniqueos.

ttóEste movimiento tiene su origen después de la muerte del cuarto ImánZaynal-'Ábidin,
en Ia figura de su hijo Zayd el cual pretendió acceder al Imamato, bajo la doctrina d,el Intámat
al-Mafdul (ur hombre de menos excelencia -virtud- puede ser reconocido como Imán estando
en vida un hombre de mayor excelencia). Justificando los califatos de Abu Bakr y 'IJmar, y
viendo en el comportamiento de los compañeros del Profeta no ya conductas censurables o un
pecado al rechazar a 'Alt en Ia sucesión al Profeta. Sino ajustadas a la doctrina de Imámat al-
Mafdul. Algo que se ajusta a los tradicionistas que basan sus transmisiones en la autoridad de
estos compañeros. Estuvo en enfrentamiento doctrinalcon su hermano Muhammad al-Báqir,el
futuro Imán. Y en uno de los levantamientos murió en Küfa por orden dél califa Hisám. La
historia de esta tendencia doctrinal esta plagada de continuas revueltas llegando a sobrevivir hasta
nuestros días. Hubo escisiones o subgrupos dentro de los zaydies, la !'árudiyya, sulaymániyya
o yaririyya y bufriya o sálihiyya. Ver R. Strothmann,"Al-Zaydiyya,,, EIt, VIII, p. I 196-l l9g
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estado 'alawl, y establecieron un control sunnl durante trece años; lo que no

impediría que más tarde al-Hasan b. 'Ah b. 'Ijmar b. 'AIr b. al-Husayn b. Abi

Tálib, llarnado an-Násir al-utrus2s7 (m. 3041917), seguidor de Muhammad b.

Zayd, restaurase el gobierno de signo 'alawt, permitiendo la difusión de la

doctrina zaydlentre los daylamres y los !rlies2s8.

También tuvieron influencia en la región los misioneros isma'Illes: j;- cuyo

centro de opéraciones se ubicaba en aquel momento en Rayy260.

Cuando murió al-Násir al-UtruS, comenzaría un período de guerra civil en

el que se enfrentaron su hljo y su yerno, Io que provocó el rápido ascenso de

muchos daylamres y !'ilies que alcanzaron importantes puestos como líderes

militares en el califato. Uno de los personajes de este grupo de líderes que tendrá

25tVer EI, II, pp. 277 -278;ll, p. 1 060.

25tS. M. Khan, op. cit. supre, pp. 304-305.

t'esobre este tema ver el interesante articulo de S. M. Stern, "The Early Ismá'ill
Missionaries in North-West Persia and in Khurásán and Transoxania", BSOAS,23 (1960): pp.
56-90. Uno de los difusores de la doctrina ismá'rh en Daylam viene asociado a uno de los líderes
militares deDaylam. Este propagandista fue Abü Hátim el cual dejó Ra¡y y fue a Tabaristán,
uniendose al séquito de Asftr b. Siruya Wardádáwandr, el cual según Stern abrazó la doctrina
ismá'Ill. Conviniendo Abü Hátim un gran número de daylamres (p. 65). De igual forma rambién
es un hecho constatable tal como muy bien expone Stern que muchas de las conversiones que se
produjeron se pervirtieron, convirtiendose en apostasía, muchas de las veces volviendo a la
antigua religión que hasta hace bien poco acompañaba sus vidas, el zoroastrism a (Cfr.p. 76).
En el mismo sentido Bosworth se pregunta si detrás de los grandes señores de Davlam se
encontraban creencias pre-islámicas (persas) o sirealmente eran if ies. Dado lo inaccesible de
la región pudieron pervivir hasta bien entrado el siglo VIII creencias pre-islámicas. QÉ. C. E.
Bossworth, op. cit. supra, p. 146.

tuoc.fr.S. M. stern, op. cit. supra, pp. 59-60. La ciudad de Rayy se encontraba al Sur
de lo que es actualmente la ciudad de Teherán. Fue un importante centro político en tiempo de
Ios büytes, donde tuvíeron su corte varios míembros de Ia dinastía büyr. También se encuentra
el mausoleo de Ibn Babawayhi.
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un papel muy relevante en el advenirniento de la familia de los Buya es Mákán-e

ibn Káki, el cual había comenzado su carrera al servicio de al-Násir al-Utrüs.

También hay que destacar otros personajes que surgirían reforzados de esta

guerra civil local, entre ellos destacan Asñr ibn Siruya y Mardávrf ibn Ziar26t,

ambos importantes líderes rnilitares que se distinguieron en el servicio a los

sámánies de Jurásán v Transoxania.

4.c. Fundación de la dinastía

El padre de los fundadores de esta dinastía fue Abü Suyá' Büyá ibn Fanná

(Panah) Josru, un humilde pescador de la región de Daylam en Yrlen. Los hijos

que tuvo se sabe que sirvieron en primer lugar a los sámánIes, bajo las órdenes

del general daylamí Mákán-e b. Kaki. Pero más tarde al producirse la derrota de

éste a manos de Mardávry, se produjeron las primeras separaciones de los tres

hermanos. El hermano mayor Abü l-Hasan 'AlI ibn Buyá fue designado como

lugarteniente en Hamadán. Allí consiguió un número de seguidores importantes,

lo que provocó las suspicacias de Mardávif. Sin embargo, las verdaderas

intenciones de 'Ah eran mucho más graves para la estabilidad del poder de

Mardávrf. Así 'Ah [evado por el apoyo y ánimo de sus seguidores conquistó

26¡MardávTy tbnZiár fue un líder militar que sirvió bajo las ordenes del líder daylamí
Asfár ibn Siruya (de origen persa Sirawayh), quien en el año 3161928 después de conquistar
Qazvtn, se enfrento a su señor Asfár, logrando desbancarlo del poder y matandolo. La capital fue
trasladada a Rayy y su campo de influencia se situó en Tabaristán. En el año 3191931 derrocó
al gobernador abasí de Yibal, ciudad próxima aHamadán, expandiendo sus teritorios hasta
Holwán. El califa tuvo que reconocerlo oficialmente como su gobernador. Su poder tlegó a tal
extrelxo que se anexionó Isfahán. sin que el califa pudiera hacer nada. El califa sencillamente
aceptó estas demostraciones de poderde Mardáviy;ver"Buyids" Q.,lagel, Tilm an),Enciclopaedia
Iranica, 1990, pp. 578-586.
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Isfahán. Esto forzó a Mardávrf a prepararse para la guerra y 'Ah ante la

desigualdad de fuerzas se vió obligado a una retirada, abandonando Isfahán, e

instalándose en Arrayán en la provincia de Fárs. Allí volvió a demostrar sus

ansias de poder y ocupó la ciudad, conquistándola definitivamente y

defenestrando al gobernador califal de Fárs, Yaqüb. Su siguiente paso sería

conquistar Siraz. Después de este rápido avance su poder le llevó apactar lapaz

con Mardávty.

El hermano de 'Alt, Abü 'Ali Hasan ibn Buyá (Rukn ad-Dawla), sería en

ese pacto con Mardávif el garante ante éste del respeto a las fronteras marcadas.

Rukn ad-Dawla vivió la primera parte de su vida en la corte de Mardávrf

(fundador de la dinastiaZiyar\d en Tabaristán y Yur!án) en donde pudo recibir

una gran influencia y formación del glorioso pasado persa.

Es necesario hacer un inciso con respecto al carácter que habíatomado la

corte de Mardávrf . Éste en un intento audazpor recuperar el esplendor y la gloria

de Persia, estuvo dispuesto a cambiar el sentido del régimen político árabe-

islámico, el régimen califal, por un gobierno de los persas (dawlat al-'ayam).

Planeaba ocupar Bagdad y ser coronado a la usanza de los persas sasánidas,

intentando revivir aquel imperio. Este anhelo le llevó a construirse, en un hecho

sin precedentes, un dosel de oro y un trono igualmente de oro para emular a los

reyes persas262. En el arro 3231935 Mardávr! sería asesinado por su guardia

personal de esclavos turcos263, 1o que provocaría un rápido movimiento de fuerzas

2u'J.L. Kraemer, op. c i t .  supra,p.34.

2óiEl origen del contingente turco se encuentra en el hecho de que los daylamtes eran

mayoritariamente infantería lo que creo un problema debido a la insuficiencia de caballería en

la tropa daylamt. Esto provocó que se reclutara caballería a través de todo lrán. La solución se

encontró en el reclutamiento masivo de caballería turca del oeste de Irán durante los años en los
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por parte de los tres hermanos büyres. Hasan (Rukn ad-Dawla) ocupó casi la

totalidad de Media escapando de la situación en Ia que se encontraba
-secuestrado- como garante de los acuerdos f,rrmados con sus hermanos.

Es interesante remarcar el papel que como señores de la guerra poseían y

su rápido ascenso militar y político. Así Hasan tras cinco años de campañas

militares en las que ocupó Isfahán, llegó incluso a conquistar Ra)ry, ciudad

ernblemática por ser la antigua capital donde Mardávijr había asentado su trono.

Mientras, 'Ah quedó como gran señor de la región de Fárs y el más pequeño de

los tres hermanos, Ahmad (el futuro Mu'izz ad-Dawla), dirigió sus esfuerzos a

lograr unaposición segura en Kermán y más tarde en Küzistán. De esta forma las

zonas más importantes del occidente y del sur de Persia estuvieron en manos de

los tres hermanos Büyá.

En este momento podemos situar un cambio en el reparto de influencias

del imperio califal. Como consecuencia de esta nueva situación y de la no-

belicosidad demostrada por los califas, con una dirección del estado en manos de

los emires que dificultaban la administración del califato, el poder büyr se

afianzará en el centro del imperio califal. Los büyres que habían comenzado su

carrera como soldados de fortuna,llevaríana cabo una eficaz carreÍadiplomática

en el califato, algo que vendrá a romper la tendencia que había marcado

Mardávif . Éste se había distinguido por un enfrentamiento con la cabezavisible

del imperio. La nueva situación implicaba una mayor diplomaci a, algo que los

hermanos Büyá supieron realizar con maestría.

Así pues, esta nueva forma de entender las relaciones con el poder central

que el poder califal se estaba fracturando en el siglo X. Estas nuevas tropas se insertaban en el
ejercito como gulam. Cfr. C E. Bossworth, op. cit. supra, p. 153.
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sería claramente visible en los pasos que dio 'Ali Ibn Buyá en su aproximación

al califa. Cuatro meses antes de la muerte de Mardávry, tras el éxito logrado al

ser reconocido como gobernador de Fárs, con el reconocimiento califal de 'Ah

Ibn Büyá se lograba un apoyo indispensable que lograría más tarde hacer valer

elpeso de esta dinastía frente a los otros dos grandes poderes locales, los ziyarres

en las montañas del sur del mar Caspio y los sámánres al este de Persia. La

dinastía de los buyles quedaba, pqr tanto, como garante del poder califal en una

región, la de Fárs, con un fuerte componente simbólico pues había sido la tierra

que vio nacer a los grandes imperios nacionales persas, el imperio aqueménida

y más recientemente el imperio sasánida.

4.d. Rápido ascenso de los büyres

Paraanalizar cómo se produjo el rápido ascenso de los hermanos Büyá en

el aparato califal debemos retroceder en el tiempo. Será durante el califato de ar-

Radi (322-291934-40) cuando el poder será traspasado al primer emir pasando el

califa, como ya apuntábamos más arriba, a desempeñar e[ papel de mero garante

de la cohesión del imperio: un líder espiritual y religioso de la comunidad pero

sin poder político efectivo26a, de tal forma que el emir era el verdadero líder

temporal de la comunidad. Durante este período el liderazgo que ejerció el emir

no fue constante y continuamente su poder estuvo en una situación crítica. No fue

hasta la llegada de los büyres que la tranquilidad vino a instalarse en el dtwan del

emir sobre todo por las continuas intrigas.

26'Yer D. Waines, "The Pre-Buyid Amirate; Two Víews from the Past", IJMES, 8
(1977) ,  pp .  339-349.
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En la relación de emires que antecedieron en el relato de los

acontecimientos a la büyres, hay que comenzar por el primer emir de este

período, Ibn Rá'iq (324-361936-38), que consiguió el poder de la administración

de todo el imperio gracias a su amenaza de destituir al califa al-Rádi. Su desafío

surtió efecto y recibió el título de amtr al-umard', siendo su nombre recitado a

continuación del nombre del califa en todos los sermones del viernes o jutbq.

Sería destituido del emirato por el general turco Abü l-Husayn Balkam (326-

3291938-941), personaje oscuro que había servido como general de Mardávrjz, en

cuyo asesinato parece que colaboró. Llevó a la oficina del emir (dMad bd,avía

más confusión, a lo que hay que añadir la intervención de los barrdres de Basora

y el daylamí Kurankij'. Su muerte llegaría a manos de unos bandidos de orisen

kurdo.

A continuación vendría un período desenfrenado de rápidos ascensos y

caídas fulgurantes, tras el cual volvió Ibn Rá'iq (3291941) a ocupar la oficina

(drwen) del emir, muriendo muypocotiempo después (33019+:2)amanos del emir

hamdánl de Mosul, al-Hasan ibn 'Abdalleh (Nasir ad-Dawla), el cual se hizo

cargo del puesto de jefe de la oficina del emir. Násir ad-Dawla fue destituido por

el turco Tüzun y cuando éste murió en el año 3341945,Násir pretendió de nuevo

elemirato, pero desistió cuando Ibn Srrzád fue elegido por las tropas como nuevo

emir. Será precisamente bajo el emirato del Ibn Sirzad cuando aparezcauno de

los miembros más destacados de la familia de los Buyá, Ahmad b. Buyá (Mu'izz

ad-Dawla), el cual asumió la oficina del emir en el año 334194626s dando fin a

este intervalo de tiempo marcado por las luchas palaciegas.

'utCfr. M. Canard, op. cit. supra,p.268.
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Esto no hubiera sucedido si no se hubiera dado la situación de

inestabilidad política, en la que los emires habían puesto al califato. Ahmad b.

Büyá en este estado de confusión se aprovechó para aumentar y extender su

poder, siendo nombrado por el califa amtr al-umara'. Sus dos hermanos fueron

asimismo, confirmados en elgobierno de sus respectivas provincias. Durante los

dos años siguientes Ahmad b. Büyá confirmó su liderato y combatió a sus

enemigos políticos llegando a conquistar la supremacía política y militar en el

califato. En el afio 3361947 conquistó Basora lo que permitió mantener unido el

centro del poder büyr situado en Fárs, con la metrópoli del califato.

Ahmad b. Büyá ocupaba en el organigrama de poderes de los hermanos

Büyá, era una especie de emisario de sus hermanos. Sin embargo, con él llegaría

un momento especialmente crucial para entender el poder y la capacidad política

de los büyres.

Un ejemplo palpable de la influencia que adquirirían los buyres durante

estos'primeros años de poder incuestionable, fue el despotismo que ejercieron en

los designios del califato, llegando a forzar a los califas a abdicar, o bien

nombrándolos siempre bajo interés particular de los büyres. Los califas al-

Muttaqr (94A-944) y Mustakfi (944.946) durante este período perrnanecieron en

palacio rodeados de su guardia de esclavos turcos, mientras que sus generales

ejercían el poder en el puesto de amÍ al-umará'desempeñando los papeles

rectores de la política califal.

Para aclarar como se produjo el ascenso político de Ahmad b. Büyá

(Mu'izz al-Dawla) en el entramado político que se perfilaba en rraq y persia,

sería conveniente exponer el desarrollo de los acontecimientos. Habría que

comenzar diciendo que la región de Küzistán se encontraba en este momento
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atravesando un período de caos. Gobernada por una familia de funcionarios

baridres procedentes de Basora que se habían instalado en la región, en Ahvá2,
no habían podido controlar la región. Como consecuencia de este hecho llamaron

a'Alr b. Buyá para que les ayudas e a rcforzar su posición en la zona:éste mandó

a su hermano rnás joven Ahmad a Küzistán logrando alcanzar rápidos éxitos que

provocaron su ascenso y, lo que fue más importante para el advenimiento de la

dinastía de los buyres, su irnplicación en los asuntos de estado. Situado como

estaba en un lugar privilegiado, dentro del organi grama califal y próximo al
puesto de amtr al-umard'(ocupado en ese momento por Ibn Sirzád), eI l7 de

enero del año 945 en un acto arriesgado entró en Bagdad y asumió firmemente

las funciones políticas del califato. Baste como ejemplo del poder y respaldo que

poseía que doce días después de llegar a Bagdad y ocupar el puesto de emir,

destituyó al califa al-Mustakfi.

Hay un hecho que nos dice mucho de la forma de actuar de los büyres. EI

incidente se desarrolló de la siguiente manera: Mu'izz ad-Dawla entró en la
camara real y fue ante el califa a darle pleitesía y besarle la mano. A continuación

dos daylamres se dirigieron hacia el califa levantando fuertemente la voz y

dirigiéndose en farsl (persa) al califa, éste sin entender nada y pensando que

deseaban mostrarle pleitesía les tendió Iamano,momento que aprovecharon Ios

dos daylamres para sujetarlo fuertemente y hacerlo caer al suelo. Más tarde, el

califa sería llevado al palacio de Mu'izzad.-Dawla, donde sería encarcelado. De

esta forma tan contundente se hizo con el control del califato'66. El hiio del califa

'66AMu'izzad-DawlalesucederásincrisispolíticasuhijoBahtiyár(3 
56-367/967-g7g).

Pero el mal gobierno político de éste obliga aljefe de la familia büyi (irnád ad-Dawla), señor de
Fárs, a destituir a Bahtiyár. Logrando Imád ad-Dawla el control de lraq y Bagdad en el año
367 /97 8. A la muerte de Imád ad-Dawla en 372lg83, las crís is de sucesíón 

"o*"nruron 
y los tres
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al-Mutr' li-lláh fue a continuación proclamado califa.

Señal de los nuevos tiempos que se iban a vivir es el mismo nombre del

califa, el primer elemento de su nombre era "el obediente". El califa se

convertiría en aquello que ya adelantábamos líneas arriba, en una mera marioneta

bajola tutela de los büyres. Y para darse más peso ypoder los tres hermanos

fueron nombrados por el califa, lo que les confería un soporte legal aceptable,

junto con títulos que evidenciaban quien era el verdadero poder del estado.

Ahrnad fue nombrado por el califa con el sobrenombre de Mu'i zzad,-Dawla, 'A5,

Imád ad-Dawla y Hasan, Rukn ad-Dawla. Con esto los büyIes se convertirían en

el sostén del estado (dawla) islámico abasí que así se convirtió en un estado

daylamí267

Hay que recordar que pese a todo los büyres mantenían un sentido muy

elevado de la diplomacia, y como muestra baste señalar, como hemos advertido

anteriormente, que no destruyeron Ia institución califal. Actuaron de una forma

bastante diplomática puesto que advirtieron perfectamente la simbología que

representaba el califa como elemento religioso capaz de aglutinar a todos los

musulmanes. Para no levantar suspicacias no incluyeron entre sus títulos el de dtn

(religión), título que hubiera supuesto una apropiación indebida pues éste título

únicamente es de asisnación califal.

hijos de 'Adud comenzaron la guerra entre ellos. Uno de ellos Bahá' ad-Dawla, asumió el poder
en Bagdad en379/989. Reinó hasta el año 403/1 12. Y con elcomienz¿ el declive de la dinastía
buyl. Cfr. M. Canard, op. cit. supra,p.269.

26TElsoporte real seencontraba en elcuerpo de ejercito formado por daylamíes yyrláníes
que configuraron durante la dinastía de los tres hermanos büyres unos de los pilares más
importante de su poder. A menudo se referían a ellos como awlivá'. Cfr. C. E. Bossworht. o¿.
cít. supra, p. 148.
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Si en un primer momento los bü1'res, con Mu'izz ad-Dawla, simplemente

ocuparon el dnuan del emir, posteriormente sus hermanos Rukn ad-Dawla y
'lmád ad-Dawla culminaron un proceso por el que acabaron adoptando el papel

no ya de jefes del drwan del emir, sino de reyes y así es como fueron llamados

malik.

Después de un período relativarnente largo de arbitrariedades por parte de

los buyres, el califa al-Qádir restauró la respetabilidad del califa y, lo que fue más

importante, se deshizo de la capacidad decisoria de los büyres para influenciar en

los nombramientos y destituciones de los califas. El califa al-Qádir ocupó el trono

el año 381/991 hasta el 422/1031. Después de esta fecha su hijo al-Qá'im vivió

lo suficiente como para ver caer a los büyies a manos de los selyüqres.

Durante el tiempo que duró el emirato büyr, éste dominó un espacio

geográfico que englobaba Rayy, Isfahán, y Siraz en el este, y llegaba hasta la

región del oeste del río Eúfrates. También comprendía Omán y el control del

Golfo Pérsico.

. Pese a lo que pudiera pensarse, la dinastía büyr no fue un todo monolítico

a lo largo de su devenir histórico. Si en sus primeros momentos los tres hermanos

mantuvieron un frente común contra Mardávry, una vez apartado éste del poder,

los tres no fueron capaces de aglutinar sus esfuerzos en un objetivo común. Cada

uno intentó ganar supremacía frente al resto, siendo 'Ali ibn Büyá el que ejerció

mayor influencia en el califato. Ahora bien, esto no quiere decir que se

mantuvieran en una crisis continua de enfrentamientos entre ellos. Tal como nos

muestra Claude Cahen268 los büyres tenían una concepción del poder bastante

268ver Claude Cahen, "Buyids",  EI, , I ,  p.  1355.
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peculiar siendo éste, el poder, un elemento que se insertaba perfectamente en una

tradición patrimonial y corno un bien familiar que no podía ser pasado por alto.

Este elemento constituía una parte consustancial del pueblo daylamí, el cual

habían heredado los büyres. Por lo tanto no podemos decir que los tres hermanos

estuvieran en una situación que se pudiera conceptualizar como de

enfrentamiento continuo; al contrario, todos respetaron a quien detentaba en cada

momento el poder.

En otro orden de cosas y como elemento significativo es importante

reseñar como, en un intento de iranizar el califato hicieron uso de antiguos títulos

que hacían referencia a la soberanía territorial y política que habían conseguido

en Persia, como título de Sahaniah (Ptey de Reyes). En ese anhelo por hacer suya

la herencia de la antigua Persia, el hijo de Rukn ad-Dawla, 'Adud ad-Dawla,

gobernador de un territorio que comprendía todo el occidente de Persia y el sur

de Jurásán y que incluía Iraq con Bagdad, lagranmetrópoli del islam, fue uno de

los más importantes príncipes de esta dinastía, quien controló la mayor extensión

de territorio y de poder, y llevó al califato a sus más altas cotas de esplendor. Es

lo que los historiadores han llamado el"íntermezzo iranf"ue, u[ período en el que

el califato estuvo reorientado hacia el mundo persa"o. Es muy interesante lo que

encontramos en Floréal Sanaeustin:

26eMinorsky, op. cit.supra, p. 4',"Daylam", EI2, Í1,p. 195-200.

27No hay que olvidar que los abasíes debido a las circunstancias peculiares de su llegada
al poder, de la propaganda, de los pactos que llevaron a cabo con fos diversos partidos 'alawles,

estaban reorientados hacia el mundo persa. Circunstancia que hay que analizar en yuxtaposición
con fa influencia que tuvieron todos los grupos 'alawles de tendencia íi'ique impulsaron la
llegada al califato de los abasíes. Momento algido de esta reorientación se encuentra en el período
que estamos estudiando. Cfr.,R. Arnaldez, "Sciences et philosophie dans la civilization de
Bagdád sous les premiers 'Abbásides", Arabica,IX(1962), p. 358.
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<[...) Ainsi, dans son Tajtarib al-umam, Miskawayh critique

sévérement les souverains bouyides, notamment Mu'izz al-Dawla,

quant d leur gestion de I'Ént. seul Adud al-Dawra trouve gráce d

ses yew car il symbolise, pour lui, I'idéal hellénistique et persan

de la royauté>>z11.

Políticamente los büyies tuvieron un gran efecto en la iranización de la

corte del califato. Baste recordar que Mu'izz al-Dawla era totalmente

desconocedor de la lengua árabe y que necesitaba Ia ayuda.de.intérpretes en las

audiencias, algo que nos dice mucho de esa afroranzade lo persa .Paralos büyres

la institución califal no representaba ningún atractivo debido a sus tendencias

il'les, con esto nos haremos una idea de ese deseo de anteponer lo persa a lo

árabe, algo que sin embargo, no significó más que un anhelo apenas satisfecho.

Los buyres se habían convertido y representabanun factor de estabilidad dentro

del imperio, sobre todo por los objetivos para llevar a cabo su política de

expansión. Por lo tanto, debemos destacar que los büyres a pesar de su filiación

.íl'r supieron mantener el califato.

En esta línea de iranización y al igual que los büyres, los sámánres

lograron cierta preponderancia del papel de lo persa dentro de la cultura árabe

que era la predominante en la capital del califato. Ya tuvimos ocasión de

mencionar como los ziyárres actuaron en la misma linea iranizante que buyres y

sámánres. Mucho antes, ya lo vimos también, con Mardávr-f, comenzamos a ver

ese anhelo de recuperar las tradiciones persas. Si tuviéramos que dqstacar a

"tCfr., Floréal Sanagustirr (ed.), op. cit- supra, 1999, pp. 57.
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alguna dinastía en el árnbito cultural más sensible a todo pasado persa,

tendríamos que mencionar a los sámánres como los que más inquietudes

mostraron por recuperar y potenciar los valores literarios de la cultura persa. En

cierta medida, fueron ellos los que promovieron el "renacimiento" cultural persa.

Por otro lado y frente a lo que acabamos de destacar, los büyres fueron los

artífices de un renacimiento cuyo objetivo se centró más en dignificar y poner al

mismo nivel que lo árabe, la ideología política que los sustentaba. Esto posibilitó

que se produjera un flujo de ideas sin censura. Bajo el sustrato ideológico de los

büyres tuvieron cabida un gran espectro de tendencias tanto filosóficas como

religiosas y gracias a ellos es posible definir este "renacimiento" o mejor dicho

"la edad de oro" de Bagdad como un período de gran "tolerancia,'o de ,,libre

pensamiento". Abordaremos el tema con más profundidad, pero baste recordar

que con el advenimiento de los büyres y sámánres, el pensamiento oriental

simbolizado por las corrientes religiosas y filosóficas de la antigua persia,

pervivió de una forma patente en la sociedad "islámica" del oriente islámico.

El período en el que estuvieron liderando el califato, que duró

aproximadamente un siglo y'qna década, se puede subdividir, siguiendo a

Busse272, en tres épocas: (1) Primera Época ea5-977);(2) período Imperial (g77-

l0I2); (3) Declivey caídadel Imperio (1012-1055). Los primeros momenros de

la primera época suponen un esfuerzo de consolidación del poder en manos de

los tres hermanos büyres y su posterior traspaso a manos de Bahtiyar (hijo de

Mu'izz ad-Dawla) y 'Adud ad-Dawla (hijo de Rukn ad-Dawla). El período

imperial comienza con la llegada aBagdad de 'Adud ad-Dawla, que continuó con

"zYer Busse, op. cít. supra, 1969, pp. 17-127
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su hiio samsám ad-Dawla (983-87), Saraf ad-Dawla (987-9s9), y Bahá' ad-

Dawla (989- l0I2). Durante el período de 'Adud ad-Dawla se alcanzaron las cotas

más altas de poder. Tras su muerte podemos decir que el papel que jugaban los

büyres dentro del califato comenzó a declinar y empezaron a vislumbrarse

síntomas de desinteeración.

4.e. Política religiosa de los büyres

Se ha afirmado que mantuvieron una política religiosa que favoreció a los

iI'tes. Y las evidencias demuestran este hecho, sin embargo, esto no implicó que

tuvieran una política enfrentada con los sunnte¡ sobre todo debido a cuestiones

de tipo práctico relacionadas con el contingente militar de origen turco

mayoritariamente sunnlque conformaba el ejercito. Si este hubiese sido el caso

es posible que se hubieran desencadenado importantes tensiones. Lo cual

tampoco puede decirse que no ocurrió273. Se pueden considerar dos períodos en

la política religiosa de los büyres. El primero marcado por la difusión del islam

iI'l y una total pasividad de los dirigentes del islam sunnt, y un segundo período

marcado por un enfrentamiento activo con los sunnles. Enfrentamiento que se

prolongaría hasta la llegada de los selyuqies.

El advenimiento del poder büyi daylamr está fundamentado por un efectivo

poder militar que se retrotrae en el tiempo al establecimiento de dos "estados"

zaydres en Tabaristán en los siglos III y IV de la era islámica, tal como hemos

indicado en la introducción del capítulo. La comunidad il'IdeBagdad en tiempo

"'Veáse más abajo la mención a los enfrentamientos entre las dos facciones religiosas
representadas por el Barrio de Karj GÍD y el Barrio de Báb al-Basra (sunni)
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de los büyres mantenía un poder y un status social elevado, a pesar del declive

que habían sufrido en los primeros tiempos del califato abasí, sobre todo con la

política anti-mu'tazillllevada a cabo por al-Mutawakkil. Treinta años después el

calif-a al-Mu'tadid inició un período de valoración de los 'alawte,s que permitió

el que Muhammad b. Zayd de Tabaristán enviase el zaklt libremente a los
'alawles de La Meca y Medina y que se promulgase un decreto que permiria la

recitación desde los púlpitos del anatema de los omeyas2Ta. Los centros más

irnportantes de la comunidad.íi'rparece ser que se encontraban en el barrio de al-

Karj en el oeste de Bagdad, también hay referencias a un centro en Barátá. _iunto
con pequeños núcleos dentro de Bagdad de menos población entre los que

destacan Nahr at-Tábiq. En la parte este de Bagdad destacaron el Süq as-Siláh,

Báb at-Táq, Süq al-Yahyá y al-Furda27s.

Ante el advenimiento del califato fatimí hubo una pugna entre, no ¡'a el

califato sunnl que hubiera sido lo previsible, sino de una forma más evidente

entre los il'les dodecimanos y los ísma'iles fátimres. Los büyres en una nueva

manifestación de cordurapolítica,lo cual estaba en consonancia con sus intereses

particulares, mantuvieron sus propios puntos de vista, algo que iba en conra de

sus inclinaciones religiosas; no apoyaron ni a unos ni a otros. Si bien. las

evidentes muestras de permisividad en favor de los il'les dodeciman6 en

Bagdad, por ejempl oparaconmemorar importantes festividades relacionad¿Ls con

el calendario.íi'r, nos indican que actuaron en favor de los iI'les.

Lo que sí es evidente, por otra parte y es algo que ya hemos mencionado,

2TaMafizullah Kabir, op. cit. supra,p.202.

2T5Mafizullah Kabir, op. cit. supra,p.203.
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es la diplomacia con la que los büyres actuaron, alcanzando sus relaciones con

el califato abasí un importante nivel. Sin embargo, a pesar de esa diplomacia,

encontramos evidencias claras de que en determinados momentos manifestaron

un total desprecio por la población sunnt, hiriendo claramente sus sentimientos

y lo que resulta más paradigmático, el enfrentamiento notorio entre el califa y los

büyres. Si bien en ese enfrentamiento, en esas luchas que mantenían los sunnles

y los.íí'r?s, siempre, 1a victoria correspondía a estos últimos. Tal como manifiesta

Mafizulláh Kabrr, los edictos y sentencias de los büyies claramente constituían

una arbitrariedad en favor de los íl'tes, algo que no era esporádico. En el año 340

un orador que predicabalatransmigración de las almas murió y sus bienes fueron

confiscados así como arrestados todos sus seguidores; Mu'izz al-Dawla revocó

esta medida adoptada por el visir al-Muhallabr, simplemente ante la

manifestación por parte de los arrestados de que pertenecían ala il'a.Incluso las

manifestaciones en las que se insultaba a determinados compañeros del profeta

Muhammad y las inscripciones insultantes que se hacían en las mezquitas de

Bagdad, fueron mandadas eliminar, lo que no impedía que de noche y por orden

de }l4.u' izz fu eran reescritas2T6.

La mayoría de las veces, pese a ciertas salvedades y hechos que nos

pueden indicar lo contrario, sus actuaciones estuvieron orientadas por intereses

particulares que nos hacen ver a.los büyres como personajes que actuaban bajo

consideraciones prácticas. Si tenemos en cuenta que la población de Bagdad e

lraq en general era mayoritariamente sunnt, así como la mayoría del cuerpo de

2T'Maftzullah Kabir, op. cit. supra,p.204.
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ejército turco que acompañaba a los büyres 277, no sería tan extraño comprender

su comportamiento, ciertamente antagónico; algo que evidenciaba el necesario

y difícil equilibrio que los büyres supieron manejar con clarividencia para poder

mantener el statu quo. Así,los tenemos que ver como sustentadores y guardianes

del califa en beneficio propio, ya que sin su presencia simbólica nada podían

hacer teniendo que gobernar avnapoblación mayoritariamente sunnL El califa

por tanto, se había convertido en cierta rnedida en una "marioneta" en sus manos,

un instrumento necesario para mantener el poder. Como muestra clara del poco

peso político que poseía el califa, destacar que los asuntos administrativos y de

estado fueron llevados desde el palacio de Dár al-Mamlaka (sede de los emires

buyies) en Bagdad y no desde el palacio del califa en Dár al-Jilafa.

Pese a lo afirmado, el interés de los buyres por mantener el poder en sus

manos taÍrpoco fue un factor principal de su política. En cierta medida había una

relación reciproca entre el califa y los emires büyres de necesidad, una relación

que no <lejaría de mantenerse durante todo el período en el que estuvieron éstos

en el pOder. Hay un elemento muy interesante dentro de esta relación que se

perpetúa a lo largo de la misma historia de los büyres, y es su animadversión por

reconocer a algún pretendiente 'alawlal califato. Parece creíble esta presunción

debido sobre todo a que si hubieran aceptado a un califa 'alawllo habrían tenido

que obedecer y su poder se habría visto mermado. Por 1o tanto el califato se había

convertido en el mayory más importante de los elementos que hacían perpetuarse

su status y poder. El califato, institución sunnl por excelencia, les reportaba

credibilidad y sobre todo poder para perpetuarse.

2 " Y e r  c . E . B o s s w o r t h , o p . c i t . s u p r a , p p .  1 5 4 - l 5 5 , d o n d e e x p l i c a c o m o l o s t u r c o s
fueron ganando preeminencia en el ejercito frente a los daylamies.
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Es notorio por lo tanto, a la luz de estos datos, que la insistencia por

eliminar a los pretendientes 'alawles al califato no se inscribió en un programa

arbitrario y caprichoso, sino en una necesidad real por parte de los buyres (tanto

de Mu'izz al-Dawla, Rukn al-Dawla como 'Adud al-Dawla) de eliminar toda

posible candidatura que fuera apoyada bajo argumentos de pertenecer a la

descendencia del Profeta, en la línea de 'Ah y Fátima.

Con respecto a su filiación JrJ hemos de decir que se mantuvieron en un

primer momento fieles a la tradición zaydlque era la tendencia mayoritaria de la

zonas de donde procedían -Daylarn- sin embargo cuando los buyres

a\canzaron el poder, el íI'Bmo imamlfue la tendencia dominante en Irán e lraq.

Se sabe que Mu'izz al-Dawla estuvo al final de su vida próximo a la il'a

dodecimana. Fue enterrado cerca de las tumbas de los imanes dodecimanos en

Bagdad278.

Precisamente fue durante la llegada de los buyies al poder, cuando la

doctrina imamldodecimana estaba siendo estructurada y elaborada por los más

importantes sabios iI'les del momento: Kulaynr, Ibn Bábüye (Bábüya o

Bábawayh) y Suyj al-Mufid27e. Fue un tiempo importantísimo para el íl'Bmo

imámt, momento clave que coincidió también con la Ocultación Mayor del

Duodécimo Imán dela íl'a (al-gayba al-kubrfl, ocurrida en el año 3291941.No

hay que pasar por alto que tiempo atrás había tenido lugar la Ocultación Menor

(al-gayba as-sugri¡ en el año 2601874. Fue un momento crítico, ya lo hemos

2t8Busse, op. cit. supra, 1969, pp. 421-422.

. 
t'nlHuy un trabajo de Dominique Sourdel que nos da una visión muy exacta del

pensamientodoctr inaldeal-Mudtdsobrelai fáimdmLVerDominiqueSourdel,  L ' Imanismevu
par el cheikh al-Mufid, París, Librarie Orientaliste PaulGeuthner, 1972.
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dicho, en el que el islam ii'i se vio seriamente afectado y donde el nivel de

incertidumbre alcanzó niveles críticos para la comunidad. También fue el

momento en el que surgió la necesidad de dernostrar que la Ocultación del Imán

no suponía una ruptura, y que la esperanza delregreso del Imán era un hecho que

se podía encontrar en las mismas tradiciones de los Imanes (Tal es el caso de la

obra objeto de nuestra investigación inserta en el libro lkmdt ad-dm wa Itmam

an-Ni'mafil tbat al-gaybawa Kaif al-layrade Ibn Babüye). sin embargo, lo que

parala mayoría de los il'Ies fue una época de "incertidumbre',, para los büyres

fue un tiernpo de oportunidades claras para sus intereses particulares. Al no tener

un Irnán presente o un descendiente 'alawl a quien tener que dar pleitesía

reconociendo su posición superior, tampoco tenían que reconocer el poder de los

califas abasíes; al mismo tiempo esta falta de Imán presente (estaba oculto y por

tanto se debía esperar su retorno) les procuraba un poder inmenso al no tener que

ayudar a ningún pretendiente 'alawIparc alcanzar el califato, como ya hemos

comentado.

Por otro lado, fue también un momento clave para todos los .íz'¡?s puesto

que con los buyres se vieron libres de la ataduras que les forzaban a mantener su
pertenenciaala íl'a bajo la formula doctrinal de taqiyya. Igualmente les reportó

muchos beneficios puesto que de esta forma, aceptando la soberunía büyr,

muchos iI'les pudieron acceder sin presiones a palacio, llegando a ocupar puestos

de gran importancia. Y tal vezlo que es más importante para todo este momento

de esplendor que propiciaron los büyres, se abrió un período donde los avances

culturales fueron altamente significativos. En este sentido M. Arkoun dice:

<l...lAuniveaude l'aristocratíe aísée et éclairée. le í1,ísme.
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nettement favorisé par la politique fficielle prenait des

co lorations philosophiques, mu' tazilite el méme latque.>>280

El resto de los miembros de otras doctrinas también se vieron

beneficiados. Así, los sunnles se vieron arrastrados por esta apertura cultural.

Pero no sólo estos, sino que también otros grupos.que no eran Ítusulmanes

encontraron una forma de manifestar libremente sus creencias bajo el régimen de

los büyres. Se puede decir que fue el verdadero momento en el que los .íl'¡?s

pudieron hacer una política claramente pro-.ír'l }.lu'izzal-Dawla llegó a permitir

Ios ritos y prácticas iI'les. Así, la conÍlemoración de 'áiúra' comenzó a

celebrarse en público con una verdadera explosión de júbilo y participación en

el año 3521963, El 10 de Muharram de ese año se celebró por primeravez

públicamente, con una gran manifestación de dolor y duelo por la muerte de al-

Husayn. Para tal evento se organizó una procesión donde se hizo evidente el

cambio político-religioso que habían introducido los büyres dentro del califato.

Pero no sólo fue 'di úre' la única conmemoración .íl?que se celebró; durante ese

mismo año, el 18 de Dü l-Hiiia, el día de Gadir Jumm ('Id al-Gadrr)28r en

280M. Arkoun, L'Humanisme arabe au lve/Xe siécle. Miskawayh, philosophe et
historien,Paris, J. Vrin, 1982, p. 58.

28¡Esta tradición se sitúaespacialmente en eltrayecto de vuelta de la última peregrinación
que realizaría el Profeta Muhammad en el año décimo de la Hégira. Entre La Meca y Medina,
el Profeta convocó a todos los peregrinos y les habló de lo que se conoce como Hadlt at-
faqalayn(" HadZ de las dos joyas"), en el que se marcan las directrices de cómo debía conduóirs-e
su comunidad después de El, a quiénes debían respeto, acatamiento y obediencia. En definitiva
viene a decir que Ia comunicad tiene como guía el Corán y la gente de Ia Casa delProfeta (Ahl
al-Bayt). Al finalizar el hadlt, el Profeta tomó la mano de 'Ali, la elevó junto a la suya, y expresó
varias veces:

"¿Acaso no soy rnás preciado para vosotros que vuestras almas?". Respondieron, "por
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mernoria de la elección de 'Ah como sucesor del profeta Muhamrnad fue

celebrado, organizándose f,restas en los barrios íI'les, así como grandes

celebraciones en Kázimayn282.

Estas dos conmemoraciones, por primera vez en su historia, se realizaron

en Bagdad, centro del islam sunnlen el año 353 de la Hégira. Se conminó a los

ciudadanos de Bagdad a guardar ayuno el l0 de Muharram y se ordenó cerrar los

bazares. De igual manera en la festividad de 'Id al-Gadrr el l8 de Dü l-Hi!j,a

Mu'izz al-Dawla ordenó decorar la ciudad de Bagdad y grandes festejos se

realizaron, mandando abrir elbazar incluso de noche. Estas manifestaciones de

los .íi'ies no estuvieron bien vistas por los sunnles que organizaton celebraciones

de carácter sunnt, como la del día de Yawm al-Gár (El día de la caverna) ocho

días después de Gadir Jumm283. Pero no fue hasta el emirato de Bahá al-Dawla

que la oposición sunnlfue efectiva ante las manifestaciones iI'Ies. Lo cierto es

que de una forma espontánea los enfrentamientos entre sunnles y Jl'Ies se fueron

cierlo que lo eres". Entonces el Profeta dijo las siguientes palabras:
<<"4quel de quien yo fuera su señor, Alí es su señor. Dios mío, protege a quien le

proteja, sé enemigo de quien Io combata, da la victoria a quien haga por su triunfo, y aniquila
a quien quiera huntillarlo. Lleva la verdad con é1, hacia donde él se dirija>>.

Este es el hadlt del Gadir, cuyo preámbulo fue Al-laqalayn. Por este hadlt el Profeta
manifiesta que Alí es sü sucesor en la conducción espiritual de su comunidad (wiláya) y en la
política (imanato). Cfr.,Sahih Muslim, Kitábfada-il al-$ahába,"DeZuhayr ibn flarb y Su!á'ibn
Majlad de 

'Ulayya..."; 
"f{adit al-Jaqalayn: A Study of its Tawatur", en Al-Tawhld, Teherán,

1990,  vo l  8 ,  no  l ,  pp .49-60. -

282los dos Ká¿im, forma de un dual árabe. Es el nombre de un arrabalde Bagdad donde
se hallan los mausoleos de séptimo imán Müsá al-Kázim (m. I 86/802) y de su nieto el noveno
imán Muhammad al-Yawád, o at-Taql(m.2l9l$$.

283Otra importante festividad sunnlque se celebró corno contrapartida de'áítn á'fuela
visita a la tumba de Mus'ab b. al-Zubayr en Maskin. Ver G. Makdisi, Ibn 'Aqll et la résurgence
de I'Islam traditionaliste au Xie siécle (Ve siécle de I'Hégire), Damasco, 1963, pp. 424-426.
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haciendo cada vez más violentos, llegandose a organizar verdaderas batallas

campales en Bagdad entre partidarios de unos y otros28a. Tales enfrentamientos

se habían producido ya en períodos previos al advenirniento de los buyres.

Se ha argumentado que debido a la filiación de los büyres, claramente

decantados hacia los .íl'ies, se produjeron estos momentos de tensión con los

sunnles, que mayoritariamente habitaban el barri.o de Báb al-Basra, y sus vecinos

il'tes del barrio de al-Karj. Lo cierto es que los disturbios eran frecuentes y se

tendía fácilmente a la radicalizaciónentre los grupos sociales de Bagdad2ss. Desde

nuestro punto de vista, pensamos que tales enfrentamientos eran además la

manifestación evidente de las tensiones socio-económicas que subyacían en el

período de desintegración del califato abasí que les tocó dirigir a los büyies 286.

Se llegó a alcanzar un grado de violencia tal que 'Adud al-Dawla tuvo que

intervenir con mano firme para reducir las manifestaciones de violencia que

adoptaban unos y otros en sus conmemoraciones y duelos. Sin embargo, en su

favor habría que decir que se mantuvo siempre a cierta distancia procurando no

caer en desgracia frente al conjunto de sus súbditos. Hay que tener en cuenta que

pese a ser .í¡'z imlmt, tenía su base de operaciones en Fárs región donde era

2saSobre la influencia que tenían los hanba[es en la organización de los enfrentamientos
contra los i¡=¡?s ver M. Canard, op. cit. supra, p. 267 y ss. Acerca de los diversos
enfrentamientos que se produjeron, su cronología y causas ver M. Kabir, op. cit. supra, pp. 205-
213.

285Existía igualmente una rivalidad entre tropas daylamies y turcas. Siendo probable que
las actitudes religiosas de uno y otro bando estuvieran involucradas. En las luchas que se
producian en Bagdad los.íi'r?s tomaban a los daylamres como sus protectores, mientras que los
.gunntes a los turcos. Cfr. C. E. Bosworth, op. cit. supra, p. 157 .

286Ver J. L. Kraemer, op. cit. supra, pp. 50-5 I ; es interesante el dato que aporta Kraemer
sobre Ios movimientos misrator ios.
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mayoritaria la presencia de sunnles2st.

Con todo y reafirmándonos en lo que dice Kraemer, lo verdaderamente

significativo es que lo que movió el sistema hacia un cambio, permitiendo este

espacio de libertad y fue la orientación de los büyres hacia su propio mundo

cultural, el persa, además de una predisposición positiva hacia las antiguas

civilizaciones pre-islámicas de Persia. Esta reorientación facilitó de una forma

evidente que el califato de Bagdad, bajo la dinastía de los büyres, se convirtiera

en un universo cultural fascinante donde el intercambio inter doctrinal enriqueció

los saberes y produjo lo que se ha venido en llamar "El siglo de oro de Bagdad,,.

En tal sentido y como hemos señalado previamente, el autor elegido para

representar ese momento brillante de la historia del imperio islámico que supuso

el s. IX y X vivirá durante el emirato de los buyles. Como muchos otros de los

grandes personajes de este período, será un persa. Es interesante reseñar cómo

seguían manteniendo sus nombres persas lo que por otro lado, no nos dice mucho

sobre las verdaderas intenciones, si se trató simplemente de la supervivencia de

una tendencia natural después de la llegada del islam o más bien una acción

premeditada de manifestar su pertenencia a una civilización,la persa, con igual

o mayor entidad que la que representaba en esos momentos la civilización árabe

islámica.

Lo cierto es que tal como hemos analizado en la pregunta de partida de

esta tesis, hay una serie de particularidades en ciertas obras, entre ellas ésta del

K. Bilawhar que nos llevan a pensar en la posibilidad de un sustrato pre-islámico

287Es interesante el dato que aporta Kraemer en el sentido de que 'Adud al-Dawla obligó
a los .íi'¡?s de Küfa y Qumm a realizar salat al-tarawlh, en caso contrario serían acusados de
inf ieles. Cfr.J.  L.  Kraemer, op. c i t .  supra,p.43.
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de origen persa en ciertas obras, fruto de autores del siglo de oro musulmán, que

pertenecerían no ya a la corriente islámica sunnt, sino al islam íl'L Y por la

evidencia significativa de que únicamente nos encontremos con versiones il'tes

dodeciman as e isma'ilIes del K. Bilawhar. Únicos planteamientos doctrinales que

permitirían asimilar lo que de enriquecedor había en la filosofia persa pre-

islámica.

Por otro lado no es desdeñable (e intentaremos dar respuesta a ciertos

aspectos que han trascendido a lo largo del tiempo, a su ámbito vital donde se

gestaron; me estoy refiriendo al "Amor Cortés") ver un sustrato, un lejano punto

de unión, que se encontraríatalvez en ese esoterismo gnóstico pesimista que

representó el maniqueísmo, frente a la evidencia mucho más laxa del

zoroastrismo. Con todo, el perfil y el desarrollo de esta tesis quedaría enmarcada

dentro de un territorio espiritual, el Persa e Islámico, con un trasfondo cultural

delimitado por esos primeros siglos de la civilización islámica y más

concretamente representado por una dinastía, la buyi. Y de tal período podríamos

haber mostrado otro -tal vez-pero es quizá la última gran figura de ese mundo

espiritual persa, antes del gran desembarc o delamu'razila28\.Ibn Bábuye escribió

y asimiló como suya la obra que estudiaremos K. Bilawhar wa Budasf.

4.f. Relación de los buvres con los califas abasíes

Cinco califas ocuparon el cargo durante el período en el que los büyies

detentaron el emirato. Éstos fueron al-Mustakfi bi l-láh (334), al-Mutr li l-láh

288ver Mu'tazila en EI2, vol. VIII, pp. 783, (D. Gimaret).
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(334-363), at-Tá'i '  l i  l- láh (363-381), al-Qádir bi l- láh (363-381) y al-Qá'im bi

amri l-lah Q8l-442). Los cuatro primeros tuvieron un final trágico, asímismo los

tres primeros fueron destituidos, el cuarto, al-Qádir, murió y el último vivió ya

la nueva dinastía de los seliüqies. De cómo se mantenían esas relaciones, hemos

dado un ejemplo talvez extremo en el incidente entre Mu'izz ad-Dawla y al-

Mustakfi. Y para dar una idea de cómo se producía esta relación de belicosidad

mutua, pues no sólo fueron los buyres los que dieron muestra de agresividad y

mal entendimiento, el califa al-Mustakfi muy poco tiempo después de llegar

Mu'izz al-Dawla aBagdad, puso, en una demostración de poder, al líder de los

il'les, a5-Safi'¡ bajo arresto. ly'ru'izz al-Dawla no manifestó en ese momento

disconformidad con la decisión que había tenido el califa. Esperó a estar en una

ocasión propicia y cuando el califa al-Mustakfi organizó un banquete al que

estaban invitados los jefes militares de las guarniciones daylamres y turcas,

Mu'izz al-Dawla haciendo valer su dominio absoluto sobre el ejército, mandó que

se abstuvieran los jefes militares de asistir a tal celebración, y los jefes daylamres

en un acto previamente organizado por su líder depusieron a al-Mustakfi,

encerrándolo en palacio. Con este acto se puso en el trono a un rival suyo, el hijo

de al-Muqtadir con el título de al-Muti li l-láh2te. Este fue el patrón de

comportamiento mutuo que pervivió a lo largo de todo el período büyi. De todas

formas es necesario resaltar que este acontecimiento se tiene que analizar dentro

del contexto islámico en el que se movían los.íi?s;para ellos el poder político

y espiritual del califa no era más que un poder ficticio, fruto de las intrigas

políticas que tenían su origen en los primeros tiempos del islam, como

'8eM. Kabir, op. ciÍ. supra, p. 186.
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consecuencia de las rivalidades surgidas en la búsqueda de un sucesor del

profeta2eo. Por tal motivo los daylamres no tenían ninguna obligación moral de

obedecer al califa. Para ellos era un usurpador del puesto que debía corresponder

a los imanes de Ia .ír-'a. Baste como evidencia el hecho de que los 'alawles

lograron deMu'izz al-Dawla el que se nombrase un naqib -líder o jefe- (Ibn

ad-Dá't, 348) propio para la comunidad 'alawitotalmente independiente del

califa2et.

Los büyres no se vieron nunca en la necesidad preservar la frgura del

califa, si lo hicieron fue únicamente por una clara estrategia de perpetuación de

la dinastía que habían creado. Tal como ya apuntamos con anterioridad esta

estrategia se basaba en salvaguardar la figura del califa para, si se puede decir así,

uso de la mayoritaria población sunnl de Bagdad y detentar a través del

simbolismo que emanaba de su figura, un control efectivo sobre las estructuras

del estado. De tal manera que el califa quedaba como un mero símbolo, símbolo

que manteníalaunidad social del imperio pero sin ningún poder fáctico, tal como

ya hemos adelantado.

También es necesario mencionar en el complejo panorama de relaciones

dentro del califato, el importante papel que debían de afrontar con las tropas

turcas de mayoría sunnly que los büyres necesitaban a toda costa fieles a su

política. En este estado de cosas, incluso el califa al-Mutr' fue destituido por

Subektekrn, el general de las tropas turcas en el año 363, bajo la acusación de

incapacidad al denunciar su parálisis fisica. Este hecho demuestra una vez más

t 'osobre este tema ver S. H. M. Jafri,
Islam, Londres-Nueva York-Beirut, 1979, pp.

2n'M. Kabir, op. cit. supra, p. 188.

The Origins and Early Development of Shi'a
t -26 .
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el casi nulo poder que ejercían los califas durante este período. El general

Subektek¡n era sunnly para forzar la destitución del califa tuvo que actuar con

mucha consideración para no herir la sensibilidad de los sunntes. al-Mutr' fue

sucedido por su hijo Abü Bakr 'Abd al-Karrm bajo el nombre de al-Tá'l'. Cuando

llegó a Bagdad 'Adud ad-Dawla no puso ningún impedimento a su entrada y lo

recibió con honores. 'Adud ad-Dawla vio en el califa a un ser débil y manejable,

que podía servirle en sus intereses particulares. Sin embargo, fue pronto depuesto

al igual que sus antecesores pese a mantenerse en el califato hasta la llegada del

büyi Bahá ad-Dawla. Bahá al-Dawla nombró a al-Qádir como califa. Sin

embargo, en este momento comenzamos a evidenciar una inflexión en las

relaciones entre el califa y los buyres, reforzándose incluso más, la figura del

califa durante el califato de al-Qá'im, lo que supuso el declive paulatino de los
l - -

DUV1eS.

Hubo un momento previo en el que se llegó a tener la esperanza de un

cambio en la balanza de poderes, fue en tiempos del califa al-Qádir cuando surgió

un nuevo elemento que precipitó los acontecimientos. Cuando en el año 389

Mahmüd Ibn Subektelan de Gazna acabó con la dinastía de los sámánies en

Jurásán, que pese a ser sunnles habían rehusado a reconocer al califa, ya que

estaban subyugados a los buyies. Mahmüd Ibn Subektelirn en un gesto sin

precedentes, no solo reconoció al califa sino que también le mostró lealtad, Io que

hizo crecer las esperanzas al califa de una posible liberación de la férrea

dominación de la dinastía büyi. Sin embargo, no sería hasta la llegada del califa

al-Qá'im, como hemos dicho, que la situación cambió.

Las primeras muestras de este enfrentamiento se produjeron cuando en el

año 394 el califa al-Qádir, so enfrentó a Bahá ad-Dawla por motivos
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concernientes a la sucesiÓn del puesto de jefe de corte de apelaci ón (mazalim).

Bahá ad-Dawla apoyaba a un 'alaw¿ Abu Ahmad al-Müsawr, el califaprotestó

y no lo pudo ocupar el candidato propuesto por Bahá ad-Dawla, Abu Ahmad al-

Müsawr2e2. ciertamente el prestigio y poder de al-Qádir y su sucesor al-eá,im

fueron en aumento, convirtiéndose paulatinamente ambos en los verdaderos

artífices de la política califal en detrimento de los büyres. A este cambio en la

balanza también ayudó un acontecimiento histórico que permitió que el califa

tuviera más libertad de actuación. Esto ocurrió cuando murió Mahmüd de

Gazna(999-1030), tras él surgió una nueva dinastía que se convirtió en garante

del califa y de la ortodoxia islámica. Esta dinastía fue la de.los Guzz; más tarde

otra dinastía la de los Tugril, dieron la oportunidad al califa de avanzar en la

asunción de más y más poder, con determinantes golpes de efecto. Lo que

incrementó su prestigio e influencia entre las tropas turcas, a la postre los únicos

que lograrían desbancar la agónica dinastía de los büyres en su período de

decadenci a, y la restauración del status califal y la ortodoxia islámica2e3.

4.g. Los büyres y el renacimiento iranio

Ya hemos añadido algunos datos relativos al cambio introducido por los

büyles en el califato de Bagdad. No solamente contribuyeron a la instauración de

un sistema que tenía como referente el mundo persa y iI'l sino que con él

posibilitaron el renacimiento cultural del califato de Baedad. Esto no hubiera

'n2M. Kabir, op..cit. supra, p.

tntM. Kabir, op. cit. supra, p.

197.

199.
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ocurrido tal vez, si no hubieran tenido el mundo cultural persa tan próximo, lo

que les inspiró la forma de entender la política y que les guió en sus decisiones,

llevándoles a querer emular e introducir las figuras políticas de la antigua Persia

sasánida.

Ya hemos visto antes como Mardáwl! había intentado introducir la figura

del "rey" en la política califal. Sin embargo no será hasta la llegada de 'Adud ad-

Dawla cuando de una forma evidente el verdadero sentimiento que abrigaban los

büyres, se manifieste con toda claridad. Su idea de restaurar la antigua dinastía

persa se concretizó en una metamorfosis del emirato büyi en una monarquía2ea.

Fue tan evidente el cambio que propugnaban hacia la antigua forma de gobierno

de los persas, es decir el reino como estructura de gobierno, que no dudaron en

introducir cambios en el régimen político más paradigmático del islam, el

califato. Y en este intento de creación de una dinastía persa, se inventaron

genealogías que se fundían con la antigua dinastíapre-islámica de los sasiánidas,

lo que les ayudó a conferir un sentido carismático a sus reinados. Ejemplo de ese

anhelo eran las representaciones que hacían de ellos mismos en las monedas,

donde figuraban como emperadores de Persia, con grandes coronas, inscribiendo

en ellas la sentencia de la antigua dinastía sasánida, "Rey de Reyes"2e5.

Los büyres, sobre todo 'Adud ad-Dawla, se apropiaron para sus

2enVer Busse, op. cit. supra, pp. 174-180

'et J.L. Kraemer, op. cít. supra, p. 45; Ver G. C. Miles, "A Poftrait of the Buyid Prince
Rukn ad-Dawlah", American Numismatic Society Museum Notes, 11 (1964): pp. 283-293;
Bürgel, HoJkorrespondenz, p. 22; Busse, op. cít. supra, p. 175.
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genealogías de ancestros ficticios2e6 como son Fanájosru y Sirdil, ambos

relacionados con Bahrárn Gür (uno de los reyes legendarios y con más renombre

de la dinastía sasánida). También tenemos un elemento significativo de esta

tendencia a recobrar el esplendorpersa en eltítulo que adoptaban: "el emirjusto".

Título que tal como evidenciaron Busse y Lambton, fue un distintivo, una virtud

-la justicia de los soberanos- de la dinastía persa, de la cual se apropiaron2el.

A este título que tiene su referente en la dinastía sasánida, debemos contraponer

otro de más importancia y del cual ya hemos hablado páginas arriba. Nos

referimos al título por excelencia de la dinastía sasánida persa, iahan iah o "rey

de reyes". No únicarnente aparece en monedas y medallas atribuidas a la dinastía

buyr, también es interesante su aparición en documentos literarios como es el

panegírico que dedicó al-Mutanabbi a'Adud ad-Dawla cuando éste visitó la corte

de Slraz en Yumáda I del año 353/mayo del airo 9652es

Tenemos suficientes evidencias sobre la transformación que estaban

introduciendo los büyres en el califato. Hay un incidente que talvez resuma de

una forma clara todo lo que venimos apuntando sobre esta transformación, nos

referimos a lo ocurrido en el año 370/980 cuando 'Adud al-Dawla resresaba de

2e6I.L. Kraemer, op. cit. supra,p. 44; Heribert Busse, "The Revival ofPersian Kingship
under the Büyids", en Papers on Islamic History: III. Islamic Civilisation, 950-1150,D.5.
Richards-Cassírer, 1973, pp. 60-61 .

'ntBusse, op. cit. supra, p. 175; A. K. S. Lambton, "Justice in the Medieval Persian
Theory of Kingship", Studia Islamica, XVU (1962), pp. 9l-l19,

2e8J. L. Kraemer, op. cit. supra,p.45;lbn Jallikán, Wafayat,Il, pp.48l-483;M. Kabir,
"The Assumption of the Title Sáhan5áh by the Buwayhid Rulers", en Journal of the Asiatic
Socíety of Pakistan,a (1959): pp.4l-48; W. Madelung, "The Assumption ofthe Title Sahan5áh
by the Buyids and 'The Reign of Daylam (Dawlat al-Daylam)"',JNES,28 (1969): pp. 84-108,
l  68-  I  83 .
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Hamazan. 'Adud ad-Dawla envió un mensajero al califa anunciándole la llegada

del "rey" ('Adud ad-Dawla), presentándose como perteneciente a la antigua

dinastía de los reyes de Persia y descendiente de Cosroes (Josru). Anuncio que

hacia recordar al califa la necesidad de recibirlo de acuerdo con los honores

pertinentes a su rango, y a ser tratado como un igual2ee. Encontramos en el mismo

sentido el siguiente dato, cuando 'Adud ad-Dawla fue investido como emir en el

año 3671977, su designación fue toda una demostración de notoriedad y un

intento de retrotraer la dinastía büyl a sus orígenes persa-sasánidas. No sólo fue

un acto cortesano y administrativo en la corte califal, fue mucho más, no se trató

sólo de una investidura formal de un emir en la corte. La ceremonia fue un cliché

real, una copia de lo que habían sido las antiguas coronaciones en época sasánida,

un rey coronado por el representante del poder religioso, el califa.

Todo 1o que venimos diciendo carecería de peso histórico, sería una simple

conjetura, si no fuera por el dato verídico que relaciona a 'Adud ad-Dawla con

un intento de unir el califato y la dinastía de los büyres por lazos de matrimonio

(intentó casar a su hija con el califa a[-Tá'i'). Algo que no llegó a producirse al

negarse el califa. Si no hubiera sido por ese requiebro protagonizado por el califa

al-Tá'i¿, talvezhubiéramos asistido a un verdadero resurgir político de la dinastía

sasánida, fenómeno que hubiera producido un cambio de magnitudes

insospechadas en el califato 3oo.

4.h. EI renacimienfo cultural

2eeRelato recogido por Busse, op. cit. supra,p. 176.

3o0Heribert Busse, op. cit. supra,pp.62-64.
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Si bien es cierto que hay que ver el advenimiento del califato abasí y su

posterior desarrollo hasta llegar a su cenit con los buyres, como un período de

ascensión cultural ininterrumpida, no hay que olvidar que en el último período

del califato abasí, aquel que antecede a la llegada de los buyies al poder, la

situación social y económica no se coffespondía con el desarrollo cultural al que

habían llegado la élites cultas de Bagdad'o'. Se vivía un momento de total falta de

seguridad. La inquietud social manifestaba la proximidad de la decadencia. Es

necesario, por tanto, para entender el período que estamos estudiando saber

comprender los peligros que acechan al pueblo, los sentimientos de inseguridad,

los temores, etc3o2.

Por lo tanto, se está ante un período de decadencia política, un momento

donde se dan comportamientos antagónicos. Es como si el período vivido

estuviera marcado por una esquizofrenia colectiva donde las manifestaciones

podían ir del extremo más bajo de la dignidad humana hasta las manifestaciones

más elevadas de la expresión humanaos más altos grados de desarrollo del ser

humano. Y éste'es el caso que se nos presenta ala hora de perfilar la historia de

la dinastía de los büyres. Sus más altos representantes parece como si compitieran

en manifestaciones de lo más aberrantes. Paradójicamente lo sutil se entremezcla

con la aberración. Éste fue el sino de los gobernantes büyres. 'Adud ad-Dawla,

así como los visires Ibn al-'Amrd e Ibn'Abbád mostraron este comportamiento

excepcional, personajes de un gran refinamiento fueron también crueles, un signo

paradigmático de los tiempos que vivían. A nivel social también encontramos un

30lSobre los aspectos sociales y económicos que ocurren durante la dinastía büyr es
interesante ver M. Canard, op. cit. supra, pp.280-285.

3o2Kraemer, op. cit. supra,p.2l ,
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desmembramiento importante. Los enfrentamientos entre grupos religiosos eran

corrientes. A esto habría que añadir la aparición de grupos herméticos en la

sociedad bagdadí. Grupos excluyentes y enfrentados surgían en todos los niveles

de la sociedad3o3.

Hablar del renacimiento o de 'Edad de Oro' de la civilización islámica

implica aclarar algunos puntos. En primer lugar si hay alguien a quien se deba

responsabllizar de todo el magnífico momento cultural que vive el mundo

islámico y en particular Bagdad con el califato en el s. IV/X, éstos no son los

califas y sí en cierta medida la dinastía de los buyres. Si bien, no sólo ellos eran

los responsables del desarrollo cultural que se vivió, este momento brillante fue

también fruto de un sentir generalízado, un momento de vigor intelectual y

cultural que recorrió todos los rincones del mundo islámico. Y por qué no, desde

el otro ángulo -el de decadencia política y económica- no se puede

responsabilizar a los büyres de ese ambiente de decadencia que se vivió en

Bagdad y del cual es una muestra manifiesta el califato. EI príncípio del fin o lo

que es lo mismo, el comienzo del período de decadencia fisica comenzó mucho

antes de la llegada de los buyres. Bagdad, cuando éstos llegaron al poder eraya

una ciudad superpoblada y difícil de gobernar y sobre todo de mantener. Sin

embargo, fue en aquellos momentos cuando los signos manifiestos de una

decadencia social y política, estaban alcanzando su momento álgido, las

hambrunas en el pueblo y las manifestaciones de violencia entre grupos sociales

-sunntes enfrentados a íl'les- eran constantes; por otro lado otro foco de

tensiones se encontraba en el contingente turcomano enfrentado a los daylamres,

3o3Kraemer, op. cit. supra, pp.2l-24.
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junto con importantes grupos y tendencias frlosóficas enfrentadas entre sí, etc. En

general, se vivía en una continua crisis social, donde el individualismo era el

único refugio. La sensación de caos era algo que no se podía atalar. Sin embargo,

frente a este malestar social, los gobernantes se preocupaban por la ostentación

y se lanzaban a satisfacer las necesidades que les impelían a la creación de

palacios y construcciones fastuosas. Había que crear un marco en el que se

integrasen los sabios, los hombres de letras, para así engalanar esas maravillosas

construcciones. Los sabios y poetas que llegaban a las cortes y que se integraban

en ellas, se convertían, en una simbiosis con el escenario, en parte de ese todo,

para mayor gloria del señor, en definitiva en un elemento más de su poder. Esta

necesidad contribuyó a que la cultura en todas sus manifestaciones se extendiera

con facilidad a través del califato. Y como elemento distintivo que posibilitaba

todo este desarrollo, hay que añadir la tolerancia de que hacían gala los büyres,

algo verdaderamente excepcional. Esta tolerancia se insertaba en el ideario o

sustrato ílI de la misma dinastía, sobre todo en aquellas clases que estaban

vinculadas al poder (cortesanos) e intelectuales y que fueron el motor cultural de

este período.

Hay un elemento doctrinal que aparece vinculado a la il'a que va a

condicionar el desarrollo posterior de ese ámbito de tolerancia y de asimilación

posterior de otros planteamientos. El islam .íl'ien sus orígenes mantenía unos

principios -generados por el mismo proceso paradigmático de la Ocultación del

rmán que le toco vivir en el s. X- de tolerancia. No hay que olvidar que el

concepto de infalibilidad del imán, queda en cierta medida en suspenso para todo

aquello que es nuevo, y entre todo lo que es nuevo se encuentran las otras formas

de conocimiento; en este momento todo es cuestionable. La nueva situación
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-con el XII Imán oculto- crea una situación de escepticismo y un claro ámbito

para la discusión de ideas, lo que posibilita el debate, el diálogo y la

confrontación de ideas.

Esta hipótesis no es nueva, el presuponer que hay ciertarelación entre la

il'a y el advenimiento de un período cultural esplendoroso no es una hipótesis

aventurada. Por otro lado, frente a todo este desarrollo propicio para las ideas,

tenemos un frente doctrinal que reaccionaba con violencia ante cualquier

innovación. El movimiento sunnl anti-.íi'i lo encabezaban los seguidores del

madhab hanball(una de las cuatro escuelas ortodoxas del islam sunnl). Y por

tanto, una de las mayores fuentes de conflictividad social será la protagonizada

por las encendidas arengas delos jutbas hanballes contra los.ír-?s en las que se

incitaba al enfrentamiento (si bien estos no fueron los únicos objetivos de la

violencia hanbalfi. Enfrentamientos que al final de la dinastía buyr alcanzaron un

nivel menor, se enfriaron, por decirlo de alguna forma, debido a la supremacía

que alcanzó la tendencia sunnL De tal forma que no existiendo peligro en los

íl'les,los hanballes bajaron el nivel crítico de sus arengas, frente a todo aquello

que suponía introducir frescura y nuevos ámbitos para expresar libremente las

ideas.

En los primeros tiempos de la dinastía büyr, cuando 'Adud ad-Dawla daba

muestras de una gran tolerancia, se incitaba a manifestar libremente la fe a la que

se pertenecía, sin recurrir a aspectos doctrinales que salvaguardannlaintegridad

del individuo, es decir, sin hacer uso del recurso de la taqíyya3oo. Sin embargo,

pese a ese sentimiento de "libertad religiosa" vivido dentro del califato,

3ooKraemer, op. cit. supra,p.29.

Hacia una etica islamica. Jose Francisco Cutillas Ferrer.

Tesis doctoral de la Universidad de Alicante. Tesi doctoral de la Universitat d'Alacant. 2002



t79

encontramos un aspecto que nos ayudará a entender el gran desarrollo cultural.

El califato estaba entrando en un proceso que auguraba una reorganización

del estado. Las provincias estaban adquiriendo más y más poder y capacidad

decisoria, algo que, cotllo en el caso de Al-Andalus y el período de taifas,

propiciará un marco adecuado para el desarrollo cultural. Asimismo, el centro de

gravedad del califato estaba desplazándose de Bagdad a las provincias, algo a lo

que los buyies estaban ayudando promoviendo que éstas se desarrollasen y el

mecenazgo de pensadores y sobre todo entre los .í1'¡?s. Hecho destacado de esta

política cultural, es lapresencia de hombres de letras y ciencias ocupando puestos

destacados como visires de los büyres, lo que provocó un gran refuerzo de la

cultura. Mu'izzad-Dawla, por ejemplo, tuvo como visir a uno de los animadores

culturales más destacados Abü Muhammad al-Muhallabr, verdadero centro del

círculo literario que formó en Bagdad, el cual dejó su impronta en la literatura

árabe. Supo aglutinar alrededor suyo un número considerable de escritores, entre

los que se encontraban Abu al-Fara! al-Isfahánr autor del Kitab al-Aganl o la

familia de los Banü al-Muna!"!im, importantes qadles entre los que se encontraba

Abü al-Qásim at-Tanüji (padre del famoso 'Ali Ibn Muhassim at-Tanüjr) o el

también famoso Ibráhrm ibn Hilál as-Sábi.

También se deben considerar los momentos de paz como ámbitos idóneos

donde la cultura floreció. Así, durante el reinado de 'Adud ad-Dawla se vivió un

período de paz que trajo un desarrollo de la cultura sin precedentes. En las

reuniones literarias y f,restas de palacio, en las que se recitaba poesías y se

disfrutaba de la música, el mismo 'Adud ad-Dawla destacó como entendido en

instrumentos musicales e interpretación. Fue un gran mecenas de todo tipo de

ciencias, tanto religiosas como naturales. Y él mism o, tenía una estancia anexa
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a sus dependencias privadas, donde se irnpartían clases particulares de los más

reconocidos sabios, por las cuales se estipulaban unos honorarios fijos. Sobre

todo estuvo muy interesado por los libros, siendo uno de sus preferidos el KüAb

al-AganI (El libro de las canciones) de Abü l-Faray Isfahánr (m. 3561967), así

como por las tertulias tanto con hombres de ciencia y literatos como con hombres

de estado30s. Es destacable que, entre aquellos personajes que asistían a sus

reuniones, se encuentren autores de obras que han dejado una gran impronta en

la cultura árabe. Entre éstos hay que destacar al gramático Abü 'AF al-Fásn que

escribió para 'Adud el Kitab al-Huj,j,a fi al-Qira'at as-Sab', at-Takmila y al-
'IAeh. Otro gramático de la corte de'Adud fue'Utmán ibn Yinn¡ con varios

Iibros de gramática. También en el campo de las ciencias hay que destacar

importantes asistentes a estas reuniones, los hay que hicieron importantes

contribuciones. Entre los científicos relevantes encontramos personajes como

Sarif Ibn al-A'lamy 'Abd ar-Rahmán as-Sufi, destacados astrónomos y también

astrólogos. También señalar a Abü al-Qásim 'Ubayd Alláh, que trabajó también

sobre astronomía y astrologia'ou. Entre los matemáticos y geómetras de la corte

de 'Adud destacó Abu al-Qásim al-Antákt, autor de un comentario sobre Euclides

y aritmética. Otro importante matemático fue Abü Nasr al-Kalwádánr autor de un

tratado sobre el método indio de calculo.

Entre las aportaciones en medicina baste citar a 'Ali Ibn al-'Abbás al-

Ma!'üsi conocido en el occidente islámico como Haly 'Abbás, autor de una obra

donde se recogía todo el saber médico, dedicada a 'Adüd y títulada 'Adudi

'otM. Kabir ,  op. c i t .  supra,p.17I.

'oóM. Kabir, op. cir. supra, p. 112.
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Kunnñ o Kitab al-Malikt, conocido en occidente como Liber Regius.

Acontecimiento sin parangón fue la construcción del celebre Btmaristán3j7

al-'Adudr (983). El mismo 'Adud mandó construir con anterioridad otro en Siraz

antes de ir a Bagdad, lo que nos da una idea de las inquietudes y del humanismo

que configuraba la personalidad de 'Adud. El Btmarístan al: Adudr fue dotado

con los medios más modernos de la época y con una organización que lo

convertía en el más moderno de su tiempo.3os Ordenó traer de todos los rincones

del califato a los mejores médicos destacando entre ellos Yibra'il ibn'Abd Alláh

ibn Bajti5ü, autor de al-Káfi. Todo ello refleja el interés por la formación y sobre

todo por la libre circulación de ideas que posibilitó la dinastía de los büyres.

Si en el ámbito de las ciencias la época buyr supuso el momento más

glorioso para las ciencias en la civilización árabe islámica, en la producción

literaria este desarrollo llegó hasta límites realmente excepcionales. Los büyres

con sus círculos de cortesanos cultos y sus visires promoviendo el intercambio de

ideas y la literatura, supusieron un revulsivo para la cultura en el califato de

Bagdad y en todo su área de influencia. Entre estos escritores cabe destacar a

Sállib ibn'Abbád, Abu al-Fadl ibn al-'Amrd, ambos visires de los büyres, Ibráhrm

ibn Hilál as-Sábr y 'Abd al:Aztz ibn Yüsuf (secretario), los dos también al

servicio de 'Adud ad-Dawla. También personajes tan excepcionales como Abü
'Alr Miskawayh, historiador destacado con una obra monumental el Taitarib at-

307"Hospital, clínica". Ver Francisco Franco Sánchez, "La asistencia al enfermo en Al-
Andalus. Los Hospitales hispanomusulmanes", en La Medicina en al-Andalus, Granada,
Fundac ión 'E l  Legado Anda lus í ' ,  1999,  pp .  135-171.

308M. Kabir, op. cit. supra,p. 174.
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(Jmam3oe.

Los poetas también tenían un lugar destacado en la corte. Fue mecenas de

un gran número de ellos entre los que destacan Abu l-Hasan Muhammad ibn
'Abd Alláh as-Salámt, Ibn Nubáta as-Sa'dr y 'Ah at-Tabarr. Incluso al-Mutanabbr

visitó la corte de 'Adud. A todo esto hay que añadir el alto aprecio que sentía
'Adud por los libros, en Srráz mandó formar una biblioteca en la que se recopiló

todo el saber de su tiempo, cualquier rama del conocimiento tuvo cabidaen ella

estando abierta a estudiosos y científicos 3r0.

Después de la muerte de 'Adud, las tareas de gobierno recayeron en sus

hijos Sarnsám ad-Dawla y Saraf ad-Dawla y no se puede decir que disminuyera

el impulso cultural vivido con 'Adud. En tiernpos de Samsám es cuando sucede

el nacimiento de uno de los fenómenos sociológicos más interesantes de este

período (alrededor del año 3731983-4), la aparición de la sociedad secreta de los

Ijwán as-Safá, autores de los cincuenta y dos tratados en los que se tratan todo

tipo de materias: filosofía, matemáticas, lógica, metafisica, mística, etc., fruto de

la atmósfera de libre pensamiento que se vivió bajo el liderazgo de los büyres.

Saraf ad-Dawla se dedicó a la observación astronómica en el observatorio

'onsobre Miskawayh ver el importante estudio doctoral de M. Arkoun, L'Humanisme
arabe au lve/Xe siécle. Miskawayh, philosophe et historien,Paris, J. Vrin, 1982. Con referencias
a este texto en pp. 35-36. Es necesario resaltar el papel jugado durante esta época por
Miskawayh y su impulso creador en la línea de la elaboración de todo un sistema que se adelantó
en muchos siglos a lo que sería más tarde el humanismo. Con una visión muy próxima y
clarividente logró conferir al mundo árabe-islámico todo un esquema de pensamiento que
determinaría una forma de pensar, en cierto sentido, moderna y revolucionaria en el mundo
islámico. Es interesante destacar a este pensador humanista y musulmán a tenor de todos los
acontecimientos que suceden hoy en día y que nos hablan de otra forma de entender el islam, otra
visión, surgida durante los momentos más esplendorosos de la civilización islámica.

3'oM. Kabir, op. cit. supra, p. 179
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que había construido en los jardines de su palacio en Bagdad, bajo la tutela del

gran astrónomo Abü Sahl ibn Rustam al-Kühi. Entre los personajes que

encontramos en su corte y en el observatorio que construyó se encuentran Abü

Ahmad as-Ságánr l-Mantiqr, geómetra y astrónomo, especialista en astrolabios,

de ahí su apodo al-Asturlábi y también tenemos a Abü l-Wañ Muharnmad al-

Buzj,ám, célebre comentarista de al-Juarizmry Diofante (s. III d. c.)

Bajo el gobierno de Bahá'ad-Dawra (desde el año 9g0 al 1012) la

estabilidad que se habíavivido con los primeros büyies se disipó. Únicamenre fue

el visir Abü Nasr Arda5rr el que supo aglutinar alrededor suyo toda la tradición

cultural de la dinastía büyi. Fue el animador del círculo literario y poético de

Bagdad. El evento más significativo durante este período fue el establecimiento

en el año 3831993 en el barrio de Karj de la más importante institución educativa

del mundo átrabeislámico, Dt al-'ilmestablecidapor Sábur. Institución que tenía

como objetivo servir a los hombres de ciencias y como centro de estudio y

discusión para los sabios y literatos del momento. Su fundación constituyó una

muestra más del verdadero climax cultural que se había alcanzad.o durante la

dinastía büyr. Otro visir de Bahá' ad-Dawla que ejerció de mecenas de la cultura

fue Fajr al-Mulk Abü GAlib.

Cuando se acercaba el final de la dinastía de Ios buyres, encontramos

manifestaciones creativas tendentes hacia el realismo que en nada tenía que ver

con etapas anteriores. Este realismo se configuró como una tendencia, por un

lado, hacia el pesimismo y por otro lado hacia el epicureísmo. Representante de

Iaprimera tendencia es el poeta y filósofo Abu l-'AIá l-Ma,arn. En la segunda

tendencia destacó Abü Abd Alláh al-Husayn ibn Ahmad ibn al-Ha!"!á!.

Tras la muerte de Bahá' ad-Dawla los síntomas de declive se acrecentaron.
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Siendo prácticamente imposible cualquier acto de mecenazgo debido a la dificil

situación en la que se encontraban los büyres, ocupados únicamente en mantener

su posición. Así pues, el relativamente corto período que les toco gobernar a los

buyres se convirtió en un motnento paradigmático para el mundo islámico, pero

tal como hemos visto no sólo fue un momento de manifestaciones únicamente

políticas, también la cultura y el conocimiento fueron los grandes exponentes de

la dinastía de los buyies. Sin ellos talvezno hubiéramos asistido a un desarrollo

tan elevado de las ciencias y las artes. El saber y el conocimiento no tuvieron

límite y como muestra el personaje que vamos atratar en el capítulo siguiente. Un

gran sabio, poco conocido y sin el cual no se puede entender mucho de lo que

sucedió en el desarrollo de la iI'a.
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5. Ibn Bábüye

5.a. Introducción

Cuando se hace referencia al K. Bilawhar nos referimos el texto que Ibn
Bábüye incluyó en su libro de ladl! Ikmat ad-dmwa itmám an-ni,mafiítbát al_
gayba wa kaíf al-hayra. En nuestro trabajo de investigación no hemos querido
dejar de lado a este personaje tan importante para los estudios islámicos. Sin su
aportación tal vez hubiéramos visto reducida la posibilidad de transmisión
cultural que el libro ha tenido en la cultura occidental, es por ello que es
necesario el introducir ciertos datos biográficos que nos ayuden a comprender la
tazón del mismo y porqué se difundió entre determinados grupos religiosos de
este período. Así pues, debemos situar a Ibn Bábüye dentro de todo este
entramado, delimitado por un marco geográfico y cultural tan rico como es el que
nos ofrece Persia. También definirlo como representante de una escuela de
pensadores, heredera de toda una tradición latente, no ya de la persia antigua,
sino de toda una corriente basculante de saberes. Nuestro personaje no es otro
que Abü ta'far Muhammad ibn 'Ah ibn al-Husayn ibn Müsá ibn Bábawayh al-
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Qummr3rr, conocido también como Ibn Bábüye y a5-Sayj as-Sadüq, el segundo

gran maestro de la escuela il'a312.

Un personaje al cual se le ha dedicado muy poca atención entre los

investigadores occidentales. Sin ernbargo, es uno de los pensadores más

estudiados en el mundo .íl'¡. Por otro lado hay que señalar que dada su

Iocalización ternporal, es uno de los personajes clave para entender ese momento

excepcional que supuso el complejo siglo X. Tenemos que añadir que nació

después de la muerte de Muhammad ibn 'Utmán al-'Amri3r3, el segundo de los

'"Sobre Ibn Bábüye, Ver Brockelmann, GAL,SI,pp.321-322y I, p. 200; H. Corbin,
Enlslamlranien,Paris,Gallimard, 1972,(veríndicegeneral);D.it¿.Donaldson,.lfriitereligion,
Londres, 1933, pp. 285-286; Introducción de A. A. A.Fyzee,A Shi'ite creed(Islamic Research
Association series no 9), Oxford 1942; The Creed of lbn Babawayhi, Journal of Bombay
University, XII (1943), 70-86; artículo "lbn Bábawayhi", en EI2,III,pp.726-727; 'Umar Ridá
Kahhála, Mu'iant al-mu'allifmwa át ar al-musannifm, Estambul, 1951-1955, vol. Xf, p. 3; W.
Madelung, "lmamism and Mu'tazilite Theology", on R. Brunschvig y T. Fahd, Le Shí'isme
Imamite, París, 1970, pp. 13-30; Martin J. Mcdermott,The Theology of Al-ShaikhAl-Mufid (d.
413-1022),Beirut,LibrairieOrientale,l9T8,pp.3l5-369;Momen,M., AnlntroductiontoShi'i
Islam,New Haven, Yale University Press, 1985, (ver índice general); H. Müsawr Jarsán, FaqIh
rey Q,endeghf name va ÁtAr-e Sayj $aduq), Teherán, Inti5árát IttelA'ái, 13 77 (S); Introducción
de S. Nafisi, a la edición delaMusádaqat al-ijwan,Teherán, s.f., p. l-18; Sezgin,GAZ,vol.L,
pp. 544-549; At-fihráni, Aqá Bozorg, Ad-Qarl'a ilá taqaf aí-l'a, Teherán -Nafaf; 1353-
1398/1394-1978,111226; Wahid Ajtar, Al-Shaykh al-Sadüq and His Works, Teherán,Al-Tawhld,
vol .  I I I ,  N" l ,  1046/1985, pp. B0-118; Jayr ad-Drn Zir ik l i ,  a l-A' lam, El Cairo, 1954-1959,vo\.
V I I ,  p .  159.

3l2Constituyejunto con Muhammad ibn Ya'qüb al-Kulaynr (m.3291941), que compuso
la irnportante recopilación de hadit AI-Kü, Muhammad ibn Hasan at-Tusr (460/1067) con
Istibsár y Tahdib al-ahkám,y juntamente con la obra de Ibn Bábawayh Man láyahduru-hu l-

foqlh,las cuatio obras mas importantes dentro de la tradición i¡-'¡. Son conocidos estos cuatro
textos cono al-kutub al-arba'a.

t ' '  Sobre Muhammad íbn'Utmán ibn Sa' ld al- 'Amri(o al- 'Uman), véaseJ. M. Hussain,
The Occultation of the Twelfth Imam, Londres, Muhammadi Trust, 1982, pp. 99-118.
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nuwwab3t4 (representante) del Duodécimo Imán; por Io tanto en un período

verdaderamente clave y ala vez confuso en la historia del islam il'I La fecha de

nacimiento sigue estando todavía un tanto confusa, pero si nos atenemos a lo que

el mismo Ibn Bábüye dice en su lkmal ad-Dm y lo expuesto por a5-Sayj at-Tusr

en su obra al-Fihrist3ts, parecería razonable apoyar la tesis de que quizás nació

en los primeros años de la sifara3t6 del tercer ná'ib del Duodécimo Imán,

3051917-9l8ir7 o posiblernente en el año 30619193r8,en la ciudad de eom3re. Más

tarde su familia se desplazaríaaRayy (Rey), donde murió en el año 38Il99I-992

y fue enterrado, encontrándose todavía su mausoleo en el sur de Teherán32o.

Como referencia anecdótica para entender cierta aureola que le vincula a

los imanes, hay que añadir un dato referente a su concepción que viene asociada

3IaAn-Nawwab al-Arba a. Los cuatro representant esdeAl-Imamul-'AsrMuhammad Al-
Mahdt que se sucedieron unotrasotro,duranteAl-Gaybaas-Sugrá(Ocultación Menor), también
se la conoce como Al-Gayba al-Qastra(Corta Ocultación);Ver M. A. Amir-Mo ezzi,en Le guide
divin dans le shl'isme originel; aux sources de l'ésoterisme en Islam, Verdier, Paris,1992.

3rsTüsl, Fihrist kutub al-ít'a, ed. Sprenger y 'Abd ar-Haqq; Bibliotheca Indica,
Col lect ion of Oriental  Works, vol .  19, Osnabrück, reed. 1980, (66i)  pp. 304-305.

ttusyara (embajada). De una forma similar se utiliz¿ el término wíkála(agencia) para
referirse a las funciones de recoger el jums y el zakat con destino al imán. Con respecto a la
Sifara,las funciones del saftr, véase J. M. Hussain, op. cit. supra, pp. 83-85.

''twahrd Ajtar, Al-shaykh al-saduq and His works, Teherán, Ar-Tawhld,vor. III, No
l ,104611985,  p .  80 .

'18A. A. A. Fyzee, op. cit. supra, p. xxxii.

t 'nCiudad iraní donde se encuentran importantes mausoleos y centros de formación.
Desde los primeros tiempos del islam estuvo vinculada a la il 'a. En la actualidad es un
importantecentroespir i tual  delai l 'a.Verelart ículodeJ.Calmard, enEI2,vol .V, pp.369-372.

"osobre el año de su rluerte y su lugar de entierro ver H. Müsawr Jarsán, Faq ih rey, op.
c i t .  s u p r a ,  p p .  l l 1 - 1 1 4 .
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a una interesante historia. Según ésta, nació como resultado de las bendiciones

del Duodécimo Imán, a petición de su padre, 'Ah ibn Bábawayh, que suplicó al

imán que le concediese la bendición de un niño varón3'r. El irnán otorgó ese

deseo al padre de Ibn Bábüye.

Sus prirneros años de vida no se puede decir que fueran azarosos, más bien

transcurrieron dentro de un árnbito de erudición, en el seno de una irnportante

familia de sabios de la escuela imamiyya iI'a de eom. La ciudad de eom en estos

momentos estaba adquiriendo un gran renombre como centro de formación de la

íl'a. Y fue allí donde recibió su primera formación bajo la dirección de un gran

número de irnportantes maestros. Durante el período formativo en Qom, que se

prolongaría durante 20 años hasta la muerte de su padre, 'Ah ibn Bábawayh,

adquirió los conocimientosyenseñanzas más significativos de laescuelade Qom.
Pero no sólo recibió formación en Qom, inició también un viaje que le llevó a

Bagdad donde continuó sus estudios. Uno de sus maestros en Bagdad fue 'Ah ibn

Ibráhim ibn HáSim al-Qummit" (^.3071919) que al igual que é1, perrenecía a una

importante familia de Qom; ambas familias, la de Ibn Bábüye y la de 'Ah ibn

Ibrahlm constituyen el núcleo intelectual de la escuela de Qom3t3. En sus estudios

llegó a alcanzar gran renombre como jurista, tradicionista e intérprete del

Corán324.

32rA. A. A. Fyzee, op. cit. supra, p. 9-10.

322Yer EI2,vol .  VI,  p.351, sobre manáqib.Ver 'Ah B. Ibráhim Al-eümmr, Tafsn.

323Wahrd Ajtar, op. cil. supra, p. 81.

"osobre su período formativo y maestros ver H. Müsawr Jarsán, Faqlh rey, op. cit.
supra, pp.39-52.
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Tanto el padre de Ibn Bábüye, 'AlI ibn Bábawayh (también conocido

como as-Sadüq primero) como su hijo a5-Sayh as-Sadüq son conocidos como as-

saduqun.'Ah ibn Bábawayh (el padre de a5-Sayj as-sadüq) nació en eom

aproxirnadamente en el año 2601873-74 y murió en el año 3291940-41. Fue un

escritor verdaderamente prolífico; se dice de él que escribió 200 libros y que

además se dedicó al comercio. Como hemos añadido antes, se puede decir, sin

lugar a dudas, que fue bajo la dirección de su padre que as-Sayj Sadüq adquirió

Ia base y la instrucción necesariapara llegar a alcanzar el nivel, que más tarde le

reportaría el respeto y consideración de los más reconocidos maestros de su

tiempo.

Como nota característica de la escuela de Qom y de su base formafiva,

estuvo siempre el estudio de las tradiciones. Y como perteneciente aIa misma,

a5-Sayj as-Sadüq tuvo siempre una gran constancia en la búsqueda de tradiciones

de los imanes y fueron muchos años los que dedicó aviajar por diferentes partes

del mundo islámico, recogiendo ladfldel profeta Mullammad y de los imanes.

Y al igual que Kulaynt, otro de los grandes recopiladores de la il'a, perteneció

al grupo de muhaddi t un " rihlat al-hadlt" , es decir de los recopiladores de had-4.

Para entender la importancia que poseía esa recopilación de had-tt,hay que darse

cuenta del anhelo en la búsqueda de hadlt y el periplo que realizó por los

importantes núcleos de la il'a. Su primer viaje lo realizó en el mes de rafab del

año 339, cuando viajó a la ciudad de Rayy (próxima a la ciudad de Teherán,

donde se encontraba una importante comunidad.í/'rJ. Allí prolongó su estancia

hasta el año 347. Durante este período de estancia en Ruyy, viajó

esporádicamente a Qom. Otro de los viajes que realizó fue a Jurásán, tres veces,

siendo la primera vez que lo haría en el año 352,y más tarde en los años 367 y
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368. Durante estos viajes visitó ciudades orientales con irnportantes núcleos

íl'tes, Nr5ábür, Tüs, Sarajs, Marw, Fargána y Balj,,t. Pero no sólo viajó por el

oriente islámico, tarrbién lo hizo ala capifal del califato, corno ya hemos dicho.

Según vernos en la introducción de su libro Man layahduru-hu al-faqih326 realizó

un viaje a Bagdad en el año 352, visitando toda la región y recopilando muchas

tradiciones de los imanes.

Según él mismo recuerda en la introducción, en sus viajes por el oriente

islámico, encontró doscientos once maestros de ladÍ. En otro libro suyo Ma'anl

al-aibar327 relafa que visitó a doscientos cincuenta y dos maestros de hadIt.

También encontró muchos 'ulama' en Balj, muchos de los cuales eran

descendientes del profeta Muhammad, es decir sadat. Uno de ellos Muhammad

ibn al-Hasan Ni'mat AIIáh, le pidió que compi laraunacolección de hadlt . Lo que

llevó a a5-Sayj as-Saduq a escribir una de las obras más emblemáticas d,e la Sl'a,

Man la yahduru-hu al-faqIh. Que leyó a los Sayjs de estas tierras en el año

372/983. Después fue invitado ala corte de los büyres en Rayy, allí se encontraba

Rukn ad-Dawla. En la corte tuvo que hacer frente a los ataques y controversias

dela mu'tazíla, allí escribiría su Kitab at-Tawhld. Dirigido, según él mismo nos

manifiesta, a defender a los imamles contra las acusaciones de antropomorfismos

y determinismo32s.

En su labor de recopilador de tradiciones de los imanes, a5-Sayj as-Sadüq,

325Wahrd Ajtar, op. cit. supra, p. 83.

326Man láyahduruh alfaqih, Beyrut, vol. l, pp. l-5.

32' Ma'anl al-ajbar,Teherán, Inti5árát Islámr, 141 6 (H), pp. 37-68.

3'8M. J. Mcdermott, op. cit. supra, p.13.
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conformó alrededor suyo un imporlante número de discípulos, que continuaron

su labor de preservar y difundir las tradiciones de los ma'sumun (referido a los

imanes significa los inmaculados o puros) en el mundo islámico. Entre ellos,27

discípulos son mencionados por sus excelencias en el conocimiento del hadIt, en

la introducción del llbro Ma'anIal-Ajbar. Como consecuencia de toda esta labor

que desarrolló en la conservación y recopilación de hadlt, se le conoce también

a Sayj as-sadüq con el sobrenombre de Ra'B al-tnuhadditun3zs fefe de los

recopiladores de tradiciones).

Sayj as-Sadüq ocupa un lugar destacado en el círculo de los 'ulama',

teniendo un considerable número de seguidores entre el pueblo. Fue aceptado

como marfa r 330 
"n 

el campo del ijtihad (interpretación personal del teólogo) y

sus muqallidun (seguidor de un sabio que es capazde deducciones basándose en

la ley islámica -muj,tahíd- en la ejecución de sus deberes islámicos de acuerdo

conlasfatawaislámicas) difundieron sus enseñanzas por todos los rincones del

mundo islámico Ji'r, respondiendo a todo típo de preguntas y resolviendo todos

los problemas de fiqft (derecho canónico que codifica y guía los aspectos más

concretos del dogma). Esto nos da una idea de hasta qué'punto era importante la

labor que había iniciado y, por otro lado, el componente doctrinal que se estaba

configurando alrededor de lo que constituía la labor básica de las recopilaciones

de tradiciones. Como ejemplo del importante papel en la difusión que desempeñó,

An-NafáSi, en su libro al-Fihrisfst, cita algunas cartas y pequeños tratados

"nWahrd Ajtar, op. cit. supra, p.86.

"ocran autoridad islámica, considerada en derecho islámico como una fuente o
autoridad, un muytahid, al cual se debe de seguir en asuntos islámicos.

tt'Ibident suDra.
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escritos por a5-Sayj as-Saduq en respuesta a cuestiones planteadas. Entre ellos

varios kitab (llbros) donde se responde a preguntas planteadas por gentes de

wásit, Qazwrn, Misr, Basra, Küfa, de Madá'rn sobre taláq (divorcio), Nrsábür,

de Bagdád sobre el significado del mes de Ramadán, de Rayy sobre el gayba (La

Ocultación del imán del.Tiempo), etc.

Fue uno de los primeros 'LLlama'que participó en debates contra los

críticos y enemigos de la ¡¡to332 ( y los mu'tazilies333). Su éxito en estos debates

le reportó una gran farna y le llevó a alcanzar una elevada reputación frente a sus

oponentes, haciendo que su fama se difundiera por todo el mundo islámico.

Se cree que a5-Sayj as-Sadüq escribió y compiló alrededor de trescientos

libros, de los cuales doscientos diecinueve títulos vienen recogidos en la

introducción de Man layahduru-hu al-foqIh. De entre los libros de a5-Sayj as-

Sadüq conocidos y que se conservan tenemos33a:

l. Ris ála al-I'fia edef3s.

' 332wahrd Ajtar, op. cit. supra, p.87.

333Ver EI2,vol. VII, pp. 783-793 (D. Gimaret).

"osobre las obras conocidas y que se conservan de lbn Bábüye, ver la introducción de
A. A. A. Fyzee, op. ciÍ. suprq pp. 12-23.

335Este tratado expone el credo.ír-'¡-. Es un texto que según Fyzee no viene mencionado
en la lista de trabajos escritos por a5-Sayj as-Sadüq, sin embargo, el mismo autor hace referencia
al mismó en la introducción a I'üqad at-Imámiyya (ver Fyzee, p. xxxvi, donde se exponen
referencias sobre esta obra). Risála al-I'üqAdAt es un texto ciertamente valioso para el estudio
deladoctrina.í¡-'¡.Esunaexposicióndelascreencias delaií'atalcomolbnBábüyelasentendía.
Existen otros dos trabajos de lbn Bábüye que tienen posiblemente la apariencia de obras
doctrinales. Uno se encontraría al principio deAl-Hidaya,pp.2-1,2,y un segundo trabajo con las
mismas característicasen 'Amalt,(maylis 93, viernes, 12 5a'bán 368114 de marzo 979. Eltexto
esta traducido por'A. A. A. Fyzee, A Shi'ite creed, Oxford, 1942.
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2.

3 .

5 .

6 .

7 .

8 .

Ikmál ad-dm wa Itmám an-Ni'mafil¿bat al-gayba

Kitáb al-AmalF31.

Kitáb at-TawhId33\.

Kit ab law áb al-' A' m á133e .

Kitab al-Jisal3ao.

Kitab as-Sahfat.

Kitáb 'Iqab al-A'mal.

|  - f  |  |  i l f )wa KasJ at-nayra'"'

336También conocidocomo Kamal ad-Dmwafamaman-Ni'ma.Fueescrito a instancias
del Duodécimo Imán, que se le apareció en sueños y conminó a a5-Sayj as-Sadüq a escribir un
libro sobre la ocultación del Duodécimo lmán. As-Sadüq menciona este incidente en la
introducción del libro. Es uno de los primeros trabajos sobre la Ocultación del Imán. Empezó a
escribirlo después de su retorno de NiSábür en el año 354. Refutó en este trabajo las objeciones
alagaybadelDuodécimo Imán interpuestas porciertos grupos de musulmanes. Es precisamente
en este texto donde se encuentra el Kitáb Bilawhar wa B udasf, junto con referencias coránicas
y tradiciones referentes a la ocultación de imán.

33TConocido también com o al-Maiális. Consiste en una colección de respuestas a varias
cuestiones planteadas a as-Saduq por sus seguidores en N-rSábür (367-68/978-79), durante los
encuentros que mantenía con estos, los jueves y viernes. Es un libro misceláneo. Y tal como su
nombre indica,Amálrts elpluralde imld,son un conjunto de dictados. Siendo en la práctica una
colección de dictados del maestro a sus discipulos. Este tipo de libros son semejantes a las
colecciones de malftzut delos s.ufiyya. Su temática se centra en una recopilación de las virtudes
de los imanes y una llamada a seguir su ejemplo.

338Es uno de los más importantes trabajos del a5-Sayj as-Sadüq, que incluye reflexiones
altamente cornplejas sobre el tawhld. Expuestos desde el punto de vista de la escuela i¡-'l
dodecimana, afronta la problemática desde el Corán y de las tradiciones de los los imanes
(ma'sumun-inmaculados). Fueron compiladas en Rayy, frente a aquellos que atacaban a los
imámles, acusandolos de mantener posiciones antropomórficas y fatalistas. Ha sido uno de los
libros que más estudios y comentarios ha merecido por los 'ulama'de la escuela.í,¡-'.1

33eA veces publicado con otro trabajo de as-Saduq, 'lqáb al-a'mal.

3a0Su temática se centra sobre aspectos morales del creyente, las virtudes y los vicios.

3arExiste una obra donde Al-Mufid refuta este trabaio de Ibn Bábüye.

Hacia una etica islamica. Jose Francisco Cutillas Ferrer.

Tesis doctoral de la Universidad de Alicante. Tesi doctoral de la Universitat d'Alacant. 2002



194

9. KilAb 'Ilal ai-Sará'i' wa t-Ahkatn wa l-'asbdb3az.

10. Kitáb al-'Ilal gayr mubawwab.

ll.'Uyun AjbAr ar-Rídda3 .

12. Dikr maylis al-laQl fara lahu bayna yaday Rukn ad-Dawla.

13. Ma' anl al-Aj b ar3aa .

14. Kil ab al-Muqni' "fi l-fiqh.

15. Man láyahduruh al-FaqIh3as.

3a2Conjunto de tradiciones donde se da cuenta de asuntos legales muy concretos.

3a3Compuesto a petición de as-Sáhib ibn 'Ubbád para su biblioteca particular. Es una
compilación cuya temática se centra en tradiciones del octavo imán ar-Ridá.

3aaEste libro se centra en la explicación e interpretación de los ajbár y ahádlt .

3a5Ver notasupra. Uno de los cuatro líbros de hadlt más importantes delaíf a.El cual
ha sido aceptado como una de las principales fuentes de la ii'a durante los últimos novecientos
años. Siendo alavezfuente indispensable para los'ulama- en sus deducciones delaiarfa.su
contenido se centra en las regulaciones prácticas de la íarl'a Vurú' ley/derecho-doctrina). En
definitiva se trataría de una obra de síntesis de todas aquellas tradiciones que a5-Sayj as-Sadüq
había recopilado e incluido en trabajos específicos escritos con anterioridad sobre temas
particulares. Significativo de esta obra es que presenta una carencia total de isnad,lo que
corrobora el sentido general de que sirvió como obra de referencia paralacomunidad, no para
los sabios de la escuela. Estos últimos tenían el resto de la producción de a5-Sayj as-Sadüq para
estudiar las cadenas de transmisi ón delos ahadlt El libro trata muchos puntos concernientes con
elfuru'.No esta dividido en capítulos (kutub) sino en pequeñas secciones o apartados (abwab),
donde setratan todas las categorias delfiqh.En definitivay dado el modelo expositivo, se trataría
de una obra totalmente práctica y de consulta para el común de los musulmanes de la escuela.í¡-'¡.
La obra esta compuesta por 5963 tradiciones. Ni que decir tiene que comentarios a esta obra se
han escrito muchos y por los grandes maestros de la escuela. En la introducción a la edición de
Man layahduru-hu al-faqlq aparecen veinte referencias de comentarios a esta obra. A pesar de
que muchos de sus trabajos son realmente importantes, éste por sus peculiaridades es considerado
como el de más peso dentro de su producción. Es interesante resaltar, tal como apuntabamos
arriba, como constituye uno de los cuatro libros fundamentales de la it 'a (al kutub al-arba'a),
sin ernbargo, y aquí es donde vemos que lbn Bábüye adquiere un nivelciertamente sobresaliente,
se le adscribe otra obra desaparecida que constituyó el quinto libro básico de la doctrina.í¡-'r
constituyendo al-kutub al-jantsa, nos estamos refiriendo a su libro Madmat al-'Ilm. Este libro
es mencionado por TüsI como más voluminoso que Man láyahduru-hu al-Faqlq. Cfr.,Tisl, al-
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16. An-Nuqtts 'ald l-a'intma l-I tna 'aSar.

17. Kitab an-Nikah.

5.b. La escuela de Qom

Para entender la figura del aS-Sayj as-Sadüq es necesario introducirnos en

el ambiente cultural de la ciudad de Qom. Qom era una pequeña ciudad sin

apenas significación en el contexto cultural islámico hasta que aconteció en ella

el fallecimiento de Fátima bint al-lmám Musá al-Kazim,la hermana del octavo

imán 'Alr ibn Müsá ar-Ridá, en el año 2001815. Fátima se encontraba de viaje

para visitar a su hermano en Tus. cuando cayó enferma en la ciudad de Sáwa (de

mayoría sunnl mandó que se la transportara a Qom donde murió siendo entercad.a

en este lugar. Como consecuencia de su muerte y posterior entierro en Qom, esta

ciudad fue adquiriendo gran importancia como centro de reconocido prestigio

entre los seguidores de la íl'a debido a la gran cantidad de peregrinos y sabios

que a ella llegaban. En Qom se asentaron muchas familias devotas de la familia

del Profeta, llegándose a crear un centro de estudios de la il'a de prestigio. De

entre estas primeras familias estaba la familia de Ibráhrm ibn HáSim al-Qummr,

proveniente de Küfa. Fue compañero de Yünus ibn 'Abd ar-Rabmán, un

compañero del séptimo v octavo imanes. Ibráhrm ibn HáSim fue el primero que

comenzó a recoger las tradiciones de los imanes de la il'a dodecimana,

llevándolos de Kufa a Qom. Incluso se sabe que él personalmente se encontró con

Fihrist, p. 303. Desgraciadamente no hay noticias de que nos haya llegado ningún ejemplar. Hay
indicaciones de la significación de este libro en la introducción de Man lávahduru-hu al-faaih.
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el octavo irnán y perrnitió a algunos muhaddi t un citar ahadlt bajo su autoridad3a6.

Murió y fue enterrado en Qom. Su hijo Muhammad ibn 'Ah ibn lbráhrm,

de acuerdo con aí-Sayj'Abbás al-Qummr, y recogido por 'Allama Baqir al-

Maylisr3aT en el Bihar al-anwar, fue un muhaddít un que vivió en tiempos de as-

Saduq348. As-Sadüq al-Awwal, 'Alr ibn Bábawayh el padre de a5-Sayj as-Sadüq,

fue discípulo de 'Ali ibn ibráhim ibn HáSim al-Qummr. Tuvo contactos con Abü

al-Qásim al-Husayn ibn Rüh, ná'ib del Duodécimo Imán. Y conoció al onceavo

imán Hasan al-'Askart, el cual le informó de aquel extraordinario hecho del

futuro nacimiento de un hijo en su segundo matrimonio, le aconsejó observar y

seguir los rituales religiosos y propagar las enseñanzas del Corán. El Duodécimo

Imán le informó también, que sería bendecido con el nacimiento de dos hijos que

llegarían a ser grandesfuqaha' y que serían muy beneficiosos parulacomunidad

como guías y por su conocimiento. A5-Sayj as-Sadüq se enorgullecía de haber

nacido gracias a la intercesión del duodécimo imám. 'Ah ibn Bábawayh (el padre

de a5-Sayj as-Sadüq), tuvo tres hijos, Abu Ya'far Mul?ammad, Abu 'Abd Alleh

al-Husayn y al-Hasan ibn 'Ah. El segundo hijo Abü 'Abd Alláh al-Husayn fue

también un maestro defiqhy \adI!_y entre sus alumnos estuvieron personajes de

3oóWahrd Ajtar, op. cit. supra, p. 81.

3ot'Alláma Báqir al-Maflisi o Táni( 103 7- I I 1011627-1698). Perteneció a una distinguida
familia de teólogos. Fue el más prolíiico recopilador de hadIt, distinguido como experto en
bibliografía, filosofía islámicaymística(aunque atacó duramente a los místicos) y unaautoridad
en asuntos sociales y judiciales durante el periodo safawl. Escribió uno de los libros de
tradiciones de los imanes más importantes de la 3l'a, Bihar al-anwar, un gigantesco trabajo de
recopilación que sirvió para la difusión del credo i¡-'¡. Muchos capítulos de esta obra escrita
originalmente en árabe fueron traducidos al persa, una de las cuales es nuestra obra de estudio.
Yer EI ' ,  vol .  V, pp. 1086-1088.

348wahrd Ajtar, op. cit. supra, p. 82.
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tanta importancia para el desarrollo posterior delpensamiento islámico como as-

Sayyid al-Murtadárae y al-Gadá'irr. El tercer hijo al-Hasan ibn 'Alr fue un hombre

devoto. 'Ah ibn al-Bábawayh dejó tras de sí muchos libros, entre los que se

encontraban Kitab at-Tawhld, Kileb an-nisa'wa l-wildan, Kitab manil al-Hayi,

Kfteb qub al-asnady KitAb al-Mi'ray.Desgraciadamente ninguno de estos libros

nos ha llegado a nosotros. Murió en el año 3291940-94I, el año durante el cual

murieron entre otros Kulaynrytambién los cuatro nlib delDuodécimo hnán. Fue

el año en el que ocurrió tarnbién el importante acontecimiento, por las

repercusiones que rnás tarde tendría enla il'a, de la ocultación de Duodécimo

Imán. Algunas tradiciones difieren en señalar su muerte en el año 328. Fue

enterrado en Qom cerca del mausoleo de Ma'süma-ye Qom. Después de lo cual

como ya hemos mencionado, la familia Bábawayh se estableció en Ruyy, donde

transcurrió gran parte de la vida de nuestro personaje Ibn Bábawayh as-Sadüq.

Durante este período el clima político en Iraq e Irán estuvo cambiando

paulatinamente de forma favorable para los intereses de la escuela imamiyyay sus

seguidores35o.

La escuela de Qom estuvo caracterizada durante este período por ser

fundamentalmente ajbarl (tradicionista) frente a la escuela de Bagdad us.ull

(racionalista), siendo el método de investigación según Amir Moezzi3st lo que

hizo diferenciar una escuela de otra. La presencia de los imanes, durante la

"'Fue el sucesor de al-Mufid en el liderazgo de los .íi'r?s de Bagdad. Sobre este
importante maestro de la escuela íl't"ver M. J. Mcdermott, The theologt of al-Shaikh at-Mufld,
Beirut, Librairie Orientale, 1978, pp. 373-394. Sobre sus obras ver I. Brockelmann, pp. 510-51 1 .

350wahrd Ajtar, op. cit. supra, pp. 83-84.

35¡M.  A .  A .Moezz i ,  op .  c i t .  supra ,p .39 .
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ocultación menor (2601874) y la ocultación mayor (iniciada el año 3291941), se

utilizó o bien directarnente a los imanes o sus tradiciones frente al kalam. La

corriente tradicionista fue la predominante durante este período del a5-Sayj aq-

Sadüq, aunque será durante su vida cuando se produzca el cambio hacia

posiciones más racionalistas (mu'tazila). No sería hasta la segunda mitad del s.

IV/X que la tendencia racionalista de los teólogos y juristas de la escuela de

Bagdad se irnponga, bajo el impulso de los trabajos de as-Sayj al-Mufid3s2 (m.

41311022) y sus discípulos. La comparación con Ibn Bábuye muestra que al-

Mufid difiere de su maestro tradicionista en la defensa del uso de la razón en la

argumentación religiosa, que es elproceso teológico del kalam. Con este cambio

al-Mufid inició un período de críticas contra el que había sido su maestro Ibn

Bábuye353. Pero no sólo al-Mufid, su discípulo a5-Sarrf al-Murtada también

criticó a Ibn Bábüye y a otros tradicionistas como Kulaynr, siempre bajo la

acusación de introducir tradiciones que se escapaban a lo que se consideraba

racional, llegando a tacharlas de absurdas. A5-Sayj at-Tüsr (m. a60l1068)

continuará la labor emprendida por sus antecesores criticando a los tradicionistas

pertenecientes a la escuela de Qom y, siempre por el mismo motivo, la acusación

de la introducción de tradiciones consideradas absurdas, pero que tal como afirma

3t2sobre el cambio de concepción que los imámres sufren a lo largo del s. XI ver el
artículo de Dominique Sourdel, "Les conceptions imámites au début du XIe siécle d'apres le
Shaykh al-Mufid", en Papers on Islamic History: III. Islamic Civilisation, 950-l 150, Oxford,
D. S. Richards-Cassirer,  pp. 187-200.(s. f . )

35'rVer A[-Mufr.d, Sarh 'aqá'id al-Saduq, que es un comentario de la obra de Ibn Bábüye
Risálat al-i 't iqadat, donde explica en que puntos difiere de su maesto .
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Arnir Moezzi suponen la negación der islam.íl'lesotérico y oculto3s4.

5.c. El momento histórico de a5-Sayj as-Sadüq

Volviendo atrás en el tiempo fue en la última fase del estado omeya,

cuando las revueltas 'alawIe"t y abasíes estaban socavando los cimientos del

estado omeya, el imán Muhammad al-Báqirr56 y Ya'far as-Sádiq357 concentraron

todos sus esfuerzos en sisternatizar y propagar las ciencias islámicas, formando

e instruyendo a cientos de discípulos en varias disciplinas religiosas dentro de los
estudios coránicos, tafsn', fiqh, ladI1, 

'ilm al-kalam3ss. Fue en este período

cuando lailh en la figura del imán Ya'far as-Sádiq encontró mejores condiciones

socio-políticas para difundir su pensamiento. Esto ocurrió de una forma clara

cuando los abasíes tomaron el poder. Sin embargo, el imán Müsá al-Kázim35e, su
sucesor, fue puesto bajo vigilancia por el nuevo califa Hárun ar-Ra5rd. Después

"oParaanal izaresteaspectoesotér ico delai Ia,véaseM.A.A.Moezzi,op.ci t .supra,
1992, junto con una obra que nos da información valiosa de como era el islam Jilprimitivo,
donde el aspecto esotérico era uno de los puntos principales, An-Nu'mani Ibn Abr iaynab (m.
3451956), Kitab al-gayáa y As-Saffár al-eummr, Basa,ir ad_daraúát.

355Ver EI2,vol . I ,  pp.400-401; Ver nusayr ' ,  EI2,vol .VII I ,  pp. 145_14g.

356Ver EI2,vol. VII, pp. 397-400 (E. Kohlberg).

35tver EI2,vol.lI,pp.374-375 (M. G. S. Hodgson).

3tBtafstr,exégesis, comentario, interpretació n;rtqh,ciencia de lajurisprudencia islámica;
hadtt , narraciones del profeta Muhammad y de los imanes; 'i lm al-kalámteólogía especulativa.

r5nVer EI2, vol. VII, pp. 645-648 (E. Kohlberg).
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del irnán Müsá al-Kázim, el imán 'Ah ar-Ridá360 fue designado, en un acto sin

precedentes, colno heredero al califato por el califa Al-Ma'mün. Sin ernbargo,

este nombramiento nunca llegaría a materializarse, el imán sería envenenado.

Pese a todo, su designación como heredero no tuvo mucha influencia en el

devenir de los acontecimientos.

En todos estos hechos hay que ver el fin de una época y el principio de una

nueva, donde la concepción del islam se verá afectada. Estos acontecimientos nos

van a ir aclarando cómo se produjo el comienzo del fin de una forma de entender

el islam, algo que entronca con nuestro enfoque para explicar la obra que tenemos

entre manos. El inicio de esa concepción del islam que estaba acabándose, se

produjo cuando Al-Ma'mün apoyó ala mu'tazila,lo que logró el debilitamiento

de aquellos que se basaban en la aceptación de la tradición como sustrato del

pensamiento religioso. Frente a éstos, esta nueva forma de entender el islam, es

decir, aquellos que postulaban un uso más firme de la razón para explicar el

fenómeno religioso. Esto llevó a un punto álgido en el desarrollo de la iI'a. En

definitiva era el principio del fin, tal como hemos dicho, de una forma de

entender el islam que empezaba a adquirir aspectos racionalistas.

Y no solo se produjo este cambio de enfoque en el sustrato doctrinal del

islam .ír-'r, los ímamles volvieron a constituir un peligro para los abasíes y como

consecuencia de ello varios de los imanes, entre los que se encontraban el imán

Muhammad ibn 'Ali at-Taqi al-Yawád, imán 'Ah ibn Muhammad an-Naqr al-

Hádf y el imán al-Hasan ibn 'Ah al-'Askan, debieron pasar bajo arresto largos

períodos de su existencia lo que impidió el desarrollo y evolución normal de la

360ver EI2,vol . l ,  pp. 399-400 (B. Lewis)
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.íi'4. Sin embargo, mantuvieron su ma-sisterio con un grupo de discípulos que

supieron hacer llegar y mantener vivas las ciencias religiosas dentro del

movimiento iI'i.

Durante el período de la ocultación menor, el Duodécimo Imán mantuvo

contactos con los 'ulama' a través de sus sufar á' o por medi o de nuww ab.Kulaynt

y nuestro a5-Sayj as-Sadüq al-Awwal (primero) vivieron en este período, teniendo

el privilegio de recibir la guía y enseñanza directa del imán. Otro importante

cambio tuvo lugar cinco años después de la muerte de Kulaym. Los buyres de

Daylam, una secta.íl'lcon tendencia zaydl36t, conquistaron Bagdad en el año

3341945. No depusieron al califa abasí por conveniencia política. Y los il'les

dodecimanos encontraron la ocasión idónea para buscar refugio bajo los zaydles

bajo la doctrina dela imama de mafdul. Con arreglo a ella un hombre de menor

excelencia (mafduD podía representar el papel director de la umma. El afdal

(superior, preferible) no podía afirmar públicamente su derecho al imanato. Sin

embargo, su punto de vista legal fue similar a aquellas escuelas dela imdmiyya.

La vida para los il'tes cambió y pasaron a tener una posición de igualdad con los

sunnles. La dinastía büyr no solamente declaró Muharran (mes en el que se

conmemora la muerte del imán Husayn) y el Gadtr Jumm (celebración que

conmemora la asignación de 'Alr por el Profeta como su sucesor) como dos

grandes festividades oficiales, sino que animaron a la escuela imámiyya a

propagar sus creencias. Así, veffros como se ofrecieron facilidades para que los

il'tes expusieran sus ideas e incluso ocuparan puestos de responsabilidad dentro

de la corte. A5-Sayj as-Saduq y su hermano, al-Husayn ibn 'Ah Bábawayh,

36lVer artículo de W. Madelung, "5.r-'a" en EI2, vol. IX, pp.420-424.
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fueron tratados con altas distinciones en la corte de Rukn ad-Dawla; en ella

estaba un distinguido personaje el waztr Sáhib ibn 'Ubbád, él mismo, un

importante maestro y prolífico escritor.Fueron muchos los il'tes que fueron

tratados preferentemente en la corte, así Aí-Sayj as-Sadüq, su hermano al-Husayn

ibn 'Alr, al-Hasan ibn Muhammad ibn Hasan al-Qummr,y a!-Ta'álibr recibieron

encargos para escribir libros a petición de la corte, en los cuales todavía se puede

ver como el destinatario de los mismos no era otro que el emir büyi Rukn ad-

Dawla. Se conjetura que as-Saduq fue encargado de propagar la escuela

imamiyya, y que sus viajes a diferentes partes de lraq, Jurásán, y Transoxiana

fueron acometidos directamente bajo órdenes directas de Rukn ad-Dawla. Lo que

nos hace ver a Ai-Sayj as-Sadüq como uno de los elementos clave en la política

de expansión del credo .ír-'l Es posible que as-Saduq estuviera más próximo de

lo que se supone a la política llevada a cabo por la dinastía büyr3ú.

5.d. K-Sayj as-Sadüq y el pensamiento islámico Jfl

A pesar de ser un personaje importante debido a su contribución a la

sistematización de la escuela il'len los.primeros tiempos del islam -sobre todo

después del importante momento vivido por Ia comunidad íl't,tras la ocultación

del Duodécimo Imán en el año 940, no ha sido s.uficientemente estudiado y sus

trabajos no han sido clasificados todavía, ni valorada su contribución al desarrollo

de los estudios islámicos. Es corriente ver a este pensador como un recopilador

de tradiciones del profeta y de los imanes. Y por otro lado, de forma particular,

362Wahrd Ajtar, op. cit. supra, p.84.
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se le dedica cierta atención en cuanto es el autor de uno de los cuatro libros

principales de la SI'a, el Man layahduru-hu al-foqlh. Pero, como ya veremos en

nuestro estudio, su obra no se centra únicamente en el estudio de| hadlt . Y esto

puesto que el tafsn y elfiqh eran considerados como parte del hadlt (Desde el

punto de vista íI'lel tafsn ercla exposición de los versos coránicos con la ayuda

del hadlt del Profeta y de los Imanes; de una forma paralela elfiqhno fue tratado

como una disciplina independiente, sino como una parte del estudio del hadIt.

AS-Sayj as-Sadüq es mencionado por personajes de renombre entre las

autoridades del fiqh. De entre los primeros fuqaha' de la iI'a destacan Al-

Muhaqqiq al-Hilli, Ya'far ibn Hasan ibn zakariyyá yahyá. y se refieren a

Kulaynl y as-Sadüq entre las últimas generaciones (muta'ajjirun) del último

período de losfuqaha'y también mencionan los nombres de 'Ah ibn Bábawayh

al-Qummr (as-saduq al-Awwal), al-Askáfi,Ibn Abr'Aqrl, as-Sayj al-Mufidu as-

sayyid al-Murtada y aS-Sayj affüsi entre los aqlab at-fanuá63. sin embargo, no

hay que pensar que estos autores sonfuqaha' por el simple hecho de emitir fatuas

(faraw4, hay que plantear el hecho desde otro punto de vista puesto que en sus

libros no las encontramos en el mismo sentido que tienen entre los sunnles.Y la

explicación es que no emitían fatuas fatawa), puesto que ellos se remitían

directamente a los imanes para cualquier problema que surgía. Con lo que

simplemente recogiendo los hadllestaban elaborando todo un corpus legal, con

sus peculiaridades propias, pero en definitiva uncorpus,equiparable al elaborado

por ahl as-sunna. La opinión general entre los estudiosos es que los sunnles

precedieron a la il'a en la elaboración delfiqft. A esto habría que objetar, que si

36rWalrld Ajtar, op. cit. supra, pp. 94-95.
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bien es ciefta la aftrmación, no lo es del todo. Tal como se deduce en los

diferentes libros canónicos de la íl'a, donde se recogen las tradiciones de los

imanes (ahádlt),la escuela imamfua utilizí sus conexiones con los imanes hasta

Ia Ocultación Mayor del Duodécimo Imán para resolver los problemas

relacionados con elfiqh. Lo que un imán declaraba era aceptado de una forma

definitiva como una fatua (faf*fl en asuntos de iarl'a. Por lo tanto, no es

aventurado decir que Ia íl'afienefiqh (ajbni), el cual depende de las tradiciones

@hadf1) de los imanes puros (ma'sumun) hasta la Ocultación Mayor. Por ello el

período al que pertenece nuestro a5-Sayj as-Sadüq, está caracteúzado por una

falta de uso del razonamienfo (nazar o 'aq[) o de la opinión (ra'y), en los asuntos

relacionados con la iarl'a (esto sería en la escuela de Qom, con posterioridad y

como ya dijimos, la escuela de Bagdad daú prioridad a otros métodos), puesto

que el referente era el imán y no otros métodos como los desarrollados por

sunnles. Por lo tanto, lail'a sí desarrolló un tipo defiqh, aunque en conexión con

el ajbar 364.

Se puede decir que el último estadio dentro del proceso de evolución del

fiqh imamr, se sitúa dentro del período que le tocó vivir a nuestro personaje.

Desde los primeros tiempos donde los fuqaha'y los compañeros de los imanes

recogieron las tradiciones, consistiendo éstas en colecciones de ahadllsobre los

pronunciamientos de los imanes sobre temas tan diversos como ética,

jurisprudencia(furu'tut ortqh), nacimiento y muerte de los imanes y las virtudes

y excelencias que manifestaban, etc. Estas tradiciones fueron recogidas de una

364wahId A1tar, op. cit. supra, p. 95.

tutFar, Furu'al-fiqh. cuerpo de leyes positivas derivado de las fuentes delconocimiento

legal. Ver E12. Glossary and index of technical terms (vol. I-Vil), Brill, i995, p' 84.
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forma desordenada no sujeta en principio, a un sistema coherente. Se las conoce

como usul366 (fundamentos). Tales compilaciones fueron igualmente recogidas

por autores pertenecientes al período de la Ocultación Menor. Hasta llegar al

último período del desarrollo delfiqh ímamt, que está asociado aIa aparición de

los cuatro libros de la iI'a, Al-kutub al-arba'a. Estos libros incluyen los

compendios escritos por Kulaynr, as-Sadüq y Tusi. Con respecto a nuestro autor,

as-Sadüq, su principal obra ya lo hemos dicho es Man lá yahduruhu al-faqih.

También escribió otras muchas obras sobre diferentes temas. Sus trabajos nos

ofrecen el final de una era y el principio de un nuevo estadio del pensamiento .íl'¡--

Como ya hemos reseñado as-Saduq no escribió sus fatuas (foÁ*d)

directamente, sino que se refirió siempre a las tradiciones de los imanes, y esto

porque primeramente losfuqaha' tenían presente que los ahadlt de los imanes

eran suficientes para resolver cualquier tipo de problema que se presentase.

Consideraban los ahadlt mucho más inteligibles que todo aquel aparato filosófico

tras el cual existíanrazonamientos lógicos un tanto apartados de la comprensión

del pueblo. Esto no quiere decir que la filosofía, la lógica, 'ilm al-kalam y al-
'irfan fueran algo ajeno en estos primeros tiempos del islam, sino que estuvo

confinado en círculos reducidos de estudiosos. As-Sadüq y sus predecesores

prefirieron resolver todas sus controversias desde el punto de vista del Corán y

ladll,lo cual no quiere decir tampoco que fueran incapaces de ejercer iytihAd o

argumentar sus puntos de vista de una forma lógica. El mejor método de

argumentar, fue probar los puntos de vista con respecto al hadlt. El argumento

lógico o filosófico fue también empleado por los maestros de la escuela imamiyya

3uuAsl, 'fuentes delconocimiento legal'.Ver EI2. Glossary and index of technical terms
(vot.  I -Wl,  Br i l l ,  1995, p.26.
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e incluso por los imanes en sus debates con sus oponentes; pero el argumento

mediante el cual se recurría al uso de hadlt fue observado como más convincente

en el supuesto de afrontar debates con los creyentes. As-Saduq compiló sus libros

sobrefiqhparclaescuela imamiyya únicamente adoptando este método. Por todo

ello el nusus (pruebas divinas o textos) del Corán y las narraciones del hadlt

fueron los instrumentos idóneos para alcanzar juicios correctamente válidos.

Sobre esta base, cinco diferentes centros de fiqh imaml se establecieron en

diferentes partes del rnundo islámico: Hiyá2, donde 'Ah y sus descendientes

vivieron, formando el núcleo delfiqh imáml y al que pertenecieron Salmán al-

Fárisi. Miqdád, Abü Darr, 
'Ammár ibn Yásir, Mrtam at-Tammár, Málik al-A5tar

y Sulaym ibn Qays. Otro centro se constituyó en Kufa, con 'Ammár Ibn Yásir y
'Abd Allah ibn Mas'ud, después'de su salida de Medina con sus seguidores y la

ayuda de Hudayfa ibn Yamán y algunos otros compañeros del Profetay 'Ah. Más

tarde 'Ah lideraría este grupo al trasladar la capital a Küfa; Siria, donde Abü

Darr y un grupo de seguidores se asentaron y a pesar de los esfuerzos de los Banu

Umayya no pudieron ser eliminados. Se extenderían más tarde por Yabal 'Ámil

y Halab; Yemen, donde se mantuvieron fuertes vínculos con los centros de

influencia il'Ien Irán; Qom: este centro religioso se estableció muy pronto e

influyó con fuerza hasta la primera mitad del cuarto siglo de la Hégira. A5-Sayj

as-Saduq fue el último representante de esta escuela de Qom, y la forma

tradicional del islam íI'I de inferir todas susfatawadel hadlt cambió, adoptando

el método del kalám.

A5-Sayj as-Sadüq representa la culminación de la antigua tradición en el

"fiqh, y en cierta medida preparó el camino par el desarrollo posterior del fiqh

imaml. Tenía. como sus predecesores, una firme convicción de que no había
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mejor argumento que aquel que podía adecuarse en su verificación a lo que decía

el Corán y el hadIt. Pero el salto de una concepción a otra se produjo, como dice

A.Moezzi <1...1la doctrine imamite originelle, présentée d travers les propos des

imams et enregistrée par les premiers compilateurs dont le dernier grand nom

serait lbn BAbuye, est marquée sensiblement d'un caractére -hétérodoxe-

ésotéríque et mystique, voir magique et ocuhe>>367, aspecto éste verdaderamente

novedoso. El carnbio hacia posturas más racionalistas, y por supuesto menos

heterodoxas, se produjo como consecuencia de una necesidad de presentar

argumento s irrefutables que fueran di fíci lmente reb ati dos.

Ahora bien. frente a toda esa concepción "no-racional" que representa a5-

Sayj as-Sadüq, no se puede concluir que estuvieran de una forma definitiva

apartados de la argumentación racional. Si ese mundo mágico y esotérico, que

aparece en las obras de los primeros recopiladores de tradiciones es el elemento

clave de estos primeros tiempos del islam, esto no quiere decir que no existiera

también la argumentación. Así, por ejemplo a5-Sayj as-Sadüq presenta en su libro

at-Tawhld, la evidencia de cierto cambio al mostrarnos cómo los imanes

intervenían en debates polémicos; se ha querido ver en esto ciertos rasgos de

kalam. Sin embargo, a5-Sayj as-Saduq se resistirá en cierta medida a abandonar

su sistema de actuación e ir asimilando las formas de racionalismo368 extremo que

la nueva escuela de Bagdad imponía. Ya hemos visto como en cierta medida toda

la autoridad en asuntos de ijtihadrccaiasobre el hadlt . Después de é1, la escuela

3utAmir Moezzi, op. cit. supra, p.46.

368La obra de McDermott, en sus dos partes fináles consagra un estudio comparativo de
los pensadores, Ibn Bábüye, al-Mufid y al-Murtadá sobre el tema de la evolución racionalista del
imanismo primítivo (The Theology of al-Shaikh al-Muftd, cap. 12 al 17)
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imamiyya se dividiría en muchas subescuelas, entre ellas la ajbarl (tradicionistas,

se basan en las tradiciones de los imanes), la usulI3íe(admiten la especulación

racional en principios de teología y derecho religioso), la muqallid (admiten la

imitación) y gayr muqallid (no admiten la imitación). Por otro lado, se ha visto

que a5-Sayj as-Sadüq representa un papel corrector de las diversas posturas que

se alejan en cierta medida de la ortodoxia y a las cuales se les ha llamado

extremistas. AI parecer estos grupos de "extremistas", basaban toda su

argumentación en el uso del 'aql, ra'y (analogía) o qiyas (aplicación de la opinión

personal).

En otro orden de cosas, A5-Sayj as-sadüq, en el prefacio de su Man rá

yahduruhu al-faqf,t,explica que las razones para compilar esta obra se encuentran

en el deseo de proporcionar una colección de ahádlt que puedan ayudar en la

solución de problemas defiqh. Por lo tanto el principal objetivo de a5-Sayj as-

Sadüq, fue dejar un legado que pudiera ser fundamento último paralacomunidad

en máteria defiqh. Para esto empleó un método seguro que pudiera ser aceptable

para todos y éste era el uso de las tradiciones para fundamentar todos los temas

del fiqh. Hizo uso del had[ como un instrumento de argumentación, así como

imbuido de autoridad suprema. Los títulos de sus libros y tratados indican que no

únicamente se interesó en temas relacionados con el fiqh, o con materias de
'ibadat, sino que sus intereses iban mucho mas allá, abordando temáticas que se

ampliaban a todo tipo de actividades humanas en el campo social y político. Entre

los trabajos de a5-Sayj as-Saduq, hay varios que destacan por estar

36eEstas denominaciones son bastantetardías. En laépocade las primeras polémicas eran
utilizadas por los adversarios delos imamtes. Ver M. A. A.Moezzi, op. cit. supra, 1992,pp.33-
a n) + .
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específicamente dedicados al kalam, como l'tiqadat al-imamiyya, at-Tawhld, al-

Mayalis o al-Amall. Como ya sabemos utilizaba para sus argumentaciones los

ahád-4 sin embargo, ocasionalmente expresó su punto de vista personal.

As-Sadüq compiló varios tratados sobre el problema de la moralidad y

sobre el código moral. Entre ellos los más importante son dos: al-Jisat y Tawáb

al-a'malwa 'iqab al-a'mal.Estos dos libros junto con Man tayahduruhual-faqfu,

son los que marcan la pauta en el campo de la ética islámica. Su importancia en

la literatura sobre ética islámica en general, y en particular en la íl'a, recoge en

su esencia lo rnás antiguo de las colecciones de hadlt relacionadas con

moralidad . Al-Jisál es un código islámico de conducta moral, mientras que su otro

trabajo, debido a su énfasis en el premio (pwefi y el castigo ('iqab), afronta el

tema desde una vertiente más psicológica. Un análisis sistemático de estas dos

obras de as-Saduq pueden proporcionar alguna luz sobre los primeros intentos de

sistematización de la ética musulmana.

A5-sayj as-saduq -como ya hemos dicho- fue asesor de la dinastía

büyi en el diseño de la política propagandística SI'I.Y esto se podría sustentar en

el amplio rango de temas sobre los que él compiló libros, lo cual muestra que

estuvo al nivel de los requerimientos que su tiempo Ie demandaba. También se

podría teoúzar que su obra fue un intento de sistematización delfiqh imamlde

acuerdo con las presiones de su tiempo, sobre todo debido al clima favorable para

la realización de este tipo de trabajos, lo que no pudieron hacer los primeros

fuqahl imamiyfa.
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6. El Kíf Ab Bilawhar de Ibn Bábüye

El texto que estamos estudiando es en cierta medida un gran desconocido

pese a la gran cantidad de trabajos de investigación que se hanrealizado sobre el

mismo. Es evidente que su contenido con una gran cantidad de parábolas y con

vna carga didáctica importante, es uno de los rasgos literarios que definen el fin

de la antigüedad. Su esquema expositivo viene constituido por la inserción de

cuentos en los que un sabio o consejero presenta una historia cargada con

elementos ejemplarizantes, cuya misión es compararlos con una determinada

realidad, ya sea de la vida diaria, de una deterrninada situación social o de la

naturaleza. Estos elementos ejemplarizantes puesto que no son más que retazos

alegóricos o simbólicos referidos a una realidad más o menos reconocible,

implican el desempeño de la imaginación, de ahí que no se pueda establecer un

hilo conductor reconocible por el receptor de la historia. Todas requieren una

explicación para ser entendidas. Si a este simple esquema añadimos uno de los

aspectos más curiosos de este tipo de obras, a saber, la inserción encadenada de

un cuento dentro de otro, tendremos las características.que gro.rso modo

distinguen a este tipo de obras.
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Es verdad que si observamos con detenimiento la gran cantidad de estudios

que se hanrcalizado en occidente con respecto a este tipo de obras, caemos en la

cuenta que la dificultad de las mismas ha tenido que ver por un lado con la

historia del texto desde su nacimiento, y por otro con la divergencia de

recensiones en el proceso de difusión. De acuerdo con este segundo aspecto

existen versiones en casi todas las lenguas de europeas vinculadas en su origen

con en la recensión latina (alrededor de los años 1048-1049) del monasterio de

Athos a partir de la versión griega. Encontramos también versiones en lenguas

orientales (árabe,persa, etiope, georgiano, etc.) incluso versiones que se localizan

en el extremo oriente, versiones en chino y japones.

Básicamente la obra que estamos estudiando es un cuento basado en una

fuente original que es de origen indio y que refleja la historia de Gautama Buda.

El modelo búdico originario ha experimentado profundas modificaciones

influenciado por las doctrinas maniqueas del Asía Central, por el pensamiento

islámico del Bagdad abasí y, por último, por la aportación de los traductores

adaptadores (metafrastas cristianos) en su última etapa en occidente. Todos

actuaron e influyeron sobre el texto que recibieron procurando adaptarlo a sus

propias necesidades dogmáticas y al enfoque particular de cada tipo de fe370.

Ahora bien, el cuento árabe que nos ha llegado y sobre el que está basada

nuestra versión persq está basado en la leyenda cuyo origen en sanscrito de la

historia de Buda, tendría su sustrato en la India, de aquí pasó a través de una

versión realízada enfarsí medio en un contexto maniqueo al árabe y después al

370Ver Pedro Bádenas de la Peña, Barlaam y Josafal (Edición y Traducción).Madrid:
Siruela, 1993, (Selección de lecturas medievales, no 40),  p.  XV.
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persa. Las versiones árabes son las más numerosas3T' y de ellas se puede deducir

que fue un texto ampliamente difundido en determinados ámbitos doctrinales (de

ahí que estemos analizando el porqué de esa mayor producción en el mundo sz'z).

También podemos encontrar versiones en otras lenguas y espacios culturales

diferentes al islámico. Como las que se difundieron por el occidente cristiano con

versiones en casi todas las lenguas europeas372.

Al iniciarse la difusión de nuestra obra en el contexto medieval occidental,

no debe extrañar la celeridad con que los movimientos cátaros y albigenses (s.

XII y XIII), correlato cristiano del antiguo maniqueísmo, acogieron con

entusiasmo el relato de| Barlaam y Josafal de maner a análogaa como sucede con

los bogornilos en la Europa eslava.373 En sus versiones cristianas la obra es una

versión cristianizada de episodios de la vida de Buda37a.

Como ya dijimos, el relato narra la historia de Yüdásaf (o Büdásaf) -que

es la forma con la que se nos ha transmitido en georgiano (Iodasaf), 'Iolúo$ en

griego, Iosaphat/Josaphat en latín- hijo tardío de un rey de la India ya entrado

en años. Cuando este rey recibe el augurio de un astrologo de que su hijo no

Ilegará a ser un rey de este mundo, sino que abandonará las cosas mundanas y se

dedicará al ascetismo, lo manda custodiar dentro de la ciudad palaciega,

37r Pedro Bádenas, menciona a Ibn Bábuye pero sin citar el KilAb. Es interesante la
importanciaque otorga a las versiones árabes, termina diciendo: "La importanciade las versiones
árabes para latransmisión de nuestra leyenda es enorme, pues de ellas depende elarquetipo sobre
el que se realizaría la versión griega." ver Pedro Bádenas de Ia peña, op. cit. supra, p. XV[I-
xx.

312Yer la versión griega que estudia Pedro Bádenas de la pera, op. cit. supra.

373Pedro Bádenas de la Peña, op. cit. supra, p. XVI.

3TaPedro Bádenas de la Peña, op. ciÍ. supra, p. Xf.
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impidiendole abandonar las dependencias de esta ciudad-palacio y visitar la

ciudad fuera de las murallas, donde puede encontrar la miseria del mundo375.

Mientras tanto el muchacho crece dentro de palacio y dedica su tiempo a

aprender. Es algo que parece encajar dentro de la tradición india. Merece especial

interés el hecho que de acuerdo con la costumbre india, no se permite renunciar

al mundo hasta después de nacido un hijo o nieto3i6.

En su aislamiento del mundo consigue mantener breves contactos con el

mundo exterior. Se apercibe de la situación real del mundo por varios incidentes

que obserYd, Y por los consejeros que le transmiten la verdadera realidad del

mundo. Uno de estos consejeros será el sabio Bilawhar -también

Balawhar/Balahvar en árabe y georgiano. Bapl"ad p/Barlaamen griego y latín-

que lo instruirá con la ayuda de parábolas y discursos sapienciales sobre las

grandes cuestiones que tienen que ver con la existencia.

También por medio de parábolas irá enseñándole como se puede llegar al

conocimiento de Dios, mostrándole la vanidad de la existencia humana y la

superioridad de lavíaascética. Cuyo elemento básico será la insistencia de la vía

del desapego del mundo,paraque Büdásaf abandone el mundo palaciego que su

padre ha querido para él y siga los pasos de Bilawhar, difundiendo el verdadera

camino, propagando sus conocimientos hasta que le llegue la muerte.

La leyenda de Buda dice que con ocasión de la última salida el príncipe

acierta aver a un monje mendicante, tranquilo y sereno, y esta visión le consuela,

375Es interesante como Mahavira, fundador deljainismo también pertenece a la casta de
los militares como Buda, y renuncia al mundo. Ver Mircea Eliade, Historia de las creencias y
de las ideas religiosas. I. De la prehistoria a los tnisterios de Eleusis.,Madrid, Ed. Cristiandad,
1978, p. 92-93 .

3t6Ver Mircea Eliade, op. cit. slrpra,l978, pp. 82-82.
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al mismo tiempo que le hace entender que la religión es capaz de curar las

miserias de la condición hurnana. Después de la salida de Buda de la ciudad, en

la noche se deshace de todas sus posesiones y también de los dioses que Ie han

acompañado, estos no desempeñaran ningún cometido en la biografia fabulosa de

Buda. Alcanzará su objetivo por sus propios medios y sin ninguna ayuda

sobrenaturallTT.

El rey Vanaysar, en el cuento, se opondrá a que Bilawhar instruya y

convierta a Büdásaf alavíadel ascetismo y la renuncia del mundo. Sin embargo,

será convertido pese a los esfuerzos del astrólogo Rákis y al-Bahwan. Budásaf

renuneiará al mundo, abandonando su posición real y se dedicará a transmitir y

propagar la fe. En el transcurso de su viaje llegará a Ka5mrr donde transmitirá su

doctrina a su discípulo Abábid y donde morirá.

A lo largo de su viaje desde oriente ha sido apreciada como una obra que

en las diferentes culturas en las que se ha insertado presenta un elemento común
-sin entrar en matices sobre la estructura de la obra basada en la vida de Buda-

y es el hecho de representar un texto sapiencial sobre la vía ascética. Vía que

dentro de Ia tradición cristiana representa uno de los elementos doctrinales más

importantes. Igualmente en otras tradiciones -manteniendo el texto hebreo en

un paréntesis por los problemas doctrinales incompatibles que presen¡¿378- sern6

377Mircea EIiade, op. cif . supra, p. 83.

3t8Nos dice Tessa Calders:

<1...1 lbn Hasday va escriure el Ben ha-melek we-ha-nazir que és Ia seva obra
més important, perqu¿ no es tracta d'una mera traducció siné d'una original
adapfació de la coneguda obra Barlaant i Josafat. Hasday quan va escriure
aquest llibre estavafortantente inJluenciat per tafil'osofia neopkttdnica.>>
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en contextos maniqueos, o por aproximarnos más a la fuente original, en el

tnundo zoroastra, el aspecto que estamos tratando es fundamental. A saber, el

desapego del mundo colno elemento fundamentalparael conocimiento de Dios.

En el desarrollo de texto se erigen una serie de factores dentro de

determinadas historias, como son la persecución de los ascetas por el rey, las

conversaciones de Budásaf con su padre y con su preceptor, Ia llegada de

Bilawhar, que son los elementos originales mas importantes, pues preparan la

introducción del argumento ¿principal?: las enseñanzas de Bilawhar, el martirio

de los ascetas, el enfrentamiento de Büdásaf y Yanaysar,la conversión del rey.

Bajo este esquema los elernentos de origen búdico no tienen más que un valor

anecdótico, no esencial3Te. A este respecto D. Gim aret dirá:

<1...1Mais, ld encore, ces éléments ont un caractére anecdotique.

Ils ne se situent pas dans un contexte cohérent, íls apparaissent,

sans que rien précédemment ne les laisse prévoir, comme des

Cfr. Tessa calders i Artís, EI Príncep i el Monjo. D'Abrahan ben Semuel ha-
Levi ibn Hasday,sabadell, ed. AUSA ,lg9i,p. r 8. con respecto alsentido algo
diferente que adquiere en su versión hebrea apunta lo siguiente:

<[...] Q"e la nostra versió hebrea es manifesta com I'opció més progressista
de Ia llegenda. El seufinal difereix de totes les altres versions, aquí el princep
no seguird una vida ascética; fins i lot Hasday s'atreveix, en certa manera, a
contradir I'horóscop del comenqament'del llibre, ja que el noi per expressa
deterntinació del monio es quedard al palau a complir els deures de monarca
que haurd de dur a terme a la mort del rei, el seu pare. si bé aquesta és
I'actitud própia de Ia religió jueva que maí no ha practicat Ia vida ascética.>>
(Tessa Calders, op. cit. supra, p. 57)

3ieDaniel Gimaret, "Bouddha et les bouddhistes dans la tradition musulmane" . Journal
Asiat ique, l969 (CCLVII) ,  p.  284.
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traces, des émergences d'un récit antérieur dont l'essentiel a

disparu. Il "fau.t noter, du reste, que les versions chrétiennes du

roman, géorgienne et grecque, s'achévent sur un épilogue tout d

fait dffirent, bien pltts en accord avec la seconde partie qu'elles

ont en conlntun avec le text arabe de Bombay. Dans celui-ci,

l'epilogue donne l'impression d'une piéce rapportée. D'autre part,

le personnage de Budasf revét íci une signification nouvelle,

étrangáre d ses origines: c'estun prophéte, instruit par les anges,

élevé au ciel et que préce la "religion de Dieu">>380.

El esquema en las versiones árabes (imamlo isma'Ill) de donde proceden

las versiones persa posterior y hebrea, al igual los fragmentos maniqueos de

Turfán, no presentan ninguna diferencia con el esquema que acabamos de ofrecer.

Se comportan como un texto neutro, sin más referente que la plasmación de un

ascetismo que bien podría adscribirse a cualquier religión, pero sin referencias

directas a ninguna religión. A esto habría que añadir que el concepto que se

infiere del texto, el desapego del mundo, como concepto doctrinal no se inserta

de una forma clara en el mundo islámico sunnt, no encontramos una tradición

clara vehiculada en un sustrato doctrinal sunnlsin más. Así, entre los sunnles el

sustrato filosófico que impera y al que se adscribe sin ambages cuando

analizamos este concepto en las fuentes -El Corán y las tradiciones profeticas-

y en las obras de interpretación y análisis de las mismas, es una concepción

aristotélica del mundo. Por lo que el concepto de materia, no presenta ningún

i8oDarriel Gimaret, op. cit. supra,l969, pp. 285-286.
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motivo de exclusión o rechazo.

Únicarnente en el ámbito de la mística musulman a de carácter sunnt,

encontramos aspectos que nos recuerdan el sentido de desapego, pero al instante

nos damos cuenta que vuelve a surgir el sustrato aristotélico. Donde la materia y

la "realidad" se configuran como una vía en si, para el conocimiento de Dios.

Únicamente podemos decir de una forma clara que las versiones árabes il'les

presentan ese evidente carácter diferencial con respecto a la no difusión de la

obra dentro del mundo sunnI.

Frente a este carácter neutro que presenta la obra en sus versiones árabes,

vemos una flácil diferencia con respecto a las versiones occidentales, y es que

éstas, latinas, griegas, georgianas, etiopes, etc., presentan una claraligazón como

obras de carácter fundamentalmente cristiano, y lo que es más evidente se

presenta el texto como el sostén de una <religión de los ascetas>> de la cual se

infiere un monaquismo, junto con otros elementos referentes a la conversión por

el bautismo la confesión de fe trinitaria, citas bíblicas y exégesis patrísticas.

La sucesióny mezcla de elementos provenientes de ese texto original en

.árabe, de carácter neutro, junto con elementos cristianos es lo que otorgó al texto

esa peculiaridad de obra de gran éxito y fácil inserción en el medio cristiano. Así

en el s. XIII encontramos importantes partes de esta obra en el Speculum

Historiale de Vincent de Beauvois y en la Leyenda Aurea de Jacques de

Voragine. A finales del s. XVI la popularidad de ambos personajes llega a tal

extremo en el mundo occidental que ambos, Barlaam y Josafat se inscriben en el

martirologio romano , el2 de abril para san Barlaam y el 29 de octubre para san

Josafat.

Volviendo al fondo del texto su aspecto más nítido eI desapego del mundo
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es el más evidente, claro y que no pasa desapercibido en el texto árabe. Lo que

si pasa desapercibido, o al menos no hemos encontrado ningún estudio que se

centre en el mismo, es su marcada adscripción a un mundo muy particular dentro

del islam, el mundo del islam .í1'Z Donde no sólo ha conocido una amplia

difusión, sino que tarnbién se inserta en su doctrina como un aspecto más que nos

sirve para evidenciar el importante papel que ha adquirido si Io comparaÍros con

el mundo sunnl.

La investigación sobre este texto ha dado dos momentos claves para

nuestro estudio, uno es las investigaciones llevadas a cabo desde finales del s.

XIX, donde se ponen a prueba las hipótesis textualistas sobre el origen de la obra,

y un segundo momento a finales de los años sesenta y mediados de los años

setenta, en que D. Gimaret cuyos descubrimientos son la base desde donde

partimos nosotros para evidenciar ese factor diferenciador, con respecto al

desapego del mundo, del islam.íi?frente al sunnL

Si trazamos el rastro histórico de lo que han sido las investigaciones, desde

finales del s. XIX se tuvo la evidencia de una serie de elementos que parecían

comunes en su aspecto temático -los marcados elementos edificantes que

encontramos en el Barlaam y Josafat occidental- con la historia de la vida de

Buda38r. Aspecto éste que llevó a concluir que la obra griega de Juan Damasceno

(s. VIII) era una metamorfosis cristianizada de elementos búdicos y tenía sus

referentes más próximos en una versión hindú perdida.

El primero en señalar Ia existencia de cierta semejanza con obras en

lenguas orientales (árabe, persa, hebreo) fue H. Zotenmberg. El cual publicó en

l e l ^'o'Corno el Lalita Vistára o el Jataka.
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1886 en Notices et Estraits des manuscrits de la Bibliothéque nationale3s2 un

largo estudio que intentaba demostrar, alegando razones de índole doctrinal

(teoría del libre albedrío. culto a las imágenes, teología trinitaria, ausencia de

polérnica anti-islárnica) que el Barlaam griego era anterior al de Juan Damasceno.

Según él la leyenda india original habría sido trasmitida en Palestina a comienzos

del s. VII por indios cristianizados o budistas conversos, con un gran

conocimiento de la literatura búdica, y que se encontraban de peregrinaje en

Tierra Santa383. En el monasterio de San Sabba se hizo el primer manuscrito por

un monje helenófono de nombre Juan. Esto es lo que indican lamayoría de las

versiones griegas. Así la historia edificante en sus versiones griegas sería la

fuente de las diferentes versiones que se realizarcn tanto occidentales como

orientales3so. Sin embargo, para el arabista ruso de San Petersburgo, V. R. Rosen,

la fuente vendría en la Vida de San Eutimio de George el Hagiorita385.

Apoyándose en estos datos, la historia edificante de Barlaam habría sido

traducida en el s. IX en georgiano. Según Rosen sería más tarde, a principios del

s. XI cuando sería traducida al griego en Athos por F.utimio el Hagioúta apartir

de la versión georgiana. Contra esta teoría de Rosen, Ernst Kuhn elabora en 1983

un estudio crítico aparecido en 1897386 El análisis que realiza de la recensión

382ver D. Gimaret, op. cit. supra, 197 1 , p 4. n. 5 (Hace referencia a Notices et Estraits
des manuscrits de la Bibliothéque nationale, Paris, t. 28)

383Páginas 62-71, en D. Gimaret, op. cit. supra, 1971, p.4.

tsolbidem supra.

385D. Gimaref, op. cit. supra) 1971, p. 5.

3tolbident supra.
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árabe isma'illy de las recensiones griega, georgiana y hebraica le llevan a la

conclusión de que el origen de la leyenda búdica en sus versiones occidental y

próximo oriental, estaría en una obra que tendría su ubicación cultural en el

espacio geográfico comprendido por el nordeste de Irán, el noroeste de la India

y Asia Central. Y que en consecuencia, el texto original en pahlavi de donde

provenían las recensiones árabes (islámicas), se debería a un escritor de origen

persa, pero cristiano por la referencia cornún en todas las versiones alaparábota

del sembrador, que alrededor de los s. v y vI compondría este texto.

Por lo tanto, a la hipótesis según la cual se encontraúa en el sur de la India

como pensaba Zotenberg se le contrapuso esta de Kuhn. A pesar de las críticas

que tuvo con esta teoría, lo verdaderamente importante es que daba pistas de lo

que sería el descubrirniento posterior de otras obras que habían sufrido un

trasplante en otro ámbito cultural diferente. La migración era equivalente a obras

como el Kalila wa Dimna (y otras de sabiduría india) que habrían llegado al árabe

a través del pahlavi. Sin embargo, este esquema de migración daría sus frutos al

explicar la presencia de un fragmento del texto en las colecciones maniqueas de

Turfan. Una hoja uígur en lengua maniquea, traducido de una lengua irania y

contando una de las aventuras más curiosas del libro del K. Bilawhar,la historia

del príncipe ebrio que se imagina estar en el gineceo con su amante, pero que

realmente está en una tumba38i. Tendremos pues, el intermediario centro asiático,

así como el persa de las vidas de Buda y el Barlaam de Oriente Próximo, no de

origen cristiano como pensaba Kuhn, sino maniqueo. W. B. Henning en 1912

38tD. Gimaret, op. cit. supra, 197 l, p.42. (Publicado por A. A. von Le Coq. Türkische
Maniclraica aus Chotscho, I, 191 l, núm. 6,pp.5-7 y reeditado por W. Radloff en transcripción
cir í l ica, Al türkische Studien, VI,  1912, pp. 7 51-756).
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publicó en Mélanges Taqizadeh, tres fragmentos poéticos maniqueos en persa

arcaico y escritura maniquea, donde llama la atención del carácter maniqueo-

sapiencíal del libro de K. Bilawhar 388 . E. M. Laing enla EI2, señala que el sistema

utilizado parala difusión del la versión maniquea ha sido su inserción entre un

texto original sanscrito de carácter búdico38e.

Podríamos decir que con los trabajos de D. Gimaret se abre una segunda

vía de estudio del Kitab Bilawhar wa Budasf("Bouddha et les bouddhistes dans

latraditionmusulmane",JounalAsiathique,CCLVll, 1969;"Tracesetparalléles,',

BEO, XXIV, 197l; La introducción y traducción de la recensión árabe ismá'lll Le

livre de Bilawhar et Bud*f, Geneve, París, 197l, seguido de la edición del texto,

Beirut, 1972). Con los estudios de D. Gimaret se llega a una estimación

insuficiente de la influencia maniquea y también se juzga de poco peso el hecho

de que la recensión árabe isma'il|sea una adaptación o compilación de textos

búdicos indios. Igualmente al analizar ciertas partes del texto Ar-Rasa'íl de los

Ijwán as-Sañ'3eo por el estudio de ciertas informaciones que da el Fihrzsr de Ibn

Nadlm3er y por el isnad que aparece en la introducción de la obra de Ibn Bábüye
3e2 llega a la conclusión de que estos hechos tienen todos en común localizar la

aparición del K. Bilawhar ismá'ilienel sur de Mesopotamia (regiones de Basora

y Kufa) en la primera mitad del siglo VIII. Y concluye con <[...] te Kítáb Bilawhar

ttslbidem supra.

38ever EI',I, p. 1253.

3e0D. Gimaret,op. c i t .  supra, l97l ,  p.58.

'n 'D .  G imare t ,op .  c i t .  supra ,  197 I ,p .6 l ,  n .  l  l .

'n2D. Gimaret,  op. c i t .  supra, 197 1, p.32.
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wa Bud^f des Ismaéliens représente probablement un des premiers monuments

de Ia prose arabe, contemporain de Kallla wa Dimna et sans doute plus

représentatif de cette prose ancienne, dufait de sa moindre dffision>>3e3. Nosotros

mantenemos con respecto a este últirno argumento una hipótesis diferente, su

menor difusión se encontraría en el hecho diferencial de poseer un sustrato

doctrinal diferencial que sería el que posibilitaría su mayor difusión dentro de un

contexto y no en otro. Y continuando con las conclusiones de D. Gimaret, no

estaría nada claro su origen por lo que habría que seguir buscando datos

concluyentes sobre su ubicación, puesto que él plantea que hay una doble vía de

análisis por un lado la Persia sasánida y el próximo oriente judeo cristiano. Sin

embargo, apunta que para ambas hipótesis no hay pruebas concluyentes3ea. Por lo

tanto habría que explorar la posibilidad de una ubicación en un contexto

mesopotámico pre-islámico. Esto nos lleva a la idea que D. Gimaret expone en sus

escritos. Y nos dice que tanto la doctrina de Dios como la del mas allá, que se

encuentran en el texto <<ne laísse rien transparaítre des mythes fondamentaux
-cosmologíques et cosmogoniques- du manichéisme. Si I'on compare le K.

Bilawhar avec I'ensemble des textes maníchéens actuellement connus, la

dffirence de ton et de contenu saute auxyeux>>3et. Con respecto a este argumento

de D. Gimaret tenemos ciertas dudas pues los mitos fundamentales del

'n3D. Gimaret, op. cit. supra, 1971, p. 61.

3eoD. Gimaret "Traces et paralléles", BEO,

3e5D. Gimaret, "Traces et paralléles-, BEO,

1971, p. 133.

197 l ,  p .  97 ,  n .  2 .
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maniqueismoreó no son rnás que la parte esotérica de la enseñ anza d.e Mánr y por

Io tanto Io que nos ofrece el K. Bilawhar no es rnás que una obra que responde a

la necesidad de polémica contra las otras religiones, y que va dirigida

especiahnente a los miembros de la comunidad. Por tanto esta obra no es más que

una imagen esquemática, una fachada de la verdadera esencia del maniqueísmo.

Donde lo esencial lo encontramos en la literatura poética, narrativa e hímnica.

Tarnbién hay un dato que nos da una pista muy interesante. y es que <[...]

I'existence de ces textes n'est donc nullement, selon nolts, une preuve que les

Manichéens d'Asíe Centrale seraint d l'origine des traditions constituant le K.

Bilawhat'. Il nous paraít beaucoup plus vraisemblable de supposer qu'elles on été

apportées de Mesopotamie en Asie Centrale par des Manichéens de Bagdil

3e6Bn árabe lanawtya. A este respecto hay que ¡los dice D. Urvoy:

<l...lEn pays d'islam, cet anathéme apris laforme de I'adjectifzindtq.
Ce terme persan désignait d I'origine les mazdéens hétérodoxes, puis les
ntanichéens. Au début de la péríode musulmane, il a désígné un indívidu
d'obédience ou d'inspiration dualiste (confondant ainsi manichéisme et
ntazdéisme), comme il en a subsité quelque temps en mésopotamie, et plus
longtemps en lran. Cesformes manifestes ont été combatues et les vainqueurs,
craignant toujours une résurgence des doctrines anéanties, ont abusé du terme
pour I'atu"ibuer d quiconque sortait sufrsantmenÍ de l'opinion courante pour
sembler mettre en danger l'ordre e I'ernpire islamique.>>

(Dominique Urvoy, Les penseurs libres dans l'lslant classique, Paris, Éditions Albin Michel,
1996,p.14) Necesariamente hay que recomendar el capítulo III de este libro sobre el dualismo
"Le tnonothéisme sous l'aiguillon du dualisme"; Por otro lado "Dualismo, significa, la doctrina
de la luzy oscuridad como los dos principios creativos eternos. No hay una escuela I anawtya en
el islam. Se limitó el concepto a aquellos persas que mantuvieron un pensamiento dúalista en los
primeros tiernpos del islam. Sobre zindtq en el período abasí ver el artículo de G. Vajda, "Les
Zindlqsenpaysd'islamaudebutdelapériodeabbaside", enRivistadeglistudiOrientali,XYil,
( 1 9 3 8 ) ,  p p . 1 7 3 - 2 2 9 .
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refugiés d Samarqand>>3e]. Por tanto, esta tradición no se puede decir que sea

centro asiática si no que se remonta a una tradición anterior que tiene sus raíces

en Mesopotamia. Con lo que la posibilidad de un sustrato maniqueo, no es nada

desdeñable. Hay ciertos parábolas que nos han parecido realmente enigmáticas,

como la del recién nacido que predice el futuro ,"f...)Cuando creció y empezó con

los prímeros pasos, un día dio un paso y dijo; -El día de tu regreso serás injusto.

Después dio otro paso y dijo: -Envejecerás. y tras otro paso volvió a

decir:-Después de esto morirás. Después volvió a su estado como los niños

ocupandose de jugar y el placer."(27 /a) [...]". Se trata de un tipo de oráculo en el

que se predice el ciclo de la vida, y que tiene reminiscencias maniqueas. Por otro

lado no hay que olvidar que la síntesis maniquea además de suponer un

gnosticismo, es también el sincretismo del judaísmo, zoroastrismo y cristianismo.

Por tal tazón nos encontramos ciertas parábolas que están asentadas también en

otras tradiciones -leáse cristianismo por ser el referente más cercano. Por tanto

volvemos a reiterar el que la obra que tenemos antes nosotros se trata de una obra

con fuertes elementos maniqueos (continuas referencias a un dualismo, religión

verdadera frente a una religión falsa de idolatras, creyentes frente a incrédulos, los

ciegos alaluz frente a aquellos que ven laluz, ciertas parábolas que nos sitúan en

un mundo simbólico, etc.)

Hay un trabajo de investigacíón de una relevancia crucial para entender la

adscripción y fundamentos en los que se basa el K. Bitawhar, es el estudio y

traducción de M. Michel Tardieu, Le Codex de Berlin, Paris, Éditions du Cerf,,

1984, que no hemos podido consultar pero que nos parece un texto básico para

ie7D. Gimaret,  op. c i t .  supra, 197 l ,p.6l ,  n.  l  l .
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comprender los fundamentos doctrinales y gnósticos del maniqueismoses.

6.a. Versiones del Kirdb Bilawhar wa Bud*f

Antes de introducir datos sobre el texto sobre el que nos hemos basado

tendríamos que decir que entre las traducciones que se hicieron en época abasí del

pahlavi al árabe, destacan las de Ibn al-Mu qaffa' y su escuela3ee, de los textos

KilAb al-Budd, Kfteb Bilawhar wa Budasaf (o Yudasaf)y el Kítab Budasf mufrad.

Los dos primeros se encuentran refundidos en el KftAb Bilawhar wa Budasf

publicado en Bombay en 130611888-9 (existe una traducci6n parcial del mismo

al ruso por Rosen, ed. Kraókovskiy: Povest' o Varlaame pust?nnike í losafe

tsarevióe índiyskom, Moscu, 1947). Esta versión de Bombay es la más larga

versión existente. Sin embargo, el texto de Ibn Bábüye constituye una versión

adaptada e incorporadaa la versión.í¡'¿ También existen aparte de la versión que

hemos utilizado en persa, otra de Nizám ad-Dln Sámro0o, compuesta en el s. XIV,

diferente en algunos aspectos a la traducción de Ma!'lisi (en la que nos hemos

3e8M. Michel Tardieu es Director de I'lnstitut d'histoire des christianismes orientaux du
Collége de France. Y harealizado una gran cantidad de investigaciones sobre el maniqueismo,
y el sincretismo filosófico-religioso. lntuyo que realizando un análisis de nuestra obra después
de un estudio detallado de los elementos que el profesor Tardieu.ha investigado llegaríamos a
conclusiones más evidentes sobre la adscripción de nuestro texto al maniqueismo. En todo caso
dejamos este proyecto para un futuro.

3eeVer Fihrist de Ibn Nadtm, Flugel, p.305, en D. Gimaret, Le livre de Bilawhar et
B ud^f 197 1 , p. 2l , nota 17 .

ao0Para más datos sobre este autor ver las aclaraciones que ofrece D. Gimaret e n Le livre
deBi lawharetBudásf, l97l ,pp.43-4T.Deestaversiónposeemosunacopiamicrof i lmada pero
hemos dejado sr"r estudio para un trabajo posterior.
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basado) y que se inserta en una tradición que iría más en la línea que estamos

contraponiendo a la versión il'idel K. Bilawhar.

De los datos que aporta D. Gimaret decir que la versión de Nizám es una

versión reducida de un texto anterior en persa. Se trataría de una obra que en el

esquema seguiría a la Ibn Bábuye pero con matices como ya hemos apuntadoa0r.

Entre los que tienen un cierto sentido para nuestra investigación están los aspectos

filosóficos que introduce y que están apropiados d,e Iafatsafaoo'. Sin embargo, el

dato más interesante se encontraría en la referencia que hace, cambiando el

sentido que tiene el texto en otras versiones, al considerar el desapego del mundo

como un aspecto censurable y que no se inserta en la verdadera vía de

conocimiento. Al respecto dice D. Gimaret:

<1...1mais au contraire, considérant comme un erreur la doctrine

de ceux qui préchent le renoncement total d ce monde au profit de

l'a'utre, Buluhar enseigne que I'on ne parvient d la sagesse que par

la santé du corps, et au bonheur de l'autre monde que par la

prospérite de celui-ci.) (28 a 15 sq.)403.

Y añade D. Gimaret que no es posible saber si estos añadidos se deben a

Nizám y que caso de ser anteriores no pueden ser anteriores al siglo XI.

Encontramos también otras versiones de las que hemos adelantado algunos

datos como la hebrea de Ibn Hasday (s. XIII). AI igual que las versiones

a0rD. Gimaret, op. ciÍ. supra, 1971, p. 46.

4o2Ibidem supra.

u03D. Gimaret,  op. c i t .  supra,1971, p.47, n.  88.
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cristianizadas, como la que sirvió de puente para su difusión en el occidente

cristianizado. La georgiana descubierta en Jerusalén (Biblioteca del Patriarca

Griego, Ms. Georgiano 140: ed. Abuladze, Balavarianis k'art'uli redak'tsiebi,

Tiflis, 1957)404.

El texto del K. Bilawhar lo encontramos inserto en la obra de Ibn Bábüye

(o Ibn Bábüya, en árabe), Kitab ikmal ad-dmwa itmam an-ni'maJiitbat al-gayba

wa kaif al-hayraajs. Existen una gran variedad de manuscritos sobre esta obraa06.

Tenemos también un manuscrito que es el que incluye Daniel Gimaret en su

estudio, el manuscrito de Paris Arab e 1231, con el texto en ff. I62b-184b. Existe

igualmente una edición litográfica realizada en Irán en 1301 H. por Muh¿¡¡¡¡¿4
'Alr al-KáSáni la historia de Bilawhar se encuentra entre las páginas 3Il -359407 .

Entre las versiones realizadas en Irán encontramos el manuscrito de

Muhammad Báqir al-Mallisi (m. lllVl699) de época safaví. La cual se

encuentra en su enciclopedia Bihr al-anwta08, y también ha realizado una

traducción al persa dentro de su obra de ética 'Ayn al-hayataje. Comenta D.

Gimaret que esta traducción de Mallisr (m. 1 1 n/rcgD fue muypopulary circuló

aoaVer EI2, vol.l, 1979, p. 1216.

405Eltítulo de la obra esta inspirado en elversículo coránico 5:3.

a06Ver Sezgin, Geschichte des Arabischen Schriftums,l, 548.

407C¡.Daniel Gimaret, en Le livre de Bilawhar et Budasf,1971,p.28; en la n. 13, se
señala que hay un ejemplar en los Fondos Massignon del Coliegio de Francia, II. 4". 12.

ao8Según Daniel Gimaret, op. cit. supra, 197l, p.28, n. 14, se encuentra en su versión
litografiada en el tomo XVII, s. l. 1304 H. pp. 220-244.

n'nlbidem supra, n. 15 "...dans un chapite sur le bláme du monde, madammat-i dunyá,
éd. l i th.  s.  l .  1299 H.,  135-169".
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colrlo una obra independiente en persay se puede encontrar en elMuseo Británico

Or. 3529410, versión ésta que es la que hemos utilizado en nuestro estudio y

traducción. También nos informa D. Gimaret que el texto ha formado parte de

otras obras colrro Zubdat atlawar$ de Muhammad Muhsinarr.

La versión de Ibn Bábüye se inserta como ya hemos dicho en el Kitab íkmal

ad-dln, donde se propone exponer y explicar la gayba del Duodécimo Imán, al-

Mahdr, llamado por los il'Ies al-Qá'im, el cual no esta muerto, manteniendose

oculto hasta que llegue el tiempo de su manifestación. Y en su última parte del

libro es donde encontramos el K. Bílawhar, allí se trata el tema de la ocultación

pero asociado a un aspecto como es el de la longevidad (ta'mr), que Dios a

otorgado al Imán para que pueda volver a estar manifiesto un siglo después de su

ocultación. En esta parte de la obra es donde viene inserto el texto del K.

Bilawhar, y el problema que intenta solucionar es como a lo largo de la historia

han existido personajes cuya longevidad ha sido extraordinaria. Con esta

argumentación y los personajes que presenta intenta demostrar que Dios a lo largo

de la historia ha posibilitado a ciertos personajes del don de la longevidad. Y para

al-Qá'im esto también es posible.

Con el texto se intenta dar solución a una polémica entre aquellos que

negaban el hecho de la ocultación por la imposibilidad de alcanzar una longevidad

tan alta, y aquellos que si aceptaban la Ocultación pese al tiempo pasado desde

aquella.

a'0Ibident supra, n. 16. También se encuentran otras copias de esta misma en Paris, en
la Bibl iothéque de I 'E.N.L.O.V.,  BB. V, 30 l i th.  1282H1, QQ. Xi.  196, l i th.  t32t H..

att Ibidem supra,n.17 .donde aparece esta signatura British Museum Or. 3498, junto con
otras que no he podido confirmar.

Hacia una etica islamica. Jose Francisco Cutillas Ferrer.

Tesis doctoral de la Universidad de Alicante. Tesi doctoral de la Universitat d'Alacant. 2002



229

D. Gimaret en el estudio que hace de las versiones isma'illes aporta una

serie de afirmaciones que van en la línea de que según Ibn Bábüye no da razones

suficientes para introducir el K. Bilawhar dentro del Kitab ikmal ad-dtnatz.

Nosotros creemos igualmente que no hay posiblemente un argumento claro por

ahora, que permita sacar alguna luz sobre el motivo que incitó a Ibn Bábüye a

introducir eI K. Bilawhar en esta otra obra. Daniel Gimaret nos dice igualmente

que tal vez no haya más razones que las que aporta Ibn Bábüye para entender el

sienificado de esta obra:

<<1...f C'est donc dans un double but qu'Ibn Babrrya auraít rapporté

I'hístoire de Bilawhar, que dureste, il ne distingue pas des autres

traditions profanes: par souci demonstratif, et pour donner de

I'attrait d son livre. Ces raísons ne sont guére convaincantes. Mais

peut-étre n'y en ai-il pas d'autres en ffit>>4t3.

Pese a no ser el objetivo de nuestro estudio, pensamos que es remarcable

el hecho de no encontrar ningún motivo que de forma claray manifiesta permita

dar una explicación a su inclusión en el Kitab ikmál ad-dtn.

Por otro lado, nos encontramos con una serie de hipótesis muy interesantes

que nos ayudan a configurar el grado de complejidad del texto ante el que nos

hallamos. ¿De qué tipo de tradición se trata búdica o india, o más bien occidental

cuando nos encontramos el texto en sus versiones cristianas?. Todo ello le

ar2Daniel Gimaret, op. cit. supra, 197l, p. 30-32.

4t3Ibidem supra.
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conflere una serie de atractivos a la hora de ubicar el texto que lo hacen muy

interesante.

En este mismo sentido nos hallamos ante un texto que no sabemos

ciertamente si es un pretexto paralapresentación de otros elementos más acordes

con el entorno cultural del receptor. Así, bien pudiera pensarse que la leyenda de

Buda no es más que un pretexto para la inserción y presentación de una historia

edificante. Sin embargo. no podemos decir que el marco principal de la obra sea

el elemento búdico. El aspecto más interesante es ese trasiego de historias de

carácter didáctico que nos proporcionan una evidencia mucho más clara de que

la fuente es otra.

En la tercera parle del K. Bilawhar nos encontramos con la historia de

Budd que en nada recuerda alahistoria de Buda. Es pura invención, su doctrina,

la práctica de la caridad o de la renuncia está de acuerdo con las enseñanzas

búdicas, pero como confirmará D. Gimaret:

<1..] la présentation quí en estfaíte, et en particulier I'inspiration

nettement gnostique de la parabole des sínges, y paraissent tout d

fa it étrangéres f...]>>ata

Y no sólo tenemos este elemento que vislumbra un sentido diferente. El

personaje principal durante la primera parte es Bilawhar y no Büdásf. Lo que nos

situaría más en la línea de los textos de carácter eminentemente persa, donde el

consejero y su elemento más significativo el consejo, se erigen en factores que

a¡aDaniel Gimaret, op. cit. supra, 1969, p.287.

Hacia una etica islamica. Jose Francisco Cutillas Ferrer.

Tesis doctoral de la Universidad de Alicante. Tesi doctoral de la Universitat d'Alacant. 2002



23r

evidencian un árnbito cultural diferente

El K. Bilawhar no se puede decir que sea una traducción de la leyenda de

Buda, sino un ejemplo de sincretismo llevado a cabo alrededor de cada historia

o pasaje de la vida de Buda, donde la parábolas resultan de extraña procedencia

parala misma leyenda. Se puede decir que es un pretexto, como yaafirmábamos,

parala introducción de una doctrina ajena a la leyenda búdica.

El esquema narrativo contiene historias que provienen de obras indias

como el Budda-carita, el Mahnastu, el Lalita istara y los cuentos de Yetaka4tt.

Y ésto nos lleva a una apreciación sobre el K. Bitawhar, si hasta ahora este tipo

de obras de tipo oriental han tenido una apreciación únicamente como obras

moralistas, es posible hacer una nueva lectura de este tipo de obras como

ascéticasal6.

Las primeras muestras donde aparecen rastros del K. Bilawhar \os

encontramos en los textos budistas sogdianos de Asia Central, donde aparece el

personaje Bodisattva, y también en los fragmentos de origen maniqueo

recuperados en Turfán en el Turkestán chino. Le Coq publicó un fragmento

maniqueo de origen turco donde se narra el encuentro de Bódrsaf con el viejo

enfermoarT. También encontró W. B. Henning tres fragmentos actualmente en la

colección de textos berlineses de Turfánar8, donde los personajes principales

coneuerdan con los del K. Bilawhar como Bylwhr y Bwdysf. Este fragmento

arsVer EI2, vol.l, 1979, p. 1216.

ar6Dominique Urvoy, op. cit. supra,1993, p.62.

ot'Ibidem supra.

arsDaniel Gimaret, op. cit. supra, 1971,p 41.
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contiene parte de los relatos de Bilawhar a Büdásf, y también la parte donde se

expone la edad de Bilawhar. Estos fragrnentos serían parte de un texto escrito no

más tarde del s. X d. C. También es interesante destacar que la ocurrencia de la

forma persa de Bwdysf, opuesta a la árabe Büdásf con a en la segunda silaba,

mostraría que esta versión corresponde a las primeras lineas de transmisión. Y que

se podría atribuir a Rudakr o bien, a alguien de su entornoare.

Hay también un dato que incidiría en el origen centro asiático de la obra,

y una vía a través de la lengua persa-mediapara los primeros desarrollos de la

historia de Bilawhar y Büdásf. Esta idea se apoya en la inclusión de Büdásf, junto

con Mánl, Bardaysán,Mazdaky otros en una lista de falsos profetas condenados

por'Abd al-Qáhir b. Táhir al-Bagdádi en su tratado Al-farq bayn al-firaq (ed.M.

Badr, Cairo 1328,333; trad. de A. S. Halkin, Tel Aviv 1935\420.

6.b. Esquema de contenido

La versión que hemos estudiado sería una más entre las muchas

traducciones que se hicieron al persa, si no fuera por ser ésta de Mallisi una de

las versiones que más se difundieron en Persia. Se trata de una versión de la de

Ibn Bábüye sin embargo, dado nuestro interés en por el sustrato persa de la obra

pensamos que sería mucho más interesante incluir ésta de la cual no se había

hecho ningún estudio hasta ahora. En líneas generales se trata de una versión que

difiere muy poco de la árabe de Ibn Bábüye pero de la cual no existen.versiones

a'eVer EI2, vol. I, p. 1216.

a2oDanielGimaret, op. cit. supra, 1971,p.42.

Hacia una etica islamica. Jose Francisco Cutillas Ferrer.

Tesis doctoral de la Universidad de Alicante. Tesi doctoral de la Universitat d'Alacant. 2002



233

al castellano.

La versión persa de Ma!'lisr se puede dividir en cuatro partes: el prólogo,

la primera parte, segunda parte, y el epílogo. El prólogo sitúa la acción dando un

antecedente de lo que se supone que será el tema central de la obra; en ella el rey

Yunaysar rey de Sawilábata2r se muestra corno un rey lleno de poder, orgulloso,

tiránico y. sobre todo imbuido de un ansia de posesión de lo material. Se erige

como el máximo exponente de la avidez material, frente al aspecto que

representará su hijo: el desapego del mundo. Es un rey que movido por una

necesidad innata por lo material alcanza un hedonismo desenfrenado, casi

patológico, y que tiene su contrapartida en unapersecución desenfrenada de todos

aquellos que siguen la religión Verdadera. Es decir, aquellos que aceptan la

religión de Dios (un Dios en el sentido monoteísta e islámico) frente a los

idolatras.

Sobre esta base se produce un hecho que es el elemento que nos permite

evidenciar el sustrato búdico de la obra. No tiene niños (parece que ha tenido

descendencia femenina). Y se encuentra en una edad avanzada. En esta situación

aparecerá su mujer que en un sueño le es revelada la anunciación de un hijo (no

aparece en el manuscrito).

El rey en este punto comenzatáun diálogo con uno de sus consejeros, uno

de los más importantes de su reino, el cual ha elegido llevar una vida dedicada al

ascetismo. El rey ante las palabras del asceta se disgustaráy el asceta hará un

discurso cargado de referencias al desapego del mundo. Será mandado aiusticiar

por el rey.

a2rverD.Gimare t ,  op .c i t . supra ,  197 l ,p .  I l ,n .  I l , " [ . . . ]  es tcenséereprésenteruna
déformation de Kapilavastu (en pali: -vafthu), ville natale de Bouddha.,'
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La escena que sigue es el nacimiento de Büdásf. Tras lo cual el rey

convocó a los astrólogos y estos Ie dieron sus premoniciones, diciéndole: <<l...lel

destino de este niño parece que llegará a un nivel tan alto de honor como nadie

ha llegado nunca en las tierras de Hínd>>. Sin embargo, uno de los astrólogos no

estaba de acuerdo con el resto de sus compañeros y le dijo al rey: <<1...)este honor

y grandeza en el destino de este níño no es otra cosa que la Eterna Grandeza, y

su Honor está en la otra vída. Será líder de la gente de la relígión y alcanzará un

grado elevado en el otro mundo porque este Honor que veo en su destino no se

parece a los honores de esta vída>>. Es decir, no sería un líder de este mundo

puesto que la grandeza y elevación que alcanzaría únicamente era comprensible

en la otra vida, y por lo tanto con la gente de la religión, con los ascetas. Entonces,

en un acto sorprendente, Yunaysar mandó secuestrar a su hijo y mantenerlo

aislado del mundo prohibiendo al grupo de criados elegidos que se abstuvieran de

nombrar palabras que tuvieran que ver con o'la muerte, el otro mundo, la tristeza,

la enferme dad,Ia extinción y desaparición" a fin de no descubrirle las miserias del

mundo.

Continúa con una historia que comienza con las envidias que sienten los

consejeros y visires ante un visir al cual el rey tiene en consideración y respeto.

Con esta historia comienza un relato que por medio de un "recomponedor de

heridas" utilizando lapalabra, intenta hacer cambiar alrcy de las falsedades que

le han puesto en su mente los visires envidiosos (4la - 5la).

Continúa con otra historia en la que el rey sale a cazar y en la cacería vio

a dos sujetos, ambos ascetas. En la conversación que mantiene con ellos les

pregunta porqué no han salido todavía del reino. Aquí se produce un dialogo

donde surgen elementos relacionados con el desapego del mundo. El rey se
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enfurecerá y mandará quemar a los dos ascetas (5la - 5lb).

Büdásf llegará a la juventud. En este momento de su vida sabrá el porqué

de su secuestro en palacio por orden de su padre (5/b). E intuyendo que su padre

no le daría ninguna explicación busca a alguien que le pueda ayudar (5lb - 6la) y

consigue sincerarse con un siervo que le explica su situación, hablando a

continuación con su padre (6la). Logra que le diera permiso para salir, no sin antes

haber preparado el padre las calles de la ciudad para que no encontrase nada que

le produjera un motivo de interrogación sobre los temas que había prohibido el rey

mencionar a sus vasallos. Sin embargo, un día de los que salía con sus

preceptores y siervos estos se descuidaron ([...] y cruzó por un camino y vio unos

mendigos, entre los que había uno con inflación, su cuerpo y su color eran

amarillos y estaba blanquecino, su aspecto era muy horríble; el otro era cíego y

lo llevaba uno de la mano.>> (6la). Budásf no entendió aquello que rompía el halo

de vida fácil y candidez que había intentado su padre construir a su alrededor, y

descubrió de una forma dramática la verdad de todo. Se producirían nuevos

encuentros con personas enfermas que le abrirían los ojos sobre la verdad del

mundo. Y lo más sobrecogedor sería su enfrentamiento directo con la muerte

(6lb). Lo que le provocó un ansia y desesperación por abandonar el mundo pues

descubrió que la felicidad no se encontraba en este mundo.

Después le preguntó a aquel siervo que le había aconsejado y le había dado

explicaciones sobre su situación y, le inquirió si conocía a alguien diferente a

como era el común de los siervos de aquel reino. Le contesto que sí. Que había un

grupo de gente a los que llamaban siervos ('ebad) que habían abandonado el

mundo y eran sabios, pero que habían sido expulsados del reino por su padre
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(6lb)422.

Aquí comienza laprimera parte. Con la llegada del sabio y asceta Bilawhar

desde el país de Sarándrb (en la versión ísma'IlIde D. Gimaret: Sarandrb) que ante

la propagación de la noticia se presenta ante el joven príncipe y con el cual

mantendrá diálogos donde aflora el pensamiento y la forma de enseñar al príncipe

(l la). Logra introducirse ante el príncipe disfrazado de mercader y ofreciéndole

una mercancía que únicamente podrá ofrecerle si es la persona adecuada; durante

tres noches Bilawhar y Budásf mantienen un diálogo en el que el príncipe

interroga al sabio y donde Bilawhar explica la doctrina ascética. Durante estas tres

noches le narra historias donde los elementos propios de la doctrina ascética van

apareciendo junto a parábolas y sentencias. La primera es la alegoría del rey

piadoso y los dos derviches (7/b),la segunda es la de los cuatro ataúdes (7lb -

8la), y la tercera es la del hombre que sembraba (Sla),la cuarta es la del remedio

y la enfermedad (8/b), la quinta es la de los tres amigos (8/b - 9la),lasexta es del

extranjero que hacen rey durante un año (9la - 9/b). Todos estos ejemplos son

demandados por Büdásf <[. ..] para este mundo y sobre la gente engañada por él

o"D. Gimaret, op. cit. supra, 1971, p.12, nos recuerda que el prologo es prácticamente
común a todas las versiones, salvo algunas interpolaciones que no aparecen en esta versión persa
como son el sueño de la reina donde se le predice la llegada de un niño, y la prueba a [a que
somete el rey a Büdásf. Añade que esta parte donde de una forma un tanto incoherente se enlazan
unas historias conbtras, presenta como elementos constitutivos: a) Todo lo que es tomado de Ia
leyenda búdica: el sueño de la reina (que no aparece en nuestra historia), Ia predicción de los
astrológos, el secuestro del príncipe, el descubrimiento de la enfermedad, la velezy la muerte.
Junto con el nombre de Büdásf; b) El rey Yunaysar, se erige en el azote de los ascetas; c) Por otro
lado el dialogo con el asóeta y la historia del "remendador de heridas" por la palabra, son
interpolaciones mucho más antiguas que la historia de las pruebas a las que somete el rey a
Büdásf. Historia que no aparece en nuestra versión persa.
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y han dado su corazón cerrandolo con é1.>>a23

Continúa con una exposición de como se debe obrar para conseguir

alcanzar el otro mundo. Tarnbién Ie explica Bilawhar cómo es la vida futura. En

este monólogo del sabio le expone también las vicisitudes del hombre durante su

paso por la esta vida (9/b). A continuación, ante una aclaración del príncipe sobre

Ios ascetas que su padrematabay mandó expulsar, Bilawhar le explica cómo son

los ascetas y cómo son odiados por la gente (10/a) como los perros que ante un

cadáver se ladran y atacan <[...] y en este momento si llega un hombre todos los

perros se unen y iuntos atacan al hombre, saltan sobre él y ladran, aunque ese

hombre no tiene interés sobre el cadáver [...]> (10/a).

Viene después unaparábola sobre el médico y como obra éste pararegular

los humores coffompidos del cuerpo. Le sigue una pregunta del príncipe al sabio

de cómo se alimenta, lo que da lugar a la introducción de otra paráboladonde un

rey ávido de poder y riquezas se enfrentó con otro rey rival perdiendo en una

batalla su reino y sus riquezas y viendo relegado con sus familia y allegados a los

peligros. En aquella situación se comieron a sus hijos por hambre (10/b).

Continúa con un conjunto de diálogos donde se introducen temas

relacionados con la revelaci ón (llla)a2a.Lallamada de Dios a sus siervos v todos

a23Es la misma frase que utiliza el príncipe para que el sabio Bilawhar le ponga un
ejemplo de como el mundo resulta falso y engañoso.

a2aSe incluyen aquí una serie de seis parábolas que forman un bloque (eljardinero, el
páiaro Qedam, los animales domésticos, los dos soles, Ia fuente y el pozo). Sirven para ilustrar
Ia función profetica. La venida de los profetas período tras período es comparada a la actividad
de un jardinero. La llamada profetica es comparada al grito de un ave que se llama eedam. Es
la historia de un ave que pone sus huevos a la orilla de la mar y que huye tras el mal tiempo, pero
que tras Ia tormenta vuelve y pone sus huevos en los nidos de otros pájaros, que los hacen suyos.
Y él vuelve a marcharse. Cuando vuelve por tercera vezlanza un grito en la orilla y todos sus
polluelos dispersos vuelven con su madre reconociendo su voz y rodeándola. Ninguna de estas
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los caminos pertenecen a Dios (11/b). El envío de mensajeros en cada época

(1 1/b). La innovación de la religión (l l/b). Viene después laparáboladel rey cuya

tierra erabaldiay quería hacerla productiva , para explicar cómo en una época hay

un enviado y en otras no (l2la). También hace referencia a un aspecto doctrinal

de Ia íl'a y es el del papel del sabio (lo llarna "obediente" en el texto) mientras se

espera la llegada de un enviado de Dios, y dice que nunca estará vacía la tierra de

los obedientes de Dios (I2la). Para ejemplificar este tema introduce la parábola

del pájaro que vivía a orillas del mar y que lo llamaban eterno (Qedama2s) (lzla -

l2lb), introduciendo un tema muy interesante como es el de los sabios ('ulama',

danayan) y la sabiduría divina (hekmat) (Izlb). La revelación se adapta a la

inteligenciahumana, siendo la Sabiduría divina inaccesible a los hombres. <[...]Ia

sabiduría es como el sol, a toda la gente, blancos, negros, pequeños, grandes,

alcanza.>> (I2lb - I3la). Pero no todos se aprovechan de su luz. <<1...1 Hay tres

tipos de gente que se benefician del sol. Algunos pueden ver y tíenen vista clara.

Y de la purificacíón del sol sobre su rostro se beneficían, y a través de él ven las

cosas. Otros son ciegos y no síenten la luz. Sí les ílumína el sol no se benefician.

Y otros tienen la vista tan débil que no los podemos consíderar ni ciegos ní

videntes. La palabra de Dios y la palabra sabía es como el sol que ilumína sobre

seis parábolas se encuentran en la historia cristiana del Barlaam. Algo que deja una cierta duda
de si se debe a una eliminación deliberada. Sin embargo, encontramos que la parábola de [a
semilla aparece tanto en todas las recensiones, cristianas o no. Sin embargo, el significado que
adquiere es distinto dependiendo de si se insertan en un medio cristiano o no. Así, en los
Sinópt icos (Mt 13, 18-23; Mc 4, 13-20; Lc 8, l1-15) es una alegoría de Ia recepción de la
palabra de Dios (el sembrador). En las recensiones árabes, tanto la de Ibn Bábüye (p. 593) como
la de al-Maylisi (t. 75, p. 399) y la estudiada por D. Gimaret sobre textos ismá'llles (La versión
árabe ismá'Illeditada por D. Gimaret en 1972, p. 38), en la parábola el sembrador se identifica
con el profeta que va diseminando su sabiduría.

"tEn el fexto isntá'Ilise llama Qádim, uno de los nombres del Duodécimo Imán.
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los corazones. Algunos que tienen inteligencia y tienen el corazón iluminad.o,

encuentran esa luz y obran, y estos serán de la gente de la ciencia, de la

sabiduría del conocimiento. Algunos que son ciegos de corazón a causa de negar

a Dios no aceptan la palabra de Dios y no actúan [...J y algunos que tiene sus

corazones enfermos por sus deseos calamitosos y son débiles y vagos, se

benefician débilmente de la luz del sol de la ciencia y la sabiduría. Y su ciencia

es limitada. No distinguen tanto entre el bien y el mal, ni entre la verdad y la

falsedad. Que sepas que la mayoría de la gente de ver el sol de la ciencia y el

conocimiento son ciegos y no se beneficían en nada.>> (I2lb - I3la).

Inicia después un diálogo en el que hablan del padre del príncipe, para ver

si es posible hacerle cambiar y que acepte aquella sabiduría. Es necesario buscar

a alguien que le pueda hablar sin despertar dudas. Después cuenta laparábola del

rey y el visir leal que disimulaba haciéndose pasar por idolatra al igual que su

señor por no contrariarlo. En la misma aparece el encuentro con el derviche que

vive en el vertedero junto con su mujer en un estado de felicidad inimaginable

(l3lb - IÍla). A continuación Büdásf le transmite a Bilawhar su intención de

abandonar aquel mundo falso y seguir los pasos de su maestro, a lo que Bilawhar

se niega por el momento contándole la historia y comparándolo caso de seguirlo

con aquel hombre rico que se casó con la hija de una familia pobre pero derviche

(Iíla - 15/b). Termina esta sesión con una despedida de ambos y prosigue con el

encuentro la noche siguiente, en la que Büdásf le interroga a Bilawhar sobre su

edad. Ante la respuesta de Bilawhar que dice que tiene doce años comi enza una

segunda sesión en la que se debate sobre 1o aparente y lo real enla edad, de los

seres vivos. Lo que nos sitúa de nuevo en aquel momento en que el Duodécimo

Imán se ocultó y ante la duda de su comunidad de creyentes de que pasara tanto
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tiempo Ibn Bábüyehizo uso de este diálogo para demostrar que era posible el que

hubiera pasado tanto tiempo y el Imán no hubiera salido de su ocultación.

Continúa con una explicación de la muerte y lo que debe hacer el asceta ante ella

(l6la - l6lb). Para poner un ejernplo cuenta la historia del hombre que cuidaba un

jardín y quiso cazar un gorrión (l6lb - 17la).

Después en un largo monólogo le explica en que consiste Ia religión a la

cual invita a Budásf, y le dice que consiste en dos cosas: ([...] uno el

conocimíento de Dios, Generoso y Altísimo. El otro actuar de acuerdo con

aquello que le satisface.>> (I7la). Prosigue con una enumeración de los atributos

de Dios y, una justificación para seguir el camino del desapego del mundo (I7lb).

Dice: <<Entonces, como conocí el mundo, me aleje, y mis ojos al abrirse a sus

vicios me escapé de él>> (I7lb). Sigue un largo alegato en favor del desapego del

mundo, poniendo ejemplos de la vida, su poca consistencia, lo cambiante que es

para el hombre cuyo final es la muerte, y da las líneas maestras para que el joven

Budásf sepa cuidarse de los engaños del mundo (I7/a - lgla). Le explica a

continuación Bilawhar cómo es Dios (19/a) y que pruebas tiene sobre su

existencia (lglb). Lo que lleva a la gente a la enfermedad (19/b).

Sigue con un diálogo edificante en el cual las preguntas y respuestas se

suceden (rglb - 2l/a)426, planteándole si es posible, refiriéndose a su padre, que

ot6Esta parte es novedosa en la versión de Ibn Bábüye, y en Ia traducción de Maylisr. Lo
que sigue son un conjunto detres historias edificantes sobre eltema de la conversión y la renuncia
del mundo. Son tres largos hekayat. La primera como ya veremos trata de la conversión del rey
cuando ve un pelo blanco en su barba que le anuncia el final, la muerte; la segunda trata de la
reflexión que hace un hombre ante la visión de un cráneo; la tercera es, al igual que en la historia
de Buda, la vida del hijo de un rey que renuncia al mundo tras una serie de encuentros como los
de Büdásf. Este cuento sirve de pretexto para una serie de parábolas. Cfr.D. Gimaret, op. cit.
supra ,1971,p .29 .
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cambie la persona que siempre se ha dedicado a los placeres mundanos (2lla -

zllb), esta pregunta y su respuesta le sirven como elemento introductor de una

larga historia en la que se narra que había un rey bondadoso y justo que al morir

no dejó descendencia pero que su mujer como estaba embanzada, sus súbditos no

eligieron a ningún rey ni sucesor esperando el nacimiento de aquel niño. Cuando

nació sus súbditos se lanzaron con alegríadesbordante a festejarlo y durante un

año se dejaron llevar por aquella alegria desbordada, lujuriosa, dedicandose al

desenfreno. Los sabios llamaron a la gente a agradecer aquel regalo divino, pero

estos no se lo agradecieron a Dios. Con estos hechos se inicia todo un discurso en

el que los sabios incriminan a la gente a dejar los vicios y el pecado. Al final

consiguen que el pueblo abandone los malos hábitos y den gracias a Dios

ayunando y rczando durante un año. Los adivinos dijeron: ([...] todo lo que

habían hecho [el puebloJ por este recíén nacido es señal de que este rey será,

durante un tiempo, un liberttno sín escrúpulos, y durante otro tiempo será

piadoso y competente [en su puestoJ, y en el síguiente será ínjusto y orgulloso,

y en el siguiente será humílde y modesto. Y de estaforma actuará. Los astrólogos

también estuvieron de acuerdo con aquellas palabros t...]> (2 Ub - 2zlb).

Prosigue el relato con el niño rey ya crecido y obrando tal como habían

predicho los adivinos. Sin embargo, se convierte en un largo alegato contra los

placeres mundanos y sobre el desapego del mundo, sobre todo cuando el rey

descubre los síntomas de la vejez, al descubrir un pelo blanco en su barba (23/a).

Después prosigue recriminando a sus siervos por no poder ellos prevenirlo de los

peores males que le pueden acechar, lo cual sirve, de nuevo, para hacer una larga

reflexión sobre el mundo, la debilidad del hombre en él y el final que le espera
(hasta 25la\.
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Continúa con otra parábola en la que narra la historia de un rey libertino

que tenía un hif o pacífico y justo, y era temeroso de Dios. Hasta que llegó al trono

y comenzó a desviarse hacia la corrupción (251b). Todo este cambio viene

precedido por una serie de acontecimientos en los que Dios les otorga la

abundancia a sus siervos y a é1. En esta situación de riqueza y desahogo se

alejaron de los preceptos y mandatos de Dios y el reino se troco en tierra de

corrupción . <<I-a abundancia de esta limitada vidafacil, provocó la transgresión,

la negligencia y la corcupción, tanto que [el reyJ abandonó el servicio de Dios

y "fue ingrato a Dios. Y quien con él se enfrentaba lo mataba rápidamente, y en

esta situación pasó su reinado. Día tras día la corrupción aumentaba hasta que

todos olvidaron aquella religíón verdadera que hubo antes de su reinado. Todo

lo que mandaba, tanto si era falso e injusto, lo obedecían. Y competían en las

aberraciones y el desvío.>> (25h). En este estado el recuerdo de Dios desapareció

de entre sus súbditos. Sin embargo, encontramos en esta historia un hecho que

viene a romper el esquema, hay un pacto trucado, un pacto que había realizado el

joven príncipe mientras su padre vivía, con Dios. En este momento surge la figura

de un consejero, de alguien que se encuentra próximo al rey y que de

remordimientos y lástima por el desvío del rey intenta recordarle la promesa

incumplida. Encontramos una trama que en algunos aspectos nos recuerda a

anteriores cuentos. Este cortesano que todavía mantiene el recuerdo de la religión

es el único que todavía tiene intacta la religión verdadera, el resto o han marchado

o se habían escondido.

A continuación viene la historia de la calavera. Este cortesano para hacerle

ver el daño que se estaba haciendo y el que había provocado con su falta de

cumplimiento del pacto, tramó -pues tenía miedo de hablarle de una forma
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directa- una treta para abrirle los ojos al rey. <<f...f entonces un día, ese hombre,

que era íntimo del rey, cogió una calavera y la envolvió. Entró en la estancia del

rey y cuando se sentó a la dereclta del rey extrajo la calavera y la puso a su lado.

Y con su pie la golpeaba hasta que Ia calavera soltó esquirlas de hueso y ensució

la estancia. El rey se enfadó mucho por aquello. La gente que allí había se

sorprendió y los sayones'27 sacaron sus espadas y esperaban la orden del rey y

su señal para descuartizarlo. Es rey aunque estaba enfadado se controlaba, y no

mandó que lo matasen.>> (261a) A continuación prosigue con una explicación del

porqué se controló el rey, haciendo una tradición antigua por la que los reyes de

aquel tiempo se controlaban en sus actos, en un intento de situarse por encima de

sus siervos en bondad.

El cortesano prosiguió con aquella actitud día tras día sin que el rey dijera

nada. Hasta que el cuarto día viendo que el rey no abría la boca con aquel asunto,

cogió la calavera, una balanza y un poco de tierra. Hizo como siempre hacía.

Después puso un dirham en la balanzay en el otro plato vertió tierra hasta que se

equilibró. Entonces vertió la tierra por los ojos de aquella calavera. y <<1...1 en

aquel momento el rey no soportó, y se impacientó y dijo:-La razón de tu valor

con este acto ante mi presencia es por tu cercanía y consideración que te tengo,

y sabes que te tengo en estímay te perdono cosas que a otros no pasaría, e íntuyo

que sobre esto tienes una íntención para hacerlo o algo para decir.>> Después de

este incidente y la argucia que había preparado el cortesano, el rey se mostró

receptivo y no tuvo, entonces, miedo de hablar. Y dijo: <1...) ¡oh rey! Atiende

durante una hora con toda tu inteligencía que contigo quíero hoblar.

o"En el manuscrito ialladán, "verdugos"
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Verdaderamente la palabra sabia es como unaflecha que si la tiran a una tierya
blanda se planta y si la arrojan sobre piedras no tíene efeclo, ni se plantará y
rebotará. También la palabra de Dios es como la lluvia que cae sobre la tierra
blanda y pura en la que se puede cultivar y plantar. Y si sobre una tierya yerma
llueve esta queda sin efecto. En verdad, hay en la gente pasiones y deseos
diferentes y siempre en el corazón del hombre la inteligencia (261b) y los deseos
están en conflicto. Entonces, si el deseo domina sobre la inteligencia, no aceptará
la verdad de Dios. Y se extraviará, hará estupideces y se saldrá de sus cabales.
Y si domina la inteligencia a las pasiones del alma, el hombre encontrará la
verdad, no caerá, ni cometerá errores [...]r. pues bien con este cuento vemos
colrlo el cortesano intenta mostrar la vanidad de esta vida usando como escusa el
cráneo que-según nos nalra encontró en el cementerio y pertenecía a algún rey,
pues se habíacaído de una tumba real.Lahistoria se encadena con la anterior, a
saber, la procedencia de la calavera y lo que con ella hace, se sitúa también en el

'mismo plano de historia edificante que venía desarrollando en las anteriores. Nos
dice que esta calavera que había pertenecido a un rey la lavó y puso envuelta con
seda perfumandola pensando que aquello provocaría en ella virtud y belleza.
Viendo que no lograbaobtener cambio alguno llamóa uno de sus siervos para que
humillara aquella calavera y tampoco consiguió cambio alguno. Visto aquello fue
ante los sabios para saber que ocurría y preguntar sobre la calavera y como ellos
tampoco sabían -dice- fue ante el rey.

En este cuento el didactismo de la historia logra crear un estado de atención
que creo es digno de reseñar. El encadenamiento de historias (son tres las que
aparecen en esta parte del cuento vinculadas entre sí) es un recurso muy
interesante que ha sido ampliamente estudiado en relación con un tipo de obra que
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tiene una estructura conocida de muñeca rusa, por insertarse una historia dentro

de otra. Prosigue la narración el cortesano y aprovechandose de la treta que había

urdido le traslada al rey la pregunta que los sabios no habían podido contestarle

y le habla como sigue:

4...1-fui ante ti para preguntar pero tenía miedo por mi vida y no tenía

valor hasta que tu mismo preguntaste, y ahora te imploro que tne infonnes sobre

esta calavera. ¿Si es cabeza de rey o de mendigo? Y en verdad estoy indefenso.

Meditando sobre el estado de esta cabeza pensé, los ojos de los reyes no se llenan

con nada y su codicia esta a un nivel que sí todo lo que hay bajo el cielo lo

poseyesen no estarían satisfechos. Y sin embargo, se esfuerzan en conquistar lo

que hay sobre los cíelos. Sifuera de rey las cuencas de sus ojos no estarían llenas

con un dirham de tierra, y su boca no estaría llena de nada. Y cuando vi que con

un puñado de tierra se llenaba su boca, entonces, si me dijeras que esta calavera

es la de un pobre, demostraré que procede del cementerio de los reyes, de donde

Ia saqué. Y sí no lo crees, íré y sacaré las calaveras de los reyes, y tambíén las

de pobres y ante ti las presentaré. Si manifiestas que estas calaveras tienen

excelencia y honor yo te creeré. Y si me dices que son calaveras de reyes que

sepas que esta calavera es de él [un reyJ (27|a) Tambíén tenía la gloria en su

reinado, el atavío, la exaltación, la fuerza como tu la tienes en tu vida, y [sin

embargoJ ahora ha llegado ha este estado. No me gustaría ¡Oh rey! Que tu

también llegases a este estado. Y tampoco que te pisoteen tus amigos y enemigos,

ni que seas como la tierra, y tu cuerpo sea comido por los gusanos ni que tu

compañía se transforme en soledad y tu gloria en miseria [...h. El futuro lleno

de tristezas que le presenta al rey hizo que este se arrepintiera.

Tras esta historia Büdásf pidió que le contará otra historia que tiene un
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gran parecido con la leyenda de Buda. El hijo de un rey renuncia al mundo,

después de conocer, al igual que la leyenda búdica, la muerte, la vejez y la

enfermedad. En esta historia el niño, alcanzala facultad de hablar y de premonizar

lo que le sucedería a su padre:

<<Cuando creció y empezó con los prímeros pasos, un día dio un paso y

diio: -El día de tu regreso serás injusto. Después dio otro paso y dtjo;

-Envejecerás. Y tras otro paso volvió a decir:-Después de esto morirás.

Después volvió a su estado como los niños ocupándose de jugar y el

placer.>(27/a).

La historia continúa como la leyenda búdica. Lo interesante es resaltar

como en este caso, tras lograr salir de la ciudad palacio y cpnocer la tragedia de

la vida, su padre lo quiere casar y él huye. Llegado a un reino, el rey de éste,

también lo quiere casar con su hija. Y lo que es novedoso, aparte de estos dos

detalles de la huida (27|b) y el nuevo intento de casamiento (281a), es que explica

su rechazo del matrimonio por cuatro parábolasa'8. La primera es la historia del

joven principe que emborrachado en una comilona con sus amigos, se despierta

y echando de menos a su familia sale en medio de la noche hacia el palacio. Ebrio

como iba, confunde una tumba con su hogar, entró en ella y aquí comienza una

historia con tintes necrofilicos, muy interesante:

<1...1 le pareció que aquella tumba era su casa. Entró en ella y a su nariz

llegó un olor a muerto, e inconsciente y sin saber, supuso que eran fragancias

que habían preparado para él en casa. Y al mirar los huesos podridos de aquella

tumba supuso que eran alfumbras de oro que le habían extendido. Y vio un

a28La elección se produce por parte de la chica es ella la que elige casarse con eljoven
príncipe. Su padre le había prometido que se casaría con el hombre que ella quisiera.
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muerto que recientemente habían enterrado en aquella tumba, y que olía mal.

Pensó que era su amanle y estrecho con su mano su cuello. Toda la noche estuvo

jugando y besándola. Cuando amaneció se despertó y observó que su mano

estaba sobre el cuello de un muerto putrefacro. Y vio su ropa llena de

inmundicías, suciedad y sangre 1...1>> (281b)42e.

La clave que se articula en esta historia es Ia pregunta que le hace el joven

príncipe al rey: <<¿Supones que a una persona que le ha pasado esto volvería por

si mismo a este lugar y elegiría esta situación? El rey contesto:-.l{o. A lo que

añadió el joven príncipe:-Mi estado era como el de aquel príncipe> (28/b).

Después es la reina la que intenta convencerlo, exponiendole las virtudes

de la hija y lo que se pierde. A lo que responde el príncipe con una historia de

ladrones que expone el efecto que tiene la avaricia sobre las decisiones de la vida.

Tras hacer un túnel y entrar a robar en el tesoro del rey:

([...] los ladrones vie,ron muchos objetos que nunca habían vísto y entre

ellos había un cántaro grande de oro, conun sello ígualmente de oro. Ypensaron

que todo lo que había en su ínterior debía ser de lo mejor de este mundo.

Cogieron el cántaro de oro y marcharon con impaciencia. Se mantenían juntos

no fuera que alguno les traicionase. Entonces cuando abrieron el cántaro

encontraron que había en su interior unas serpientes mortíferas. Se abalanzaron

sobre ellos y los mataron.>> (291a).

A continuación será la princesa la que intente convencer al príncipe para

que se case. Y en el mismo esquema de los anteriores cuentos, el príncipe

"eEste cuento se encuentra también en eltexto de los Ijwán as-Sañ'. Hay referencias
también, a un texto maniqueo que contiene esta misma historia en los manuscritos encontrados
en Turfán deorigen maniqueo. D. Gimaret,  op. c i t .  supra,1971, pp.37-38y 42.
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comenzará un nuevo cuento en el que un rey pierde a uno de sus dos hijos cautivo

en una guerra. Su hermano se propuso rescatarlo y tramo una estrategia para

liberarlo (291a). En esta historia se repite uno de los cuentos más conocidos que

aparecen al principio del texto, aquel que habla de un hombre que cayó en un

pozo en el que había un árbol en su interior, diversos animales fabulosos, ogros

etc. Pero a diferencia del mismo cuento del principio, en este logra salir el

hermano del príncipe, esquivar a los ogros y llegar al mar donde se embarc apata

volver a su país (291b).

El siguiente cuento viene introducido a colación de la intervención del

amigo del príncipe que le propone que intervengaparuque se case con él y no con

el príncipe. Este cuento trata sobre unos navegantes que naufragan y el único que

se salva llega a una isla de ogros, allí un ogro hembra se enamoró de aquel hombre

que había naufragado y cuando se casaron a la mañana siguiente lo mató y

descuartizó repartiéndolo entre sus compañeros ogros. Después naufrago otro

hombre en la isla después de un naufragio y sucedió lo mismo, pero logró escapar

y por casualidad cogió un barco que había cerca de la costa y huyó. La ogresa

partió en su búsqueda. Parece que los ogros tenían la facultad de camuflarse y

cambiar su aspecto. Se presentó ante él y se lo iba a llevar cuando aquel se puso

a togar y suplicar. Entonces le prometió que le llevaría ante una persona mejor

que é1. Esta persona era el rey (301a). El rey ante la virtud de la mujer reclamando

la atención y cuidado de su marido, se vio tentado por la ogresa, y la reclam ó paru

si. Como era de preveer la ogresa a la mañana siguiente de estar con el rey, lo

mató y lo troceó repartiendolo entre sus compañeros (30/b). Tras esta última

historia el compañero del príncipe y este mismo salieron de allí y dejaron a los

reyes y ala princesa, comenzando un periplo y difundiendo la religión verdadera

Hacia una etica islamica. Jose Francisco Cutillas Ferrer.

Tesis doctoral de la Universidad de Alicante. Tesi doctoral de la Universitat d'Alacant. 2002



249

(30/b). Aquí se inicia lo que se conoce como elepílogo donde Bilawhar se despide

de Büdásl y éste se queda sólo.

Es necesario remarcar aquí que esta segunda parte que termina con la
separación de ambos personajes, es prácticarnente irreconciliable tanto con la

calidad de la primera parte como con el epílogo. Lariquezay calidad de esta parte

es un buen ejemplo de lo que es la literatura edificante. D. Gimaret aportaen este

sentido que son un buen ejemplo de la literatura edificante de origen cristianoa3o.

Algo que no podemos poner en duda pero que dado el grado de difusión de esta

obra pensamos que el origen habría que buscarlo mucho antes en el tiempo.

A continuación recibe la visita de un ángel (30/b) y una serie de

recomendaciones sobre el mundo, y sobre la necesidad de iniciar el viaje de

regreso espiritual, <1...] quítate la ropa del mundo y alejate de los deseos

mundanos y deia el reino vano y perecedero que no es estable ni duradero, y

desea el reino que no tiene rtn y h paz inmutable [...]ror' (30/b).

El ángel le promete que volverá en pocos días para llevarlo al otro mundo.

Se despide de sus allegados y regaló sus pertenencias. A continuación viene la
parte en la que se produce su elevación espiritual y el abandono de este mundo:

<1...1 ilegó a un desierto, y vio un gran árbot attí a orillas de un riachuelo.

Cuando se acercó observó que era infinitamente puro y limpio. Y a su lado estaba

o'oD. Gimar ef, op. cit. supra, 197 I , p. 30 .

a3rEste punto es muy interesante pues, si bien es cierto que el creyente es amonestado
para dejar este mundo transitorio (dár fanA) y alcanzar et mundo de la "paz inmutabte,' o
perenne (dar baqá'), esta idea no se refiere a la idea tradicional dentro del islam, de tras este
mundo espera el paraíso islámico. En estaconcepción nos encontramos un trasfondo neoplatónico
que nada tiene que ver con la visión escatológica del paraíso. El proceso ontológico del hombre
lleva al alma humana a su encuentro con el Uno, no a un paraíso islámico.
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el árbol, árbol que no había visto otro igual de bello. Era un árbot con muchas

ramas y cuando saboreó una de sus frutas se dio cuenta que era la fruta más

dulce del mundo. Vio que se reunieron a su alrededor un número incalculable de

pájaros y se alegró de ver aquello. Y se paró bajo aquet árbot [...J cuando

bajaron cuatro ángeles apareciendose ante suvistayfueron hacia é1, rodeándolo

y lo levantaron hacia el cielo. Y Dios Enaltecido le dío tanta ciencía v sabiduría

[ . . .h(31/b) .

Después dice que volvió alatienay que se dirigió alatierra de Sülábat

que era donde estaba su padre. Continúa con una serie de consejos sobre el

desapego del nzundo y también otros de índole religioso. Inicia un nuevo periplo

que le lleva a Cachemira donde le llegará el fin de sus días (321b). Antes de partir

en su viaje final llamó a uno de sus discípulos que se llamaba Yábod (321b) y le

dio su último testamento con nuevas referencias al desapego del mundo y a

mantenerse aferrados a los mandatos de Dios. Tras esto fue enterrado en un

mausoleo construido por sus discípulos. Finaliza la obra con nuevas referencias

al tema del desapego del mundo hechas por el autor de la historia.
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7. El significado del Kif ab Bilawhar wa Burlasfpara Ia íÍa (imamle isma,ilil

¿Qué papel ha desempeñado el K. Bilawhar enla tradición il'ltanto imaml
como isma'ilfl Sabemos por todo lo que hemos aportado hasta ahora que hay unos
antecedentes culturales, pre-islámicos, que suponen elmantenimiento de un hilo
de continuidad entre los dos momentos culturales en los que podemos situar el K.
Bilawhar, el mundo pre-islámico y el islámico. También hay argumentos
relacionados con aspectos islamológicos, sobre todo relacionados con La
ocultación del Duodécimo Imán Algo que en sí mismo no puede dar lugar a
afirmar de una forma categórica, QUe sea el aspecto crucial para responder a
nuestra pregunta.

Por otro lado existirían factores de tipo sociológico relacionados con el
desarrollo de ciertas formas de evolución grupal de carácter esotérico, y donde el
K. Bilawhar significaría un refuerzo del aspecto de cohesión del grupo frente a las
agresiones y los intentos por parte de los sectores más ortodoxos, de erradicar esas
tendencias. En tal sentido, ya hemos ido a lo largo del estudio aportando datos y
enfocando esta posible afinidad entre el contenido del texto y una mayor

receptividad por parte de una determinada escuela doctrinal, nos referimos al

islam Ji'r, relacionándose esta mayor afinidad directamente con un aspecto que
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desde un primer momento hemos visto claramente vinculado con el concepto de
desapego del mundo.

Por otra parte, el texto evidencia una serie de características que no lo
hacen aproximarse a un planteamiento determinado, a una religión en concreto,
más bien estos elementos característicos estarían más próximos a una forma de
ascetismo vinculado al desapego delmundo. Concepto que se vehicula a Io largo
del K. Bilawhar más dentro de una línea neoplatónica que no en un sentido
tradicional de misticismo súfi.

Esto nos lleva a tener presente el concept ofaná' . Frente a éste el desapego
del mundo está más vinculado a un proceso de desarrollo ontológico (plotiniano)

que tan evidente resulta para el pensamiento.íi,¡.

Hemos querido plantear este proceso de desapego del mundo en un
esquema circular, donde el hombre en su plano terrestre evidencia el sentido de
desapego del mundo paraalcanzar laUnidad. Proceso filosófico-religioso donde
el desarrollo ontológico del hombre se ubica en un proceso circular de ibda, y
talaum (el proceso de ibda'es una transición de la unidad hacia la multiplicidad, y el
proceso de tah,tt tn implica el movimiento desde la multiplicidad hacia la unidad, donde el
hombre es el punto culminante de todo el proceso de la creación, es la totalidad sintética
de la cosmogonía.). Aquí precisamente es donde se entiende el sentido que tiene
esta concepción de desapego del mundo. Un proceso intermedio entre ambos
procesos, uno de descenso o emanación (en un sentido neoplatónico) y desde la
materialidad del hombre, y por medio del apresamiento de la idea de extrañe za d.e
Dios, entender que la vía para volver al Uno se encuentra en el rechazo de Io

material, de lo mundano. Iniciándose el proces o d,e takwin verdadera escala que

asciende hacia Dios.
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Así pues, el concepto de desapego del mundo abarcariauna doble aspecto.
Por un lado dentro de esta concepción frlosófico-religiosa, lo conceptualizaríamos

como un proceso circular del desarrollo ontológico del hombre, asociado a un
sentido neoplatónico de descenso y ascenso espiritual. Y por otro lado, y sin
alejarnos de este sentido neoplatónico, se debe de entender como una peculiaridad

filosófica que tiene su plasmación esencial en una idea detenninada del mundo,
que evidenciada en el ámbito sI't, fuerza al creyente a considerar su existencia

como inserta en este proceso de abandono, de intento más o rlenos solapado de
querer huir, dejarse llevar de este mundo. Como evidencia de este proceso en Ia
praxis cotidiana, simplemente debemos ver las manifestaciones más recientes de
lo que ha sido Ia historia de los íl'tes para darnos cuenta de que efectivamente

encontramos un trasfondo de desapego del mundo, de incluso en determinados
casos, búsqueda de la anulación del cuerpo en esta realidad para acceder a esa otra
realidad metahistórica donde se reariza rajustícia del islam.

Como muestra, aunque no relacionado de una forma directa con el sentido
de desapego del mundo, está el sentido que adquiere el martirio dentro del j,ihad

enla il'a. No hay que olvidar que el j,íhad es una de las preceptos de la práctica

ritual ('ibadát) del islam ilf32.

Lo que sí que es evidente es que existe una vinculación muy sensible entre
el K. Bilawhar y la il'a más concretamente isma'IIL Esto no quiere decir que no
existan estos mismos vínculos entre nuestra obra y la iI'a dodeciman a o imaml
Sí los hay, y a lo largo del estudio, nuestra hipótesis esta continuamente imbricada

a32Sobre los ocho preceptos rituales y una explicación de ellos ver Moojan Momen, op.
cit' supra, 1985, p. 178-180. En el islarn sunnll^tay cinco preceptos rituales, siendo esta una de
las diferencias doctrinales que se criticarr los j¡-.¡?s.
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con esta tendencia dentro de la iI'a. Sin embargo, hemos creído conveniente,

ofrecer una aproximación ala il'a isma'IIlque nos ayudase a entender el proceso

de circularidad que contiene la concepción ontológica delhombre, dentro de esta

tendencia del islam .í¡'¡.

Hay igualmente otro concepto que hay que tener presente para comprender

el sentido que tiene el K. Bilawhar para los.ír-?s, y es el concepto de Ocultación

del Imán corlo un concepto primordial sin el cual sería imposible entender todo

el desarrollo posterior de la iI'a.

Se ha argumentado que el sentido que tiene el K. Bilawhar es la

justificación de la ocultación. Alegando que ésta ya ha sucedido en épocas

anteriores y por lo tanto no se puede negar la Ocultación del Iman al-eá,im, el

Duodécir¡o Imán. Al respecto podemos leer en D Gimaret:

([...] C'est cette idée trés générale, selon laquelle lapensé se répéte dons

Ie présent qui, semblel-il, permet d lbn BAbttya d'introduíre dans son ouvrage

l' hísto ír e de Bilaw har.>>43i

A pesar de esta idea tan interesante, no pensamos que únicamente se debe

entenderK. Bilawhar en este único sentido. Volvamos a repetirlo, existen alpectos

que tanto en el mundo isma'llIcomo ímamlestán muy claros, y estos aspectos no

son si no las marcadas referencias al ascetismo y más concretamente al desapego

del mundo como un factor diferencial, y que a nuestro modo de ver suponen un

valor clave para entender el islam .íi',r.

433D. Gimaret,  op. c i t .  supra,1972, p.30. ss.
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7.a. La íÍa isma'il|

Los isma'Illes florecieron a principios del IV/X s. en el norte de África,
Yemen, Bahreyn, partes de Iraq, la penínsura arábiga. y siriaa3a, también en
territorios no eminentemente árabes, sino de tradición persa como Iraq, Jurásán,
y el distrito de Rayya35

Una de las características de la il'a isma'iles su marcado acento de los
aspectos organizativos. Está fuerte tendencia a la organización mantuvo el
movimiento unificado y centralizado directamente, a pesar de que formaba una
compleja red multiétnica que cubría todo el mundo islámico, desde Al-Andalus

hasta la India. Lo que le permitía realizaruna labor de difusión (da,wa)a36por todo

a3aGobernado en la actualidad por un presidente de tendenci a tsma,ll Sobre los
isma'llles en Siria ver el trabajo de Nasseh Ahmad Mirza, Syrian ismailism. The Ever Living
Line of the Inlamate,Richmond Surrey, Curzon Press, 1997 (especialmente el capítulo referido
a datos históricos pp. l9-63).

a35Donde se encuentra el mausoleo de Ibn Bábüye.

a36Esteconceptoda'wadentrodelajerarquíaespiritual 
delail 'aismá'Illtieneunsentido

muy especial y sobre él se configura una parte muy importante de desarrollo doctrinal de los
ismá'iltes. Sobre este concepto ver el capítulo IV de Habib Feki, "La Da,wat Ismaelienne,,,Ies
idées religieuses et philosophiques de l'ismaélismefatimide,Tínez, Publications de l,Université
de Tunis, 1978, pp. l5 1-91 . Más adelante introducimos una larga cita de H. Corbin sobre este
concepto.SobreesteconceptodiceFarhadDaftary: <l...lTheearlyismá'llts,whennotreferred
to abusively as the malahida, were normally denominated as Qarmatts or Bátints by their
contemporaries. They thentselves, however, seen to have designlted their movement siápe as,'the mission', or more formally as al-da'wa at-hiliya, 'the rightly-guiding misioni. sr"h
expressions, stressingthe attitude of the sectarians towarcls their movement and their divine
duty to appealfor the allegiance of other Muslims, continued to be utitized by the Ismá,tlls, in
preference fo al-Ismál'lliyya, through the Fátimid and later times.>> FarÁad Daf\.ary, The
Isma'llts. Their history and docÍrines, cambridge university press, 1990, p. 93.
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el rnundo islámicoa37.

Además de su arnplia labor de difusión que iba desde un extremo del
mundo islámico al otro. También existió una importante labor de desarrollo
filosófico sobre todo en lrán. Con esto no queremos decir que no existieran
personajes destacados en otras partes del mundo islámico. Sin embargo, los
exponentes más destacados dentro la filosofía en la escue la i I'a ismá' Illse dieron
en el área geogtáfica de lrán. Entre ellos hay que destacar a as-Sifistáni, al-
Kermáni, Násir-e Josru, aS-Srrázl, ar-Rázr, al-NasafTa38.

¿Porqué hubo más filosofos ísma'Iltes en Persia que en cualquier otra
parte? Para entender este importante movimiento habría que situarse en los
primeros focos de da'wa il'Iísma'illen Jurásán y en la ciudad de Rayya3e. p.

Walker dice que sería necesario invest igar lahistoria y relaciones internas de estas
misiones delail'a isma'IlIenlrán que produjeron estos primeros filósofos dentro
de la escuelail'Iísma'<1¡laa0.pero es un fenómeno aislado.

Si se analiza el ambiente general donde se desarrolla el movimiento
isma'lllen Irán, debemos advertir que es la mism a área geográfica de Ia escuela
imamle ihcluso de los mismos pensadore s sunnles. Por lo tanto, no se pude decir
que sea un fenómeno exclusivamente de Ia iI,a isma,ilí.

7.b.La vuelta del imán y el f in de la ley

1^. 
o3TSobre laexpansión delosismá' i l tesverFarhad Daftary, op. c i t .  suprcr, l995, pp.9r-

I  + J .

a3sPaul Ernest Walker, Earty philosophical Shiism. The Ismaili Neoplatonism of Abu
Ya'qub al-sijisránt, carnbridge, ed. cambridge university press, 1993, p. 9.

a3eVer Farhard Daftary, op. cit. supra, pp. 120-121.

aaoPaul Ernest Walker,  op. c i t .  s l tpra,1993,p.12.
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Uno de los aspecto más significativos de Ia il'a isma'ilI, en oposición a

otras formas de iI'tsmo, es que tuvieron su propia linea especifica de imanes

después de la muerte del imán Ya'far al-Sádiq (m. 1481765)44r. Lo cual provocó

una escisión en la il'a dodecimana o imamL Esto no tendría ningún valor si no

fuera por el desarrollo doctrinal diferencial que le confirió este hecho frente a la

.íi2 dodecimana. Se alcanzó un carácter marcadamente rnás esotérico, o si se

prefiere rnás imbuido de ideas místicas y por lo tanto alejado de lo que es el islam

"ortodoxott 3Jc¡442.

En este sentido el factor que nos va a dar el verdadero sentido de la il'a

isma'ill es el milagro evidenciado por los .íi'les ísma'iles de la parusía o vuelta

del imán Muhammad b. Ismá'rl, lo que significa entre otras cosas el fin del papel

desempeñado por el islam. Este aspecto se conceptualiza como de una

profundidad tan grande que supone una verdadera revolución, un salto hacia

delante. Algo que también presupone una cierta visión diferencial del islam como

religión, por no decir una ruptura con el sentido muhammadiano de islam. Esta

visión esta basada en la doctrina.íl?del profeta Muhammad. Aunque sello de la

profecía, proveyó un texto revelado de ley escrituraria construido sobre la

necesidad de un doble enfoque: su sentido literal, externo y el sentido intemo,

oculto. La diferencia entre estos dos planos el exotérico y el esotérico es una

aorLa historia de los isma'ilIes se inicia con las disputas sobre el reconocimiento del
sucesor del imán ta'far,que murió en el año 1481765. La mayoría de las fuentes acuerdan que
Ya'far había designado a su hijo Ismá'Il como su sucesor antes de morir. Pero al morir antes que
su padre (esto tuvo muchas implicaciones entre los.ír-'¡?s sobre todo a la hora de explicar como
un imán podía designar a su sucesor sin preveer que moriría, con lo que el concepto de
infalibilidad no se cumplía. Sobre este asunto es muy importante ver Farhad Daftary, op. cit.
supra, 1995, pp. 9a-103);  Paul Ernest Walker,  op. c i t .  supra,1993, p. 9;

44281 islam íl'iimámltambién presenta ese carácter esotérico tanto o más que la il'a
isntá'llL Sin embargo, como hay dos tendencias claramente enfrentadas, y sobre todo una de
ellas, con una valoración positiva de la política y un peso rnuy significativo en la realidad social
de los paísescon mayoría 3l'l imántlocon impoftantes minorías il ' les,laúnicavisión reconocida
es la que tiene el poder y por tanto resulta más difícil dar a conocer esa otra versión del islam sY¡-'.¡
intámL
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característica de Ia condición del hombre en el mundo físico. Pero con la venida

del Mesías se produce un cambio por el cese o subrogación de los formas.físicas

explicitas en la ley (de Io cual se infiere que tanto ritos corporales como rituales

dejan de tener vigencia y por lo tanto vigor), debido a la revelación permanente

de Ia realidad verdadera del paraíso en el cual no hay restricciones necesarias. Si

el aspecto exotérico de la ley sagrada en el último período histórico es el islam,

la venida del Mesías cancela las ordenes legales islámicas. El problema se

presentó para muchos isma'ilIes durante los años siguientes, cuando se intento

determinar si el irnán Muhammad ibn Ismá'rl, el Mesías, había propiamente

retornado o no. Como vemos hay una marcada diferencia con respecto a la il'a

imaml o dodecimana. No sólo es la conclusión del período histórico de la

revelación, es el comienzo de un nuevo estadio dentro de la plasmación del texto

o de la palabra en un continuo presente. El Imán del Tiempo estaba visible.

El mismo fenómeno se dio conlaif a imanLDe tal forma que el verdadero

significado de la ocultación del Duodécimo Imán tiene un sentido, que desde un

enfoque académico y sin negar la fenomenología religiosa, plantea una situación

ciertamente interesante. En el siglo IV/X el mundo islámico vio importantes

revueltas de carácter sl'I lideradas por varios alíes (o personas que decían

representar a los alíes). El más importante de estos movimientos fue el

movimiento isma'lll que triunfó estableciendo un estado en Egiptoaa3 bajo una

persona que proclamaba ser el imán viviente. Cualquier imán viviente se convertía

en el centro de todo fervor mesiánico y potencialmente en un rival político para

las autoridades temporales bajo las que vivían los.íi'Zs dodecimanos. por otro

lado, las tradiciones de los il'Ies dodecimanos de entre las cuales aquellas del

imán Ya'far as-Sádiq tienen un peso muy importante, decían que la teoría del

oorsobre el califato Fátimi ver Farhad Daftary, A Short History of the Isntailis,
Edirnburgo, Edinburgh University Press, 1998, sobre todo el capítulo dedicado a los fátmres,,The
Fatimid Age: Dawla and Da'avva, pp. 63-119 The Isnta'lltes, Cambridge University press,
1990, pp. 144-255.
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imanato incluía la necesidad de la existencia de un imán viviente para guiar a la

hurnanidad444. El problema fue hábilmente resuelto tras la Ocultación del Imán,

despolitizándolo, así no se violaba el principio de que un imán debe siempre

existiraas. Esto nos lleva a concluir que sin imán de cuerpo presente no hay

polít ica.

En la misma línea argumental se debe entender lo que hemos apuntado de

La il'a isma'Ilt, pero en un sentido inverso. Aquí el imán no esta oculto, esta vivo

y visible a los creyentes. Sin embargo, el concepto ísma'Illsobre el retorno del

Mesías, conocido como resurrección (al-Qiyáma)aa6, implicaba algo ya de por si

conocido por el conjunto de los musulmanes, el fin de la historia humana y Ia

Hora Final. Algo que según la interpretación de ciertos grupos d,e isma'IlIes

implicaba la necesidad de ciertos estadios intermedios antes de que ocurriera el

día de la resurrección (al-Qiyama)aa7. Dependiendo de lo extrema que sea la

versión, la vuelta del 0esías anularía la ley islámicaaa8.

Es en este contexto que nuestro texto aparece, intentando ofrecer una idea

de proceso cíclico de ocultaciones a lo largo de la historia. No podríamos decir,

con total certezaque se debaaeste motivo la inserción del K. Bita-whar en Ia obra

de Ibn Bábuye. Lo cierto es que se ha aportado como una hipótesis más a tener en

ooaCon esto estamos haciendo referencia al sentido delté rmino hu¡$a, es decir, la persona
que representa elTestimonio o Prueba de Dios. Ver Kulaynr ,At-Kafr. Al-Usul,Teherán, Dár al-
Ki táb al- Is lámiyya, 1362 S. t .  I ,  pp. 177-f l9.

oo5l-os imanes son los depositarios de la Prueba Divina y por tanto son los guías de los
hombres, es por ello que la tierra nunca puede estar sin la presencia de uno de ellos. Ver Moojam
Momen, M., op. cif. supra,l985, p. 75; Sobre la posibilidad de que la tierra quedase desierta y
únicamente con dos seres humanos hay tradiciones de los imanes que narran que uno de los dos
sería el Imán. Cfr. Kr"rlayni, op. ciÍ. suprc, t. I, p. 179.

ooosobre el qiyama y sus implicaciones para los ismá'llles ver Farhad Daftary, op. cit.
supra, 1995,ver en el  índice: qiyama.

aaiPaul Ernest Walker,  op. c i t .  supra,1993, p. 10.

aasPaul Ernest Walker, op. cit. supra, 1993, p. I l.

Hacia una etica islamica. Jose Francisco Cutillas Ferrer.

Tesis doctoral de la Universidad de Alicante. Tesi doctoral de la Universitat d'Alacant. 2002



260

cuenta.

Nosotros continuaremos con el desarrollo de la ontología.í l'lismá' il lv con

el desarrollo del movimiento circular donde el concepto d,e desapego del ntundo

se inserta.

7.c. El proceso de desapego en la concepción ontológica del hombre dentro de

la filosofía isma'IIl

Nuestra pretensión se centra en plantear de una forma clara como el

proceso circularaae, aparentemente ajeno a nuestro estudio d,el desapego del

mundo, proyecta primero sobre la concepción del hombre y después sobre su

realidad como creyente, el sentido total del desarrollo ontológico que permite tras

el rechazo del mundo material, de lo mundano, la posibilidad de un ascenso, de

un reencuentro con la Realidad. No es por tanto gratuito el insertar en este

esquema de la antropología cósmica una evidencia de elevación. La llave donde

el creyente halla su posibilidad de transcender esta realidad se encuenrra en

aquello que llevamos tanto tiempo remarcando, el desapego de lo material, o del

mundo fisico. Así pues, veamos como se produce este movimiento circular donde

se manifiesta el viaje ontológico del hombre.

No es casual que todo este proceso se inserte dentro de una concepción

filosófica, la neoplatónica, que se adecua de forma evidente en el proceso que los

filósofos isma'IlIes asimilaron, aun sin saber que se trataba de un desarrollo

filosófico de origen griego. Siguiendo el análisis de E. P. Walker en orden a

exponer la complejidad del problema de la creación para el neoplatonismo

islámico, es necesario analizar el conjunto de los resultados de este proceso. Para

designar el proceso de creación del cosmos, el verbo abda'a estárisurosamente

segregado y reservado exclusivamente a esta acción.

oo"sobre el proceso de emanación ver Habib Feki, op. cit. supra,pp. 109-147.
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En este proceso Él es el Hacedor de todos los seres vivientes desde la

Nada. Dios es el Originador (al-Mubdi').Lo que constituye Ios seres vivientes es

el resultado de los actos de Dios (al-ibda') y el total de los seres vivientes vienen

a ser todos de una vez(daf'atanwahidatan).Los actos de la creación son el efecto

de una orden divina (amr)y para pensadores como al-Si!'istanr la creación es una

acto singular en el que la totalidad viene a la existencia. Nada es dejado fuera de

esa creación, nada es añadido o sustraído en el último momento. Únicamente hay

un ibda'. El acto de Dios es perfecto y no necesita alterar o cambiar ningún detalle

de é1. Así, el cosmos como un todo es completo45o.El efecto es una creación eterna

y perfecta . El amr mismo es increado.

En prirner lugar, el primer ser originado es el intelecto el cual es completo,

perfecto y eterno. Del intelecto proviene el alma por otra acción descrita como

inbajasa o "procesion" inba'atq.La diferencia entre íbda'e inbí.fas es que el

primero ocurre ex nihilo (le íay ') y el segundo de algo (min Say '). El alma, ahora

esta alejada de la fuente del ser, actúa secuencialmente y crea el tiempo. Todos

los seres inferiores en rango al alma vienen a ser dentro del tiempo y sufren un

proceso de generación y corrupción. En este nivel cualquier cosa que venga a la

existencia lo hace desde algo que existe previamente.asr

Haciendo un pequeño paréntesis en este proceso, hay que señalar que este

mismo proceso de emanación fiene su correlato en un momento en el plano

terrestre. Este proceso se entiende mejor si se conceptaaliza a la comunidad

isma'Ill como la da'wat (convocatoria) al tawhld esotérico; y teniendo esto

presente se ve como su plasmación en la tierra no es más que el correlato celestial

del mismo proceso. Es muy gráfica la descripción que nos ofrece H. Corbin de

todo este proceso:

a5oPaul Ernest Walker, op. cit.

a5t Ibident supra.

supra,1993,  pp.  82-83.

Hacia una etica islamica. Jose Francisco Cutillas Ferrer.

Tesis doctoral de la Universidad de Alicante. Tesi doctoral de la Universitat d'Alacant. 2002



262

"l'-.1 Esta convocaroria comenzó en er Ciero con ra ilamada que
/a Printera Inreligencia dirigíó, rJesde antes rJe los tiem¡tos, a torJas Ias
Formas de luz del Pleroma arcangérico. Esta daw ,at ,,en el cielo,' seria
la convocaroria eterna respecto a ra cual la "convocatoria isma,IIi, no
es miis que laforma rerresrre, propia del periodo muhammadiano del
ciclo actual de la profecía. En la tierra, es decir, en er mundo
fenoménico, comenzó a existir con er Adán inicial, mucho antes incluso
del Adán de nuestro ciclo. Mientras que la segunda Inteligencia (el
primer Emanado) atendía esta llamada, la Tercera Intelígencia, Ia que
procedía de la díada de las dos primeras, le opuso su"negativa y su
rechazo. Esta Tercera Inteligencia era el Ada*, ihan¡ et Adin espiritual
celesre, el Ángel-arquetipo de Ia humanidad,. en torno a su persona, ra
intaginación metafisica isma'IIr configura simbólicamenfe ra
hierohistoria de los orígenes humanos. Et Adán espiritual, pues, se
inntoviliza en unvértigo de desrumbramiento ante sí mismo,. rechaza el"límite" (el hadd) que le precede (a segunda Interigencia), porque no
ve que, aunque ese hadd "limita" su campo de horizonte, remite también
más allá. Cree poder alcanzar er principio ínaccesible sin ese ,,1ímite"
intermedio, pues, desconociendo el misterio del Deus revelatus en la
Primera Inteligencia, piensa que lo contrario sería tanto como
identificar a ésta con la deidad absoluta, es decir, con el princioio
(Mobdi'). Para huir de estaforma de idolatría, se erige ella mismá en
absoluÍo y sucumbe a la peor idoratríq meta/ísica. Clando por fin se
Iibra de ese estupor, en cierta medida como un arcángel Miguel que se
atribuyera a sí mismo su victoria, rechaza lejos de sí Ia sombra
demoníaca de Iblts (satán, Ahrimán), enviándola al mundo inferior,
donde reaparecerá de ciclo en ciclo de ocultación. pero entonces se ve
<superado>, <<retrasado> (takhallofl, caído hacia atrás de sí mismo. De
Ia Tercera, pasa a ser la Décima Interigencia. Este intervaro mide er
Íiempo de su estupor que le será preciso redimir,. corresponde a la
emanación de otras siete Inteligencías, Ilamadas los <Siete euerubines>
o los "siete verbos divinos , que ayudarán al Ánget-Adán7 voher a sí
ntismo. Los Siete indican la distancia de su decadencia. EI tíempo, es su
retraso respecto a sí mismo; es literalmente cierto decir que el tiempo es
aquí " la eternidad retardada". por eso siete períodos rilman el ciclo de
Ia profecía y siete imanes rirman cada período de ese ciclo. Encontramos
aquí las raíces metafisicas del il'Bmo septimano o ismá,ilr. el número
siele cifra el retraso de eternidad en el pleroma, retraso que el Tercer
Angel, convertido en Décimo, debe reconquistar para los iuyos y con la
ayuda de los suyos.

Este <retrasor introduce en un ser de luz una dimensión que le
es extraña, y que se traduce por una <opacidad>. Es interesanre record,ar
ctquí que en la feosofia zervanita del antiguo lrán, la Tiniebla (Ahrimán)
se origina de una duda que aflora en el pensamiento de Zerván,
divinidad suprema. sin embargo entre los zervanitas y los gayomartinos
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que describe Shahrastanl (s. VI/il\, Zerván no es ya Ia divinidad
suprema sino un, Angel del Pleroma. Puede decirse que el Adán
espiritual, el III Ángel de Ia cosmogonía ismá'ill es el homólogo del
ángel Zerván de este neo-zervanismo tardió.

Cada inteligencia arcangélica del Pleroma contiene en sí misma
una pleroma de innumerables Formas de luz. Todas las que componían
el pleroma del Adón celeste, se inmovilizaron con él en su retraso. Adán,
por su parte, Ies lransmitió la Da'wat, la <Convocatoriatt eterna. Pero
la mayor parte de ellas, en grados diversos de obstinación y de furor, lo
rechazaron, negándole incluso el derecho a proponerles tal cosa. Y esa
negativa entenebrecerá el f,ondo esencial de su ser que había sido
incandescencia pura. El Angel-Adán comprende entonces que, si
permanecieran en el mundo espiritual puro, jamás se librarían de las
tinieblas. Por eso se convirtió en demiurgo del cosmos fisico,
instrumento por el cual las Formas antaño de luz podrían encontrar su
salvación.
Esta historia simbólica presenta netas reminiscencias maniqueas. Por
otra parte, la Tercera Inteligencia convertida en Décima asume, en el
esquema isma'ilI el mismo rango y el mismo popel que, en los filósofos
avicenianos y los iíraqiyun (infra, V, 4 y VII), Ia <Inteligencia agentet>,
cuya identificación con el Espíritu Santo, Gabriel, como Angel del
Conocimíento y la Revelaciónya se ha explicado anteriormente. Hay sin
embargo una diferencia, consistente en que IafilosoJía isma'ilino sitúa
simplemente a esa Inteligencia como Ia décima al término de la
Emanación, síno que la convierte enfigura central de un <drama en el
Cielo> que es el prologó y la explicación de nuestra actual humanidad
terrestre. Todos los miembros de su pleroma se vieron presas de un
terror pánico al ver cómo la Tiniebla invadía su ser. Del triple
movimiento que en vano intentaron para liberarse, resultaron las Íres
dimensiones del espacio cósmico. La masa más densa se estabilizó en el
centro, mientras que el espacio cósmico estalló en varias regiones: la de
las esferas celestes y las de los elementos. Cada uno de los planetas

ejerció, sucesivamente y a lo largo de un milenario su regencia sobre un
mundo en gestación, hosta que al comienzo del séptimo milenario, el
ciclo de Ia Luna, se produjo, a la manera de una planta creciendo de la
Tierra, Ia aparíción del primer humano lerrestre, rodeado de sus

compañeros"asz.

Se trata por tanto del primer proceso o vía, en el que partiendo de Dios o

del Uno, se dirige hacia el mundo ordinario, o el mundo físico y de la realidad

ot'Henry Corbin, Historia de la Filosofía Islámica, Madrid, Trofta, 1994, pp. B7-89.
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material. El mundo inferior existe en continuo flujo; el superior permanece en una

constante estabilidad. El proceso contrario -iniciado sobre la base del concepto

de desapego del mundo- se inicia con el ascenso del alma humana, purificada

de su mezcla con el cuerpo material. Esta es su salvación hacia la eternidad.

Típicamente el proceso es como sigue. Resumiendo lo dicho arciba,

primero entre los seres creados esta el intelecto. Es el primero en tener existencia

y el más próxirno a Dios mismo. Después vienen las almas, seguidas por la

naturaleza, la cual es una forma inferior o baja del Alma. Más allá de la naturaleza

un cambio ocurre desde lo sublime y espiritual hacia 1o mundano y corpóreo. La

naturaleza genera el mundo físico en el cual los cuatro elementos, fuego, aire,

agva y tierra se combinar parc producir en la tierra el hábitat del hombre,

animales y plantas.

La división filosófica de la realidad, en sensible e inteligible, hace de éste

un mundo de permanencia, pureza y simplicidad y de la realidad sensible un

dominio de transición, corrupción y composición. Pero para Si!'istánr el tema de

la creación se extiende más alla. La existenciacorpóreapertenece exclusivamente

al reino de los sentidos que es el mundo de la naturaleza, de los elementos, de la

forma y la materia. El mundo del intelecto es diferente; es puro y libre de defecto

y resiste (permanece) continuamente sin cambio. El problema de la creación, sin

embargo, no comienzacorruna investigación de esta relación, de como los griegos

describieron y entendieron la interacción entre lo que pertenecía al mundo

superior del intelecto, y lo que viene y va hacia el mundo inferior de las

sensaciones. Para Si!'istáni no toda la creación es igual, la creación de Dios es

completamente diferente de la creación observable por los mortales ordinarios.as3

En este hábitat terrestre la historia de la humanidad comienza y el siguiente

proceso, el ascenso, se inicia. Es aquí donde el concepto de desapego del mundo

toma sentido. Para los isma'IlIes este proceso es histórico y distintivo de la

o53Paul Ernest Walker,  op. c i t .  supra, l993, p. 81.
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salvación colectiva del la humanidad y dependiendo de la existencia de una

segunda jerarquía -la que revela la vía sobre la cual Dios guía a aquellos que

buscan la verdad, fuera de este mundo transitorio, prisión terrestre haciael mundo

permanente y de eterna recompensa. Esta jerarquía la componen los transmisores,

los profetas legisladores, los ejecutores de los legados, así como los imanes y

otros que preservan las verdades. Finalmente, en el último momento del orden

temporal, un último mensajero, el Mesías, volverá en el día del triunfo, el

momento de la resurrección y el juicio, y el principio del paraíso. Este paraíso,

siendo eterno y perpetuo, es por consiguiente una parte del mundo sublime de los

seres superiores.asa

Es en este plano intermedio -terrestre- donde se realiza el ser humano,

y donde entra en juego un aspecto que reviste gran importancia, es el intelecto.

Verdadera piedra angular para comprender el proceso de ascenso del alma. Voy

a continuar con la exposición del Si!'istám que con respecto a este concepto aporta

elementos que nos ayudan a clarificar el lugar que ocupa el concepto de desapego

en todo este proceso. La doctrina de Silistánr diferencia entre dos entidades con

respecto al intelecto. lJna, es el intelecto 'aql, como un ser angelico, hipostático

en la cúspide de la creación. Como el primer ser originado (al-mubda' al awwal)

y el primer ser creado, el Intelecto es la suma de todos los seres existentes. La otra

supone su plasmación en lo individual y particular que representa el ser humano.

En esta doble diferenciación, el intelecto permanece universal e indiferenciado,

por un lado, pero la recepción de él en varios humanos individuales presupone su

diferenciación. Sin embargo, el Intelecto que es la fuente de la revelación es un

universal, es inmutablea5s.

En este mismo sentido Si!'istáni dice que el intelecto es el primer emisario

a5aPaul  Ernest  Walker ,  op.  c i t .  supra,p. l l

assPaul Ernest Walker, op. cit. st¿pra, 1993, p. 87.
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del Creador para la creación, y añade que el profeta legislador es el último

mensajero. Así, mientras que la naturaleza es el intelecto encarnado, la revelación

del profeta-transmisor es también intelecto encarnado ('aql mufassam). El

intelecto y la revelación concuerdan para Siyistánr.as6

El intelecto resulta accesible a los humanos directamente a través de su

vivencia mental personal. El hombre puede obtener beneficios del inteiecto a

través de su alma, a través de aquella porción de alma que está en é1. Puesto que

el individuo posee alma puede participar en los efectos de la actividad intelectual

debido a la relación intima entre el Intelecto, como un mentor y el alma, como un

pupilo. Cuando el alma vuelve hacia su origen, aquella y todas las porciones de

ella, participan en el mundo de la mente. Cuando es guiado exclusivamente por

el Intelecto, el alma vuelve a una existencia inteligible. Tener la capacidad de

pensar no confiere a un ser pensante más que una pequeña porción del dominio

espiritual o intelectual. El pensamiento no genera por si mismo más que una

espiritualidad elemental. Si el último objetivo de la humanidad es el logro de la

existencia espiritual, entonces la existencia debe encontrarse por medio del

completamiento de la transición de lo mundano, lo corpóreo, hacia una total y

final liberación por medio de una devoción exclusiva hacia la verdadasT.

En el plano de la realidad física en la que el hombre en su desarrollo

ontológico se encuentra, la especie humana ocupa una posición elevada en el

plano terrestre. Puesto que es la culminación del mundo físico. Toda la existencia

terrestre precede al hombre y conduce al hombre. El mundo mineral a las plantas

que sustentan a los animales pero todo finalmente alcanzasu culmen en el animal

racional que es humano en si mismo. El hombre es la suma de la existencia fisica

y el advenimiento de la espiritualidad en el universo natural. Como foco de la

a5óPaul Ernest Walker, op.

a5TPaul Ernest Walker, op.

ci l .  supra, 1993, p.92.

cif . supra, 1993, p. 92.
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totalidad, el hombre es también un modelo de todo, en el sentido de ser un

microcosmos, al-'alam as-sagn. El conjunto de la creación es absorbido en é1,

hasta el punto de que nada es dejado fuera. Por eso es más que un representante

de la naturaleza y los seres físicos, puesto que él también contiene factores

adicionales que prefiguran la totalidad de la existencia espiritual e inteligible.

El concepto de retorno o ascenso dirigiendo a la humanidad desde una

existencia natural y física a una espiritual, es ciertamente común tanto en la

especulación neoplatónica como en las demandas del dogma religioso, y por

consiguiente la salvación y restauración del alma puede discutirse usando las

enseñanzas tanto de la Teologia como del Corán.as8

Dentro de un esquema neoplatónico no tienen lugar desarrollos temporales;

no hay dimensión histórica del alma en relación con el cuerpo, ni tampoco

colectiva, ni mejora temporal paralasociedad religiosa. Pero en la iI'a isma'Ilt,

la historia es una fuerua superior y un concepto tan fundamental que las

diferencias entre la visión histórica y sincrónica de los acontecimientos del

cosmos, engendra dos formas conflictivas de ver al hombre.a5e

La llave para el conocimiento oculto es tomada por un conjunto de

guardianes que han sido encargados por Dios para vigilar la verdad y

selectivamentepropagarlaentrelos rectos. Adán fue elprimero de esos guardianes

puesto que él comenzó el ciclo en el cual la verdad fue separada como una

tealidad observada por la imposición de un velo entre ellos. Adán no fue el primer

hombre desde el cual el resto desciende, pero si el primer apóstol de Dios a la

humanidad.

Así, la verdad no es accesible sino en pequeñas dosis a autoridades

altamente instruidas. La divinidad llega sólo a penetrar el mundo del intelecto en

oisPauf Ernest

asePaul Ernest

Walker, op. cit. supra, 1993, p. 107.

Walker, op. cit .  supra,l993, p. 108
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estos últimos. Otros, hombres ordinarios no pueden hacer esto. Esos individuos

inspirados también traducen racionalidad en obligación física y textual y esto

ocurre no en cada generación sino en cada milenio. Cuando ocurre, otro

mensajero sucede al anterior y anula o abroga una porción de la ley anterior,

reemplazándola con una versión mejorada y más comprensible. Los profetas se

suceden y lo que apuntan o señalan es la restauración final de una era sin ley

donde la verdad no sea ocultada en su caparuzón físico y vestidura. Entonces la

humanidad emergerá desde las entrañas de la historia y accederá a un mundo

elevado del alma y del intelecto.a60

Después de situar el desarrollo ontológico del hombre en un plano en el

que el intelecto y el papel de los guías es fundamental, el siguiente paso después

del proceso de caída o descenso del alma en dirección del mundo de la naturaleza

es el comienzo de la realidad fisica. Moviéndose desde el alma hasta este producto

del alma, Silistáni cree que lanatwaleza no es parte del mundo divino, es solo

motivo de estudio por parte de los científicosa6r.

Moverse hacia abajo en la escala de los seres significa convertirse más y

más en un ser sintético, compuesto y complejo. Otra forma que sugiere es que

descender significa "estrecharse en sustancia", esto es, ser más restringido (o

limitado) en sustancia.a62

Finalmente la humanidad o al menos una parte, sera liberada de sus

ataduras fisicas emergiendo aunparaíso espiritual.Laforma de hombre que ahora

esta oculta e invisible dentro del cuerpo tomará presencia en un momento en su

manifestación permanente. El cuelpo desaparecerá, hundido y corompido en sus

elementos constituyentes. La naturaleza es en sí misma sólo una cortina que no

o6oPauI Ernest Walker,  op. c ix.  supra, l993, p. I13.

a6rPaul Ernest Walker, op. cit. supra, 1993, p. 102.

o62Paul Ernest Walker, op. cit. supra,l993, p. 104.
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sólo oculta la fonna espiritual del hombre, sino que se erige en una barrera ala

existencia, entre la realidad verdadera y una falsa y engañosa realidad exterior que

se ha convertido en una mascara. La naturaleza oculta el conocimiento.

Cuando los poderes de la naturaleza ganan sobre los poderes del alma, el

resplandor del alma disminuye y los de la naturaleza aumentan. Entonces una

cortina se cierne entre el hombre y el conocimiento. Así durante ese tiempo la

humanidad necesita la institución de leyes y códigos sagrados. Cuando el alma

vuelve a tomar el control y el poder de la naturaleza mengua, la cortina se

alzará.463

En suma la naturaleza presenta un doble aspecto en el pensamiento de al-

Siyistanr. Por un lado el producto del alma. Donde los desempeños de

organización racional son incorporados en forma corporal y leyes fisicas. El alma

trae los beneficios del intelecto hacia la naturaleza, mundo físico. Y por otro lado,

la naturaleza es no petmanente, transitoria y en continuo estado de flujo. Oculta

la realidad y el ser verdadero de las cosas sufriendo una existencia invisible tras

sus decepciones enmascaradas. La naturaleza no es en sí misma una fuerza

maligna pero sí una imperfección si se la compara con el mundo espiritual de la

vida intelectual. La realización viene con la búsqueda por aquellos que pueden

seguir lavía hacia el otro mundo, más perfecto, obteniendo una percepción más

correcta de la realidad imperfecta de la naturaleza y su mundo para superarloa6a.

La historia humana tal como es concebida en el isma'Ilrsmo, opera

cíclicamente. De acuerdo con esta visión tipológica, profeta y, después de ellos,

sus sucesores señalados,' los imanes, tienen como colectivo el objetivo de

establecer una sociedad justa. La esencia de gobernar en tal sociedad no es

meramente judicial sino una visión integrada de equilibrio donde los individuos

a63Paul Ernest

a6aPaul Ernest

Walker, op. cit

Walker, op. cit

supra, 1993, pp. 105-106.

supra ,1993,  p .  106.
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maduran intelectualmente y espiritualmente, por medio de las acciones justas y el

conocimiento.a65 La función del profeta es iniciar el ciclo para la hurnanidad y el

de imán complementar e interpretar las enseñanzas para mantener el justo orden

en los niveles social y humano.

La rnetáfora del pensamiento isma'illevoca un qíyama (del corán)ouu no

sirnplemente como el último día del juicio o resurrección, sino también

constantemente en cualquier momento de la historia, que conecta el cosmos, orden

natural, con el mundo social y con la búsqueda personal de la salvación.

En una pasaje de H. Corbin tenemos una explicación del primer hombre en

la tierra en la concepción de la íl'a isma'Ill:

f...lEste Anthropos terrestre es el Adán primordial integral
(Adam al-awwal al-kolll, elpananthropos. Es preciso, pues, dístinguirlo
tanto de su arquetipo celeste, el Adán espiritual, el Tercer Ánget
convertido en Décimo, como del Adán parcial úoz'i) que inaugurará
nuestro ciclo actual. Es caracterizado como la "personificaciónJísica
del pleroma primordial", ! no tíene ciertamente nada que ver con el
hombre primitivo de nuestras paleontologías filosofantes. Aparecíó en
Ceylán (Sarandib), pues ese era entonces el lugar más perfecto
climáticamente, junto con veintisiete compañeros, de los cuales él se
distinguía como se distinguían sus compañeros del resto de la
humanidad surgida al mismo tiempo que ellos, y "como el jacinto rojo
se distíngue entre las restantes piedras " . Esos veintisiete compañeros son
con él la tipificación visible, en un "volumen fisico", del pleroma
arcangélíco primordial, pues son Ia humanidad fiel del pleroma del
Décimo Angel, aquellos que respondieron a su da'wat, y cuyafidelidad
"en el Cielo" se traduce en su condición temestre por su superioridad
espirítual y fisica sobre todos los humanos de los restantes "climas"
(iaztra), surgidos con ellos al iérmino del mismo proceso antropogónico.

Este Adán teruestre inicial es a lavez laforma epiJánica (mazhar)
y el velo del Adón celestial, es su pensamiento inicial, el término de su
conocímiento, la substancia de su acción, el proyecío que recoge la
irradiación de sus luces. Como el Adán de la profetología judeo-
cristiana, es (ma'strm), esta inmunizado contra toda impureza, contra
todo pecado, y este privilegio lo ha transmitido, de ciclo en ciclo, a todos

a65Seyyed Hossein Nasr y oliver Leaman, History of Islamic Philosophy, r, 1995, p.

a66lbiden suDra. nota I 7.

r 53.
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Ios santos imames. El suyofue un ciclo de epifunía (dau,r al-kashfl, una
era de felicidad en la que Ia condición humana, hasta en sus
particularidades fisicas, ere todavía la de una humanidad paradisíaca.

Los seres humanos percibían las realidades espirihnles (haqa'iq)
de forma directa y no a través del velo de los síntbolos. EI primer Adin
instauró en esÍe mundo la "Noble convocaroría" (da'wat sharfa), es él
quien instituyó la jerarquía del hierocostnos ('álam al-Dm),
simbolizando con la del Pleroma y cor: la del macrocosmos. Envió a
doce de sus veintisiete compañeros (doce De'r) a los doce jaztra de Ia
Tierra, y eligió también a doce hojjat, la élite de sus compañeros. En
suma, fue el fundador de esa jerarquía esoÍérica permanente que
ininterrumpidamente, de ciclo en ciclo, ), de período en período dentro
de cada ciclo, llega hasta la aparición der isram y t, prolorgo con é1.

Tras haber investido a su sucesor, .er primer Adánfue transferido
al pleroma en el que sucedió al Décimo Ánget (el Adán celestial) que se
elevaría, y con él todq la jerarquía cre ras Intelígencies, e:l ,ongo
inmediatamente superior al que precedenÍemente ocupaba. Este
movimiento ascendente no cesará, hasta que el rercer Ánglt, al que su
desconcierto, inmovilizándole, retrotrajo al rango del Décimo, haya
alcanzado de nuevo el círculo del segundo Emanado o segunida
Inteligencia. Así fue para cada uno de los imames que sucedieron al
Adán inicial en este primer ciclo de eptfanía. A este ciclo de eptfanía
sucedió un ciclo de ocultación (dawr al-satr), a éste un nuevo ciclo de
eptfanía, y así sucesivamente los ciclos alternan en una sucesión
vertiginosa, hasta la última Resurrección de las Resurrecciones (eiyamet
al-Qiyámát), la cual realizaró Ia consumación Eón, la restauración de
la humanidad y su Ángel al estado inicial. Ciertas furmulaciones de los
santos imames llegan a evaluar el Gran ciclo (knwr a'zam) en 360.000
veces 360.000 años.

Es evidente que nuestros teósofos ismairíes solo pueden hablar
con detenimiento de la transición que, del ciclo de epifanía precedente
al nuestro, condujo al actual ciclo de ocultación. El ta'wl ismaílí ha sido
aplicado conprofundidad extraordinaria a la historia coránicay bíblica
de Adán, relato que no es el de un comienzo absoluro, síno que de hecho
aborda la historia en lo que sería el.d.ía siguiente a unas catástrofes
terríbles. En el curso de los tres últimos milenarios del anterior cíclo de
eptfanía, perturbaciones muy graves obligaron a los altos dígnatarios a
restablecer la " disciplina del arcano ". Las elevadas ciencias del espíritu
entran en fase de sílencio; Ia humanidad se ha hecho indigna de la
divulgación de los misterios. Es preciso instaut.ar una Ley religiosa,
sharl'at, cuyo ta'wil sólo liberará a aquellos a los qtte deberá conducir
a la resurrección por un nuevo nacimiento, en la noche de los símbolos.
Es la caída que se designa como "salida del paraíso". En adelante no
habrá más que un "paraíso en potencia", es decir, ra soridad esotérica.
Ia Da'wat ismailí.
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La historía coránica de Adán es la historia de la investidura del
joven Imam Adán por su padre Honayd, úlrimo Imam del ciclo de
epfanía anterior. Todos los "Ángeles terrestres" (os miembros de la
Da'wat) le reconocieron, salvo lbln-satán y los suyos. Ibris era un
dignatario del ciclo anterior, en cuya persona reaparecería, en ese
momento, Iaforma de Tinieblas que, en el origen, el Adán celestial había
precipítado a tierya. La intención de lblis era conmover a Adán, excitar
su generosidad para inducirle a revelar a los hombres ese " conocimiento
de la resurrección" que habían tenido, tanto el uno como el otro, en el
ciclo precedente. entonces Adán, cediendo a un impulso insensato,
enfregó a la incomprensión de todos los lo que no podía ser revelado
más que por el último Imam de nuestro ciclo, el Imam de la Resurrección
(Qa'im al-Qiyámar).

La estructura del ciclo de ocultación inaugurada por nuesro
Adán debe entenderse a Ia luz de la estrucÍura original isntitudida en
tierra por el primer Adán, el I Imam de la tierra, en correspondencia con
la de los cielos visibles y Ia de los cielos invisibles. como ya hemos
dicho, los " grados " de lasjerarquías celesres y terrestres son designados
por el término hadd (ímite); el hadd define para cada grado el horizonte
de su concíencia el modo de conocímiento proporcíonado a su modo de
ser. Cada límite inferior está así delimitado mahdud por el hadd
inmediatramente superior. Esta estructura es esencial para la
comprensión del tawhld y, al mísmo tiempo, determina todo el proceso
de la antropología.

Aunque la comprensión plena del signfficado de la jerarquía
esotérica, a lo largo de los periodos de la historia del ismailismo, nos
plantea todavía problemas, las lineas generales fueron ya perfectamente
trazadas por Hamld kermanl (m. Hacia 408/10r7). Está la jeraquía
celeste (os hodud de arriba) y lajerarquía terrestre los hodud de abajo),
simbolizando la una con la otra. cada una de ellas está configurada por
diez grados que se articulan en una tríada (grados superiores) y una
héptada l) en tierra está el Natiq, es decir el profeta enunciador de una
sharl'at, Ley divina comunicada por el ángel, es la retra del texto
enunciada en forma exotérica (zahír) como código de la religion
positiva. EI Natiq es el homólogo tercestre de Ia primera Inteligencia (a
que inauguró la da'wat "en el Cielo"). 2) Está, en segundo lugar, el
Wasl el Imam heredero espiritual directo del profeta, que es el

fundamento (Asas) del Imamato y primer Imam de un periodo. como
depositario del secreto de la revelación profetíca, sufunción propia es
el ta'wí1, la exégesis esotérica que "reconduce" lo exotérico al sentido
oculto, a su arquetipo (asl). Es el homologo de la segunda Inteligencia,
Primer Emanado, Alma universal (a díada NabI-íhasI primera y
segunda Inteligencia, corresponde aquí a los dos aspectos de ra
"realidad mohammadiana eterna" en el íl'I smo duodecimano. 3)
Tenemos, en lercer lugar, el Imam sucesor del Asas, que perpelúa en el
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curso del ciclo el equilibrio de lo esotérico y lo exotérico, cuya conexión
es indispen.rable. Es el homólogo de la Tercera Inteligencia (et Adán
espiritual). Por eso tendrá, en cada período, una o varias héptadas de
Intames, que típifican el inlervalo de "retraso", el tiempo que el Adán
celesle debe redimir, con la ayuda de los suyos, para recuperar su rqngo,
En cuanlo a los otros siete grados, cado uno de ellos es respectivamente
homologo de cada una de las otras Formas de luz o Inteligencias del
Pleroma-' el bab o "umbral" del Imam, el hojjat o ra prueba, er Garante
(que adquiere un sígnificado muy especíal en er ismailismo de Alamut),
tres grados de Dá'Io predicador (iteralmente convocador), y dos grados
inferiores : el licenciado mayor (ma'dhun motraq), que puede recíbir el
compromiso del nuevo adepto, y el licenciado menor (ma'dhun mahs tn),
que tiene por misión atraer a los neofitos.

Así se presenta la estructura vertical de Ia jerarquía esotérica
que, según nuestros autores, se mantiene de ciclo en ciclo. Estaforma de
hierocosmos en el espacio tiene su elemento isomorfo en el tiempo, la
hierohistoría. cada período de un ciclo de profecía, es decir, de ui ciclo
de ocultación es inaugurado por un nátiq y unwasl a los que suceden
una o varias héptadas de Imames; es clausurado por un último Imam, el
Qa'ím, es decir el Imam de Ia resurcección que pone fin at periodo
anteríor y suscita (moqtrn) al nuevo profeta. EI conjunto de los siete
periodos constituye la totalidad del ciclo de la profecía (la idea es común
a Ia profetología shiíta ). son los de los seis grandes profetas: Adán, que
tuvo por Imam a Set; Noé, cuyo Imamfue Sem; Abraham, cuyo Imamfue
Ismael; Maisés, que tuvo por Imam a Aarón; Jesús, cuyo Imam-fue
Sam'úm (Simón); Mohammad, que tuvo por Imam a ,All El VII Nittq,
es el Imam de lo Resurreccíón (correspondiente al xil Imam de los
imamitas), que no aprobará una nueva shari'at, sino que revelará el
sentido oculto de las Revelaciones, con los tumultos y alteraciones que
ellos acarrea, y preparará la transición al futuro cicro de epifunía.t7,

[ ..J E" cuanto a lo que la gnosís ismailí entiende por divinidad
Aahut) del Imam, es preciso, pqra comprenderlo, partir del concepto de
"nacimiento espiritual" (Ll/iládat ruhántya), en el que se percibe ya uno
neta reminiscencia de gnosis maniquea. El autor yemenita antes citado
precisa:

Cuando el nuevo adepto (mostajlb) expresa su adhesión
entre las manos de uno de los dignatarios (hodud), en el
momento en que recita lafórmula que le compromete, y
si su intención es neta y pura, he aquí que se une a su

ootHenry Corbin, op. cit. supra, 1994, pp. Bg-g2.
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alma unpunlo de luz que queda a su lado sín confundirse
con ella.

De su pensanzienÍo y de su acción dependerá que ese naciente
punto luminoso crezco como Forma de Luz. si rriunfa, la Forma de luz
del adepto fiel es a*astrada en el momento de su exitus por el
"magnetismo de la columna de luz" hacía la Forma de luz del
compañero que le precede en el grado místico (hay algo así como un
pacto de caballería ntística que hace a los adeptos responsables unos de
otros hasta en el más allá). Juntos se elevan hacia et hadd superior a
ambos. Así sucesivamente, todos junÍos ocupan su lagar para constituir
con el conjunto de los hodud el rempro de luz (Haykal nttranl que,
teníendo la forma humana, es un tempro puramente espirifual Este
Templo de Luz es el Imamato, y es como tal el lahút, ta d¡v¡ntdad del
Imam.

En cada Gran Resu*eccíón que cierra un ciclo de ocultación o
un ciclo de eptfunía, el último Imam, el eá't" arcastrando con él todo el
Templo místico de lo1 hodud, se eleva al pleroma el el que toma la
sucesión del Décimo Ángel, et Adán espirituál como demiurio det mundo
natural.. El Décimo ángel se eleva entonces un rango en el pleroma,
arrastrando a éste en su totalidad en dicha ascensión. Cada Gran
Resurrección, cada cumplimiento de un ciclo, permite así al Ángel de la
humanidad acercarse con Íodos los suyos al que originalmeníe era su
rango, tanto de él como de ellos. [...J Mientras que la gnosis shtíta
duodecimana se esfuerza por conservar la simultaieidad y et equilibrio
de zahír y batin, para la gnosís ísmaírí, por er contrarío, tida aparíencia
exlerior, toda realidad exotérica (ziltir), al tener un sentido interior, una
realidad esotéríca (batin) superior a aquella, de cuya comprensión
depende el progreso espiritual del adepto, es por tanto un caparazón que
hay que romper de una vez por todas. Es esta la tarea r)ahzada por
ta'wil, la exégesis isntailí que "reconduce" ros datos de la sharÍat á su
verdad gnóstica (haqrqat), a la comprensión del sentido verdadero de la
revelación literal o tanzil, religiónpositiva. [...J Ahora bien, el Guía para
llegar a ese sentido espiritual, incluso aquel cuya persona misma es ese
sentido, por ser la manifestación terrestre de una teofanía primordial, es
el imam. La consecuencia es la preemínencia del imam y el Imamato,
que es eterno, sobre el profeta y la misisón profetica que es temporal.a,s

EI shiismo duodecimano profesa que ra supremacía de liwalayat
sobre la nobowwat debe ser consíderada en Ia persona misma del
profeta; esa supremacía no implica que Iapersona del wallsea superior
a la del nabl o enviado. Por el contrario, el ismailismo deduce de ahí
una conclusión radical. Puesto que la walayat es superior a la profecía,

o68Henry Corbin, op. cit. suprü, 1994, pp. g3-g4.
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cuya.fuente es ella misma, se sigue de ahí que es la persona del wall es
decir, el Intctm, quien tienen la preeminencia sobre el profeta, teniendo
el Intamato desde siempre y para siempre preeminencia sobre la misión
prof)tica.

Volviendo a lo que comentábamos más arriba,el proceso de Ia creación se

puede decir que toma lugar a varios niveles. IbdA'representa el nivel inicial,

ínbi'at, el nivel secundario, una historia transcendente. El dominio espiritual y

material no son dicotómicos, desde la formulaciónisma'Ilt,lamateriay el espíritu

están unidos bajo ungánero superiory cadadominio posee sus propias jerarquÍas.

Tal síntesis es crucial para entender como el intelecto humano

eventualmente se relaciona con la creación y como finalmente llega a ser el

instrumento para penetrar a través de la historia del misterio de un incoenoscible

Dios y su implicación en la formulación del tawhld.

A un nivel filosófico, para otro filósofo al-Kermam, entender el tawhld

requiere de los creyentes el reconocer que deben en cierta forma deshacer el

Intelecto Primero, despojándolo de su divinidad. Ibda'y ínbí'at refleja el arco

descendente de un ciclo, donde los mandatos de Dios crearon el Intelecto Primero,

el cual se manifiesta a través de sucesivos descensos hacia el intelecto humano.

La acción de los creyentes puede ser vista como el arco ascendente, donde cada

unidad impulsada hacia el Intelecto Primero es despojada de divinidad hasta que

el proceso se completa alcanzando él mismo, al Uno.

Así pues, el neoplatonismo ísma'lllcon sus desarrollos ontológicos donde

el desapego del mundo es una de las fases en todo el proceso, asimiló el K.

Bilawhar como una obra que perfectamente podía dar explicación a un proceso

en el que el creyente se veía inmerso en un viaje espiritual.
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8. El neoplatonismo islámico

8.a. EI legado de Grecia

Si nos hemos basado en una argumentación centrada en el platonismo y
más específicamente en el neoplatonismo para fundamentar nuestra hipótesis, es
como consecuencia de unaproximidad de planteamientos que hemos considerado
posibles entre aquello que nos ofrece el K. Bilawhar, y la concepción neoplatónica

del hombre. A la vista de los datos y de la coincidencia de puntos de vista que

aparecen en las diversas versiones del K. Bilawhar, hemos pensado que una vía
que explicase el porqué encontramos una manifestación mucho más evidente en
la íl'a, tanto en su vertiente dodecimana como septimana, con respecto a un tema
tan poco estudiado como es el desapego del mundo, se debería encontrar en el
sustrato filosófico-doctrinal que subyace en la escuela íl'LY éste no es otro, para
nuestros intereses que el neoplatonismo.

Y por qué nos basamos en el neoplatonismo para encontrar una solución

al hecho diferencial del islam.íi'.r. Esto es como consecuencia de ciertos esquemas

que muy pronto vimos evidenciados en las investigaciones previas sobre el
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neoplatonismo islámico. Para nosotros a lo largo de este estudio ha quedado claro
que la solución de nuestra hipótesis se encuentra en el sustrato neoplatónico de la
il'a y del K. Bilawhar, y en las evidencias de carácter histórico, cultural y
filosófico-doctrinal que en un determinado ámbito geográfico como es el persa,

han posibilitado la normal inserción del concepto d,e desapego del mundo en el
esquema de pensamiento de mundo si.,¡.

En contrapartida esta misma idea del desapego del mundo que fluye del K.
Bilawhar no es una manifestación ética que se inserte armónicamente dentro del
islam sunnt, de ahí la menor difusión que ha tenido nuestro texto en el mundo
sunnL Conclusión que no es categórica, sabemos de la circulación del texto en
ámbitos sunnles pero de una manera muy limitada a tenor de la casi nula cantidad
de referencias que nos han llegado.

Volviendo al concepto de desapego del mundo, en las tradiciones del
Profeta así como en el Corán no se trata de una temática que fluya con claridad.
Es cierto que las vías que vienen recogidas en el Corán para la salvación
evidencian un doble aspecto de la moralidad islámica: por una parte una
moralidad teleológica en la cual el énfasis se localiza en el castigo y el premio,
frente a otra en la que el amor de Dios es la última prueba de rectitud.

De las diferentes escuelas que florecieron en el s. VIII y el s. IX, fueron los
s.rfres, quienes abanderaron e.l amor a Dios; los juristas y los teólogos,
especialmente la mu'tazila, tomaron el castigo y el premio como las
consecuencias lógicas de las amenazas y promesas de Dios en el Cor¿inaoe. En el

oueMa;id. Fakhry, A
Un iversity Press/Longman,

History of Islamic Philosophy, Nueva yorVlondres, Columbia
1 9 8 3 ,  p .  5 5 .
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Corán se evidencian las bases explícitas para los dos

dicotomía no nos aproxima a una clarificación del

fenómeno diferencial del islam .íi'i

El desapego del mundo se sitúa también en el

tipos de moralidadaTo.

por qué se produce

ámbito de la especulación

278

Esta

este

filosófica y desde este enfoque se dilucidan las claves para entender nuestra

problemática. Si nos situamos en el proceso circular de descenso y ascenso

espiritual de la concepción neoplatónica del hombre encontramos que, salvando

las especulaciones que la moralidad musulmana emanada del Corán y las

Tradiciones del Profeta nos ofrece, podemos situar una tercera concepción de la

moralidad musulmana que, sin abandonar sus bases fundamentales produce una

nueva posibilidad que entronca con la tradición indo-persa y a través de ésta en

la tradición helenística, y no será otra que el desapego del mundo.

El planteamiento tomará visos diferentes, en apariencia, si analizamos

cómo el aspecto doctrinal del desapego del mundo o desapego de lo materíal se

plantea como la confrontación de dos mundos culturales ante la visión de una

misma religión o, si se prefiere, el choque que se produce entre una concepción

islámica.íl'lcuyos fundamentos se encuadran en un contexto religioso más indo-

persa (¿podríamos decir indo-europeo?) que no el enfoque sunnr, árabe, en

definitiva, sustentado por un esquema de pensamiento primordialmente semítico.

Esta redefinición del problema puede ser muy clarificadora y nos dará las pistas

necesarias para entender una continuidad de ideas que retrotraen el sentido de

desapego del mundo y más concretamente las ideas emanadas del K. Bilawhar a

períodos pre-islámicos.

otoMa¡id Fakhry, Ethical Theories in Islam, Leiden, Brill, 1991, p. l4
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A continuación analizaremos el enfoques f,rlosófico que ayude a entender

nuestra argumentación, basada en la necesidad de interpretar nuestro texto bajo

un sustrato neoplatónico y a utilizar esta diferenciación como una prueba de las

diferencias que subyacen entre ambas escuelas doctrinales.

La evolución del platonismoatr no sólo se puede seguir en la historia del

pensamiento islámico, sino que mucho antes en el tiempo se entrevén los caminos

por los que se desarrolló en época pre-islámica, sobre todo en la Persía sasánida,

sufriendo ciertas metamorfosis con la llegada del islam que pese a todo continúan

evidenciando el legado del pensamiento griego.

IJno de los aspectos más interesantes para entender la filosofia de griega

dentro del islam, es el análisis de los diversos procesos por los que el pensamiento

griego se introdujo en el sistema de pensamiento islámicoa7z. Y para ello es

necesario apuntar una serie de datos de carácter histórico. Hay que puntu alizar

que hasta fechas relativamente recientes no ha habido un análisis donde se

evidenciara el laberinto de circunstancias en las cuales hay que entretejer el

proceso que desembocó en el vuelco de todo un esquema filosófico y su

aceptación más o menos declarada, que por lo demás no estaba muy clara para los

ot'Ver Majid Fakhry, "The Legacy of Greece, Alexandria, and the Orient" en op. cit.
supra ,1983,  pp .  l -36 .

o'z\Jna aproximación al tema del legado griego en el mundo árabe-islámico Io
encontramos en Majid Fakhry,op. cit. supra,l983, pp. 1-36. Se ofrecen en estaobra interesantes
datos históricos y de traspaso cultural entre un mundo y otro. Dos de los centros que más
repercusiones tendrían en el intercambio cultural sería el de la comunidad de Harrán en Syria y
Yundi5apür. La primera tuvo desempeño una labor importante en la transmisión de Ia ciencia
griega a los árabes. La segunda fue una escuela (Escuela de YundiSapür) helenística que llevó
su influencia hasta Asia Central.
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pensadores árabes.

En todo el proceso de asimilación que se produce entre lo que pudiéramos

llamar una filosofíapagana. con lo que es una teología dogmática se genera una
gran cantidad de problemas y sobre todo diferentes formas de análisis de aquella

filosofia, en nuestro caso neoplatónica. Y fueron los cristianos, bizantinos y

musulmanes escolasticistas, quienes intentaron con mayor o menor éxito una

síntesis. Sin embargo, lo que resulta más interesante es cómo fue recibido el

neoplatonismo por cada una de las religiones que abordó el proceso de absorción.

Este es un elemento a tener en cuenta puesto que nuestra pretensión es dilucidar

si existen dos formas de entender el islam con respecto a un aspecto de la religión,

a saber aquel elemento que hace diferencial al islam.í.r-'ldel sunnlenlo que es el

desapego del mundo; verdadera piedra angular que nos permite evidenciar una

forma diferente de entender el islam.

En la historia de las grandes religiones se confirma que dentro de lo que

han sido las grandes líneas de su desarrollo evolutivo, todas han tenido relaciones

con filosofias específicas en un momento u otro. Y esto también se puede percibir

en el islam. En algunos casos, se producía un rechazo o abandono como resultado

de un análisis crítico cuidadoso de su compatibilidad. En otros casos se producía

una unión con una f,rlosofia concreta.aT3 También hay que reseñar que otro

fenómeno es el hecho de que en una religión identificada con una filosofía,

provoque una reacción frente a esa filosofia alegando que esa religión no tiene

la necesidad de identificarse con una filosofiaa7a. Y esto es lo que realmente

ot3R. Baine Harris, en "Prefacio", en Neoplatonism and Islamic Thought (pawiz
Morewedge Editor),Albany, State University of New york, 1992, p. vii

a?aR. Baine Harris, op. cit. supra, 1992, p. ix.
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ocurrió con el pensamiento filosófico derivado del Corán y ciertas formas de

pensamiento filosófico entre las que destaca el pensamiento griego. Y lo que es

más evidente a colación de lo arriba apuntado, no podemos abandonar el hecho

de que el sustrato doctrinal de una religión se fundamenta en todo un conjunto de

connotaciones filosóficas que dan a sus conceptos y proposiciones el verdadero

sentido que deben tener en la explicación para el creyente que profundiza en las

bases doctrinales de su religión.

Para el islam este proceso también se produce y es necesario un detallado

estudio de la historia intelectual de las grandes religiones que implique un análisis

de las connotaciones filosóficas que dan a sus conceptos y proposiciones

religiosos en varios momentos .o's Elislam en este proceso también encontró su vía

natural que permitió el desarrollo filosófico en su interior, y ésta no fue otra que

el neoplatonismo. Si bien, hay que remarcar el que la fusión de teologíay filosofia

en islam no fue por medio de soluciones neoplatónicas, al menos no en un

discurso formal. Informalmente, fue el sufismo quien adoptó categorías

neoplatónicas de pensamiento pero sin admitir que esa filosofla ni Platón fuesen

su fuenteaT6. Y por esto no se evidencia más que un desarrollo muy evolucionardo

y en definitiva una filosofia que estaba muy desarrollada y disponible en los siglos

precedentes al nacimiento del islam. Situación que en cierta medida no sucedió

con el aristotelismo o el estoicismo, lo que no invalida el hecho cierto de que el

aristotelismo también estuvo disponible en la misma época pero no fue sino el

*75R. Baine Harris, op. cit. supra, 1992, p. vií

ot6Ver Paul E. Walker, "Platonisms in Islamic Philosophy" , en Studia Islamica,Paris,
Maisonneuve-Larose, 1994, p. 25.
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neoplatonismo el que más impacto produjoaTT. Tarnbién hay que ver en ese

impacto entre neoplatonisrto e islam el que se trate también de una filosofia

religiosa. Su ontología no es inconsistente con conceptos de realidad expresados

en el Corán478.

Para los musulmanes, Platón, Aristóteles y Plotino son parte de la tradición

islámica de la rnisma manera que Abrahán es visto como un profeta islámico. Es

innegable la afinidad entre neoplatonismo y el pensarniento islámico por al menos

las siguientes razones:

l)Similaridad de origen: ambos los neoplatónicos y los musulmanes

aprendieron parte de su filosofia leyendo a Platón. Plotino fue un estudiante de la

filosofía de Platón. Y los musulmanes estudiaron las traducciones al arabe de los

diálogos platónicos. Ambos se hicieron las mismas preguntas y sobre los mismos

tópicos.

2)Disponibilidad de los textos neoplatónicos: paráfrasis de textos

neoplatónicos fueron estudiados por los musulmanes. Además la filosofí a griega

se refugió en la corte sasánida de Persia, antes de la llegada del islam.

3)Proximidad espacial y temporal: Plotino y otros neoplatónico vivieron

muy poco tiempo antes de la llegada del islam, y muchos de ellos fueron griegos

de origen egipcio.

a77Se trata de una conjetura que R. Baine introduce en su reflexión y que yo hago mía
también. Ver R. Baine Harris en el prefacio, op. cit. supra,l992,, p. viii

ott"Como una forma aristotelizada altamente desarrollada de platonismo, el
neoplatonismo retiene los elementos religiosos inherentes en la ontología platónica, haciendo las
funciones de una metafísica racional organizada al modo aristotélico" . Ibidem supra.
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4)Orientación mística: el sistema de Plotino, colno el de los misterios

pitagóricos y los mitos platónicos, está dentro de un contexto próxirno a la

mística, verbi gratia, el sufismo islámico o la kábala judía, del proceso de

individuación. De acuerdo con esto, los filósofos musulmanes dejaron a

Aristóteles y la teología islámica y abrazaron las doctrinas neoplatónicas, p. e.

eligiendo lateoría de la emanación sobre la teoría de la creación o la doctrina de

la co-eternidadale.

Para entender el proceso de inserción del neoplatonismo en el seno del

islam, es necesario exponer el proceso que siguió el pensamiento griego hasta

llegar a los pensadores árabes. Este proceso se vio mediatizad,o por todo un

conjunto de intermediarios que ayudaron, posiblemente gracias a su interés en la

filosofía griega, a que llegara este material al mundo islámico. Todo el material

que poseemos pasó al islam a través de intermediarios siriosaso. En el proceso de

traspaso de materiales, la historia de las traduccionesasr de Aristóteles en ¿irabe se

puede ver en los bibliógrafos e historiadores árabes y en los manuscritos. y de

aquí se deduce un hecho significativo, donde los trabajos de Aristóteles fueron

traducidos con mejoras y comentarios, los de Platón permanecieron en la

aTeVer Introducción de Neoplatonism and Islamic Thoughl, de Parviz Morewedge (ed),
1992, pp.2-3

otoF. E. Peters, "The Origins of Islamic Platonism: The School Tradition", en Islamic
Philosophical Theology, (Editor ParvizMorewedge), Albany, State University of New york
Press ,  1979,p .14 .

o8rPara un análisis de cómo se produce la inserción de la filosofíagriega (aristotélica) en
el pensamiento árabe ver Rafael Ramón Guerrero, La recepción árabe del De Anima de
Aristóteles: Al-Kindi y Al-Farabi, Madrid, Consejo Superior de Investigaciones Científicas,
1992;Majid Fakhry, op. cit. supra> 1983, pp.4-19.
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oscuridadas2. Nuestra principal fuente, Ibn an-Nadlm, estuvo bien informado del

corpus aristotélico, de sus comentaristas griegos, y las traducciones al siriaco y

árabe que se realizaron, tanto en época islámica como pre-islámica. Lo que no

deja duda para pensar que había todo un sustrato que posibilitó el interés y el que

la traducción y estudio de los textos se desarrollaraa83. Sin embargo, esto mismo

no se puede decir con respecto a Platón. Es dificil saber cuánto de su material, el

mundo islámico musulmán poseyó. Ninguna versión en árabe de los diálogos

platónicos se ha conservado, únicamente se trata de epítomes más que de

traduccionesa8a. Se ha sugerido que los traductores de Platón lo encontraron difícil

de trasladar al árabe por su carga simbólica y lenguaje metafísico. También se

sugiere que las formas utilizadas por Platón parecieron muy del agrado de la

audiencia árabe. Sin embargo P. E. Walker argumenta que muchos autores

musulmanes basan su estimación en Platón precisamente sobre la base del uso de

metáforas y parábolas simbólicas. La misma forma de diálogo conversacional que

se ha sugerido como causa de un posible rechazo cultural no está ausente de la

literatura árabe, aunque el hecho de su importación de una cultura foránea fuera

difi cil de justificara85.

En otro orden de cosas, hubo doctrinas como la de la metempsicoszs que

a82Paul E. Walker, "Platonisms in Islamic Philosophy", en Studía Islamica, Paris,
Maisonneuve-Larose, 1994, p. 5.

o8'F. E. Peters, op. c i t .  supra,1979,p.15.

asalbidem supra.

as5Paul E. Walker, op. cit. supra,1994,p.6.
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fueron consideradas anatema por los musulmanesa86. Si bien no deja de ser

destacable el hecho de que aunque no había vn corpus platónico, los autores

árabes conocían bien a Platón y podían citarlo con detalle. Por ejemplo al-Brrum

cuando comenta la metempsicosis que él toma como un tema de la religión hindú,

comparando pensamiento hindú con griegoa8T.

Es posible tal como apunta Peters, que este dejar en la sombra a Platón, se

deba a una visión en la que los árabes consideraron a Aristóteles como el jefe de

los sabios helénicos; por lo que fue mejor conocido y más estimado que cualquier

otro pensador griego en el islam, lo que provocó que se llegara a situaciones como

la del filósofo al-Fárábr, el más importante platonista, que fue comparado con

Aristóteles y no con Platóna88.

Incluso en larudimentaria secuencia de filósofos helénico$ presentadapor

Ibn Nadim, hay una omisión: el fundador del neoplatonismo, Plotino. Ibn al-eiftr,

por ejemplo, dedicó unas pocas líneas a Plotino identificandolo como un

comentarista de Aristóteles. Él reconoce que algunos trabajos de Plotino fueron

traducidos al siriaco, pero se ve forzado a admitir cierta ignorancia si está en

versiones árabes o no. F. E. Peters afirma...los árabes estudiaron a Plotino, pero

inevitablemente como un pseudoepígrafo de Aristóteles o anónimo o bajo lo que

parecía ser un seudónimo, aí-íayj al-yttnanÍge.

a86Paul E. Walker, op. cit. stlpra,1994, p. 5.

n8tPaulE. Walker, op. cit. supra,1994,p.6.

"tF. E. Peters, op. c i t .  supra,1979,p.16.

a8eY también es un dato esclarecedor que todo ese material haya quedado adscrito a
Aristóteles, en concreto el resumen de las Enéadas 4-6 en árabe, bajo el título ,'la teología de
Aristóteles" pero parafraseando los mismos pasajes de Plotino, ha sido puesto en evidencia en
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Y como señala también Peters, lo más interesante es que ni el estudio de

ese nuevo material porparte Fnnz Rosenthal, Geoffrey Lewis o la edición crítica

de Henry y Schwyzer, ha resuelto el problema de la identidad del editor, con lo

que llega a la conclusión que Porfirio no es probable que fuera el editor y

estudioso de los textos de Plotino. Lo curioso es que las Enéadas sufrieron una

transformación o conversión de la versión resumida de Plotino por Porfirio en una

obra aristotélica. Los motivos no están claros, Peters añade que pudo deberse de

un errorae0. Sin embargo, hay un aspecto inquietante que nos plantea la pregunra

de cómo se produjo una situación en la que los pensadores musulmanes se

olvidaron del autor de los textos que asimilaron. Se pregunta Peters porqué los

filósofos musulmanes fueron tan nítidamente neoplatónicos y al mismo tiempo tan

olvidadizos de la verdadera naturalezade su platonismo al no poder identificar su

creador; esto es uno de los misterios de la filosofíaoe'. Aunque posiblemente el

origen del problema se encuentre en los últimos años de la Academia hasta su

prohibición y el período previo a la conquista islámica de Alejandría y la

asimilación de la filosofia de su escuela.

P. Walker también resalta este aspecto cuando dice que otra característica

de los trabajos Platón en el mundo islámico es su uso sin especificar quien los

compuso. Esto prueba, entre otras cosas, la respuesta incompleta y selectiva de los

autores árabes a la obra de Platón. El uso y abuso de su nombre y sus trabajos

forma un complicado y pobre capítulo de la historia de la recepción musulmana

los últimos treinta años. Ver F. E. Peters, op. cit. supra, 1994, p. 16.

ae}Paul E. Walker, op. cit. supra,1994,p.17.

oet Ibident supra.
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de Ia filosofía griegaae2.

Sin ernbargo, pese a las incertidurnbres que parecen deducirse de este dato,
el substrato filosófico en el que se apoyaba la Academia era evidente. La
Academia había adoptado a Aristóteles en su currículum, pero nunca perdió las
señas de ser una escuela platónica, fiel a la ortodoxia platónica, plotino enseñó en
ellaae3, sus sucesores no olvidaron sus lecciones; sin embargo, pese a las claras
evidencias los árabes olvidaron su filiaciónaea.

Si nos situamos en aquel periodo, al principio del siglo III d.C. las escuelas
de Epicuro, Zeno, y Aristóteles estaban bajo mínimos; después del año 200 d.C.
subsiste entre los griegos del imperio únicamente la escuela platónica de
Alejandría y Atenas, y en menor rnedida en Apamea y pérgamo. y al final cuando
se iba a producir la invasión islámica únicamente encontramos la escuela de
Alejandría. Los'últimos maestros de las escuelas de Alejandría y Atenas estaban
sin embargo, profundamente imbuidos con el estudio de Aristótelesaes.

Qué situación entonces se dio para que hubiera un planteamiento equívoco
y se confundieran a los filósofos y sus escuelas. Peters nos dice que en algún
momento dentro de estos últimos estadios de la escuela platónica de Alejandría
se encuentra la confusión de los árabes sobre su identidad filosóficaae6.

Esta nueva situación viene marcada por unos cambios que resultan en cierta

ae2Paul E. Walker,op. cit. supra, 1994, p.7.

ae3Ver Enneadas, 2:9,6.

4e4F. E. Peters, op. cit. supra,1979, p. li,-lg.

4e5F. E. Peters, op. cit. supra,1979, p. 1g.

4e6Ibidem supra.
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medida clarificadores. En la escuela de Alejandría se produjeron unas

transformaciones que nos permiten evidenciar que se produce un momento donde

el disimulo en las ideas fue el aspecto más interesante de este período. Lo que

produciría un énfasis y convicción ciertamente nuevos. El aspecto que marcó esta

tendencia lo encontramos ya desde Iamblico; en este momento la filosofia se

encauza hacia una teología no griega y se produce un marcado interés por la

teúrgia. Aspecto éste que marcó la esencia de la Academia y fue el elemento

característico del platonismo ateniense hasta que Justiniano cerró la Academia en

el año 529. Este dato es interesante puesto que nos plantea la existencia de una

continuidad que ya evidencia una de las hipótesis que estamos analizando. Y en

ese estadio continuista, y en el siguiente período dentro del islam, hubo teúrgia,

pero ninguno de los pensadores árabes musulmanes con la excepción de

Muhammad Ibn Zakariyyá ar-Rázr, pertenecieron a la escuela tradicional que fue

la principal heredera de los últimos platónicos. Sin embargo, los escolásticos

árabes fueron inmunes a la ideas de IamblicoaeT.Y lo que es también un dato

interesante, tal como aduce Peters, el disimulo es probablemente un elemento

atribuible a los platónicos de Alejandúte8. En este estado -y bajo el disimulo-

se pasó de la versión platónica de Iambico a una academia conservadora, la

Academia del siglo IV4ee. Cambio que significó un intento perpetuador bajo un

manto de disimulo, algo que ya conocemos dentro del universo cultural del islam

y que mucho más desarrollado se encuentra como elemento doctrinal

ontF. E. Peters, op. cit. supra,

oe8F. E. Peters, op. cit. supra,

4eeF. E. Peters, op. cil. suprq,

1979, p.

1979, p.

1979, p.

19 .

18 .

t9 .
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importantísimo dentro del islam .íi'2.

En el análisis de los pensadores griegos del último período, Proclo fue uno

de los autores cuyos textos conocieron los árabessoo. Y lo interpretaron como el

último platónico absorbiendo su metafisica, al igual que Ia de Plotino, como una
parte indiferenciable de la síntesis neoplatónica de Platón y Aristótelessor. Las
primeras obras dedicadas a la historia del pensamiento griego pasan por alto

Atenas y se centran en Alejandría y Roma, son las de al-Fárábr y Mas.üdr;

sabemos que la de Roma sería cerrada por el emperador Teodosio, perviviendo

únicamente la de Alejandría antes de la llegada del islamso2.

También sabemos que los últimos seguidores de Proclo estaban en

Alejandría y Atenas, hasta la clausura de la escuela de la Academia en el año 529

debido al paganismo que profesaban entre ellos Proclo y sus seguidoresso3. Esto
provocó que se adoptasen medidas tendentes a disimular los contenidos y así

mantener las ideas lo más ocultas posibles, intentado que pasasen como lo que no
eran.

Igualmente, alrededor de los trabajos de Aristóteles están los nombres de

grandes comentaristas desde la escuela platónica tradicional de Alejandría, como

Ammonio en el siglo V hasta Stephen en el s. VIL Desde aquí es posible trazarla

conexión que nos retrotrae a Porfirio en el s. IV, como el hombre clave que

introdujo la exegesis textual de Aristóteles en el currículum de las escuela

5ooF. E. Peters, op. cit.

5orF. E. Peters, op. cit.

to2F. E. Peters, op. cit.

to3F. E. Peters, op. cit.

supra, 1979, pp.20-21.

supra, 1979, p. 21.

supra, 1979, p.20.

supra, 1979, p. 21.
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platónicasoa.

Los filósofos árabes también se centraron en un segundo grupo de filósofos
griegos, cuyos textos derivaban no de la aristotelizanteescuela alejandrina, sino
del neoplatonismo. Como hemos visto, los árabes poseían textos de plotino y
Proclo, y cree F. E. Peters que fueron transmitidos falsamente como aristotélicos.

Finalmente, estos también estuvieron disponibles en el islam como un cuerpo de
material filosófico proveniente del periodo pre-plotiniano, del platonismo,

encabezado por pensadores como Galeno, plutarco y Chaeroneas05.

Cuando el platónismo alejandrino hizo las paces con el cristianismo, con
pensadores entre los que se encontraban Ammonio, olympiodorus y Juan
Philoponus , la escuela sobrevivió hasta el s. VII, tiempo suficiente para transmitir

sus actitudes escolásticas a los filósofos árabes y paraintroducir su aristotelismo

en las páginas del Fihrist Sin embargo, se ha sugerido que sería bajo esta nueva
circunstancias que fue deslizado Plotino y Proclo en la seguridad de un
currículum aristotelicista de nombres ya reconocidos. Por otro lado, la abreviación

de las Enneadas puede que haya sido obra de Porfirio,realizadocon el mejor--o
el peor- de los motivos académicos, pero que circuló como la Teología de
Aristótele,s, accidente que no se puede decir que fuera obra del mismo porfirio506.

Por lo tanto, bajo este cúmulo de circunstancias sería como el conocimiento

de la escuela de Alejandría llegaría a los árabes. Un conocimiento que se

504F. E. Peters, op. cit. supra,

totF. E. Peters, op. cit. supra,

so6Ibidem supra.

1979,  p.25.

1979,  p.26.
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presupone que no llegó a ser nada profundo. Como consecuencia de este

conocimiento incompleto se confundió el cumículum general con el carácter

primigenio y diferente de la escuela. Si a esto añadimos la influencia tan

significativa que ejerció la escuela de Alejandría entenderemos el

enlrecÍuzamiento de teorías. Baste recordar que en Bagdad en el s. X algunos

filósofos que allí enseñaban hacían ftazar su linea intelectual hasta

Alejandríasot.Con lo que debemos suponer que la aparición de ciertas escuelas en

Bagdad estuvo influenciada por el carácter nada nítido de las enseñanzas de

aquellos filósofos de Alejandría que en los últimos tiempos habían intentado

conservar las ideas extremas que tanto peso tendrían en algunos desarrollos

filosóficos posteriores en el pensamiento islámico.

Volviendo al dato histórico, el cierre y expulsión de los miembros de la

Academia, entre los que se encontraban los famosos siete filósofos de Grecia, dos

de los cuales, Damascio y su discípulo Simplicius, fueron a la corte de Josru I en

Cesifonte5o8. La fama de éste como rey culto e interesado en el estudio era bien

conocida, incluso los árabes atestiguaban ese reconocimiento. Los intercambios

entre Bizancio y Persia eran notables; así es posible que estos dos miembros de

la Academia mencionados anteriormente, fueran a Cesifonte como enviados de

Justiniano para resolver cuestiones filosóficas del íah.}y'rás tarde se produjo un

encuentro en la capital de Bizancio en la que cristianos nestorianos persas

soTlbidem supra.

totsobre el clima intelectual bajo la corte de Josru ver, F. E. Peters, Aristotle and the
Arabs: The Aristotelian Tradition in Islam,Nueva York, New York Universiqr Press, 1968, p.
48. n.  49.
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participaron en los encuentros, si bien con un interés manifiesto por Aristótelessoe.

El hombre que más hizo por las traducciones en árabe, no pertenecia, ala

misma línea de los filósofos, sino que estas traducciones eran obra de médicos

forrnados en la escuela de Jundi5ápür, y tanto interés tenían en Galeno como en

Aristótelessr0.Fue Galeno el que insistió en la importancia de la educación

filosófica de los médicos. Y fue el mismo Galeno, sospecha F. E. peters, el que

dio a los médicos su imagen de la historia de la filosofías'r.

De forma confidencial la teúrgia pervivió como una característica del

neoplatonismo ateniense. Igualmente característico fue un casi total desinterés en

política y en teoría ética. Como teoría fue posible dentro de los confines de la

metafisica de Proclo. Por otro lado Proclo nunca construyó una teúrgia

morulizante, pero tenemos un ejemplo de política neoplatónica en eI corpus que

circulaba en círculos teológicos griegos y sirios en el s. VI baio el nombre de

Dionisio el Areopagitast2 .

Entre los primeros filósofos musulmanes hay que destac ar a al-Fárábr y no

hay mucho en común entre al-Fárábr y la Academia del s. V. Su primera causa no

es el Uno trascendente neoplatónico, sino una inteligenciacreadora.No hay trazos

de teúrgia en al-Fárábr; su profecía es naturalista mas que mística, derivada en

extenso del peripatético Alejandro de Afrodisias. Y hay un interés extraordinario

toeF. E. Peters, op. cit. supra,1979,p.22.

t¡0F. E. Peters, op. c i t .  supra,1979,p.26

t"F. E. Peters, op. cit. supra, 1979, p.27.

5r2F. E. Peters, op. cit. supra, 1979, p.28.
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de al-Fárábr en la polít icasrr.

Latazón que aduce F. E. Peters para explicar el caso de al-Fárábr es que

era musulmán, y su dios es el Creador activo del Corán, cuyo mensaje fue, no

menor que el de Jesús, y tan ético. El islam es una comunidad tanto política como

religiosa, pero está casi completamente libre de cualquier base sacramental

imbuida de teúrgia al estilo del Pseudo-Dionísius. Todavía, las teorías de al-

Fárabtsra, por mucho que sean originales, están explícitamente y consistentemente

derivadas de los arquetipos griegos. Algunas de sus lecturas son obviamente de

Platón, pero ningún filósofo escolástico fue a Platón en privado. Se acercó a los

diálogos con una actitud exegética y un aparato crítico que comprendía el

platonismo, es decir la tradición platónica5r5.

Los árabes tuvieron en sus manos otra obra doxográfica neoplatónica,

desconocida en las fuentes griegas, el (pseudo) Ammoníus. Fue conocido por citas

en al-Brrunr y Sahrastánr, pero se ha encontrado el texto en un manuscrito de

Estambul. Es un libro sapiencial ya transmitido desde la antigüedad al mundo

árabe islámico. Es una muestra de sabiduría de los griegos disponible en árabe, y

fue incorporado en trabajos como el de HunaynAnecdotas, MubaS5ir Epitome de

la Sabiduría, y Abu Sulaymán Jardín de la Sabiduría. La difusión de esros

manuales escolásticos en el islam ha hecho difícil trazar las fuentes en las que se

apoyan los filósofos ya sea Platón o cualquier otro5r6. Además los tratados de los

' '3F. E. Peters, op. cit. supra,1979,p.30.

t'oMa;id Fakhry, op. cit. súpra,1983, p. l l0.

t'tF. E. Peters, op. cit. supra, 1979, p.30-3 i.

t ruF. E. Peters, op. c i f .  supra,1979,p.33.
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primeros neoplatónicos que se escribieron en árabe se perdieron con la excepción

de algunos escritos como el del judío Isaac Israelísr7.

Lo cierto es que los árabes conocieron, incluso dentro de los confines de

la escuela tradicional, dos diferentes formas de platonismo: la versión

neoplatónica de Plotino y Proclo, y una más antigua forma de platonismo

enseñada en las escuelas de Roma durante el segundo y tercer siglo. El primero

fue traspasado todo, pero de forma anónima, en el cuerp o de la pseudo epigrafia

con la que los griegos paganos, cristianos sirios, o árabes musulmanes, se

sintieron con la necesidad de disimular sus trazas de metafisica neoplatónica. El

segundo lleva a Galeno y pudo llegar a los árabes desde fuentes del platonismo

medio, o indirectamente desde un platonismo medio conservador que habría

sobrevivido dentro del neoplatonismo del s. V y VI en Alejandríasr8.

Se puede aftrmar que existen diversas formas de entender el platonismo

dentro del islam. Una de las primeras interpretaciones de los teólogos musulmanes

fue la de Yahm ibn Safwán (m.746),presentando una visión de Dios totalmente

diferente de sus contemporáneos, y en un sentido platónico presentando una

teología negativa en boga entre los neoplatónicos griegos. Más tarde, un platónico

como Muhammmad Ibn Zakariyyá ar-Rázr (m.925) se basó en las fuentes más

complejas, incluyendo la tradición filosófica y científica de los Sabeos de

Harransle. Los Sabeos se enmarcarían como representantes de un tipo de

5r7Ver Paul E. Walker, op. cit. supra, p. 18.; S. M. Stern, Isaac israeli: A Neoplatonic
Philosopher of the Early Tenth Century, Oxford, 1958.

5t8F. E. Peters, op. c i t .  supra,1979,p.36.

t I ePara un mayor entendimiento del proceso y evolución del platonismo y neoplatonismo
desde las fuentes griegas, y su posterior desarrollo en lo que es el pensamiento neoplatonico
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platonismo que ya habíadesaparecido dentro del imperio bizantinos20.

Más tarde,la il'a imdm4 e isma'tlt, los s.ry'ies y los seguidores de la

"filosofia de la iluminación" mantuvieron y desarrollaron la herencia cultural

griega platónica en el islam. Su legado, se puede decir, mantuvo una tradición

cultural filosófica que se entroncaba con el mundo griego por un lado, y en la

tradición indo-persa por otro.

Sin embargo, pese a estos postulados todavía quedan muchos interrogantes

por dilucidar. Por qué los fitósofos bajo el islam fueron tan fácilmente

identificables como neoplatónicos y al mismo tiempo tan "olvidadizos" a la hora

de reconocer la verdadera naturaleza de su platonismo, sin que pudieran

identificar a sus autoress2r.

Paralelamente a este proceso, vemos que dentro del otro universo cultural,

el persa, el neoplatonismo fue metamorfoseado y, más tarde volcado al universo

cultural árabe confiriéndole también una forma diferente de entender el mundo y

las relaciones entre Dios y los hombres. Más aun, diferentes medios de

transmisión desembocaron en versiones diferentes de una misma filosofía. Es

interesante remarcarlo, el universo islámico, vía traducciones del siriaco al árabe

de los textos griegos, así como versiones literarias de obras como Teología, y la

islámico, ver el articulo de F. E. Peters, "The Origins of Islamic Platonism: The School
Tradition", en Islamic Philosophical Theology, (Editor pawiz Morewedge), Albany, state
University ofNew York Press, 1979:'Yer los interesantes artículos de Mohamed Rekaya,,.Le
Hurram-DTn et les mouvements hurramites sous les 'abbásides" en Studia Islamica, 1984, pp.
5-57 , para los aspectos políticos y el artículo de Guy Monnot "sabeens et Idolatres selon ,Abd
al-Jabbar", en Mélanges, 12 (1974), pp. 13-37.

"oF. E. Peters, op. c i t .  suprd,1979,p.14.

52rF. E. Peters, op. cit. supra, 1979, p. 17.
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influencia de la escuela filosófica de Alejandría que sería conquistada por los

árabes en el ai.o 642, -ya lo hemos señalado más arriba- hizo suyas las

diferentes versiones del neoplatonismo. De tal manera que tenemos por ejemplo

un neoplatonismo aristotélico tal como se evidencia en los escritos de los Ijwán

as-Safá's22, y otros más puramente neoplatónicos como los textos isma'Illesde Al-

Silistani.

Frente al platonismo desplegado por los Ijwán, el aristotelismo jugó un

papel importante en la formación de muchos de los conceptos que aparecen en los

Rasa'il. Sin embargo, en los puntos de vista mantenidos durante este período, lo

que comenzó siendo básicamente aristotélico acabó siendo algo que en muy poco

recuerda los planteamientos de Aristótelos. Es conocido, que un importante

número de intérpretes, comentaristas y exégetas trabajó sobre los textos de

Aristóteles y que muchos recortaron y sacaron de contexto dichos intentando

usarlos en beneficio de los planteamientos particulares y de las creencias de cada

522E1 estudio de los Ijwán as-Safi' es de una importancia capital para comprender el
complejo sistema de relaciones que preienta la frlosofía islámica. Para una visión de cónjunto de
este movimiento ver los siguientes artículos: M. Stern, "The Autorship of the Epistle of the
Ikhwán As-Safá", en Islamic Culture (The Hyderabad euartely Review), Hyderabad, XX
(1946),pp'-367-372; Ismá'll Rágr al-Fáruql, "On the Ethics of the Brethren of Purity", en The
Muslim World, L (1960), pp. 109-121,194-198 252-258; The Muslim Lt/orld,Ll (1961), pp.
18-24; S. M. Stern, "New Information aboutthe authors ofthe'Epistles ofthe Sincere Brethren,,,
en Islamic Studies (Journal of The Central Institute of Islamic Research), vol. III, 3 (1964), pp.
405-428; Abbas Hamdani, " Abú Hayyan al-Tawhrdl and The Brethren of Puriry,'. en
International Journal of Middle Eait Studies, 9 (1978) pp.345-353; Ian Richard Ñetton,
Muslim Neoplatonists. An Introduction to the Thought of the Brethren of Purity (Ikhwan al-
s.afá), Londres, George Allen& Unwin, 1982;Y. Marquet, "Les épitres des Ikhwán as-Sañ,,
oeuvre ismaílienne",enStudia Islamica,LXl (1985), pp.57-79; "Socrate et les Ihwán as-Safá,".
en Journal Asiatique, 2, 286 (1998), pp. 409-449
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uno de ellos.s23

Así, tenemos que las enseñanzas de Aristóteles se recortaron insertándolas

en aquellas enseñanzas religiosas o filosóficas que se adaptaban al patrón

islámico, con lo que quedó muy deformado el núcleo de enseñanzas de

Aristóteles. Bajo una estructura que se refiere a Aristóteles encontramos unos

planteamientos rnás neoplatónicos. 524

Los conceptos de substancia y accidente fueron fundamentales para la

metafisica de los Ijwán pero su tratamiento contiene un número de elementos

noveles desde los conceptos básicos que fueron desarrollados como neoplatónicos

más que como Aristotélicos.s2s

Sin embargo, tal como apuntábamos más arriba en nuestro estudio,

informalmente el sufismo adoptó categorías neoplatónicas de pensamiento pero

sin admitir que esa filosofia ni Platón fuesen su fuente. Nosotros únicamente

hemos querido comparar determinadas características estructurales del

neoplatonismo y dsl misticismo islámico. Por lo que nuestro estudio no puede ser

extendido a influencias de causas históricas entre el neoplatonismo y la tradición

islámica por las siguientes razones: Los musulmanes no reconocieron ninguna

escuela neoplatónica distinta del platonismo o aristotelismo. Consecuentemente

no hubieron seguidores conscientes del esquema mefafisico de Plotino, sino a

través de las extensiones de las doctrinas platónicas sobre tópicos que interesaron

a los pensadores islámicos. En contraste algunos musulmanes, como Ibn RuSd, se

5?3lan Richard Netton, Muslim Neoplatonists. An Introduction to the Thought of the
Brethren of Purity (Ikhwán al-safá'), Londres, George Allen& Unwin, 1982, p. 19.

szalbidem supra.

525lan Richard Nefton, op. cit. supra, 1982, p.21.
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consideraron a sí mismos al menos parcialmente comentadores del primer

Maestro, Aristóteles, mientras que otros como Tüsi o Suhrawardr, se reconocieron

como deudores de Platón sobre ternáticas diferentes. En definitiva, dos vías que

posibilitaron distinguir a aquellos que adoptaron el emanantismo versus aquellos

que siguieron las teorías creacionistas.526

Plotino, el padre del neoplatonismo, postuló unajerarquía de tres hipóstasis

o principios sobre la materia, que comprendía al Uno o Dios, la Inteligencia o

Intelecto, y el Alma. El primero es descrito como más allá del ser. Sin embargo

el segundo es descrito como siendo al mismo tiempo el ser y el principio

intelectual. Ambos son seguidos inmediatamente por el alma. El proceso por el

cual todas las cosas, así como la segunda y tercera hipostasis, provienen del Uno

es descrito por el neoplatonismo usando la imagen de generación o emanación. La

Materia en este proceso es excluida de la jerarquía emanacionista, siendo para

Plotino algo ajeno a la triada de principios. Con lo cual quedaba como un

principio de donde surgía lo maligno y una causa de flaquezapara el Alma. Tal

como vemos, confirma el patrón argumental que estamos siguiendo, la materia

como principio de todo mal; por tanto el único proceso viable para el Alma y para

el individuo es el desapego del mundo. Sin embargo, no todos vieron en la

concepción de la Materia de Plotino un freno para buscar otras vías que

condujeran a la salvación. Así, los Ijwán as-Sañ' no mantuvieron los mismos

postulados plotinianos con respecto a la materia. Incluso si nos remitimos a los

últimos neoplatónicos como Proclo (412-485) no existe ese rechazo de la Materia

s26ParvizMorewedge, "The Neo Platonic Structure of Some Islamic Mystical Doctrines,'.
en op. cit. supra,1992,pp.53-54
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colrlo un principio del mal, sino que se conceptualiza como un principio espiritual

positivo.

8.b. Influencias orientales: persas e indias

El problema del sustrato persa e indio en el análisis de las ideas en el islam

es un asunto bastante complejo de analizar. Sabido es el intercambio de ideas que

existió entre la India y Persia mucho antes de la llegada del islam. Además hubo

una influencia helenística importante tanto de forma indirecta, con las

modificaciones locales, como directa. Lo cual implica que todo un sistema de

pensamiento se había introducido mucho antes de la llegada del islam en estos

espacios, y todo ello -como ya hemos mencionado- de una forma directa. Esta

situación dio lugar a lo que Seyyed Nomanul Haq ha llamado "el ethos indo-persa

pre-islámi co"s27 .

Majid Fakhry en su obraThe Legacy of Greece, nos dice que la influencia

persa e india fue "[...] particularmente positiva en las cíencias, medicina e

instituciones políticas"S28, y efectivamente fue así. Sin embargo, no hay que

olvidar el signif,rcativo peso que tuvo el traspaso de temáticas y géneros literarios

que como ya hemos visto fueron absorbidos gracias a la labor desempeñada por

traductores en los primeros tiempos del islam.

En el año 651 el último iah sasánida murió y Persia fue pronto absorbida

527Seyed Nomanul Haq, "The Indian and Persian backgroun", Seyyed Hossein Nasr y
oliver Leaman (ed.) en op. cit. supra,l995, p. 52;Majid Fakhry, op. cit. supra,l983, pp.3l-
36 .

528Ma¡ id Fakhry, op. cit. supra, 1983, p. 3 t.
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por Ia expansión del islam. Muy pocos años se necesitaron para llegar hasta el río

Oxus; en el año 951713 Sind y la Transoxania estaban ya bajo el control de

Damasco. Esta importanteáreacultural aportó importantes elementos al desarrollo

intelectual de la configuración básica del islam. Uno de los más influyentes

centros culturales (desde el punto de vista de Seyed Nomanul Haq) fue la

importante ciudad de YundiSapur, un importante centro cultural al sur de Persia

que alcanzaba su punto álgido a finales del s. VI d.C. durante el reinado de

Anu5rrván. Continuó más tarde después de la conquista islámica con su

florecimiento. Se había convertido en un centro cultural cuando en el año 489 d.

C., el emperador Zeno cerró la academia de Edesay algunos notables nestorianos

encontraron en el reino persa una hospitalidad abierta.

Asentándose primero enNisibis, algunos de aquellos maestros helenizados

más tarde se asentarían en Yundi5apur. En el año 529 d. C., la escuela

neoplatónica de Atenas también cerró por decreto del Emperador Justiniano, y de

nuevo sus miembros encontraron una gran hospitalidad en Persia en Yundi5apur.

Así, con tales recursos académicos y culturales, Yundi5apur se convirtió en el

nudo gordiano del intercambio cultural entre Persia, Grecia, Roma, Siria y

también parula India.

Viendo el importante trasiego de ideas, es interesante resaltar como el

pensamiento autóctono cambió con respecto a determinados conceptos,

transformándose o integrándose en lo que más tarde sería el núcleo básico del

pensamiento islámico.

Por otro lado, el esquema se complica a medida que entendemos que la

traducciones del sanscrito, pahlaví, y siriaco se llevaron a cabo durante las

primeras fases de la historia intelectual islámica, una fase en la que los traductores
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estaban centrados completamente en las obras griegas. Esas primeras traducciones

apenas han llegado hasta nosotros.

Lo que está claro, es el papel jugado por Persia con respecto al dualismo

en la formación de ciertas doctrinas cosmológicas y teológicas d,el katam. ]Hay

evidencias de primeros contactos entre \os mutakatlímuny dualistas maniqueos

de Persia. Algo que generó una gran polémica en la literatura del kalam contra las

ideas dualistas. Lo cierto es que durante este período hubo una serie de personajes

que tuvieron alguna relación con el maniqueísmos'e. Historiadores y biógrafos de

este período nos hablan de traducciones de tratados maniqueos entre los que se

encuentran los libros de Mám.530 Nuestro K. Bilawhar, tal como veremos más

adelante se inserta dentro de esta tradición.

Sin embargo, no sólo se tiene que tener en cuenta este tipo de material de

origen maniqueo para explicar las características cualitativas y cuantitativas del

mundo corpóreo. También se pueden extraer posibles influencias de filósofos

como el arameo Bardaysán (m.222 d.C.)"ty el cristiano Marción. Este material

parece que influyó de una forma decisiva en Ia configuración de la cosmología

dentro del kalams32-

t'ever el artículo de G. Vajda, " Les Zindiqs en pays d'islam au début de la période
abbaside", en Rivista degli Studi Orientali, XVI (1938) , pp. 173-229. Aunque es un bastante
antiguo nos da información muy interesante para situar el movimiento maniqueo durante el
período abasí. También se puede consultar zindt'k (E. Honigmann) en la E.I. pp. 122g-1229.

530Seyed Nomanul Haq, op. cit. supra,1995, p. 56.

53'Abrazóelcr ist ianismoen lTgA.C.,hizounasíntesisentregnost ic ismoyeldual ismo.
Yer EI2, "Ibn Daisán" 1I,307.

532Seyed Nomanul Haq, op. cit. supra, 1995, p. 57.
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8.c. EI legado de Grecia: El Neoplatonismo

Hemos necesitado hacer una serie de consideraciones históricas que

permitiesen situar las argumentaciones en un período de transición previo al

surgimiento del islam y al desarrollo de las diversas teorías dentro ya del contexto

islámico. Cuando nos aproximamos a un análisis de los contenidos del K.

Bilawhar debemos plantear su estudio bajo la premisa de que el sustrato en el que

se insertan, presentan unas características sincréticas evidentes. Sin embargo,

dentro de este cúmulo de teorías sobresale la aportación del neoplatonismo y de

Plotino. Y por qué encabezamos este argumento con la figura de Plotino. La

respuesta a esta pregunta se encuentra en el vínculo evidente, salvando la

distancia, del concepto de desapego del mundo en Plotino y en el K. Bilawhar. Y

como si entre uno y otro no hubiese más separación que la temporal y la evidente

diferencia cultural, es necesario mostrar cómo el concepto de desapego se sitúa

dentro de un mismo sustrato protocultural, que podemos defink groso modo como

el perteneciente al mundo indo-persa. Baste recordar que cuando Plotino terminó

su aprendizaje con Amonio sintió una gran ansia por conocer las prácticas

ascéticas de las filosofias persa e india533. Esto significa que sintió una atracción

y ta| vez vinculación entre lo que él pensaba y ciertos desarrollos filosófico-

religiosos de la Persia sasánida, no cabe la.menor duda. Este enfoque nos ayuda

a tender una vía de contacto o una adecuación de los planteamientos de ambos

mundos el helénico (Mediterráneo) e indo-persa en un sustrato cultural común.

533Ver Eusebio de Cesarea, Historia Eclesiástica, VI, 19, 13, n. 10, en Jesús lgal,
Porfirio. Vidade Plotino. Enéadas /-1d (lntroducción, traducción y notas de Jesús Igal) Madrid,
Editor ial  Gredos, 1992, p. 10.
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Con esto no queremos decir que exista una total similitud de parámetros

culturales. Lo único que planteaÍros es que el medio en el que se desarrollan

posibilitan una misma uniformidad de criterios con respecto a determinados

aspectos filosóficos. De ahí que ciertos datos históricos que rodean la vida de

Plotino nos llamen la atención. El interés que sentía Plotino por la filosofia persa,

le lleva a alistarse para asistir en la comitiva del emperador Filipo en el aito 244

a la firma de la paz con los persas; le impulsó <<1...)un deseo afanoso de

experimentar la filosofia que se practica entre los persas y ta que florece entre

los indíos>> (Vida 3, l5-17).s3a Esa filosofia que se practicabaentonces entre los

persas no puede ser otra que la religión tradicional, el mazdeísmo zoroástrico que

los griegos consideraban como filosofia y que era, además, la religión de la

dinastía sasánida. ¿Esto descarta la hipótesis de que lo que movió a Plotino fue el

deseo de ponerse en contacto con Mánr, el fundador del maniqueísmo, que se

hallaba en la comitiva de Sapor, lo mismo que plotino en Ia comitiva de

Gordianos3s? Jesús Igal argumenta diciendo queno se trasladó aPersiamovido por

el maniqueísmo cuyo fundador Mánr había comenzado su predicación en el

período que va desde abril del 240 a marzo de 24L Posiblemente se sintiese

atraído por el budismo y sobre todo -dice- por el zoroastrismo que tanto había

fascinado a los griegoss36. Por tanto, en este contexto no es raro situar una

similitud de pareceres y de inquietudes. Para Plotino el zoroastrismo, el budismo

y el maniqueísmo se objetivaban como f,rlosofias que iban en la misma línea de

53aJesús lgal, op. cit.

535Jesús IgaI, op. cit.

536Jesús lgal, op. cit.

supra,1992, p. 12.

supra, 1992, p. 12-13.

supra,1992,p. 13.

Hacia una etica islamica. Jose Francisco Cutillas Ferrer.

Tesis doctoral de la Universidad de Alicante. Tesi doctoral de la Universitat d'Alacant. 2002



304

conceptualización de lo que era el desapego del mundo material. Y como apunta

Jesús Igal los intereses que movían a Plotino eran muy similares a aquellos

elementos doctrinales básicos que definen las religiones anteriormente citadas. En

tal sentido señala que:

"1...J el vocabulario utilizado por el biógrafo (experímentar la

filosofia que se practica) sugiere que lo que Plotino buscaba

realmente no era tanto un conjunto de teorías cuanto un método

práctico, una guía o camino para líberarse del cuerpo y de las

pasiones, y ello como culminación de la formacíón recíbida por

Amonios31."

Es curioso que desconfíe Plotino cuando estaba en Roma en sus años de

docencia, del platonismo aprendido de Amonio en Alejandrias3s. Esto nos lleva

a esa idea de que formas de pensamiento no aceptadas se habían encubierto bajo

pl anteami entos aristotélicos.

8.d. Plotino y el neoplatonismo

Para comprender los paralelismos que posibilitan vincular nuestro texto con

toda una tradición anterior, y el desarrollo posterior en ciertas filosofias

-religiones también- es necesario definir el escenario en el que Plotino

t3'Ibidem supra.

538ver el resumen de sus últimos días y de su ideario en Jesús lgal, op. cit. swpra,1992,
p p . 2 l - 2 3 .
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desarrolla su concepción del desarrollo ontológico del ser. Plotino es fruto de todo

un proceso de evolución dentro del platonismo y cuyos antecedentes se sitúan en

el neopitagorismo y el platonismo medio, especialmente en Plutarco y Numenio

de ApamezY, através de éste en Filón. Y como consecuencia se constituye en un

esfuerzo para formar un esquema racional de la realidad. Donde encontramos

elementos que proceden del platonismo, el aristotelismo y el estoicismo, y lo más

interesante es que se articulan con otros de procedencia oriental que nos ayudan

a entender el sustrato común que posibilita la facil difusión de conceptos como

éste nuestro, el desapego del mundo. Si a esto añadimos que su originalidad no

consiste tanto en la materialidad de los elementos que lo integran, sino que todos

o casi todos se hallan ya expresamente en los sistemas anteriores. Su noción del

Ser, del Bien y del Uno tiene antecedentes en parménides, en platón

(Parmeníades, Sofista, Filebo) y en Jenócrates. De Platón proviene su dialéctica,

en su doble aspecto racional y sentimental (República, Fedro, Banquete). De

Platón igualmente procede la distinción entre dos mundos, el sensible, sujeto al

cambio y ala mutación, y el inteligible, eterno e inmutable. De Aristóteles toma

la noción de acto y potencia y la trascendencia absoluta de Dios, totalmente

separado del mundo. En su psicología y en su moral se superponen conceptos

platónicos, aristotélicos y estoicos. Su esquema fundamental de la realidad,

constituida por entidades jeriírquicamente escalonadas y procedentes unas de otras

(el Uno, el Logos, el Alma del mundo, el mundo sensible), es corriente en el

neopitagorismo (Moderato de Gades, Numenio de Apamea) y en el platonismo

medio (Albino, Plutarco, celso) así como en Filón y en los gnósticos.

No obstante el plotinismo no es un mero sincretismo, sino una síntesis, con

carácter y espíritu propios, que le dan una nota de originalidad respecto de todos
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los sistemas anteriores. Esta nota, quizá más que en ninguna doctrina concreta,

habrá que buscarlatalvezenlafuerzacon que subraya por una parte la absoluta

trascendencia del Uno, y por otra la estrecha dependencia en que coloca respecro

al suyo a todos los seres inferiores de la jerarquía. Así, el Uno es a la vez

trascendente, en Quanto que está fuera y por encima de todos los demás seres, e

inmanente en cuanto que todos dependen de él en su ser y en su actividad y todos

tienden a él como a su principio.trn

En Platón el mundo de la ideas es estático e inmutable desde toda la

eternidad. Plotino subraya la trascendencia del Uno, fuente primaria de todo ser,

del cualproceden dinámicamente todas la cosas. En Plotino la emanación es real,

y todos los seres pertenecientes a la escala ontológicaproceden realmente del Uno

en cuanto a su ser. El Uno no es solamente causa ejemplar como en Platón; ni

causa final motora como en Aristóteles; ni causa formal como en los estoicos, sino

verdadera causa eficiente de todos los seres, aunque no por creación sino por

emanación.sao

El sistema plotiniano es una representación completa de toda la realidad,

haciéndola depender del uno, y tendente al uno. Todo procede del uno y todo,

o por lo menos el hombre, debe retornar a su principio, que es el Uno. Si

interpretamos el Uno trascendente identificándolo con Dios, en este sentido el

plotinismo es esencialmente una teología y un sistema religioso. En Platón y

Aristóteles, Dios era solamente un elemento más de su concepción general del

Universo, pero no el centro de todas la cosas, mientras que el Uno de plotino es

t3eGuillermo Fraile, Historia de Ia Filosofia I. Grecia y Roma. Madrid, B.A.C. 1976,
pp .720-721.

suolbidem supra.
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el principio y el fin de todas la cosas. Plotino no da nunca a su Uno el nombre

Dios, el cual lo reserva, lo mismo que Platón, para todas las demás entidades

divinas, a partir de la segunda hipóstasis árquica, que es la Inteligencia, de las

cuales puebla su mundo ideal y celeste.sar

Plotino se enfrenta con el dificil problema de conciliar la unidad del Ser y

la pluralidad de los seres, y tratade explicar la procedencia de los seres múltiples

del Universo de la Unidad primaria y trascendente del Ser. Subraya la absoluta

trascendencia del Uno y su nota fundamental de la unidad, y a la vez su distinción

de sus efectos.

El núcleo de las enseñanzas de Plotino es su insistencia en que la realidad

inteligible está compuesta de exactamente tres jerarquías relacionadas elementos:

a) El Uno

b) El intelecto o mente

c)El alma

El alma es una realidad que es fisica por naturaleza y en la cual está el

hombre, aunque por esto el espíritu humano poseedor del alma, también participa

en el ser espiritual. El objeto de la filosofia y de los filósofos por tanro, es

entender propiamente qué es esta parte divina del hombre y llevarla a su verdadera

relación con el mundo de la inteligencia universal y de una forma definitiva llegar

a una forma de Unión con la fuente trascendente de todos los seres que es el Uno
o Dios. El universo del intelecto es en su orden total, estructura estática y eterna.

tarGuillermo Fraile, op. cit. supra, 1976, p.722.
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externos sin principío ni fin con que alcanza y gobierna el mundo inferior o

mundano donde el hombre reside y donde las cosas continuamente están inmersas

en ciclos de generación y decaimiento, alteración y cambio.

En general lo que distingue al neoplatonismo de otras formas de filosofía

antigua es la forma en la que los tres elementos de este esquema retienen su

puesto distintivo en é1. El Uno, el intelecto y el alma de Plotino los tres elementos

hipostáticos de la inteligencia universal del neoplatonismo, fueron a menudo

reducidos en la filosofía islámica por los no neoplatónicos que tendieron a

combinar elementos, igualando el alma universal con formas parecidas a 1o que

pudiera ser un intelecto secundariosa2.

8.e. Principios fundamentales

Los grados de perfección de los seres están en razón directa de su unid.ad

y su simplicidad. Moviéndose hacia abajo en la escala de los seres significa

convertirse más y más en un ser sintético, compuesto y complejo. Descender

signifrca "estrecharse en sustancia", esto es, ser más restringido (o limitado) en

sustancia.5a3

Los seres son tanto més ímperfectos cuanto más se alejan d,e la unidad de

su principio. Si entendemos que el grado más elevado de los seres es aquel en el

que más próximos se encuentran de la unidad de su principio, comprenderemos

5o2Paul Ernest Walker, op. cit. supra,1993, p.37 .

5a3Paul Ernest Walker, op. cit. supra,1993,p.104.
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que el alejarse, es decir, iniciar un proceso donde paulatinamente se van
agregando a la simplicidad elementos que complican el estado de unidad de
principio, estaremos enlavía de entender que lo que imposibilita el grado de
perfección es el alejamiento de esa unidad y por lo tanto el debilitamiento en un
nuevo estado, el de la composición, prevaleciendo sobre Ia simplicidad la
pluralidad. En este proceso la luz se va debilitando tanto más cuanto más se aleja
de su foco, hasta llegar a la oscuridad. La composición de las cosas es lo que las
distingue esencialmente respecto del Uno. Los seres que proceden unos de otros
son, por una parte, semejantes, en cuanto efectos que proceden de su causa, y en
cuanto imágenes del principio que los produce. Y, por otra, diferentes, en cuanto
a su perfección, que es cada vez menor. su unidad, su verdad, su bondad y su
belleza son tanto menores cuanto más se alejan de su primer principio, y por Io
tanto el objetivo es volver a ese primer principio, volver en un proceso que
veremos más tarde pero que supone la inversión del proceso de alejamiento. Sin
embargo' no pensemos que por esa diferenciación con respecto a su causa, se
produce algo nuevo, todas las cosas están contenidas en ella, en la causa primera.

Comparemos esto con el pensamiento de al-Sifistáni, paraéllanaturaleza

presenta un doble aspecto. Por un lado el producto maravilloso del alma. donde
los desempeños de la organización racional son incoqporados en forma corporal
y leyes físicas. El alma trae los beneficios del intelecto hacia la naturale za, el
mundo fisico. Y por el otro lado, la naturalezaes no permanente, transitoria y en
continuo estado de flujo. Oculta la realidad y el ser verdadero de las cosas
sufriendo una existencia invisible tras sus decepciones enmascaradas. La
naturalezano es en sí mismaunafuerzamaligna pero si una imperfección si se la
compara con el mundo espiritual de la vida intelectual . La realización viene con
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la búsquedapara aquellos que pueden seguir lavía hacia el otro mundo, mas
perfecto, obteniendo una percepción mas correcta de la realidad imperfecta de la
naturaleza y su mundo.saa

La diversidad de los seres proviene de la adición de un elemento negativo.

El grado de perfección que corresponde a los seres será tanto mas inferior cuanto

más entre en ellos un elemento díferencial, distintivo, negativo. Es por ello que

tanto en la caída, como en el ascenso hacia grados elevados de la perfección, la

adicción como el desembaÍazarse, suponen proeesos que marcarán lo que son las
vías de elevación hacia la unidad de Dios. Los seres superiores del mundo

inteligible se diferencian entre sí por su forma, y los inferiores del mundo sensible

se diferencian por su forma y ademas por su materia que los diversifica y

multiplica.

Toda díferencia en cualquiera de sus modalidades, seaforma o materia,

es un principio de mal. como si estuviéramos ante algo ya conocido, el

zoroastrismo y el maniqueísmo se nos manifiestan en un proceso que viene a
significar prácticamente lo mismo. Y por lo que la concepción neoplatónica no
resulta extrafia en el pensamiento moral persa. Es un principio del mal, porque

disgrega la identidad y la unidad. separa, a)eja,lo vuelve extraño. El uno se

identifica con el Bien, y la multiplicidad y diversidad con el Mal. por esto

veremos que la <<purificacióu del hombre consistirá en irse desprendiendo de

todas aquellas cosas diferentes para retornar alaunidad. Tendrá que desprenderse

taaPaul Ernest Walker, op. cit. supra,1993, p. 106.
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de la materia y después de la formas sensible, racional e intelectual, e incluso de

la propia personalidad, pues el mismo deseo de querer existir individualmente es
ya un rnal.5as

El sistema plotiniano tiene dos partes, o dos aspectos. El primero,

descendente, en el cual se describe el origen de todos los seres, que brotan del

Uno rnediante un proceso emanativo. El segundo, ascendente, que consiste en el

retorno de Ia multiplicidad a la unidad mediante un proceso de vuelta al primer

principio' Tal como ya habíamos apuntado un proceso circular que como algo

propio, se repetirá tantas veces en la filosofia persa de época islámicasa6.

Su esquema general y proceso de emanación consiste en concebir el

conjunto de los seres, escalonados en tres grandes planos. En la cumbre, por

encima y fuera de todos los seres, está el (Jno, que es el principio del cual

proceden todas las cosas. Es la primera hipóstasis árquica. Debajo del Uno

comienza el mundo inteligible, en el cual se halla la Intelígencia, procedente del

Uno, y que encierra en sí todo el mundo de las Ideas. De la Inteligencia procede

5a5Fraile, op. cit. supra, pp.726-728

546Mullá Sádra en sus teoría referidas al hombre y la creación recoge este proceso
circulary ascendente del hombre hacia Dios, en una vía que seacercaa nuestros planteamientos,
a saber el concepto de desapego del mundo como verdad erallaveque posibilita el ascenso. Su
peculiar forma de desarrollar el proceso de descenso (ibda-')y de ascenso (takwn) resulta muy
interesante. Y lo que es mucho más evidente pone en conexión tanto nuestro texto como el
pensamiento neoplatónico y su posterior desarrollo en Mullá Sádra. Ver J. F. Cutillas ..The
conception of Man in Mullá Sádra and Ibn Bábuye. Common references to the alienation from
the world". En Actas del Congreso Internacional sobre Muttá Sádra, Teherán, 1999, (en
prensa);M. Abdel Haq,"La métaphysique de Mulla sadra", en"Áw sources de la sagesse',,
1997, 12, vol. 3; "Le concept de l'homme chez Mulla sadra,,, en Aux sources de Ia ságesse,
1996,9, vol 3; Para una visión global de la filosofía de Mullá Sadrá ver Fazlur Rahman, The
philosophy of Mulla Sadrá, Albany-Nueva York, State University of New york press, 1975,
sobre todo la parte I. Ontology, pp.27-121.
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la tercera hipóstasis, que es el Alma del mundo, de la cual se derivan todas la

demás almas, y que es el puente entre el mundo inteligible y el sensible. Por

último en una región inferior y separada existe el mundo sensible, material, en el

que se suceden en orden descendente todos los seres compuestos de materia y

forma, hasta llegar a la materia que es el grado ínfirno del ser.sa7

En el Alma universal se contienen las razones seminales de todos los seres.

De ella proceden todas las almas y todas las formas de los seres sensibles. Ella

produce y gobierna el conjunto del Universo corpóreo. Por esto los seres

corpóreos constan de un doble elemento, uno material y otro espiritual y divino,

que es su participación del Alma universal. 548.

En este proceso en el que se va descendiendo ontológicamente, la

explicación de la producción del mundo sensible adquiere un sentido muy

interesante para explicar como en la filosofia de los neoplatónicos musulmanes

el mundo sensible adquiere unas connotaciones vinculadas al sentido que posee

el mundo en el K. Bilawhar. El mundo sensible resulta de la unión de la parte

inferior del Alma Universal (segunda alma) con la materia. De las múltiples

diferencias que la mateúa añade al Alma universal resulta la diversidad de los

seres corpóreos. No obstante, el mundo es un viviente único, pues todos los seres

están informados por una misma Alma. El Alma universal es la que ha producido

todos los seres que hay sobre la tiena y los astros del cielo. Y todo esto sin

mezclarse a los seres a quienes ella comunica la forma, el movimiento y la vida.

5aiFraile, op. cit. supra, p.727 .

5osFraile, op cit supra, p.733.
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Así, el Alma, descendiendo en el mundo, ha dado vida a lo que antes no era más
que vacío inerte.sae

En este proceso en el que el Alma Universal alcanzael rnundo sensible, la
materia es a la que corresponde el ínfimo grado en la escala de los seres. Es la
antítesis del Uno, pues es la fuente de toda multiplicidad. Es distinta de la nada;
pero es puro vacío, y carece de toda cualidad y de toda determinación. La materia
es necesaria porque el Universo consta de contrarios, y no podrá haber contrarios
si no existiera la materia. Es esencialmente privación y el principio del mal,
porque es lo mas alejado de la unidad y, por lo tanto, del Bien. Así, con este
sentido la concepción que adquiere la creación material, los seres, los astros, etc.,
es simplemente una constante negatíva que los hace ser rechazados en el intento
del individuo de querer volver al Uno.

Plotino mezcla en su concepto de materia ideas platónicas y aristotélicas,
pues la concibe alavez como un elemento malo, y esencialmente negativo, y
como la cárcel de las almas (Platón), y por otra como el soporte de las formas
(Aristóteles).550

El hombre no constituye un compuesto sustancial único. Se compone de
un elemento material y corruptible, que es el cuerpo, y de otro espiritual e
inmortal, que es el alma. En su psicología, plotino yuxtapone concepros
platónicos, aristotélicos y estoicos, sin cuidarse demasiado de armonizarlos enre
sí. Por una parte, el alma proviene del mundo suprasensible, se une violentamente
al cuerpo y tiende a separarse de él (platonismo); por otra, el alma es concebida

saeFraile, op cit supra, pp. 734-735.

55oFraile, op cit supra, p.734.
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como forma organizadora del cuerpo (aristotelismo, estoicismo).

Todas las almas proceden del Alma Universal y todas son iguales, pero se

hallan en distintos estados. Unas permanecen separadas y viven absortas en la

contemplación del mundo inteligible. No tienen conciencia, ni memoria, ni

deseos, ni dolores. Otras se hallan como flotando entre el cielo y la tierra. Son las

de los demonios y genios, de los cuales unos son buenos y otros malos. Pero otras

cayeron en el mundo terrestre por haberse apartado de la contemplación del

mundo ideal, y fueron encerradas en cuerpos materiales. De esta unión resultan

en ellas la conciencia, los deseos, las pasiones y la memoria. Aunque en otros

lugares explica la unión del alma con el cuetpo como si se tratara de una cosa

natural dentro del proceso general de emanación de los seres. La esencia del

hombre consiste en su alma, que es su principio de unidad, por el cual se asemeja

al Uno. El hombre es el alma. Todo lo demás es yuxtapuesto y accidental. En el

hombre hay tres almas, que son tres formas o tres diferencias distintas: la superior,

que es la intelectiva, por la cual el hombre participa de la Inteligencia y puede

contemplar el mundo inteligible; la racional, que corresponde al alma universal,

y con la que puede racionar para apartarse del cuerpo y elevarse a la intuición del

Alma superior; y la sensitiva, que es la que propiamente se une al cuerpo como

forma pararealízar las funciones sensitivas y vegetativas.ssl

El alma intelectiva no está uní¿á al cuerpo como forma, ni contenida en él

como en un lugar. Pero ni siquiera el alma racional y la sensitiva están

completamente unidas al cuerpo a la manera de forma sustancial. Sólo están

sumergidas en el cuerpo parcialmente, como el que se encuentra con los pies

55rFraile, op cit supra, p. 735.
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dentro del agua. De aquí proviene la diferencia entre las almas. Por esencia todas

son iguales. Pero unas están más inmersas que otras en la materia. El máximo

grado de inmersión y, por lo tanto, de degradación, corresponde a las plantas.

<[...] //o es verdad que ningún alma, ni tampoco la nuestra, esté completamente

inmersa en lo sensible; hay en ella algo que siempre permanece en lo inteligibte

[...J, siempre conserva algo de exterior al cuerpo.>> ( Enéadas, IV 3, 19).

Tampoco hay comunicación directa del alma respecto del cuerpo. Pero la

unión del alma con el cueqpo es accidental y violenta y por lo tanto, tiende a

separarse de élpara retornar a su estado primitivo. <1...)El alma humana se díce

que en el cuerpo sufre todos los males, vive miserablemente, rodeada de dolores,

de deseos, de temores y otros males. Para el alma el cuerpo es una cárcel y una

tumba y el mundo una caverna y un antro>> (Enéadas,IV, 8, 3).Lavida terrestre

no es más que una sombray una apariencia. En esto consiste el drama de la vida,

pues el alma conserva el recuerdo del mundo superior y tiende a liberarse del

cuerpo. Perb esto no es posíble sino mediante la purificación.

EI retorno a Ia unidad. El fin de la dialéctica de Plotino es el retorno ala

unidad, que se realiza, sobre todo, a través del hombre. El alma del hombre es el

centro de todo el proceso descendente y ascendente. El alma, unida al cuerpo

material, se halla en un estado violento. Pero en ella permanece el recuerdo de su

estado anterior, y un deseo ardiente de liberarse de su prisión y de retornar al Uno,

suprimerprincipio y el Bienpor excelencia. La <purificación> comienzabajo este

impulso interior latente en la misma alma. El proceso de retorno es a la vez

intelectual y volitivo. Pero la purificación no afecta al alma en su ser íntimo,

porque su misma esencia es la unidad. Ni el pecado ni la virtud afectan
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propiamente a la esencia del alma, por lo menos a su parte superior. El pecado

viene a reducirse ala adición extrínseca de elementos diferenciales que apartan

al almade la Unidad. Y la virtud no constituye tampoco una perfección intrínseca

del alma, sino que consiste en una actividad esencialmente negativa de separación

y de supresión de diferencias para retornar a la unidad.

La técnica de lapurificación plotiniana es esencialmente dialéctica. Es una

empresa realizada mediante la sustracción o la supresión implacable de las

diferencias materiales, sensitivas, racionales e intelectivas, hasta volver al Uno,

que es el principio que está en nosotros mismos y que hace posible la purificación.

Plotino concibe la purificación y por lo tanto, el retorno a la unidad, como un

refuerzo que el hombre puede realizar con sus propias fuerzas. La salvación no

requiere ninguna ayuda extrínseca, sino que es un resultado del propio esfuerzo

individual. El IJno esta presente en todas las cosas, y, por lo tanto, en el mismo

hombre.ss2

El proceso y el orden de la purificación está claramente marcado con sólo

considerar la serie de diferencias que separan al hombre de la Unidad. El hombre

está compuesto de materia, de alma sensitiva, de alma racional y de alma

intelectiva. Por lo tanto, es preciso, contemplar el alma y 1o que hay de más divino

en el alma, p&Í0, saber lo que es la inteligencia.

Se llegará al Uno si el sujeto suprime, primeramente, el cuerpo, después,

el alma que lo informa, y ante todo la sensación, los deseos , las irritaciones y las

otras pasiones malsanas que le inclinan hacia el mundo mortal.

Todo este proceso plotiniano de la purificación se hace de abajo hacia

552Fraile, op cit supra, pp.736-137
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affiba, desde la multiplicidad a la Unidad. Desde las cosas sensibles hasta llegar
a las inteligibles. Una segunda fase arrarrcade más arrlbay es propio de los que
ya han llegado a las cosas inteligibles, reconen las distintas etapas del mundo
inteligible hasta llegar a la Inteligencia misma. Pero el fin del camino sólo se
alcanza cuando se llega a la cumbre de lo inteligible, que es la identidad con el
Uno, la cual se logra en el éxtasis.

Es de notar que tanto el ascenso como el descenso, son un proceso unívoco
y homogéneo. Es preciso que la cosa engendrada sea del mismo género que su
generador. Solamente bs más débil, porque los rasgos del género se debilitan en
el descenso Por esta razón el hombre es capazpor sus propias fuerzas no solo de
conocer el Uno, sino también de llegar a poseerlo, incluso en esta vida de manera
transitoria por el éxtasis, que es un contacto supra sensible y supra inteligible con
Dios. Y este es el fin de la purificación: <úl verdaderofin del alma es adherirse
a esta luz y contemplarla, ella mísma por sí mísma y no por medio de la luz de
otro ser, sino esta lw misma a causa de la cual ella ve, parque aquello que Ia
ilumina es lo que ella debe contemplar, lo mismo que no se contempla el sol a Ia
Iuz de otro astro extraño>>ss3.

8.f. Medios para retornar al Uno

Para Plotino, lo mismo que paraPlatón, todos los caminos son buenos con
tal que conduzcan al término que desea llegar. Lo mismo valen los procedimientos

racionales de la dialéctica como los extrarracionales o sentimentales del arte v del

ss3lbident supra.
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amor. Plotino señala en la prirn era Enéada tres:

1) La Música

2) El Amor, por el cual se debe ascender de la belleza corpórea y sensible

alaBelleza inteligible y espiritual, y frnalmente al Uno, que es la fuente de toda

belleza.

3)La filosofía o la dialéctica, que es la parte más noble de la Filosofía. por

ella se va subiendo de las cosas sensibles y transitorias, contingentes y caducas a

las realidades inteligibles y eternas, y finalmente al Uno, que es el principio de

toda unidadssa.

8.g. Grados de la ascensión hacia el Uno

La ascensión hacia la unidad se realiza a través de tres

corresponden a las tres diferencias que constituyen el compuesto

necesario purificar al hombre del cuerpo y de las cosas mundanas.

etapas, que

humano. Es

1o Supresión de la materia. En el compuesto humano la última diferencia es la

materia, que constituye el cuerpo. Por esto lo primero es liberar el alma del cuerpo

y de las sensaciones. Es necesaria la liberación de los sentidos y de todas las

sensaciones, especialmente las de la vista y del oído.Y ad,emás emanciparse del

atractivo de las cosas exteriores, siendo el poder aquello que debe alejar con

ssaFraile, op cit supra, p 739.
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especial cuidado.s5s Los medios para conseguir este propósito son el

recogimiento, la concentración dentro de sí mismo, la soledad, el desprendimiento

de todo.

2o Supresión de la forma discursiva. El segundo esfuerzo tiene por objeto el

desprendimiento de otra diferencia, que es la razón discursiva, la cual está todavía

sujeta a la multiplicidad, a la divisióny alasucesión. Es necesario esforzarse por

suprimir todo discurso y todo raciocinio, hasta llegar a contemplar laverdad, con

un solo acto único e inmutable de intuiciónss6

3o Supresión de la forma intelectiva. Una vez purifrcada el alma de la forma

discursiva, prevalece la forma intelectiva y el acto de la intuición sobre el

raciocinio. Pero con esto no hemos llegado todavía al final, pues la Inteligencia

contempla las Ideas, pero por encima de las Ideas está el Uno. Para llegar a la

intuición del Uno es necesario purificar también la Inteligencia, que está

compuesta de unidad y diferenciassT.

Para llegar a ese estado es necesario perder la conciencia de sí mismo,

incluso es necesario liberarse de la propia personalidad. De esta manera se logra

el hombre interior.

ss5Ibidem supra.

556Fraile, op ciÍ supra, pp.740-741.

5sTFraile, op cit supra, p. 7 4l .
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8.h. Quietismo

Para llegar al estado de éxtasis no conviene hacer esfuerzos, sino esperar

a que el mismo Uno se manifieste. Después de la elevación sobre el mundo

inteligible, <<abandonada toda disciplina y conducido hasta aquí, apoyado sobre

la belleza, piensa hasta alcanzar a aquel en el cual está, y elevado hasta él casi

por la ola de la inteligencia, y alzado hasta lo alto casi por el henchirse de el,

súbitamente ve, sin saber de qué manera>>ss8

El final del proceso de la purificación en el proceso ascendente será llegar

a la unión con el uno, que es el principio de todas la cosas, no sólo por

contemplación, sino también por conciencia de la identidad entitativa. A este fin
'tiende toda la filosofia de Plotino y es lo único que le interesa. No concede

ninguna ímportancía al mundo sensible ni a las cosas que a él pertenecen. Todas

son puras aparíencias, sombras mentírosas que no merecen ocupar la atención.

El mundo no es un camino, sino un estorbo para llegar al estad o feliz de

contemplación del Uno, y, por lo tanto, hay que suprimir implacablemente todo

contacto con é1.

8.i. Estructura neoplatónica del KilAb Bilawhar wa Budasf

En qué medida el entramado neoplatónico se ajusta o se refleja en el

misticismo islámico. Voy a seguir un trabajo ya clásico que considero es de

obligada referencia para poder analizar la equivalencia entre lo que nos of,rece el

558Fraile, op cit supra, p.743.
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K. Bilawhar en su aspecto místico ascético y la estructura neoplatónica que

envuelve laobra. Tal como sugiere PawizMorewedge en su artículosse, toda obra

de mística islámica refleja unos elementos que la definen:

1)La unidad del ser (al-wahdat al-wuj,ud). El Tawhtd confiere a todas las

dimensiones del ser un aspecto divino, cuyo fin es la experiencia de la unión

íntima con Dios. Experiencia común en todos los tratados que se encuadran dentro

del misticismo islámico. No es de extrañar que el K. Bitawhar sea un método

ejemplarizante donde lo def,rnitivo, el objetivo que se persigue es el de la

experiencia mística y en definitivala Unión con Dios.

2)La frgura del mediador (muriíe. Figura que cumple un desempeño

dramático en todo este proceso entre el hombre y ta divinidad (o el camino hacia

la proximidad del Ser último). su objetivo, la unión, es conseguido por la

intercesión o mediación de un sabio560.

3)Lavía de salvación (tarlqa). Este camino que se inicia por medio de la

auto realización y la mediación del sabio, no se puede realizar más que dentro de

lo que se conoce como "vía de salvación". Proceso que no tiene otro objetivo que

la vuelta al origen, el regreso al principio. En definitiva el objetivo que se persigue

es la extinción (fana'en un sentido muy especial tal como veremos unas páginas

más adelante)'u'. Extinción que evidencia una realizacióndel Alma, en su ascenso

sseParvizMorewedge, op. cit. supra, 1992, pp. 5t-75.

sóoEste segundo elemento constitutivo de Ia literatura del misticismo islámico, nos Ileva
ineluctablemente al análisis de un elemento consustancialdel islam.ír-'{ como es el imám,y por
otro lado el de las cofradías místicas (tarrqa) donde el desempeño ejercido por el íayj se
aproxima en cierta medida a [a figura del imám en la í1,a.

t6 'Ver páginas 324 y ss.
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hacia el Uno. En definitiva "el desapego del mundo". Efectivamente, tal como

descubrimos en el K. Bilawhar lo que de una forma continuada nos va enseñando

el sabio, es el camino de la total "extinción" de lo fisico, de todo lo material, en
definitiva de lo maligno. En un proceso de desarrollo íntimo que se enmarca en
una vía, unas enseñanzas, un proceso didáctico. Este proceso de aprendizaje

dentro de una vía que enseña a alcanzar la Unidad, no preconizamás el rechazo

de Io mundano, para comenzar aliberar, en ese sentido platónico, el Alma. Es un

proceso que, tal como hemos estudiado no solamente se evidencia en este tipo de

literatura, más tarde, en el s. XVII Mullá Sadrá se preocupará de desarrollar hasta

lírnites insospechados esta realización íntima.

4) El lenguaje de la alegoría simbólica. PawizMorevidge señala éste como
uno de los elementos que aparecen en la literatura mística. El lenguaje que

aparece en ellos se caracteriza pot ser "alegórico,,. por ejemplo, .,El Fuego es
usado para representar el amor místico que evidencia el retorno a sus orígenes por

medio del ascenso místico"s62.

El K' Bilawhar se adecua en lo que acabamos de ver a los elementos que

definen este tipo de literatura mística con características neoplatónicas. y tal
como analizaremos a continuación se inserta en los parámetros que hemos elegido

de P. Morevedge para analizar la doctrina mística y su estructura neoplatónica.

Los elementos que definen la estructura neoplatónica y que sirven para crear un

contexto neoplatónico son:

1) "El uno (zd áu), como el ser último. En cada sistema metafisico

s62Parviz Morewedge , op. cit. supra,1992, p. 52.

Hacia una etica islamica. Jose Francisco Cutillas Ferrer.

Tesis doctoral de la Universidad de Alicante. Tesi doctoral de la Universitat d'Alacant. 2002



323

orientado cosmológicamente hay un ser en último lugar que

normalmente genera, contiene, sustenta, o es la causa final de los

individuos, o el proceso en el sistema. El uno es la entidad

neoplatónica más importante y la Existencia Nece saria (at-I4raj,ib

al-wui'ud), es la fuente de la unión mística en el misticismo

islámico".

2) El proceso en el continuo de Emanación y Ascenso. En la

mayoría de las cosmologías, los individuos constituyen el dominio

de las entidades actuales. corresponden al nivel ,0 , en una sintaxis

lógica. sin embargo, ye que no hay substancias "aristotélicas" o

algo parecido en el neoplatonismo, procesos o "fases de emanación

y ascenso" son las unidades básicas en el Neoplatonismo. En el

mismo sentido, los estadios de auto-realización en el misticismo

islámico son las "substancias", representan un proceso de auto-

realización". La teoría de la emanación es la base sobre la que

Fakry clasifica a al-Fárábr e Ibn srná como los mayores

representantes del neoplatonismo islámico. En un recient e trabEo

Netton discute alaluz del neoplatonismo aristotélico, enfatizando

sobre lateoria de la emanación. y nos advierte que la teoría dela

emanación estuvo presente con variaciones en textos zoroástricos,

especialmente en el zurvanismo, de acuerdo con el cual el mundo

emanó desde el elemento primordial espacio-tiempo. Filósofos,

como Ibn srná, aceptaron esas fuentes así como las versiones árabes

de textos neoplatónicos. su preferencia sobre el emanantismo frente

a la teoría creacionista o la teoría de la co-eternidad fue bastante
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probable que se debiera a principios filosóficos mas que a la copia

de pensadores anteriores ya que sistemas diferentes estuvieron

disponibles para ellos en el corán, la tradición griega, e incluso la

tradición persa zoroástrica.563 p. Morevedge remarca que el

emanantismo de Ibn Siná es más ajustable al misticismo islámico

que los métodos alternativos de la creación de acuerdo con el coran

o la coeternidad de acuerdo con Aristóteles .s6o La clarificación

sobre el ascenso y el descenso llaman a dos pasajes d,el corán 97:4

y 24:35 corán.s6s. La primera es la azora al-eadr, celebrando la

Noche del Poder, la noche en la cual ra primera inspiración

descendió sobre el Profeta. La segunda es de el verso d,elaLuz: ¡luz
sobre luz!. En algunos desarrollos como el de la versión de al-

Qünawr de descenso y ascenso del alma proporciona un perfecto

ejemplo de cómo las enseñanzas coránicas se sumarizan en versos

como "Pertenecemos a Dios, y a El volveremos,,(2:156), su teoría

de descenso y ascenso fue expuesta en términos paralelos a las

categorías neoplatónicass66.

3) El lugar que ocupan las normas en metafisica. En la

563Pawiz Morewedge , op. cit. supra, 1992, p.73, n. 5.

síaParvizMorewedge 
, op. cit. supra, 1992, p.72, n.2.

565La primera es de la sura al-Qadr, celebrando Ia Noche del Poder, Ia noche en Ia cual
la primera inspíración descendió sobre el Profeta. La segunda es el versículo de Ia Luz:,,Lvz
sobre luzf (Nttrun 'alánurin).

t66william C. Chittick, " The Circle of Spiritual Ascent According to Al-eünawl,,, en
Parviz Morewedge, op. cit. supra, 1992, p. 179.
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representación metafisica ofrecida tanto por el neoplatonismo como

por el misticismo islámico, las normas juegan una doble

representación. Primero, cualquier entidad, incluyendo el ser

último, tiene Sus virtudes relacionadas esencialmente con su

esencia, o actualización. En segundo término, el objetivo de la

filosofia, lejos de ser una metafísica descriptiva, representa una

auto-realización personal; la filosofia está destinada a servir a la

unión mística, para un autentico encuentro con el ser último en el

sistema567.

Si volvemos a nuestro K. Bilawhar comprobaremos como se adecua en su
contenido a todo lo que hemos expuesto. Además hay que añadir que el proceso

que manifiesta de desapego del mundo, es únicamente comprendido dentro de un
contexto .ír-'l Así, el concept o de desapego del mundo se erige en verdadera piedra

de toque de cómo debe ser este proceso de elevación, o de búsqueda de la Unión

con Dios. En este sentido la absorción completa en la Esencia Divina y la unión

completa o identificación del alma con la Esencia Divina es imposible, al menos

en un plano físico, sólo tras la muerte llega a realizarse. El alma no puede

liberarse completamente de lo material en esta vida. Teoría que también nos
recuerda a la del maniqueísmo con \aluzen el alma y lo oscuro en el cuerpo, así

como a la de Plotino, el cual dice que la liberación no es posible hasta la muerte.

La unión con la Luz Divina en Mánr o el Uno en Plotino no es posible en esta

567Parviz Morewedge , op. cit. supra, 1992, p. 53.
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vida, sólo tras la muerte568.

Sin embargo, es necesario añadir la explicación del porqué existe una

forma diferente de conceptualizar el proceso, siendo aquí donde se encuentra la

clave para entender la inserción del concepto desapego det mundo en la if'a

comprender la diferente forma de afrontar proceso de ascenso.

En un artículo de F. Jabre donde se comparan las diferentes formas de

entender el proceso de ascenso, vemos las claves que nos permiten evidenciar el

porqué de esa diferencia. Hace una comparación muy interesante entre el éxtasis

de Plotino y el concepto defaná'en al-Gazáh, pero resulta más curioso el hecho

que no trate el concepto de desapego del mundo como elemento distintivo entre

uno y otro y después dentro del islam.

Nos dirá F. Jabre en este artículo que en la lhya', al-Gazáli define el

conocimiento de Dios como un hecho a esperar que se produce por la práctica de

un método basado en la disciplina espiritualy Iapurificación. Es un viaje interior

donde el corazón" se eleva desde los bajos fondos hasta el reino del cielo. EI

conocimiento culmina en elfan¡t 56e.

Hasta aquí podríamos pensar que tenemos una postura más o menos

idéntica en la doctrina sunnI, y que también se asemejaría a los postulados del

sufismo, ambos muy próximos a un concepto emparentado con el desapego del

mundo.

continúa F. Jabre hablándonos de Plotino. y nos dice que en plotino el

568David Martin, The Return to "The One" in the Philosophy ofNajm Al-DIn Al-Kubrá,
en Parviz Morewedge, op. cit. supra, 1992, pp.222-223.

'utF.Jabre,"L'ExtasedePlot inet leFaná'deGhazal i" ,enstudialslamica.paris. lg56.

v o l .  V I ,  p p .  l 0 l - 1 0 2 .
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viaje o ascensión hacia el Uno se produce en un proceso desde lo sensible a lo

inteligible, y a partir de lo inteligible hacia Dios. Ascensión de la inteligencia

hasta el Bien o al Uno que son idénticos. Ascensión del alma a la inteligencia y

al Uno adonde nos abocan nuestras purificaciones, virtudes, nuestro orden interior

en definitivatto.

Sin embargo, y es aquí donde encontramos el elemento diferenciador

esencial, en un momento dice <[...] Elle s'est ffianchíe des choses d'ici-bas, oü

elle se déplaisait, pour fuír seule vers Lui seur >>s7t Algo que ya sabíamos por lo

ya tratado en apartados anteriores. Continúa F. Jabre, en ese artículo ciertamente

clarificador, exponiendo las ideas de al-GazáE,y de él nos dice que en el Maqsad,

al-GazáE explica, en un sentido sunnlortodoxo, el conocimiento de Dios por la

práctica de la vía s.rrtsiz.

La disciplina espiritual que siguen es islámica, pues todos sus elementos

esenciales están basados en el Corán,Lasunnadel Profeta, y las enseñanzas de sus

compañeros. Toda practicasff empiezaconla observación de las leyes divinas.

Pero los stfies van un grado más con laprácticadel dikr (recuerdo de Dios). pero

veamos lo que nos dice F. Jabre. En sí el vocablo faná', como el verbo del que

deriva, significan aniquilamiento, y se opone al termino baqa'que designa el

hecho de vivir, de durar en la existencia. Pero al-Gazál1no le da nunca al término

.fana'ese sentido de aniquilamiento, únicamente lo considera en su acepción

técnica, a saber la experiencia sufi de la Unidad de Dios, en su último qrado de

5ToIbidem supra.

57rF. Jabre, "L'Extase de Plotin et le Faná' de Ghazali", en op. c it. supra, l 956, p. 1 05.

t72F.Jabre,"L'ExtasedePlot inet leFaná'deGhazal i" ,enop.ci t .supra, lg56,pp.106-

t07
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intensidad . Entonces en Gazallfana' es la perdida de conscíencia psícológíca, sin

más -Es únicamente en el aspecto fenomenológico, y no bajo el aspecto ontológico

que la aniquilación es abordad.as13. Elfana' gazaliano se sitúa en una realidad de

monoideismo que se sitúa en el eje de la confesión de la unidad musulmana, este
es elfana' gazaliano cuyo eje es el tawhlé14.Y por lo tanto la consideración del

tétminofana'no alcanzael grado de desprendimiento, de abandono de lo material.

En definitiva no busca la muerte fisica.

En una obra de T. J. Winter títulada At-Gazátlon Disciplining the Soul, se

explicita claramente este sentido que F. Jafre nos intenta transmitir. El sentido

último es el sentido de equilibrio que el místico musulmán intenta hacer suyo para

aproximarse a Dioss75.

5t3F. Jabre, "L'Extase de plotin et le Faná'de Ghazali', ,enop. cit. supra,l956, p. l0g.

57aF.Jabre,"L'Extasedeplot inet leFaná'deGhazal| , ,enop.ci t .supra,1956,p. l09.

tt'T. J. Winterl/-G azállonDiscipliningthe Sou. Breakingthe twoDesires, Cambridge,
The Islamic Texts Society,1995, pp. xv-xcii
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9. Reaparición del Kitab Bilawhar wa Budasfen la dinastía SafavisT6

Con la dinastía safavi entramos en un nuevo momento histórico en persia.

Y si en algo hay que caracterízar a esta dinastía, es por el hecho de imponer un

nuevo sentimiento nacional en la sociedad perua, logrando reunificar y dar

coherencia a lo que significa ser persa. Sin embargo, aunque los safavíes

reunificaron el país (le dieron un sentido nacional al hecho diferencial de lo
persa), no se puede negar igualmente su influencia en la creación de un
sentimiento de unidad religiosa, etc., todo este impulso fue casi circunstancial.

Jean Aubin, insiste sobre este aspecto tan crucial para entender el desarrollo del

nacionalismo persa:

<1...1Par ses origines, par ses moeurs politiques, par I'ambigui:té

de son assíette, la dynastie safavi c'est si étrangére d la tradition

iranienne qu'elle n'a point laissé dons la conscience collectíve des

Persans un souvenir conforme al¿ róle <<natíonals> que les

orientalistes du xIXe síécle, ímbus des schémas européens, lui

t'6Para una primera aproximación a Ia historia de los safavíes ver EI2.
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avaient décerné.>>s]l

En tal sentido pensamos que efectivamente el nacionalismo persa, dentro

de lo que pueda significar este término dentro de un contexto moderno, no aparece

hasta fechas mucho más tardías. Frente a este dato no debemos pasar por alto el

hecho de la existencia de un sentimiento colectivo, casi subliminal en algunos

momentos de Ia historia de lrán, en los que han primado las referencias al pasado

persa. Como afirma a renglón seguido:

<<Les données historiques s'inscrivent enfaux contre une apparition

aussi prématurée, et tellement insolite, du nationalisme,. contre une

équatíon abusive du sentíment national au sentíment religieux, et

du sentiment relígíew iranien au chiisme.>>s78

Sin embargo, la presencia de ciertos elementos como el analizado en

nuestra obra, a saber, el tema del desapego del mundo, pese a no suponer un
factor clave del nacionalismo persa, si que aparece en momentos -con un valor
político-"-.- en los que una cierta identidad diferencial emerge en persia. Se podría

decir que este sentimiento de desapego es una constante asociada al momento de

reivindicación de lo persa que se vive. Ya vimos como el primer momento donde

emergen elementos propios de la civilización persa clásica, se sitúa en plena

efervescencia de lo iranio, con la dinastía de los büyles. Con posterioridad

sTTJean Aubin, "La politique religieuse des safavide s" en Colloque de Strasbourg (6 -
9 mai l968). Le Shi'isme imamite. Paris, Presses Universitaires de France, 1970, p. 235.

578Jean Aubin, op. cit. supra,, I970, p.236. (Lacursiva es nuestra)
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tarnbién aparecerá, durante la dinastía mongol, pero fal vez con otras
características, este misrno factor que nos hacen pensar en una cierta
transformación del texto originario, el K. Bilawhar, junto con las diversas
versiones más o menos extensas d,e mafiz isma,IlL

Pese a que la política reli,eiosa de los safavíes favoreció una toma de
consciencia de un particularismo persa, no se puede afirmar que el nacimiento del
nacionalismo iranio surja con la llegada de los qizilbai ahán(cabezas rojas, por
el ritual que realizan afeitandose la cabezay tiñéndola de rojo). Fue en el medio
turcomano de Anatolia oriental, entre los qízílba.í, donde tomo cuerpo el
movimiento safavi. LaúItimade las grandes migraciones tribales que afectaron
aItán desde el s. XI, los qizitba.í, en los primeros años del siglo XVI, representa,
la vuelta hacia el mundo oriental asiático, hacia el Este. Los qara-qoyunlu y los
aq-qoyunlz, dos grupos que se habían asentado en el espacio creado tras la
desintegración del imperio timúrida se integraron, siendo absorbidos por los
qizilbaí- sin embargo, lo que marco un nuevo momento fue la aparición de un
Iíder espiritual, el Sayj Ismá'rl descendiente de los iayjs de Ardabil.

La familia safavi se conoce desde épocamongol, el ancestro epónimo, con
Sayj Safi ad-Dln Ishaq Ardablll, (m. 1334). Los safavíes eran propietarios de
tierra, en la que la función de iríad (guía o líder de la comunidad) se transmitía
hereditariamente. Sin embargo, el control por parte de los muchos descendientes
del santuario de Ardabil donde se veneraba al maestro fundador generó muchas
luchas, hasta que alrededor del año 1450, el Say¡ Yunayd las disensiones toman
un nuevo rumbo, cuando adoptan la doctrina .íl?pero en sus versiones más
extremistas. Hasta ese momento los iayjs de Ardabil no habían pertenecido a la
SÍa, eran sunnles. Este cambio acarceará consecuencias importantes para la
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difusión de su lideruzgo. Su predicación se haú básicamente entre las tribus

turcomanas de Anatolia. Y serán ellas las que en 1501 llevarán al poder a su hijo

pequeño Sah Isma'rl, de catorce años, de sangre Aq-qoyunlu.

Sáh Isma'rl57e basó su liderazgo en tres puntos. Primero la antigua idea

persa de reinado que se expreso bajo el concepto de un rey como "La sombra de

Dios en la tierra"; segundo, en su posición como jefe de la orden srfrde los

safavíes, exigiendo absoluta obediencia a sus seguidores, los Qizilbá5; tercera,

sobre la de una supuesta linea que remontaba a su familia al séptimo imán, él y

los safavíes manifestaron ser los representantes del Iman Oculto, y por tal motivo

poseían el estado de infalibilidad ('isma\s80

Por lo tanto la forma en la que se difunde la dinastía safavi es

mayoritariamente turcomana, y por lo tanto no tiene un sustrato que se pueda

atgumentar como iranizante. Gracias alafuerzamilitar de los turcomanos que Sah

Ismá'il supo aprovechar, impuso el islam il'len su versión qizílbdí al resto de

Irán. Aunque no se puede decir que el cambio fuera radical. Todavía pasarían

bastantes años, hasta que fue mayoritaria la nueva doctrina que Sah Ismá'Il había

introducido en Irán. Como aftrmaJ. Aubin se empleó la coerción para difundir la

particular versión doctrinal. Siendo la adhesión mucho más rápida enTie las clases

s7ePara entender su ideario y comprender ciertos aspectos de su política, y de su
personalidadverelDrvánde SáhIsmá'rl,enlaedicióndeTourkhanGandjei (ed.),Ilcanzoniere
di Shah Isma'r7, Napoles, 1959; también se puede consultar Vladimir Minorsky, "The poetry of
Sháhlsmá'rlÍ,enBullletinoftheSchoolofOrientalandAfricanStudies,l0(1942),pp. 1006-
53 y Wheeler M. Thackston, The Diwan of Khata'i: pictures for the poetry of Sháh Ismá'Il, en
Asian Art ,  l / iv (1989),  pp. 36-63.

58oMoojam Momen, op. cit. supra,l985, p. 107
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populares que entre las clases dirigentes.s8r

Lo que más sorprende entre los investigadores es la fuerte raigambre pre-

islámica y también de influencias centro-asiáticas que este islam .ílr presentaba,

tal como 5áh Ismá'rl lo introdujo. No sólo hay referencias a elementos que nos

recuerdan a determinadas herejías de los primeros siglos del islam. También

encontramos referencias, si bien un tanto dudosas, de ritos antropofágicos entre

los seguidores de Sah Ismá'll y de él mismos82.

No hay tampoco que olvidar, por otro lado, que se tratan de unos pueblos

-rurcomanos- de reciente islamización, donde los elementos religiosos

pre-islámicos conviven con aquellos que presentan ciertas similitudes y

posibilidades de absorción como propios.

Uno de los aspectos que más interés representa para el desarrollo posterior

del poder ¿e Sah Ismá'll, es la idea de encarnación de 'Ah. Este aspecto muy

destacable para entender su influencia sobre los turcomanos. No hay que olvidar

el influyente papel que tuvieron en Anatolia las revueltas de los bdbs\3, oomo

reencarnaciones de los imanes. Sin embargo, éste no era el único aspecto atenet

en cuenta. Hay que pensar que por la peculiar procedencia de la dinastía safavi,

una cierta síntesis de tendencías srfies,junto con una idea de reencarnación de la

58rJean Aubin, "La politique religieuse des safavides", en op. cit. supra,1970,p-241.

582Jean Aubin, "La politique religieuse des safavides", en op. cit. supra, 1970, p.237 -

583Ver el interesante trabajo de donde se analíza todo el proceso tanto histórico como

social, de desarrollo del movimiento de los báb. A. Yafar Ocak, La revolte de Baba Resul ou la

formation de I'heterodoxie musulmane en Anatolie auXIIIe siécle, Ankara, Conseil Supreme

d'Atatürk pour le Culture, Langue et Histoire, 1989.
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figura de 'Ahs84 y las posturas extremas (guluww)sss, representa el núcleo de lo

que era el campo doctrinal en el que se movió la dinastía safavi y más

concretamente su fundador Sah Isma,il.

Sah Ismá'rl representó una continuidad con respecto a los bab para los

turcomanos. En cuanto al carácter mesiánico, éste también estaba presente de una

forma natural en los diversos movimientos y revueltas que se habían producido

en Anatolia con anterioridad. Así, no es extraño ver a Sáh Isma'll divinizado como

la personificación de Dios, deificando la figura de 'Ali en el cual se había

reencarnado.

La doctrina y manifestaciones del islam íl'I qízitbñ era muy simple. Se

centraba en manifestaciones de culto hacia los imanes, la creencia en la vuelta del

Duodécimo Imán como elmahdl,divinización y adoraeión del soberano, negación

de los tres primeros califas y persecución de los sunnles.

Todos estos aspectos no se pueden ver más que como una prolongación de

lo que había sido el mundo mongol. Durante el periodo turco-mongol, en el que

los safavíes no son más que una prolongación; los movimientos mesiánicos

estaban ya implantados entre las tribus. Algo conocido para las autoridades y

difícilmente controlable. Sin embargo, 1o que provoca el triunfo del movimiento

safavi es el estado de anarquía a finales del s. XV.

A finales del siglo XV todavía las bolsas de población .íi'i eran

58ala figura de 'Ally los alíes representa en este contexto una Iínea sucesoria masculina
desde 'Al¡ y no de Fátima, que es la verdadera legitimadora de la familia del profeta Muhammad.

585Ver R. Strothmann, "On the history of islamic heresiograph y" ,en Islamic culture (The
Hyderabad Quarterly Review), xII, (1938), pp.5-16; B. Lewis,,.Some observations on the
significanceofHeresyintheHistoryoflslam", enStudiaIslamica,l,1953,pp.43-63;Marshall
G. S. Hodgson, "How did the early shi'a become sectarian?", en Journal of the American
OrientalSociety,T5,(1955),pp. l -13;W.F.Tucker,"RebelsandGnost ics:al-MugrraibnSa,rd
and the mugrriyya", enArabica,Xx[, (1975),pp.33-47; "Bayán b. Sam.án and the Bayániyya:
Shi'ite extremists of umyyad lraq", en Muslimlltorld,Lxy,4,(1975),pp.241-253; Mohamed
Rekaya, "Le Hurram-Drn et les mouvements Hurramites sous Ies 'Abbásides: Reápparition du
mazdakisme ou manifestation des gulát-musulmans dans l'ex-empire sassanide aux VIIIe et IXe
siécles ap. J.C.", en Studia Islamica,l984, pp. 5-57.
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minoritarias, únicamente en Quhistán, Jurásán, Mázandarán. En Jurásán oriental,

Fárs, Kurdistán, Siruan y Yitan había una fuerte implantaci ón sunnLAunque este

sunnkmo estaba rnuy imbuido del sufismo que lo hacía mucho más permeable.

Aquí la ortodoxia se veía matizada por un sentimiento de piedad interior que lo

hacia más próximo a la doctrina.í¡?

sin embargo, no sólo hay que ver en todo este proceso una fase del

desarrollo de una dinastía, y la aparición cada vez más organizada de una

estructura religiosa que hace las veces de contra poder. También hay que

comprender como es posible que en un medio mayoritariamente sunnlse lograse,

poco a poco! introducir todo un mundo que nada o muy poco tenía que ver con el

islam sunnL Para comprender esta situación es necesario adentrarse en los

condicionantes demográficos, y entender que algún tipo de circunstancia

sociológica estaba ocurriendo.

La llegada ¿e Sah Ismá'll, ya lo hemos comentado, se produjo bajo unas

circunstancias que motivaron su aceptación. La decadencia política que vivía Irán

y la crisis económica que estaba padeciendo posibilitaron su ascenso. Por lo tanto,

no debe causar extraflezael hecho de la relativamente fácil implantación dela il'a

en su versión qizilbai, ni la fácil aceptación de un mesianismo que venía apaliar

los difíciles momentos que vivía la población.

La dinastía padeció el mismo efecto que tuvo el mesianismo que instauró

Sah Isma'il, el mesianismo se volvió contra el mismo sistema. En un estado de

continua reafirmación de la parusía, uno de los elementos destacables de la

doctrina s¡-'ide Sáh Ismá'll, esta continua referencia al mesianismo y la próxima

llegada del "señor de los tiempos", creatá un estado de debilid ad que hará

vulnerable al mismo estado safavi.

Cuando reine Sah Tahmásb será cuando el islam.í¡'r-dodecimano comience

a adquirir signos de total implantación en Persia; los teótogos comenzarán a

regularizar la doctrina íl'l como religión oficial. No hay que olvidar que en
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tiempos de Sáh Isrná'rl fueron \os 'ulama'quienes se encargaron de una forma

más o menos oficial de la religión. No fue una tarea fácil, durante la primera parte

del s. XVI los 'ulama' imamb se negaron a emigrar a territorio safavi desde el

imperio turco otomano, por las diferencias que existían con respecto a los ritos

prácticados por los qizilbáis86.

Para entender esta actitud, hay que tener presente lo complejo y difícil de

aceptar para los teólogos venidos del imperio turco otomano de aquellas doctrinas,

que implicaba toda una síntesis de factores próximos a tendencias guluww. Sin

embargo, una generación más tarde serían los teólogos árabess87 quienes se

encargarían de darle forma a todo el entramado doctrinal en que se sustentaría la

dinastía safavi. Algo que se conseguiría en muy poco tiempo y que convertiría a

Irán en un reino sustentado en la doctrina.íi?dodecimana. Hay que considerar el

papel singular que ejercieron todos estos pensadores árabes que venidos de

importantes centros de población íI'Iy de escuelas superiores, convirtieron a

Persia en un punto de referencia importante para el desanollo de la fi|osofia. No

obstante, el papel destacado de los pensadores persas que durante el siglo XVII

crearon importantes escuelas filosóficas, constituyó el momento más

esplendorosos de la especulación filosófica islámica, algo que no puede quedar

sin mencionar (desarrollo que merecería un estudio más profundo en

investigaciones posteriores).

Volviendo al desarrollo de la dinastía safavi, con Sah Tahmásb se vivieron

circunstancias que parecian evidenciar ese carácter mesiánico que Sáh Ismá'il le

había conferido con anterioridad a la dinastía. Incluso en este nuevo momento. se

586En KathrynBabayan,"Sufis, Dervishes and Mullas: the Controversy over Spiritual
and TemporaI Dominion in Seventeenth-Century Iran", en Charles Melville (ed),Safavidpersia
(fhe History and Politics of an Islamic Society),Ed. I. B. Tauris, London-New York, 1996, p.
I 19, nota 1 I, citando a Andrew Newman, "The myth of the clerical migration to Safavid lran',
en Die Welt Des Islams,33 (1993), pp. 66-112.

5sTVenidos de ?abal 'Ámil y de Bahrayn.
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entre los sunnles que casi estuvieron a punto de convertir a la dinastía

a a -
J J  I

adversas

safavi al
credo sunnI. Sin embargo, esto no ocurrió.

Sah'Abbas (1587-1629) fue el gran rey de la dinasría safavi. Con él se
asiste al irnportante desarrollo político de la dinastíay también a su asentamiento

y estabilización. Hecho que supone una gran pragm afizacióndel estado donde las

relaciones del soberano con el pueblo se incrementan. Potenciandose los actos de

devoción comunitaria y las grandes manifestaciones religiosas. por ejemplo, la

festividad de '^wa', con sus representaciones dramáticas d.e tazíye, tan

importantes para la reafirmación.íl'f8s. De la importancia internacional de Sah
'Abbás, baste recordar sus relaciones con las potencias europeas del momenro y

sus intentos de crear una alianza anti-turca con Felipe ¡JJsar.

Pero no sólo asistimos a un vínculo cadavezmayor entre el soberano o la
dinastía y el pueblo. Se produce una situación por la que los qízílbñ son apartados

de la política y de sus vínculos con la dinastía en beneficio del poder de los
'ulamá'. También serán apartados los srftes.

La controversia partió de los 'Ltlomá' ortodoxos o puristas dentro del islam

-í¡-?dodecimano, y el objetivo era implantar la íarí a como forma de control

político con un objetivo mucho más ambicioso. Baste recordar el intento por

desbancar tanto a los sry'ie,s como a los qizitbñ de sus ámbitos de poder. y

también los intentos forzosos de conseguir una conversión de la población en el

reino safavi. Aspecto éste que acarceabacuestiones no sólo de control religioso,

sino también por medio de éstas conversiones, una forma de apoyo de su poder

588Sobre la influencia de los rituales populares y su relación con la implantación de la
dinastía safaví, verel capítulo de Jean Calmard, "Shi'i Rituals and Power. IL The Consolidation
of Safavid Shi'ism:Folklore and PopularReligion" en Charles Melvrlle(ed),Safatti¿persia (fhe
History and Politics of an Islamic society),Ed. I. B. Tauris, London-New yoik, l9é6, pp. I l7_
1 3  B .

58eJosé Francisco Cutillas Ferrer, "El siglo XVI y el comienzo de las relaciones
diplomáticas con Persia: Carlos V y Sah Ismá,11,,, op. cit. supra,200l.
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que llegase a situarse de una forma destacada fiente al poder safavi. por tanto,
esta política de acoso a sectores que representaban una competencia y la
conversión forzosa al islarn iI'lde sectores de población sunnlrepresentó un
intento de conseguir el total poder político bajo medidas de carácter religioso.

Tanto cofradías místicas como determinadas actitudes que suponían a los ojos de
los 'ulamá' un acto herético (guluww), eran criticadas duramente. Este
comportamiento iba atacaba aquellos fundamentos que habían posibilitado la
aparición misma de la dinastía safavi.

Es interesante destacar que en este proceso de descredito hacia los s.rfies
y cofradías místicas, existía un objetivo oculto que provocaba no pocas

situaciones controvertidas. En las críticas que se lanzabancontra los sufies, era
normal el que aquellos personajes quepertenecían a la estructura clerical, muchos
de ellos 'ulaml' y también sfres,no recibiesen críticas. Sin embargo, cuando los

l"Ífut o cofradías místicas estaban imbuidos de prácticas guluww y se extendían
en un medio iletrado, éstas sí recibían el ataque de los 'ulamá'. Claro esra, no
siempre se puede decir que la división fuese perfecta, casos hubo en que los
primeros también fueron criticados. Nuestro texto es fruto de este período, lo que

le permitió difundirse fue el estar escrito por el Sayj al-Islam Mallisi II.5e0

Junto a todo este intento por parte del estamento clerical, de atacar el
movimiento s.úfiy otros colectivos, encontramos apersonajes como Mullá Sadráser
que desde una posición intermedia entre la filosofía, el 'írfan (misticismo) y la
iari'a, intentatán llegar a posicionamientos más abiertos. Lo cierto es que los
estamentos clericales no estaban interesados en estos experimentos y lo único que
provocaron fue el rechazo del estamento clerical hacia pensadores, que como

5eoVer Kathryn Babayan, "Sufis, Dervishes and Mullas: the Controversy over Spiritual
and Temporal Dominion in Seventeenth-Century Iran", en Charles Melville @dj, op. cii. supra,
1996,  p.  l2 l .

'erVer Henry Corbin, "La place de Multá Sadrá Shirázi
philosophie iranienne", en Studia Islamica I 8, ( I 963 ).

(ob. 1050/1640) dans Ia
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Mullá Sadrá pertenecían tanto al mundo de la filosofia como al de la mística. Esta
crítica hacia el sufismo provocó que se utilizara otro termino para designar al
sufismo, el 'irfan (también se puede traducir por conocimiento y gnosticismo).

Este período es un momento clave para entender el porqué de ciertas
situaciones posteriores. Durante la segund a parte del siglo XVII se incidirá en la
resolución de determinados problemas que están en la base de la doctrina Jl.{ se
intentó solucionar el problema del liderazgo temporal mientras se esperaba la
vuelta del Duodécimo Imán. Se intentó dilucidar la cuestión de a quién
coffesponde este liderazgo a los descendientes de los imanes o bien a los
muj,tahid.

En definitiva lo que se estaba resolviendo era un problema que ya desde los
mismos inicios de la dinastía safavi, comenzó a gestarse. La misma teocracia

safavi, estaba en entre dicho por el surgimiento de una clase religiosa que impedía
su legitimación. Esta crisis que se manifestaba desde sus orígenes alcanzará su
climax poco tiempo antes de la invasión afgana en 1722. La aparición de un poder
fuerte en Ia organización íi'¡ts paralelo al decaimiento y decadencia de la dinastía
safavisez.

Este último período se produciría tras la llegada ¿e Sah Sultán Husayn
(1105-34/1694-1722), cuando el isram .íl? dodecimano en su versión más
ortodoxa se instauró. Un edicto prohibiendo todos los actos que estuvieran fuera
de la ley islámica, obtuvo la rubrica del Sáh, y también del Sayj al-Islam, al-
Ma!'lisi II. Se gravó en piedra en todas las mezquitas y los funcionarios fueron

obligados a hacer cumplir la íari 'a. Este paso llevó a la sociedad y a la corte a una
radicalización que nadatenía que ver con el espíritu de libre pensamiento que

había sido la dinastía safavi en el pasado.se3

te'Jean Aubin, "La politique religieuse des safavide s,,, 1970, p.240.

5esSobre los efectos sobre la sociedad y las medidas adoptadas ver Kathryn Babayan,
"Sufis, Dervishes and Mullas: the Controversy over Spiritual and Temporal Dominion in
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Uno de los elementos que no hay que perder de vista, es la fuerte influencia

y peso que tuvieron las cofradías místicas (tarlqa) en el entramado de fuerzas que

rodearon la aparición de la dinastía safavi. No hay que olvidar que la misma

dinastía safavi surgió de una cofradía mística. Sin embargo, pese a estos inicios

las relaciones con las diversas ordenes s.tfies no siempre fueron cordiales. Todas

estas ordenes sr¡fes querían tener participación en la vida política, y vendían sus

influencias entre las clases adineradas. Lo cual generaba tensiones. Había un

cierto clientelismo que provocaba las suspicacias entre los dirigentes safavíes, lo
cual generó tensiones, e incluso persecuciones y la prohibición de las mismas.

Asípues, Ia total implantación de la doctrina il'lno se puede decir que

fuera el resultado de una vuelta más o menos consciente al mundo persa clásico,
como resultado de una más que dudosa semejanza o ensalzamiento del

sentimiento diferencial de lo persa. Tal como manifiesta J. Aubin, es el producto

de una conjunción de elementos . socio-políticos que provocaron el
encumbramiento de la dinastía safavi y más tarde con la política coercitiva, la
total implantación de un sistema doctrinal -el iI'I dodecimanG- que tanta

impronta dejaría en Persia.5ea

Por otro lado, el nuevo espacio que abrió la llegada de la dinastía safavi
posibilitó, pese a. las presiones ejercidas por todos los elementos actores en el
nuevo modus vivendí, que se generase una forma nueva de intercambio de ideas

entre todos los elementos sociales. No fue nada extraño el encontrar como los

mullas, lües y qizilbai ofrecieron de una forma abiertasus particulares formas

de entender la religión. Y esto posibilitó que el intercambio de ideas y también la

permisividadparaelegir aun multahíd o abandonarlo, así como una cofradía. erc.

seventeenth-century Iran", en charles Melville (ed),op. cit. supra, 1996, p. l17.

5eaJean Aubin, "La politique religieuse des safavides,', 1970, p.241.
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fuera una constante hasta por lo menos Sah sultan Husaynses.

Con el siglo XVII concluyó una época en la un fuerte enfrentamiento y
polarización se habíaproducido entre las tres grandes esferas de poder intelectual,
los mullas,los srfies y los filósofos. Con el fin de este proceso surgió una forma
de expresión que recogía a las otras tres, pero que en nada quería ser idéntica a
ninguna de las otras. El 'írfán se convirtió en el nuevo ámbito doctrinal donde la
espiritualidad y las cofradías, si bien algo diferentes a las sus predecesoras, se
introducían en una senda más próxim a a la "ortodoxia" íf'LAsí pues, Ia mística
se convertía en algo más cotidiano, evidente, junto con la especulación filosófica.
Algo que los 'ulama no aceptaron. EI exponente más representativo lo tenemos
con Mullá Sadrá, el cual con su intento de racionalizar la experiencia de
trascendencia se enfrentó con los estamentos clericales.

EI otro aspecto que hemos citado y que tanta controversia traería, a saber,
la designación del verdadero representate del Iman del Tiempo durante el período
de ocultación, provocó un cambio drástico con consecuencias a largo plazo muy
importantes. Con este planteamiento se trataba de dilucidar si correspondía a los
multahid esta representatividad del Imán o bien debía quedar vacío en suspenso
hasta su regreso.

No voy a entrar en el análisis de la situación cultural y el enorme peso que
tuvo el desarrollo de algunas disciplinas, como la filosofia durante el período
safavi. En lo que si voy a hacer incidencia es en el estudio de las circunstancias
que permitieron que surgiera el texto que estamos analizando, y cómo se perpetuó
éste sentimiento de desapego del mundo, dentro de un contexto donde lo que se
quería temarcar era Ia preponderancia del mui,tahíd en espera de la llegada del
Imán del Tiempo- Este objetivo, en definitiva, erael que perseguía el K. Bílawhar.

ie5Kathryn Babayan, "Sufis, Dervishes and Mullas: the Controversy over spiritual and
Temporal Dominion in Seventeenth-Century lran", en Charles Melville (ed), op. cit. s)pra, 1996,
p . 1 2 0 .
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En el ámbito de influencia de la doctrina.íl'idodecirnana, la literatura que
circuló fue de carácter popular y era recitada por recitadores de cuento s (maddáh,
qissa-jwan, daftar-iwan, 'ashiq) conocidos todos ellos bajo el sobrenombre de
ma'raka-gtan' Con la llegada ¿e Sah Ismá'Il, aparecieron una serie de textos de
diversa temática. Abarcando desde los textos épico-religiosos hasta aquellos de
carácter hagiográfico donde el principal elemento a resaltar eraladinastía safavi
y su papel apocalíptico con respecto por un lado, al regreso del Duodécimo Imán
y también incitando alavenganza deHusayn. No hay que olvidar el importante
incremento de los maqtalnam-e,y también de la tazíye.

Es evidente que todo este desarrollo literario estaba destinado a preservar
toda una forma devocional muy específica, sirviendo a la vez como elemenro
aglutinador de una forma muy peculiar de ver entender la religión. La mística
como ya mencionanos, se convirtió en uno de los polos tras el que giró la vida
dentro de la dinastía safavi. Si a esto añadimos el carácter mesiánico de la dinastía
safavi, entenderemos como a lo largo de la dinastía safavi, la espera del Imán del
Tiempo fue un factor crucial. Baste recordar que Sah Ismá'rl junto a su carácter
mesiánico asociaba a su discurso el anuncio de la parusía del Imán y con él la
lucha contra el mal (representado por el sultán turco otomano y los sunnles) y el
fin de los tiempos.

Por lo tanto, no es de extrañar, si nos atenemos a los períodos en los que
emerge nuestro texto; que nos encontramos ante una anunciada parus ía del
Duodécimo Imán. En tiempos de Ibn Bábüye, estaba relativamente reciente la
ocultación Mayor del Imán, y se pensaba en su vuelta. y ahora con un período
dominado por el mesianismo y el recuerdo del Imán del Tiempo, no es de extrañar
de nuevo la aparición del texto para recordar conceptos como el del desapego del
mundo -tal vez en un intento de foruar su vuelta.

Sin embargo, hay que volver a Io que decíamos unas líneas más arriba, el
significado que tiene el K. Bilawhar parusurgir en este momento y de Ia mano de
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un personaje tan importante como es Ma!'lisi II (1038/1628-1110/16gg), se

asocia a una reivindicación de la figura del mujtahid comorepresentante del Imán

del Tiernpo ante la comunidad de creyentes, y no el íah (hay que comprender que

su situación dentro de la comunidad imamlenmuy controvertida, al representar

un poder que para los .ír-'¡?s era un poder usurpador).

Mallisi II (para distinguirlo de su padre Muhammad raqsüd ibn ,Ah

Maylisi, también uno de los más importantes personajes de la época,

1003/1 594-107011659),nació en Isfahán, estudió con su padre y también con los

más destacados maestros de su tiempo, con KáSániy con al-Hurr al-'Ámi5. Ocupó
el cargo de Sayj al-Islám en Isfahán (1687) y jefe de los mullas (Mullabasi) en

1694 justo cuando comenzó el reinado ¿e Sah Sultán-Husayn en l6g4.y lo más

interesante para nosotros es que alcanzó en una alta posición en la corte safavi.

Esto nos hace pensar que esta elevada posición en la corte, y el respeto que Ie
profesaban los reyes de la dinastía, junto con la gran labor que llevó a cabo

durante este períod o al rcalizar la más importante recopilación de tradiciones de

su tiempo el Bíhfu al-Anwar, fue lo que encumbró.

El Bihar al-Anwr se enmarca dentro de Ia tarea de recopilación y

elaboración de obras de carácter hagiográfico. Mallisi II con esta obra

enciclopédica, dentro de la cual se encuentra nuestro K. Bitawhar,Llevó a cabo

una de las obras culturales más importantes de su tiempo. sin embargo, y como
ya decíamos más arciba debido a su actitud política durante la Ocultación, algo

que tiene que ver con ese intento de reivindicar la figura del mui,tahíd comoúnico

representante del Imán, fue criticado incluso envidase6. Inició campañas contra los

sunnles, s,Sies y filósofos místicos. También es destacado su esfuerzo en la

propagación de un dogma legalista de carácter imamlse7.

tnucfr- Jean Calmard, en Charles Melville (ed), op. cit. supra, 1996, p. 167.

5etMoojam Momen, op. cit. suprar i985, p I15.
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Los ulemas de la última parte del período safavi, fueron en su mayoría de
origen persa, y tuvieron un gran poder dentro del estado, como consecuencia de
su independencia con respecto al iah. Muchos eran críticos con los safavíes al
tacharlos de corruptos e inmoralesses. Como ya hemos dicho esta política se
enmarca en las reivindicaciones que hacían afavor de un estado dirigido por ellos
como verdaderos representantes del Imán del Tiempo. Para entender este cambio
de postulados hay que introducir un nuevo concepto, que tendrá una significación
importantísima cuando el imán Jomeyni lo retome a principios del s. XX, me
estoy refiriendo al Nd'ib al-'Amm (representante general del Imán Oculto). Este
concepto de una gran irnportanciapor las implicaciones políticas que tendrá, en
un primer momento no supuso más que ocupar el lugar del Imán Oculto en la
oración del viernes. Puesto, que se dejaba libre en su honor. pero con el tiempo
fueron los 'ulama'y 

más concretamente el Sayj al-Islam, el qu. o"upuría este
lugar en representación del Imán Oculto. El único deber doctrinal que se dejó en
suspenso para que fuera el Imán el que lo declarase, fue el precepto del !,ihadsss.

Esta nueva idea del Ná'ib al-'Ámm, surgió de Muhaqqiq al-Karaki (m.

940/1533) que fue el primero en proponer, basiindose en una tradición de ,(Jmar

ibn Hanzala, que el 'ulama'era 
el representate general del Imán, con ciertas

restricciones600. Sería Sahid a!-Jáni (m.96611558) el que llevó el concept o Nñ'ib
al-'Amm a su máxima expresión haciendo recaer todas las funciones del Imán
Oculto sobre esta figura. El áreajudicial, impuestos religiosos (que se distribuirán

entre las tullab (estudiantes religiosos, así com entre otros grupos sociales),
declarar el j,ihad también recayó bajo el area del ulema, pero bajo una sutil

5nslbident supra.

tnnHuy un artículo de Etan Kohlberg donde estudia la evolución del concepto del fiháden la íl 'a intámt, Etan Kohlberg, "The Development on the Imámr Shr'r doctrin. of¡ihád',, 
"nZeitschrift der Deutschen Morgen[r)ndischen Gesellschaft I26,Wiesbaden, 1976, pp. 6+-g6.

60oMo-jam Moomen, op. cit. supra,l985, p. 190.
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apostilla, siempre que fuera jihad defensivo. El ofensivo quedaba circunscrita al

área exclusiva del Imán Oculto. Por lo que quedaba en suspenso hasta su vuelta60r.

Otro hecho significativo en Ia historia de Persia fue el triunfo ideológico

de los usulles frente alos ajbarles602, que prepararia eI camino para que casi un

siglo y rnedio más tarde, el imán Jomeyni llevase a h:án el primer gobierno

integrado únicamente por 'ulamas. Nuestro K. Bilawhar, traducción de Ma!'lisi

II se puede enmarcar dentro de este proceso de reivindicación del Na'ib al-'Ámm.

Sin embargo, y por concluir añadir que hay un aspecto que resulta de gran

interés para reivindicar su figura en el islam .íi'ly es el esfuerzo que realizó para

instaurar un estilo de islam imñm[ basado sobre todo en una idea bastante

formalista de lo que debía ser la escuela ímaml. Mallisi II llevó a término una

tarea de difusión de uná religiosidad más centrada en los rituales, como por

ejemplo las visitas a las tumbas de los Imanes (ziyta), representaciones de la

muerte de al-Husayn (taziye o maqtal), etc. Por otro lado enfafizó los aspectos

esotéricos del iI'Bmo, remarcando la figura del Imán como mediador del hombre

ante Dios. Y finalmente llevó a cabo una labor propagandística escribiendo una

gran cantidad de libros sobre teología, historia y manuales sobre ritual en persa

(el K. Bílawhar se inserta también dentro de este tercer objetivo)603

6otlbidem supra.

ó02Sobre Ia evolucíón del los ajbárles durante los s. XVII y XVIII, ver Etan Kohlberg,
"Aspects of Akhbárl Thought in the Seventeenth and Eighteenth Centuries", en Eighteenth-
Century Renewal and Reform in Islam, Siracusa, Nueva York, Syracuse University Press, 1987,
pp. l -12; Sobre este punto ver Moojam Momen, op. c i t .  supra,1985, p. l  l7.

60rMoojam Momen, op. cit. supra, i 985, p I 16.
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10. Conclusiones

En el ííBmo encontramos un ámbito simbólico donde se focaliza toda la

devoción de los fieles. Este ámbito representa dentro de la escatología musulmana

íI't,un cue{po sacro en el cual el iI'kmo dodecimano ha encontrado su razón de

ser. Esté ámbito se concreti za en la devoción a familia del profeta Muhammad en

la linea de Fátima y 'Alt604. Los catorce miembros que componen este panteón60s

serían, por así decirlo, el referente arquetípico donde Ia comunidad de creyentes

encuentra la guía en su relación tanto con el mundo visible como con el mundo

invisible606. Dentro de este panteón encontramos toda una simbología referencial

representada por cada uno de sus miembros. Así, el primer imán, el imán ,AlI,

representa la justicia en la vida; Hasan, el segundo imán, personifica el

compromiso honorable con las fuerzas del mal; Husayn, el tercer imán encarna el

uonsobre la familia de profetay los doce imanes de la.í.¡-a es interesante ver las siguientes
obras: Al-Muf,rd, Kitáb al-Iriád,Londres, Ed. The Muhammadi Trust & Balagha Books, l98l;
Moojam Momen, op. cit. supra,1985.

605Farhad Khosrokhavar L'islamisme et Ia mort. Le martyre revolutionnaire en lran.
Paris, L'Harmattan, 1995, p. 355.

606Sobre este sentido tan particular de la.ír-'a es obligatorio remitir al Iector al estudio de
M. A. Amir-Moezzi, op cit supra,1992.
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reehazo de la injusticia por el sacrificio, así hasta llegar al Duodécimo Imán, el

Imán del Tiempo, que representa la dimensión escatológica del il'Ismo. Su

retorno, su parusía, representa el fin de la injusticia antes de la llegada del fin de

los tiempos6oT.

A parte de los diferentes cometidos que juegan cada uno de los catorce

miembros de este panteón (los catorce puros), representan entre otras eosas, un

rnedio de vinculación del creyente con ese otro mundo paralelo. Mundo meta-

histórico que representa una tierra de promisión donde la justicia ha conseguido

ser instaurada6os. Del tal modo, esta relación también se puede entender como

60tEn la conocida relación de lugares y anécdotas de gran valor documental, hay una
referencia al valor simbólico que presenta el Duodécimo Imán para la íf a imámt, cuenta Ibn
Batuta, que en al-Hilla cerca de Sámarrá', había una mezquita donde decían que había
desaparecido el "Señor de los Tiempos", y había siempre un grupo de.í,r-'¡?s prepaiados con
armas y monturas, esperando que apareciese el imán oculto "El Señor de los Tiempos", para
empezar a combatir Ia injusticia del mundo. Cfr.,Ibn Bathlta, A trovés del Islam, Madrid,
Alianza Universidad, 7987, p. 310.

608Uno de los más enigmáticos y clarificadores aspectos de la í t'a,en su aspecto tanto
esotérico como filosófico es ese doble aspecto que adquiere la referencia de la justicia a un
mundo, el de aquí abaj o totalmente ilegítimo, paréntesis de espera para el creyente y que supone
unaesperanz,aparala instauración de un mundo dejusticia.Y lajusticiayavivida,materializada
en ese otro mundo real, donde se sitúan las vivencias de los imanes y aquellos creyen tes elegídos
que en ese mundo paralelo viven una existenc iatanrealque logran construir ese mundo paralelo
del que hablábamos. Una de las obras de H. Corbin que se insertaría en el mismo planteamiento
metodológico y de identidad de objetivos que estamos siguiendo hace un repaso sobre esa
concepción del mundo paralelo, mundo tras la muerte, o simplemente conceptualización
metahistórica de la concepción ii'r-del mundo. Pues bien, en esta obra se nos ofrece un análisis
de esta idea desde los planteamientos religioso-filosóficos de la antigüedad persa hasta su
elaboración más reciente. Henry Corbin, Cuerpo espiritualy Tierraceleste. Del lrán mazdeísta
al lrán chiíta, Madrid, Siruela, 1996.Enelmismo sentido ver los interesantes capítulos de M.
A. Amir-Moezzi, "Aspects de I'imámologie duodécimane I. Remarques sur la divinité de
l'Imám", en studia lranica, xxv, 2 (1996); "Aspects de l'imámologie duodécimane II.
Contribution á la typologie des rencontres avec I'imám caché", Journal Asiatique, t.284, I
(1996); "L'imám dans le ciel. Ascension et initiation (Aspects de l'Imámologie Duodécimaine
III)" en M. A. Amir-Moezzi (dir), Le voyage initiatique en terre d'islam. Ascensions célestes
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sacralizadora de las relaciones sociales, en euanto que suponen un referente del

ideal crucial del sentido de justicia que permanece en paréntesis hasta la parusía

del Lnán.

En palabras de Farhad Khosrokhavar existe una representación simbólica

marcada por la figura central de Husayn. Este no sólo es el gran héroe de la

batalla de Karbalá', es el gran mártir y representa simbólicamente Ia

reconciliación de la exigencia de justicia comunitaria con un sistema político

injusto. El éxito de una encarnación del dolor, un dolor que se materializa en la

figura de los imanes mártires de la ír'a, y cuya figura central es Husayn, el Señor

de los mártires (Sayyid a5-Suhadá') que no ha podido conseguir lajusticia en este

mundo, llena una conceptualizaciín de la muerte bastante rica, si tenemos

presente el importantísimo papeljugado por la renovación diaúa de los valores

que representa la batalla de Karbalá'60een la vida del creyente. Este mito se

sustenta en un acontecimiento que supuso el martirio, como ya hemos dicho, del

im4n Husayn y de 72 de sus seguidores en octubre del año 680, en una batalla

injusta para los il'Ies,la que se enfrentó dentro de una concepción perfectamente

adaptada al sentido de la historia para los il'Ies, el Bieny el Mal. Una batalla

desigual que constituyó el primer exponente de una diferente forma de ver el

mundo y sobre todo de entender las relaciones del creyente con el poder.

En esta batalla se enfrentaron los seguidores del imán Husayn con las

tropas del califa omeya al-Yazrd. En el recuerdo y representación, el acto

dramático se convierte en un exponente que el creyente debe hacer suyo en cada

et ifinéraires spirituels, Lovaina-Paris, Peeters, 1996, pp. 99-l 16.

óoeciudad de [rak, al sudoeste de Bagdad donde está enterrado Al-Husayn, el mausoleo
donde se encuentra enterrado es llamado Ma5had al-gusayn. Yer EI2,IV, pp. 663-665.
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instante de su vida de acuerdo con el sentido tan claramente perfilado por el

concepto de taiabbuh (imitación), que sitúa en el mismo plano al imitador y al

imitado6r0, en una especie de adopción de papeles que son sacralizados y

entendidos como actos realizados por el mismo Imán.

En la plasmación y ejecución imitatoria de labatalla, en la representación

de la taziyeu", €l fiel que interpreta un papel en esta batallade Karbalá', lo vive

como si estuviera en una representación litúrgica que revivifica el acto eiemplar

del martirio de Husayn.

La conmemoración de 'ASurá' representa para elfiel, la representación de

un lamento continuo, casi catártico, que ejemplifica el sentido más importante de

la muerte para el mundo.íi'¡. El duelo por el imán Husayn, del mártir Husayn, da

un sentido nuevo a la concepción que debe tener el fiel en su paso por este mundo

inferior. Durante las celebraciones de tasu'á, 'ASurá' y posteriormente arbam

(celebración de los cuarenta días), el dolorismo logra reconvertirse en un acto de

verdaderaterapiayreconocimiento del individuo dentro del grupo. Yno sólo esto,

6r0M. Baktash, "Tazi'yeh and its Philosophy", en P. J. Chelkowski , TaZiyeh. Ritual and
Drama in lran, Nueva York, New York University Press, 1979, p.251; L F. Cutillas Ferrer,
Crónicay relación de la esclarecida descendenciaXarifu (un maqtal chií en castellano escrito
por un morisco exiliado del siglo XVII, estudio, ediciói y notas,Álicante, Universi dad, 1999,
p .  3 3 .

6rrsobre este tipo de representaciones tan originales y primera muestra de teatro en el
mundo islámico ver taZíya,enEII,II,p.728;Paraunanálisis más detallado de estetipo de obras
y sus origenes dentro de un contexto de polémica anticalifal ver, B. Scarcia Amoretti, "Note in
margine alla Raudat ash-shuhadá' di Vá'iz Káshifi", en Attí del II Convegno internazionale
sull'Arte e .sulla civiltd Islamica, Quaderni del Seminario di iranistica, uralo-altaistica e
caucasologia dell'universita'degli.studidi Venezia, venezia, 19g0, no g,pp.l7-26; ver, wá'iz
Ká5if,i, Mulla Husarn, Rawiat al-Suhada',Teherán, Ed. KitábfuruSl Islámiyyah,l34I/1962-63;
Igualmente, es interesante reseñar mi estudio sobre este tipo tan particular de obras dentro del
contexto morisco, ver J. F. Cutillas Ferrer, op. cit. supra, 1999.
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el creyente, el fiel, conceptuabzada toda esta representación y hace suyo un

sentimiento de estar viviendo en un mundo de injusticia permanente. El imán

Husayn dio su vida por liberar a su comunidad de la injusticia de Mu'áwiya, de

la injusticia mundana que debe desaparecer. Sin embargo, y a esto quería llegar

con esta larga introducción a la conclusión, el creyente vive en un impás que debe

soportar, aguardar hasta la parusía que precederá el final de los tiempos. Y es aquí

donde debemos introducir todas las conclusiones de nuestro estudio.

Ahora bien, en todo este esquema simbólico, e inserto dentro de una forma

peculiar de comportamiento, la exaltación de Husayn ocupa un lugar central,

como ya hemos dicho. Podríamos decir vertebrador de Ia concepción de la vida

pata el creyente il'LEn este juego de relaciones de justicia pendiente y vivencia

en la injusticia ocupa un lugar significativo el imán Hasan, el segundo imán,

ejemplo vivo de una actitud ante los poderes de la vida de aquí abajo, la vida

mundana. Pero no creamos que esto supone un cambio de enfoque, tanto uno

como el otro son complementarios. Frente a Hasan, Husayn representa para el

creyente, ya lo hemos dicho, un estadio de lucha frente a la injusticia contra los

desfavorecidos los oprimidos. El mismo Husayn representa simbólicamente esa

idea de oprimido, de soledad que oprime. En las repfesentaciones de tazíyese vive

de una forma intensa el dolor del creyente.

Para entender todo lo que significa hemos añadir algunos datos de carácter

histórico. Cuando en Küfa tuvo que abandonar la ciudad al no recibir apoyo por

parte de sus habitantes, el imán Husayn estaba encarnando esa idea de soledad que

el creyente durante 'ASurá' intenta enmendar en el sentido de taíabbuh qve

señalábamos arriba. Si en Küfa el imán es abandonado por los suyos y dejado a
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su suerte. En la representación escatológica que supone 'ASurá', todos los

creyentes comunitariamente quieren enmendar y reparat ese despropósito. Y la

culpabilidad que sienten los arrastra a una catarsis colectiva de auto desprecio y

reparación de aquel abandono cometido. Durante las ceremonias se produce un

duelo donde se intenta cohesionar a la comunidad en el dolor y la unidad, en lo

que en definitiva da sentido al creyente íI't,laafirmación de una espera del imán

y la acusación de cualquier gobierno ilegitimo e injusto que corrompe la tierra.

Por tanto le sitúa en un plano de espera atentadel Imán del Tiempo, el Duodécimo

Imán que volveráparainstaurar un gobierno de justicia. Sin embargo, aquí hay un

aspecto a tener en cuenta y es que todo este entramada, no supone un

posicionamiento protestatario. Sino toda una concepción ontológica del individuo

dentro del mundo que no engendra violencia con el poder establecido -gobierno

injusto siempre.

Siguiendo esa línea que señalábamos antes el imán Hasan representa un

estado de convivencia con el poder ilegítimo. El poder establecido, cualquiera que

sea dentro de la visión completa del islam iI't, se ubica en un área que no

interacciona con la realidad de lo sagrado en la il'a. Hay que pensar que para la

íl'a lahistoria del mundo está en un paréntesis. La realidad doctrinal se encuentra

en un impás que define al individuo como un ser expectante ante la señal de

llegada del Duodécimo Imán. Como podrá entenderse se produce por tanto una

interrupción, paralización de las obligaciones del creyente.

No podemos presuponer que exista connivencia entre la esfera de lo sacro

en el islam il'ly un poder que sea cual sea, siempre se convertirá en un poder

ilegítimo --para los creyentes. Ilegitimidad que no provoca un sentimiento

contestatario -ya lo hemos dicho- sino que se disuelve en una catarsis donde
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la punición se dirige hacia el mismo creyente.

Caso distinto es el sentido que adoptó la comunidad tras el triunfo de la

revolución del año 1979 enkán.Yariando su esquema de actuación y rompiendo

con el sentido tradicional que estaba asentado en el islam if L La ngeva

concepción que revitalizó, aunque existía con anterioridad y no se puede decir que

fuese nueva, metamorfoseó la antigua concepción del islam Jr-r que ha servido

como patrón de comportamiento y como esquema simbólico para acomodar al

individuo en el trasunto meta histórico del islam .íi?. En este sentido Farhad

Khosrokhavar nos dice:

<[...] Par ailleurs, si le modéle paradigmatique de Hoseyn prévaut

dans les rituels, le rapport de la communaltté au pouvoír est, de

maniére dominante, géré sur le modéle de Hasan, re dewiéme

imam qui a accepté Ie compromis avec Modviéh, califu omeyyade

mal famé pour les chiites (symbole du pouvoír existant), sans se

déconsidérer d leurs yeux. II existe une division des táches.- les

relations symboliques au pouvoir sont régies selon le modéle de

Hoseyn; les relations réelles d ce méme pouvoir son gérées, sauf

exception, sur I'exemple de Hasan. Trés rarement, le modére de

Hoseyn inspíre la protestation socíale lorsque re pouvoír

outrepasse visiblement son domaine coutumier et brise le sacré

communautaíre. En ce moment il est stigmatísé comme zalém

(oppresseur) et le dolorisme se transforme en protestatíon

acrive.>>6t2

La concepción simbólica del imán Husayn se aproximaría al sentido

redentorio que posee el cristianismo. Cristo ejemplifica como nadie ese sentido

6r2Farhad Khosrokhavar, ap. cit. supra,l995, p. 360.
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que, pese a no ser idéntico, ofrece un mismo discurso simbólico sobre el creyente.

Purifica a la cotnunidad para que inserta en un ámbito de injusticia pueda pervivir

en armonía con su idea de justicia mesiánica. Esa redención que presupone el

martirio de Husayn permite crear un estado de cohesión social para trascender el

poder injusto que reina en esta tierca. La celebración cada año de la

conmemoración de 'ASurá' supone una vitalización especial del martirio de

Husayn. Revitalización anual, pero que yo diría cotidiana6t3, diaria,de un misterio

que supone el culto a la muerte (no en el sentido de amor a la muerte. sino de

amor especialmente dirigido aimitar la quintaesencia de la muerte de Husayn)u'0.

Un mundo simbólico que como apuntábamos arriba nada tiene que ver con la

realidad circundante y en la que se encuentra.el creyente. Todo ello nos lleva a la

idea de que la comunidad íI'r, al igual que la comunidad cristiana, vive en una

esfera diferente a aquella que implica el ámbito del poder. Lo sacro de la vida

interior del creyente no puede nunca impurificarse con el medio propio que le

ur3Hay un dicho que reafirma este sentido de dolor y recuerdo vivido con intensidad por
elcreyente:"Todoelañoes'ai t t rá 'ytodalat ierraKarbalá" ' .Entatseir t ido[avivencíaínter ior
se presupone como una interiorización del mensaje de Husayn y una posibilidad continua de
manifestar como creyente esa representación vital que supone el taiabbuh.

6laEn este sentido no estoy dé acuerdo con Io que manifiesta Farhad Khosrokhavar. Él
dice en no se produce en el islarn.íi.r-tradicional una identificación, una imitación con la figura
de Huseyn, so pretexto de profanación de fa figura sacralizada del imán Husayn. Nos dice:

<<La commununauté ne s'identifiait pas d son marryre; bien au contraire, Ia
sacralisation de Hoseyn signifiait la nécessité de s'en démarquer, dans la
mesure oü le Prince des martyrs était un saint et, comme tel, transcenclant au
commun des mortels. Il en allait bel et bien d'un désindenficaction
sacralisante, la désindentification étant la conséquence de la sacralisatio¡
selon une perspective hiérarchique oü Hoseyn était l'exemple paradigmatique
que I'on n'imitait point, sous peine de Ia profanation. ce qui prévalait c,éjait
ainsi l'écart par rapport d Hoseyn.[...J L'écart entraínait t,impossibitíté,
reconnue para croyants, de reproduire la geste surhumain de Hoseyn.>
(Farhad Khosrokhavar, op. cit. supra,1995, p. 366)

Así, si nos atenemos a la línea expositivaque estoy manteniendo se ve claramente que en el islam
tradicional íl'r, el concepto de taiabbuh (imitación) resulta evidente para comprender este
proceso en el que el creyente se ve inmerso. Sólo hay que entender el sentido de la taziyeh, para
comprender como se produce ese proceso de inmersión delcreyente en la personalidad del imán
Husayn y de sus compañeros durante la representación de ,ASurá,.
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corresponde al poder. Son dos medios diferentes. Y por Husayn que se reafirma

esta trascendencia de cada uno. De ahí que la diferente conceptualización del

islam en la tierra como realidad sea distinta en el islam il't, frente al islam sunnl

con un sentido del islam como realidad política que debe conseguir y mateúalizar

una tierra de promisión aquí, en la tierra.

El Imán del Tiempo, o Señor del Tiempo como se suele denominar al

Duodécirno Imán, oculto a la vista de los mortales, pero presente en el mundo,

constituye un elemento estructurante de la concepción il'ldel mundo. Es el

responsable último que rompe el círculo e instaura un reino de justicia,

constituyéndose en la figura escatológica que provoca la ruptura del viaje

rectilíneo en el tiempo. Se inicia con él la instauración de la justicia divina. El

sentido de la parusía toma sentido bajo su simbolismo y el concepto de

mesianismo enraiza en un sustrato que nos parece ciertamente coincidente, pero

que provoca una semejanza de significados y trasfondos que se encuentran en la

noche de los tiempos. El fin como cabe esperar se encuentra en la instauración del

verdadero reino del bien.

Es también interesante ver como en todo este discurso del islam .í¡-?
-tradicionalista- existe un referente humanista de la religión. La interpretación

de este islam.íi?tradicionalista, conunpanteón queprocura la intercesión de los

imanes entre Dios y los hombres, lleva a los creyentes a una humanización del

islam, lo que incide en una visión cuasí antropomórfica de ese panteón. Una

realidad -futura- en la que es posible una instauración de la iusticia. Lo cual

significa la posibilidad de una parusía.

Sin embargo, y a esto es a lo que queremos llegar después de trazar todo

este análisis de la realidad iI't,lasituación cambió y de un estado de espera atenta

de la llegada del imán se pasó a una situación en la que ya no se reivindicabala

vuelta del Imán del Tiempo, simplemente se tenía que preparar su regreso.

¿Cómo? Esto se ve muy bien en el diferente concepto que alcanzó la lucha contra
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la dinastía pahleví, el gobiemo injusto, y confrontada aella se abanderó una idea

sinrbólica de Husayn que retomando su sentido de lucha contra la tfuanía,

provocaba un cambio de situaciónpara el creyente. Por primeravez se podía

alcanzar el reino de justícia islámica y por lo tanto el sentido de imitación de la
conducta de Husayn trascendía la mera representación, la mera imitación

drarnática para convertirse en un sentimiento de realidad, donde el creyente podía

dar su vida de una forma real, como hizo el imán Husayn por instaurar la justicia.

Vuelvo a insistir que este sentido supone una ruptura con el sentido tradicional del

islam Jr-'rJ lo aproxima a un esquema de pensamiento -político- más próximo

al islam sunnL De ahí el ejemplo de los voluntarios que querían dar su vida

durante la guerra lrán-Iraq, imitando la muerte real del imán Hus ayn para

conseguir una tierra de justicia islámica.

Este diferente sentimiento con respecto al mundo, y lo que él significa, nos
hace entender con más evidencia el significado que adquiere el concepto de

muerte (vinculado a desapego del mundo, justicia islámica e instauración de una

verdadera tierra de justicia islámica en este mundo) y la frustración que provoca

el no poder alcanzar este anhelo de una tierra de promisión islámica. Esta

frustración sera Ia manifestación más visible de la diferente concepción del mundo

que los sunnles y también los si?¿s en su etapa postjomeynista nos han mostrado.

Esta utopia de la creación de un gobierno de justicia islámico es lo que da

esperanzas de estar próxima la parusía y con ella la afirmación del islam

verdadero.

Con la afirmación secularizante de una proximidad de la parusía en la era

postjomeynista, una aproximación del otro mundo meta histórico al mundo de la

cotidianidad, invisible pero real, se hizo evidente y con él la necesidad de un reino

de justicia islámico. Así, [o que había mantenido durante tantos años a los

musulmanes iI'Ies en un estado de expectación ante su Señor y el otro Mundo, se

convinió en una situación traumática. El reino de justicia islámica en la tierra no
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había resuelto el problema crucial en sus vidas: la vuelta del Imán del Tiempo. Es
así como el concepto de desapego del mundo nos ha permitido evidenciar una
serie de interrogantes que desde el principio del estudio nos habíamos marcado,

interrogantes de carácter filosófico-doctrinal, de difusión de nuestra obra, de

análisis político de ciertas manifestaciones sociales, etc. En definitiva, una
verdadera clave para interpretar a nivel profundo el porqué de determinados

comportamientos en el islam.íi'l

Para concluir, hemos de reincidir de nuevo, que la idea que nos habíamos
planteado como objetivo de nuestra investigación era estudiar el sentido de
desapego del mundo en el K. Bilawhar. Y cómo explicar la mayor profusión de
versiones en el mundo íI'L Tras reflexionar sobre el entramado social que estaba

detrás de nuestro texto, y de su primera versión conservada. Llegamos a una serie
de conclusiones:

-La idea de desapego del mundo es un concepto del que perfectamente se
puede rastrear su evolución, desde la antigüedad pre-islámica indo-persa, hasta
llegar a su nueva realidad islámica.

-El medio en el que se difundía este concepto estaba vinculado ala ética
moruIizante, y se integraba en el género de la literatura de consejo. Si bien, el
verdadero trasfondo se encontraba en las enseñanzas iniciáticas de determinadas

doctrinas í17es (nos ha faltado estudiar con más profundidad su el sustrato

maniqueo, tan importante para comprender determinados cuentos del K.

Bilawhar).

-Hemos constatado como el s. X-XI con la dinastía de los büyres y
personajes como Ibn Bábüye, se erigen en uno de los momentos clave para
entender el esplendor de la cultura islámica. Especialmente fructífero para el
desarrollo doctrinal y cultural de la iI'a.

-El examen del K. Bílawhar nos ha permitido constatar que existe un

sustrato filosófico que se remonta a la antigüedad pre-isliámica indo-persa y que
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pone de relieve el importante peso que tuvo el neoplatonismo en determinadas

doctrinas dentro del islam (se ha entender aquí que tuvo una especial incidencia

enla il'a y su peculiar forma de conceptualizar el mundo). De ahí la necesidad
de aclarar que ha sido en el islam .ír-'idonde se ha asentado con mayor peso el
concepto de desapego del mundo. Por lo que ha tenido tan poca incidencia en el
sunni.

-Por último nos hemos visto en la necesidad de explicar como el concepto

que hemos analizado -el desapego del mundo-y el texto en el que se inserta,

el K. Bílawhar,hanaflorado en diferentes épocas en Persia, la última y talvezla

más interesante para analizar el posterior desarrollo doctrinal -y político- de
la íla, durante la dinastía safavi. Aparición que significó un cambio doctrinal que
llevaba gestándose durante bastantes siglos. El sentido d,e desapego del mundo
cambió, no tanto de significado, sino que pasó a instrumentalizar una idea que
permitié el dejarde lado el sentido de espera del Imán del Tiempo, y la afirmación

de que era posible la tan ansiada tierra de justicia islámica, ahora sí con un
gobíerno íslámico de los sabios. Algo que rompía con la tradición iI,L

-Por último, incidir en el fenómeno sociológico de una revitalización

significativa del islamismo en las últimas décadas, tanto en su sentido político,

como en una expansión del islam a lo largo del mundo. A este fenómeno no sería
necesario darle más importancia, si no fuera por su asociación con movimientos

de carácter político extremista. Y con esto la instrumen talizacióndel islam ha sido

evidente. Antes del once de septiembre nuestro interés se centraba en estudiar el

factor ideológico y doctrinal del isram íl'1. Después de los últimos

acontecimientos en EE.UU., y otros hechos acaecidos con anteriorid,ad,como la
revolución iraní de febrero de 1979, tuvimos que plantearnos el problema

doctrinal desde otro punto de vista. Con estas premisas comenzamos a entender

como el aspecto doctrinal en el que se apoya el wahabismo saudíy su soterrado

fundamento en un estado islámico d.e justicia en la tierra, eran unas de las causas
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del refuerzo del islamismo político a Io largo del mundo islámico. Aspecto éste
que iba en contraposición de la idea de desapego del mundo y a favor del sentido
utópico de creación de un estado islámico en la tierra. El caso de Arabia Saudí
demostrabatodavíamás la frustración traumáticade los musulmanes. Los saudíes
con la ayuda de Dios, un gobierno islámico y su particular visión doctrinal
-wahabt- habían conseguido el poder y los beneficios materíales. El resto de
Ios musulmanes, frente a esta argumentación tan sutil, se veíanacusados por sus
hermanos saudíes de no luchar en el verdadero camino del islam -wahabt-y

por lo tanto de no conseguir el reino de justicia en la tierra y el estado de
bienestar. Argumentación si no idéntica muy parecid,aen cuanto a sus objetivos
a Ia que provocó el cambio doctrinal en el mundo .íi'ia partir del siglo XVII y
sobre todo con el triunfo del imán Jomeyni.

Así, lo que en un principio no fue más que el estudio de u1r concepto dentro
de una obra literaria nos ha posibilitado Ia comprensión de muchos de los
problemas sociológicos queposee en la actualidad el mundo islámico. El concepto
doctrinal de desapego del mundo nos posibilitó entender como los cambios
sociológicos sufridos en estos últimos siglos y, sobre todo, recientemente, era el
verdadero trasfondo de todo un conjunto de problemas que habían llevado al
mundo islámico a estar de máxima actualidad_
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11. Anexo: Traducción del Kitab Bilawhar va Budasfde Maflisr II
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En el nomb¡e de Dios el Clemente, el Misericordioso

Ibn Bábuye sobre él sea Ia Misericordia y el Paraíso en su libro Kitáb Kamal ad-

Dtn wa Tamám an-Ni'ma,nos cuenta que Muhammad ibn Zakariyyarelató que había un

rey en la India que tenía un gran ejército y su reino era poderoso. Inspiraba un enorme

respeto entre las gentes. Siempre vencía a sus enemigos y aun con esto, tenía una gran

avidezpor el vino, los placeres del mundo y el disfrute. Y no perdonaba nunca el seguir
a su ego. Y el más querido y el mejor de los hombres para é1, era el que más lo apoyaba
en lo que hacia engalanando sus actos más reprensibles. Y sus mayores enemigos eran
aquellos que le aconsejaban alejarse de lo perverso. Había sido nombrado rey. Tenía

elocuencia, otganizaba los asuntos de sus súbditos. Y como todos le conocían por sus

atributos le eran obedientes. Estaba ebrio de juventud, de poder, de orgullo. Su

arrogancia llegó a tal punto que era injusto y violento con la gente a la que consideraba

despreciable. Y cada vez aumentaba más su confianza en su perfecta inteligencia y sus
ideas, por lo que la gente lo adoraba y alababa. Todo su esfuerzo estaba dedicado a este
mundo, y todo lo que ansiaba lo conseguía. Sin embargo, no podía tener un hiio. Todo
lo que tenía eran hijas.

Antes de su reinado la religión estaba extendida en todo el reino. y sus miembros

eran muchos. Entonces Satanás le introdujo la idea de perseguir a la gente de la religión.

Con lo que se propuso hacerles daño temiendo que su reino se hundiera y fueron

expulsados. Aquellos que adoraban ídolos fueron puestos en el lugar de éstos, y el rey

construyó ídolos de oro y plata. Les dio un nivel especial y un honor más elevado que a

otros. [Y a tanto llegó su desvelo hacia ellos] que se postraba ante los ídolos. Ante esta
nueva situación, la gente que veía que su rey hacía aquello, también siguieron el ejemplo,
y adoraron a los ídolos y atacarona la gente de la religión. Entonces, un día preguntó por

un súbdito suyo al cual tenía en gran estima y en alta posición ante é1. euería que le
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ayudase.

Y sus súbditos le dijeron: -¡Oh rey! Se quitó las ropas del deseo mundano y ha

elegido apartarse de la gente, juntándose con los discípulos de la religión. Entonces, esras

palabras afectaron al rey, y pidió que lo trajesen. Cuando se presentó y lo vio, se fiió en

él y 1o observó, efectivamente, con las ropas de los ascetas.

Entonces, Io rechazó e insultó diciendole: -Tú eras uno de mis súbditos, un

noble, un cortesano, y te has difamado a ti mismo y has echado a perder a tu gente y tus

bienes. Te has puesto por debajo de la gente falsa y habladora y has quedado ridículo

delante de todos. Eres un mal ejemplo. Yo te habíapreparado paratrabajos importantes

y quería que tú me ayudases en aquellas tareas en las que te necesitase.

Respondió el asceta: -¡oh rey! Si a mí no me debes nada, (1/a) y sí a tu

inteligencia ('aql), entonces escucha mi palabra sin que te enfades. Después de

comprender, y pensarlo en lo que digo, ordena como quieras. En verdad, dejar de pensar

es el enemigo de la inteligencia, y se interpone entre el conocimiento y hombre.

Contestó el rey:-Dí lo que quieras.

A lo que respondió el asceta: -¿Te pregunto, oh rey, si tu reproche hacia mí es

a causa del daño que me he hecho o por una falta y delito en tu servicio?

El rey contestó: -En mi opinión el delito es contigo mismo. Es el peor de los

pecados. Y yo no soy así. Cuando alguno de mis siervos quiere destruirse, yo no puedo

abandonarlo. Ya que si [permitiera] que se destruyese a sí mismo, sería como hacer lo

mismo con otros de mis siervos. Y puesto que yo soy celoso con el trabajo de mis siervos,

te ordeno y te increpo que me digas ¿por qué te has destruido?

El asceta contestó: -oh rey, por el buen concepto que tengo de ti, supongo que

no me castigarás a menos que tu razonamiento sea suficiente, y este razonamiento no

puede ser válido si no tiene la aceptación de un juez. Ninguna persona es juez para ti. Sin

embargo, hay algunos a quienes aceptas en su juicio. De algunos tengo miedo y de otros

no.

El rey dijo: -¿Cuáles son esos jueces que aceptas?

El asceta contestó: -De los que estoy conforrne es de tu inteligencia, y de los que

tengo miedo, son tus deseos y pasiones.
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El rey contestó: -Todo lo que quieras decir, dilo pero di la verdad. Informame

cuando esta idea te sobrevino y cuando te desvió.

El asceta dijo: -En mi juventud oí una voz en mi corazón que se instaló en é1.

Esa palabra era como una semilla que hubieran plantado, y que creciera siempre, hasta
que un día se hizo ¿írbol. Esta historia es como aquella que oí, que había un tonto que para

él fel hecho de] pensar en una cosa sin origen e inútil, era como creer que ya eraalgo y

en ella tenía fe. Y sin embargo, algo que tenía un principio y utilidad no era nadaparaé1,

ni se 1o imaginaba6rs. Por tanto, hasta que el hombre no abandone las cosas innecesarias,

no llegará a aquellas cosas que son firmes y con principio. La persona que piensa así, no

conocerá la verdad de Ias cosas sólidas y verdaderas (1/b). Dejar aquello que no es nada
y es inútil no es agradable para é1. Lo que tiene una causa y es etemo pertenece al otro

mundo y lo que no es nada e inútil, es de este mundo. Entonces, cuando oí aquellap alabra

verdadera en mi interior, se asentó en mí. Porque cuando pensé en la vida de este mundo

encontré muerte. Y vi que la fortuna del mundo estaba en la pobre zay enel ascetismo.

Su alegría la encontré triste. Y conocí que su salud era enfermedad. Supe que su poder

era debilidad6r6. Y cómo es que la vida es independiente de la muerte. Por lo tanto la vida

es para moriry el hombre en estavidu [...]u't. Siempre está vigilante de la muerte. y cómo

es que la fortuna del mundo no es pobreza y ascetismo, si toda cosa [que necesita] el

hombre, no sólo necesita de otra cosa para mejorarla, sino de muchas otras cosas

necesatias fpara las que está] obligado. Como aquel hombre que para marchar necesita

una cabalgadura y cuando la consigue, necesita hierba para la misma, un cuidado, un

establo y montura para ese animal. Y para cada una de esas cosas necesitará otras. ¿y
cuando llegará al ftnal? ¿De qué manera la felicidad del mundo no será tristeza paru

alguien que así actúa? El deseo de lograr algo hace brillar los ojos de la persona, pero esta

alegría por obtenerlo le provocara tristeza lpor el deseo no consumadol. Esta misma

ór5"El ignorante tiene por nada lo que no es verdadero y por verdadero lo que no es
nada".

6ruPalabra i legible.

6t'Palabra itegible.
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tristeza, es como la del padre que por tener un hijo está alegre, y cada vez que piensa en

la muerte o en su enfermedad se pone triste. Así, su tristeza será mucho mayor que la

alegtía que le proporciona su nacimiento. Y si está alegre por sus posesiones, de miedo

a perderlas [se pondrá triste]. Por lo tanto es más meritorio en los asuntos de este mundo

que la gente lo abandone. Y el que tiene más mérito para abandonarlo es que lo conoce.

La salud del mundo no es más que enfermedad y esta viene a consecuencia de los cuatro

humores. El más importante paralavida es la sangre, sin embargo, es lamás relacionada

con la enfermedad. Cuando el hombre es más fuerte y tiene más confianza) entonces,

vienen las enfermedades y llega la muerte inesperada por anginas, peste, muerte

frepentina], lepra, inflamación del pecho.

Piensas, acaso, que el poder no es debilidad. Todo lo que tiene fortal eza cavsa

daño y aniquilamiento del cuerpo. ¿Y cómo que la gloria no es humillación? Nadie ha

visto un momento de gloria sin que después venga el desprecio y la humillación. No
piensas que los días de gloria son cortos y los días de humillación largos. Es más fácilla

reprobación del mundo para el que todas las cosas del mundo le son fáciles, y ha

encontrado todos sus deseos. Y es así, porque todos los días y noches, en cada momento

está asustado de que le llegue una calamidad y lo aniquile a él o a un familiar o amigos.

O le llegue Ia discordia a su pueblo y los alcance el pillaje, o una catástrofe y arranque los

edificios desde su base, o bien llegue su muerte y lo destruya. Y por ese mismo motivo,

por la separabión de cada cosa a la que se-sentía apegado ponía un dolor en su corazón.

Te informo ¡Oh rey! Que cada cosa que te ha dado te la quitará (2la), y pondrá en tu

cuerpo la calamidad.

AI que ha vestido lo dejará desnudo. A quien levanta lo humillay angustia. Deja

y abandona a sus seguidores y los lleva.a la dificultad. Desvía a quien obedece [sus
pasiones] y está orgulloso del mundo. Es pérfido y juega con aquel que tiene fe y

confianza en el mundo. El mundo es como un animal salvaje y [...]u,t y un compañero

traidor e infiel. Es ún camino resbaladizo y un hogar [...]u'n abyecto. Es un amante que no

6r8Palabra no legible en el manuscrito.

6rePalabra no leeible.
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ama a nadie, a menos que al final lo humille. Es un buen amado que nunca ha tenido amor

por nadie. Es un compañero que no acompaña a nadie. A él le son fieles las gentes y él

los rechaza. A él aclaman la verdad y él dice sólo mentiras. Son fieles prometiéndole pero

él incumple sus promesas. Es retorcido con quien es recto y juega con aquellos que

depositan su seguridad en el mundo. Cuando alimenta a alguien, enseguida, lo pone de

cebo para otros. Y cada vez que sirve a alguien, de repente, lo hace servidor de los

demás. Mientras lo hace reír se ríe de é1. Y cuando está reprochando a otros, de repente,

sobre él caen los reproches. Cuando hace llorar por los demás, al momento los otros

lloran por ti. Y cuando te da todo, de repente te ves inmerso en la mendicidad. Cuando

estás en lo más alto, entonces, te envilece. Si tienes el respeto te trae el insulto y la

humillación. Y mientras estás en lo más alto entonces te humilla. Cuando te ha obedecido

entonces te desobedece y tras la alegría te arroja a la tristeza. Después de saciarte te

vuelve hambriento. Y mientras estás vivo te mata. Entonces, ¡Ay de aquella casa que se

encuentre en tal estado!

Pone la corona del reino sobre su cabezapor la mañana, y lo arrastrapor el suelo

humillándolo por la noche. En la mañana adorna su mano con oro y por la noche la

arrastra a la esclavitud. Por la mañana lo sienta en el trono y después lo lleva a la ciírcel.

Por la noche extiende una alfombra de terciopelo y de día lo sienta en la tierra del

desprecio. Al principio del día le prepara disfrutes y al final del día le pone plañideras. por

la noche su gente desea su proximidad y por el día pone tantas dificultades que escapan

de su cercanía. Por el día 1o perfuma y por la noche lo convierte en un cadáver putrefacto.

Entonces el hombre en el mundo está siempre con el temor de ser dominado por éste y

su ira. No tiene salvación de sus males y calamidades. Se beneficia de las cosas del

mundo, de sus deseos mundanos, la visión de las cosas agradables que éste le ofrece y de

la posesión de sus bienes.

Entonces, un día llega la muerte y su mano se vacía y su vista se seca. Todo lo que

tiene que perecer, perece. Cuando extingue a un grupo, pone en su lugar a otro(2/b). [No

le importa quien muera], unos ocupan el lugar de otros, fdejando que se coman entre

ellos]. Los que están debajo, humillados son colocados en lugar de aquellos que son

sabios. Los incapaces en lugar de los clarividentes y sensatos. Y cuando están con
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estrecheces son puestos en un lugar confortable. Si andan los sube a caballo. De la

dificultad los lleva a la abundancia. Y del cansancio y sufrimiento los lleva al descanso.

Entonces, cuando lo ha sumergido en esta abundancia y confort, de repente, cambia.

¡oh rey! Todo lo que has dicho sobre estropear a mi gente y que los he

abandonado, es falso, te has equivocado. Yo no he estropeado ni abandonado a nadie.

Sino que los he unido. Por ellos he dejado todas mis posesiones. Si durante un tiempo

había ante mi vista un velo de ignorancia y negligencia, y parecía como si me hubieran

cegado con magia. No distinguía al conocido del desconocido, al amigo del desconocido.

Cuando se levantó este velo, vi y distinguí entre el amigo y el enemigo, al conocido del

extraño, y comprendí que aquellos que conside¡aba como familia, eran animales salvajes

que querían dañarme. Sus esfuerzos buscaban desgarrarme y devorarme. Pero no todos

eran iguales, según fueran más poderosos o débiles su nivel de maldad variaba. Algunos

eran como leones, fieros y rudos. Otros como lobos, saqueadores. Otros como perros en

jautía y los más eran zoffos, de lo astutos que eran. Todos querían hacerme daño pero

por caminos diferentes.

En verdad ¡Oh rey! Con tu grandeza, tu reino, súbditos, pueblo y ejército, si

observases bien en ti mismo sabrías que estás solo, sin nadie. No tienes ni un amigo, ni

compañero en la tierra. Porque sabes que no te son obedientes. Todas las tribus te son

enemigas, y tus súbditos te tienen tanta enemistad como la que tienen los animales

salvajes. Y te tienen tanto odio o más que las tribus que no son tus súbditos. Si meditas

bien y observas el estado de tus súbditos, encontrarás que ellos son gente que hace su

trabajo por un sueldo, y su predisposición es trabajar cadavezmenos por más. A tus más

allegados y familia, a los que has dedicado todo tu esfuerzo, trabajo y has gastado todo

por ellos, verás que has sido como un siervo para ellos, que se lo has ofrecido todo y sin

embargo, ninguno está satisfecho contigo. Por más que has compartido todos tus bienes,

si por un momento les retiras tu ayuda seguro que se convertirán en tus enemigos.

Entonces, ¡Oh rey! Está claro que estás solo, sin nada y sin nadie (3/a).

Pero yo, tengo una familia, gente, hermanos, amigos que no me devoran, ni me

necesitan para comer. Soy su amigo y ellos son mis amigos, y nuestra amistad nunca se

termina. Me aconsejan y quieren mi bien y yo soy como ellos. No existe la desunión entre
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nosotros, siempre me dicen la verdad, no existiendo la mentira entre nosotros. Nos

ayudamos mutuamente y no hay rencor. En las desgracias no nos abandonamos y si pido

algo bueno, ellos también me lo piden. No temen que yo esté por encima de ellos ni que

les quite lo suyo y me lo quede, sino que todas aquellas cosas buenas se repanen entre

todos sin que le falte a ninguno. Así, no hay entre ellos y yo, ni corrupción, ni discordia,

ni envidia. Sino que ellos trabaj an para mí al igual que yo trabajo para ellos y la

hermandad y confianza nunca desaparece. Tampoco se extingue esta amistad v si yo me

extravío me guían al camino correcto. Si me quedo ciego iluminan mi vista- si tengo un

enemigo que me quiere dañar ellos son mis protectores, si me disparan flechas ellos son

mis escudos y son mis compañeros cuando tengo miedo de mis enemigos. Tanto ellos

como yo somos de los que abandonamos el mundo, sus deseos, sus despensas y otras

cosas mundanas que hemos dejado para la gente cuyo objetivo es lo mundano. No

peleamos ni por las posesiones ni la gente. Y no somos injustos entre nosotros, ni

tenemos enemistad ni celos, que únicamente pertenecen a este mundo. Entonces ¡Oh rey!

Todos nosotros, familia, hermanos, amigos fsomos como una hermandad], pero con los

demás he cortado todo los lazos de amistad, que para mis allegados he [reforzado].He

abandonado a la gente [mundana] pues estián como hechizados, cuando les he visto

[claramente] les he conocido, y por eso, mi salvación se encontraba en abandonarlos.

¡Oh rey! Esta es la verdad del mundo. El mundo no es nada y su procedencia y fin

está [resumida] en lo que te he contado. Todos sus atributos los conocí cuando lo

abandoné. Y me vino [a verdad] eterna que no es otra que el otro mundo, al cual elegí

y preferí sobre éste. El otro mundo, según lo que he'conocido de é1, es eterno.

Al rey no le sirvieron todas aquellas palabras y le dijo:-Todo lo que dices son

mentiras y tus palabras no son nada, obrando así sólo por sufrir y para obtener más

dificultades. Vete y sal fuera de mi reino. Tú mismo estás comrpto y haces a los dem¿is

corTomperse.

Tras un tiempo en el que rey estuvo desesperado [por lo que le había contado el

asceta], nació su hijo, un niño varón, muy bello, tanto que no había visto a ninguno igual

a é1. Se alegró tanto que casi se murió de alegría(3/b). Y pensó que los ídolos a los que

adoraba le habían concedido aquel niño. Entonces todos sus tesoros fueron repafidos por
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los templos paganos y mandó a la gente que ro celebrara durante un año.

Llamó a ese niño Budásf. Y para saber cual era su destino reunió a los sabios y

astrónomos. Después de muchas deliberaciones emitieron un juicio que auguraba para

este niño una posición de gran honor, tan elevado, que ninguna persona llegaría a tal nivel

en la India.

Todos estuvieron de acuerdo excepto uno de los astrónomos que dijo:-Creo que

el honor y gtandezaque auguráis para este niño no es otra cosa que la grandezaeterna,

su honor se encuentra en la otra vida. Y supongo que su liderazgo será sobre la gente de

religión y de ascetas, sobre los cuales tendrá un grado elevado, este es el gran honor que
yo veo sobre su destino, el cual no se parece a los honores de este mundo.

Entonces, el rey se entristeció al oír aquellas palabras, y su alegría se volvió

tfisteza. Este astrónomo era el más fiable, sabio y veÍaz y estaba muy cerca del rey.

Entonces mandó que se vaciarala ciudad [de ascetas] y eligió a un grupo en el que tenía

conftanza de entre sus criados y niñeras. Y ordenó que no se mencionase palabra sobre

el otro mundo, ni sobre Ia muerte, ni la enfermedad, ni el abandono del mundo ni sobre

la extinción hasta que sus oídos se acostumbrasen a otras palabras, y no quedase en su

cabezarecuerdo alguno fde aquellas cosas]. Y les ordenó que cuando llegase el niño aun
grado tal de discernimiento que pudiera entender, no le hablasen de todo aquello, no fuera

que en su corazón influyeran las cosas de la religión y se interesase en la devoción y

adoración. Y remarcó que se alejasen aquellas palabras de los criados haciendo que cada

uno fuera celoso de lo que decía el otro.

El rey aumentó su disgusto con la gente de la religión ya que tenía miedo de que

su hijo llegase a interesarse por ellos. El rey tenía un ministro que se habiaconvertido en

su consejero y todos los sabios del reino dependían de é1. Del rey etaun fiel confidente .

y no le engañaba- Todo lo que era bueno para el rey él se lo ofrecía, y no le negabanad,a.

No aflojaba en su celo hacia el rey y todo trabajo al que se comprom etíalohacía. y con

todo era un hombre de lengua dulce, reconocido por su buen hacer, y todos los criados

le querían y estaban satisfechos con é1. Sin embargo, los gobernadores y gente próxima

al rey le envidiaban y querían apartarle del rey. Pero esto no era fácil pues el rey lo ponía

muy cerca. Un día el rey salió de cazay su ministro le acompañó. Llegaron a un lugar en
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el que vieron a un hombre que no podía andar y estaba sentado inmóvil junto a un árbol.

El ministro le preguntó por qué se encontraba en aquel estado. Y le contestó:-Los

animales salvajes me han dañado y me han dejado así.

El ministro sintió pena $/a). Y el hombre le dijo:-¡Oh minisrro! Cuidame y

protégeme pues te seré de gran a1uda.

El ministro dijo:-Te protegeré. Dime qué obtendré de ti. LTienes sabiduría o

haces algo especial?

Contestó el hombre:-Reconcilio a los hombres por la palabra y les llevo

tranquilidad.

Entonces el ministro ordenó que le llevasen a su casa y lo curasen. Hasta que

después de un tiempo los gobernadores del rey comenzaron a poner cortapisas y trampas

para expulsar al ministro. Comenzaron a pensar estrategias y decidieron secretamente

ponerse de acuerdo y uno de ellos le dijo al rey:-Tu ministro desea tu reino cuando

mueras. Con la gente es muy bueno. Si quieres que se revele la verdad di a tu minisro que

has decidido abandonar el reinado y entrar a formar parte de los ascetas. Cuando dieas

esto al ministro se alegrará de tu decisión y verás la verdad de mis palabras.

Hicieron como había dicho sabiendo que fel ministro] era muy sensible, y que para

él el mundo era perecedero y que respetaba mucho ala gentede religión y ascetas, y con

ellos era muy bueno. Entonces, supusieron que por este camino podrían dominar al

ministro.

Y el rey dijo:-Si veo al ministro hablaré con él y decidiré la veracidad de tus

palabras.

Entonces fue el ministro ante el rey y este Ie dijo:-Sabes cuanto deseo acaparar

riquezas y en este momento he recordado los días pasados. Y no encuentro ninguna

ventaja en este mundo. Para mí el futuro será igual que el pasado y pronto todo se

perderá, nada permanecerá. Ahora, he decidido conseguir el otro mundo. y para ello

debo esforzarme mucho y abandonar éste y unirme a la gente de la religión. euiero dejar

el reino a su gente. ¡Oh ministro! Qué opinas sobre esto.

El ministro al oír aquello se impresionó mucho y dijo:-¡Oh rey! Todo Io eterno

aunque sea difícil de conseguir, es digno de pedirlo. Las cosas que has conseguido con
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facilidad [de este mundo] es digno el dejarlas. ¡Oh rey! Has pensado bien, y espero que

Dios Altísimo te depare el honor en este mundo y en el otro.

El rey se molestó mucho al oír aquellas palabras, se llenó de rencor su corazón,

pero no dijo nada. Mientras tanto el ministro por los signos y cambios que notaba en la

cara del rey comprendió y se volvió triste a su casa. No intuyó cual fue el motivo de todo

aquello y quien había preparado aquella estrategia (a/b). En su pensamiento no veía

ninguna solución y toda la noche estuvo en vela preocupado.

Entonces, recordó la palabra de aquel hombre [que había recogido]. Era el

personaje correcto para ceffar las heridas de las palabras y reconciliar a los hombres.

[Fue ante aquel hombre] y éste le dijo:-¿Estás necesitado de algo fde lo que yo

tengol?

El ministro contestó:-Sí. Antes era un interlocutor [válido] ante el rey, tanto

antes de que llegase a ser rey como después. Y durante este tiempo no me molestó. Él

sabia que todo mi deseo se dirigia a traerle lo bueno y con él era amable. En todos los

asuntos prefería su voluntad a la mía. Pero en este día 1o encontré muy desviado y

supongo que después de esto, conmigo no se muestre amable.

Aquel hombre dijo:-¿Intuyes alguna causa para que se muestre así contigo?

Contestó el ministro:-Sí. Anoche me llamó y le expliqué todo lo que había sido

de mi vida.

Y dijo el hombre:-Para que no se produzca la disensión que el rey ha imaginado,

que sepas ¡oh ministro! Si Dios quiere, que él ha imaginado que tu quieres que abandone

el reino y después tu quieres apropiarte de é1. El remedio es que por la mañana tires las

ropas nobles y los adornos y te pongas ropas viejas, ropas de la gente asceta, te afeites

la cabeza y que con este aspecto te vayas a la puerta de los aposentos del rey. Después

el rey te llamará y te preguntará el porqué de este cambio. Entonces, tu debes responderle

que actúas de la misma forma que él te pedia ayer hacer. Y que es mejor que le diga a

alguien que sea su guía, y sea como un amigo y compañero paruél. Alguien que esté de

acuerdo con él y sea paciente con sus dificultades. Y que supones que todas esas cosas

a las que te invitó ayer eran para el beneficio vuestro, ya que es mejor que la situación que

tenéis. Y le digas ¡Oh rey!, estoy preparado, cuando quieras levántate que haremos esto.
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Entonces el visir hizo como aquel le había dicho. Y el rencor salió del corazón del

rey. Entonces el rey mandó que toda esa gente que había murmurado contra el ministro,

fuera expulsada de la ciudad. Jurando que los mataria. Todos huyeron y se escondieron.

Un día el rey fue a cazar y vio dos personas. Y ordenó desde lejos que vinieran.

Cuando los trajeron vieron que eran dos ascetas. Y les dijo: -¿Por qué no habéis salido

de mi país?

Y contestaron: -Tus enviados han llevado tus ordenes hasta nosotros. v ahora

mismo nosotros estamos saliendo.

Y les volvió a preguntar el rey:- ¿Y por qué vais andando?

Dijeron los dos hombres:-Nosotros somos pobres y no tenemos cabalgaduras

ni alimento, y por esa causa estamos tardando en salir de tu reino.

Replicó el rey:-¿Alguien que de la muerte tiene miedo sale así, sin alimento ni

cabalgadura?

A lo cual contestaron:-No sólo no tenemos miedo alamuerte sino que nuestro

júbilo está en la muerte.

El rey les volvió a preguntar:- ¿Cómo no tenéis miedo a la muerte, si decís que

[habéis oído] a mis enviados que os matarían (5/a),y manifestáis que estáis saliendo y

huyendo de la muerte?

Respondieron:-Estamos huyendo no pormiedo alamuerte. Yno supongas que

tenemos miedo de ti, pero tenemos miedo no sea que [al quedarnos aquí] nosotros

mismos, nos aniquilemos y Dios nos castigue [en el otro mundo].

Entonces el rey se enfadó y mandó que los dos fueran quemados. Y ordenó

apresar a los ascetas y a la gente de la religión. Mandó que donde los encontrasen los

quemasen. Entonces, todos los líderes paganos se esforzaron en perseguir y hacer daño

a los ascetas. Así, muchos de ellos fueron quemados. Y por esto se divulgó entre los

indios que la gente fuera quemada después de morir, y hasta hoy se mantiene esta

costumbre entre ellos y todos los reinos de la India.

Aquellos siervos y gente de la religión que no querían huir fuera del país se

escondieron, hasta que encontraban a alguien a quien poder guiar en la fe.

Entonces fel niño rey] creció. Era extremadamente poderoso, bello, inteligente,
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perfecto, sin embargo, no tenía maneras. Le habían enseñado las cosas que los reyes

necesitan para reinar excepto mencionarle la muerte, la extinción. Sin embargo, Dios

Enaltecido le habia dado tanto talento y sabiduría para superarse que se asombraban de

él,y a la gente le extrañaba. El padre no sabía como actuat, si estar alegre o triste, porque

temía que Ia sabiduria y su capacidad fueran la causa que habían pronosticado sobre é1.

Entonces cuando el niño, sabiamente, comprendió que a él lo habían encerrado

en aquella ciudad, puesto vigilantes para protegerlo y no le dejaban salir, una duda le

sobrevino. Se extrañó, quedó en silencio y se dijo a sí mismo, esta gente sabe lo que es

mejor paramí

Cuando su edad y experiencia aumentó y también su ciencia, pensó:- Aquella

gente no tiene más virtudes que yo y no es meritorio que yo los imite.

Entonces decidió que cuando su padre estuviera cerca de él le preguntaría por su

situación.

Otravezpensó:- [El origen] de aquella situación viene de mi padre, y no querrá

revelarme este secreto, entonces debo informarme por alguien en quien tenga esperanza

para que descubra este asunto.

Tenía un siervo que era amable con é1. Y el hijo del rey leteníaen más estima que

a otros. Y él tenía esperanzas de que le aclarase su situación. Entonces aumento más su

estima y atenciones hacia aquel en comparación con los demas. Y una noche (5/b), con

mucha precaución empezó a conversar con él y le dijo:- Tú eres como un padre para mí

y el más particular de entre la gente.

Después de este [encuentro] alguna vez,consobornos y amenazaq habló con é1.

Hasta que le dijo:- Después de mi padre el reino será mío. Pero en este momento tú

puedes alcanzar dos estados, uno estal cerca de mí o bien, ser el último de mis siervos.

A lo que contestó [el siervo]:- ¿Por qué debo tener miedo de llegar a ser el

último de tus siervos?

Si hoy te pregunto -le respondió- y no me dices la verdad y la descubro por

otro, entonces te daré el peor de los castigos como venganza. Cuando comprendió las

señales de veracidad de las palabras del hijo del rey, entendió que sería fiel a su promesa.

Entonces, le contó toda la verdad sobre lo que habían dicho los astrónomos y por qué no
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le dejaba su padre que saliera y se relacionase con gente extraña.

El hijo del rey se lo agradeció y le alabó. Ocultó este secreto, hasta que un día su

padre se le acercó y entonces le dijo:-¡Oh padre! Aunque soy pequeño me conozco a

mí mismo y sé que cambiaré y no quedaré así. Y tu también cambiarás y dejarás de tener

poder. Pronto la vida te dará la vuelta y entonces si tu objetivo es éste que me ocultas,

la muerte, el aniquilamiento, la decadencia, éstos no son un secreto para mí. Si me has

encarcelado y me has prohibido salir, alejándome de la gente y pensando que se me

olvidaría el deseo de conocer, que sepas que estoy tan impaciente de saber aquello que

me has prohibido que no tengo ningún pensamiento excepto todo esto. Y no hay nada que

colme mi corazón excepto saber esto. Mi mente no obtiene beneficio con nada y a nada

se habitúa. ¡Oh padre! Sálvame de esta cárcel y dime que cosa mala has pensado para que

no salga y me aleje de ella y [también] por qué tengo que elegir tu deseo.

Cuando el rey escuchó las palabras de su hijo supo que había entendido la verdad.

Pensó que si lo tenía encarcelado y le prohibía más cosas, esto se convertiría en la causa

de más deseo de liberarse. Y el rey le dijo: Hijo, el motivo de prohibirte [salir] es para

que no sufras daño, nada este en contra tuya ni veas nada excepto aquello que está de

acuerdo contigo. No escuches nada excepto aquello que sea causa de tu alegría y así,

cuando tu deseo sea diferente, [dejarte aquello que ansías].

Entonces ordenó el rey que su hijo montara a caballo, con mucha guamición y que

apartasen de su camino las cosas abominables, preparándole situaciones de placer, con

música de tambores y flautas. [Y que saliera de la ciudad palacio].

Después de esto se habituó a salir mucho, [pero] un día su séquito se descuidó y

cruzaron por un camino y vieron a unos mendigos, [entre los que había] uno con

inflamación, su cuerpo y color eran amarillos y estaba blanquecino. Su aspecto (6/a) era

honible. El otro era ciego y lo llevaba de una mano.

Y cuando el hijo del rey les vio se sobrecogió y preguntó por su estado.

Respondieron que Ia fiebre estaba causada por un dolor interno y al otro le había venido

un mal a su vista.

Preguntó si había muchas personas con estas enfermedades. Le dijeron que sí. Y

dijo:- Hay alguien que esté a salvo de estas calamidades. Dijeron que no. Entonces en
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ese día, triste y lloroso volvió a casa. Y su grand eza y Ia idea que tenía de su padre se

volvió clara.

Estuvo unos días pensando sobre aquello. Y después subió a caballo y en el

camino vio a un hombre viejo que de tan viejo se había encorvado, su figura había

cambiado, su pelo se había hecho cano y su tez morena. La piel de su cuerpo estaba

arrugada y su andar era lento y con paso corto. Al verlo se quedó muy extrañado y

preguntó por su salud. Dijeron que ese era el estado de la vejezy preguntó:- ¿Cuanto
tiempo pasa hasta llegar a este estado?

Contestaron:- Llega en 100 años aproximadamente.

Y preguntó:- ¿Después de este estado qué ocurre?

Contestaron:- La muerte.

Y dij'o:- ¿Todas las cosas que un hombre necesita paralavida, puede tenerlas?

Contestaron:- ¡No! Además, en poco tiempo llegará aeste estado que ves.

Entonces el hijo del rey, pensó: -El mes tiene 30 días, el arto I2meses y cuando

termina la vida del hombre, éste tiene 100 años. Entonces, qué pronto acaban los días, los

meses, y qué pronto terminan los años, y qué rápido hacen los años perecer la vida.

Y volvió a casa. Se decía estas palabras continuamente y durante toda la noche

no durmió. A é1, que tenía un corazón vivo y puro y una mente recta que cuando se

proponía una idea no era negligente y no la olvidaba, le invadió la tristeza. puso su

empeño en dejar el mundo y los deseos, y en ese estado fue moderado, con su padre

escondiendo sus sentimientos de ftristeza].

Sin embargo, buscaba, en cualquier persona que hablaba, oír las palabras que le

guiasen.

Un día en privado con aquel homb¡e al que había preguntado sobre su secreto, le

volvió a preguntar que si había conocido a alguien diferente y con una vía distinta a la

nuestra.

Coirtestó que sí, que había un grupo a los que les llamaban los ascetas. Habían

dejado el mundo, deseaban la otra vida y eran muy sabios. Pero Ia gente se había

enemistado con ellos. A algunos los quemaron y al resto, el rey los expulsó de su reino.

No está claro que quede alguno en nuestro país --dijo-, porque se han escondido por
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miedo al rey y están esperando la salvación, hasta que llegue el favor de Dios y la religión
se propague, salgan de sus refugios y guíen a lagente. Siempre los amigos de Dios habían
actuado de esta forma y se han encontrado así en el tiempo de los gobiernos falsos.

Entonces el hijo del rey (6/b) se entristeció por esta información y como si hubiera
perdido algo sin lo cual no tenía remedio, su congoja duró mucho tiempo y su única
solución era encontrar aquello.

La reputación de su inteligencia, agudeza,perfección, razón,sabiduría, ascetismo
y desapego del se propagó por todo el mundo. Y llegó a un hombre de los de la gente de
la religión y ascetismo que llamaban Bilawhar en la tierra de Sarándib. Era un hombre
asceta y sabio. [Al oír aquello], cogió un barco y fue a Savábad. Su destino era el palacio
del hijo del rey. Allí se cambió la ropa de asceta por otra de comerciante. y esruvo
merodeando por las cercanías del palacio del rey, hasta que conoció a algunos que eran
amigos del hijo del rey y estaban próximos a é1. Entonces, cuando el sabio entendió que
aquel homb re eta elconfidente del hijo del rey y estaba más próximo que otros, en secreto
le dijo:- Soy un comerciante de Sarandrb. Hace unos días llegué a este país y tengo algo
bueno, valioso, caro, muy delicado y de valor. Estoy buscando a una persona en quien
confiarlo para mostrárselo. Y te elegí ati paramostr¿írtelo. Mi mercancía es mejor que
el azufre rojo, es el elixir que hace ver al ciego y oír al sordo, es el remedio de todos los
dolores- Al débil hace fuerte, preserva de la locura, te ayuda sobre tus enemigos, y no he
visto a nadie más meritorio para tener esto que al joven hijo det rey. Si crees se lo puedes
decir a él y si es útil para él,llévame ante su presencia para enseñarle, que si lo ve, sabrá
el valor que tiene.

Ese hombre le dijo al sabio:-Dices palabras que nunca antes habíamos oído a
nadie y que demuestran que eres bueno e inteligente, pero alguien como yo hasta que no
sabe la verdad de una cosa, no la cuenta. Enséñame tu mercancía. Si es valiosa se lo diré
al hijo del rey.

Y el sabio dijo:- Soy médico y en tu vista veo que hay una debilidad y temo que
si lo ves no aguantarás el mirarlo y te hará daño. Sin embargo, el hijo del rey tiene una
vista buena, es joven y no tengo miedo por su vista. Que dé un vistazo a mi mercancía,

si le gusta no seré muy exigente con el precio, y si no lo quiere no le causará daño. Este
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producto es muy importante y no es correcto que prives al hijo del rey y no le lleves esta

noticia.

Entonces, fue ese hombre ante el hijo del rey y le informó sobre lo que tenia
Bilawhar. El hijo del rey sintió en su corazónun vuelco, al imaginar que la solución a su
pregunta surgiría de Bilawhar. Y dijo:- Cuando llegue Ia noche trae en secreto a ese
comerciante ante mí. No podemos considerar conligereza este asunto.

Entonces, ese hombre mandó a Bilawhar que se preparase para visitar al hijo del
rey. Bilawharcogióconsigo un cesto en el que habíapuesto sus libros ydijo:-Mis libros
están en este cesto.

Entonces, le llevó ante el hijo del rey y cuando entró, lo saludó. El hijo del rey con
mucha cortesía y reverencia Ie devolvió el saludo (7la).Entonces, salió el hombre fque
le había acompañado ante el hijo del rey] y el sabio en la intimidad se sentó junto al hijo
del rey y dijo:- ¡Oh hijo del rey! Me has recibido como el [mejor] de tus siervos y de los
más importantes de tu país.

Y contestó:- Te he reverenciado porque tengo una gran esperanza en ti.

Dijo el sabio:- Tu te has conducido conmigo [como el personaje de aquella

historia que te contaré]. Había un rey en uno de los países de la tiena que de todos era
conocido por su bondad. Undíaiba con su ejército por un camino, allí vio dos persenas
que llevaban ropas viejas y se notaba que eran pobres y derviches. Cuando les vio bajo
del caballo, les saludó y se abrazó con ellos. Cuando los ministros vieron aquello se
entristecieron y fueron ante el hermano del rey. Pues éste le hacía caso. y le contaron que

hoy el rey se habíaauto despreciado y empequeñecido, y con él a su reino. El rey se había
bajado de su monturay habíansubido las dos personas humildes. Sería meritorio que le
reprochases esta actitud y que no lo repita --dijeron.

El hermano del rey hizo como los visires Ie habían dicho, y censuró al rey.

Entonces el rey dijo, en respuesta, unas palabras que no estaba claro si aceptaba o se

había molestado por las palabras de su hermano. y éste volvió a su casa.

Unos días después el rey mandó llamar al heraldo, al cual llamaban el heraldo de

la muerte, para avisar al hermano, de su muerte inminente. La costumbre del rey era, que

cuando tenía intención de matar a alguien era notificárselo antes. Entonces después de
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avisar, comenzaron a oírse voces de lamento en la casa del hermano del rey. y éste se

puso ropa de luto y fue a casa del rey llorando y arrancándose el pelo de la ba¡ba. Cuando

el rey se enteró lo llamó y cuando se presentó su hermano, éste se tiró al suelo. y

gritando dijo:- ¡Qué desastre me ha venido!

Y levantó sus manos, suplicando y rogando. El rey le increpó y le dijo:- Te

lamentas, estúpido, por la llamada del heraldo a tu casa. Por una criatura que no es tu

creador y es tu hermano, aun sabiendo que no tienes culpa ninguna ante mí para merecer

morir. Y, sin embargo, me reprochas que desciendo [de mi caballo] al ver al heraldo de

miDios,sabiendomejorquevosotroslospecadosquetengoantemiDios. ¡Vete!,séque
mis ministros te han incitado y te han engañado y pronto evidenciaré su error.

Mandó que construyeran cuatro ataúdes fle madera, y que dos de ellos fueran

adornados de oro y los otros dos los pintasen de alquitrán. Después, estos dos los

llenaron de oro, rubíes y topacios. Y los otros dos [fonados] de oro los llenaron de

carroña, sangre ypelo. Cenó fuerte las tapas de cadauno. Después reunió alos ministros

y a los nobles que suponíahabían criticado esta actifud y les ordenó que valorasen

[aquellos ataúdes]. Contestaron:- Por el aspecto y nuestro entendimiento estos dos

ataúdes de oro no tienen precio, por su mucho honor y valor. Y estos otros de alquitrián.

no tienen precio (7lb) por su aspecto miserable y humilde.

Entonces,mandó que abrieran los dos ataúdes de alquitrány se iluminó la casapor

la gran cantidad de joyas que en ellos había. Después dijo [el rey]:-Esos dos ataúdes son

como las dos personas que vosotros considerasteis despreciables y miserables por su

aspecto sencillo. [Sin embargo], su interior estaba lleno de ciencia, sabiduría, veracidad,

bondad y otras virtudes perfectas. Estas virtudes del espíritu son mucho mejor que los

rubíes, las perlas y otrasjoyas.

Entonces, mandó que abrieran los ataúdes de oro. La gente ante la suciedad e

inmundicia que había en su interior temblaron y de la podredumbre y peste de aquello se

molestaron. Dijo el rey:- Estos dos ataúdes son como aquellas gentes que adornaron su

aspecto y ropas, mientras que su interior está lleno de diferentes formas de maldad,

ignorancia, ceguera, falsedad, injusticia y otras formas de maldad que son más

deshonrosas, feas y honibles que estas carroñas.
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Entonces todos los ministros y nobles dijeron:- Hemos sabido a qué se refería.

entendido nuestro error y cogido el consejo ¡Oh reyl

Después de esto Bilawhar dijo:- Este es tu mismo ejemplo ¡Oh hijo del rey! por

los saludos y respeto que me has mostrado.

El hijo del rey estaba recostado y cuando oyó estas palabras se incorporó y dijo:-

Dí para mí más sobre este ejemplo ¡Oh sabio!

Y dijo Bilawhar:-Un campesino sembraba semillas, cuando de uno de los

puñados que esparcía algunas de aquellas semillas cayeron al lado del camino, y al poco

tiempo los pájaros las comieron, oÍas cayeron sobre unas piedras que tenían un poco de

tiena, flas que germinaron allí] sus raíces llegaron a las piedras y se secaron y

marchitaron. Algunas cayeron aunatienacon plantas espinosas y cuando crecieron, al

dar espigas, las [plantas] espinosas atraparon flas espigas] y las malograron haciéndolas

inútiles' El resto de las semillas que cayeron a la tierra pura, aunque eran pocas quedaron

sanas y fructificaron. ¡Oh hijo del rey! El campesino es como la persona que porta la

sabiduría, las semillas son como Ias palabras sabias. Aquellas que cayeron al lado del

camino y los pájaros las comieron son las palabras que tropiezan con la oreja y no influyen

en el corazón. Pero las que cayeron sobre las piedras y su raíz se marchitó, son como las

palabras que son oídas y que gustiindole y d¿índole sentido las entiende pero no [las
retiene en la memoria], y no las hace suyas. Sin embargo, todo lo que creció y el espino

hizo inútil, es como aquellas palabras que aun oyéndolas y entendiéndolas, las hace suyas,

pero cuando llega el momento de practicarlas las espinas y lamalezade las pasiones y

deseos impiden aplicarlas con sabiduría, haciéndolas inútiles. Toda semilla sana que

fructifica es como la palabra que la inteligencia asimila y el recuerdo mantiene. y cuando

quiere llevarla a la práctica la ejecuta. Esto ocune cuando desde laraíz,las pasiones,

deseos y virtudes inmorales se extirpan del corazón y se purifica (Sia) su alma de las

maldades.

Dijo Büdásf:- ¡Oh sabio! Espero que esa semilla de sabiduría que plantaste en

mi corazón sea de aquellas que crecen y se mantienen sanas, son útiles y no provocan

calamidades. Dime un ejemplo [que me sirva para] el mundo y los engaños de su gente.

Contestó Bilawhar:- He oído que un hombre huía de un elefante borracho que
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lo perseguía y el elefante corría detrás de él hasta que casi Io alcanzó. El hombre

atemorizado se deslizó por un pozo en el que habían crecido dos ramas a las que se

aferró. Sus pies se interpusieron entre unas serpientes que estaban en el pozo acechantes.

Cuando fijó su vista en las dos ramas, vio que dos ratas grandes estaban ocupadas en roer

las raíces de las ramas, una de las ratas era blanca y la otra negra. Cuando miró bajo de

sus pies vio cuatro víboras que sacaban lacabezade sus madrigueras. Al volver su cabeza

hacia el fondo del pozo vio que había un dragón y que si caía al fondo del pozo se lo

tragaría. De nuevo levantó su cabeza y vio que en cada punta de las dos ramas había un

poco de miel. Entonces lamió la miel y disfrutó de ella y se olvidó de las serpientes que

no sabía cuando le picarían, se olvidó del dragón y su final de ser devorado por sus

fauces.

El pozo es el mundo lleno de discordia, calamidades y desastres. Las dos ramas

son la vida del hombre. Las dos ratas son la noche y el día que consumen su vida

rápidamente y la extinguen. Las cuako víboras son los cuatro humores que son como el

veneno matando y son la bilis negra, la bilis, la flema y la sangre. El hombre no sabe

cuando se despertaran y le causaran mal. El dragón es la muerte que está esperando y

siempre está llamando al hombre y la miel con la que se ha engañado olvidándose de todo,

es el disfrute, las pasiones, los favores tenenos y los placeres del mundo; el comer, beber,

ver, oler, oír y tocar.

Büdásf dijo:-Este ejemplo es extraordinario y está de acuerdo con el estado del

mundo. Dime otro ejemplo de cómo la gente está engañada por el mundo y cómo

consideran poco aquellas cosas que tienen provecho.

Bilawhar dijo:- Han contado que un hombre tenía tres amigos. A uno de ellos

lo había elegido entre todos y por él hacía cosas difíciles, lanzándose a los peligros por

é1. Y todas las mañanas y noches estaba ocupado con é1. Al segundo amigo lo tenía en.un

nivel más bajo de estima. Pero lo quería y era bueno y cortés con é1. Le servía y le

obedecía y nunca lo olvidaba. Y con su tercer amigo era injusto y lo consideraba en poca

cosa. Le costaba recordarlo y éste no se beneficiaba ni de su amistad ni de sus bienes.

Después de un tiempo a ese hombre le ocurrió un accidente y necesitó la ayuda de sus

amigos. Los guardias lo llevaron ante la presencia del rey. Ese hombre pidió ayuda a su
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primer amigo y dijo:- Sabes como te había elegido a ti y todo mi esfuerzo (8/b) era para

ti. Hoy es el día en que te necesito. Qué ayuda me puedes ofrecer.

Aquel amigo dijo:- No soy tu compañero, ya tengo otros compañeros con los

que estoy ocupado y hoy ellos merecen más [atención] que tu. Pero conmigo hay dos

ropas que puedes aprovecharlas. Quizás estos vestidos te los dé.

Después ese hombre pidió ayudaa su segundo amigo y le dijo:- Contigo ha sido

evidente mi generosidad y amabilidad y siempre he deseado tu felicidad. Hoy es el día en

que te necesito. ¿Qué ayuda me puedes ofrecer?

Contestó el amigo:- Estoy tan ocupado en mi trabajo que no puedo ocuparme

de ti. Piensa sólo en ti y que sepas que nuestra relación está rota. Ahora, mi camino es

diferente al tuyo. Quizás te acompañe unos pasos pero no te ayudaré. Después de esto

volveré y me ocuparé de unos asuntos y debo dedicarme más a ellos que a ti.

Y pidió ayuda al tercer amigo al que trataba injustamente, considerandolo poco,

y con el que no tenía atenciones cuando lo tenía todo y estaba relajado. Y le dijo:- Estoy

muy avergonzado por la necesidad y el desamparo que me han traído ante ti. Cómo

podrías hoy ayudarme.

A Io que contestó:- Te acompañaré, protegeré y no te olvidaré. Entonces la

buena nueva sea contigo y enhorabuena porque soy el compañero que no te dejará y no

debes estar triste por el dolor que tienes, al no haber sido bueno ni amable conmigo. Lo

que he obtenido de ti no sólo lo he guardado para ti sino que he negociado con ello y

ahora está conmigo. Enhorabuena espero que todas las cosas que poseo de ti sean causa

de satisfacción del rey en este día. Y [también] que sean el motivo de tu salvación de esta

gran desgracia que te ha ocurrido.

cuando vio el estado de sus amigos, dijo:- No sé de cual de ellos debo

arrepentirme, si por ser bueno o por haber sufrido por el amigo injusto.

Después Bilawhar dijo:- El primer amigo era el dinero, el segundo la familia y

los hijos y el tercero son los actos buenos.

Büdásf dijo:- Este dicho es cierto y evidente. Dime, pues, otro ejemplo para este

mundo y sobre la gente que ha sido engañada, entregándose a él y cenándolo todo a é1.

Bilawhar dijo:- Había una ciudad que tenía por costumbre que si encontraban
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a un hombre extranjero que desconocía sus asuntos, durante un año lo hacían rey y

soberano. Y sin sospechar nada, suponía que siempre sería rey entre ellos. pero cuando

transcurría un año lo expulsaban de la ciudad, sin nada, sin respuestas. y tan grande era
la desgracia y calamidad que nunca imaginaban aquello, y por lo tanto su reino se
convertía en causa de calamidad, tristeza y desgracia para é1. Entonces la gente de esa
ciudad durante un año hizo rey a un hombre extranjero. Ese hombre por su sabiduría vio
que entre ellos era extranjero. Y no se acostumbraba a ellos (9/a).Ltamó a un hombre que
era de su misma ciudad y que conocía a estas gentes, y con ellas consultó.

Y le dijo:-Después de un año la gente te expulsará de esta ciudad. Te aconsejo
que todo [o que puedas y con el poder que tienes, mandes todo tu dinero y todas tus
pertenencias, durante este año fuera de la ciudad. Y cuando te expulsen estén preparadas

tus posesiones de disfrute y objetos de confort [en aquel lugar a donde las enviaste].

Entonces el rey hizo como le había dicho aquel hombre. Y cuando pasó un año
y lo expulsaron de la ciudad se benefició de sus propiedades. Pasando el resto de su vida
placenteramente.

Entonces Bilawhar dijo:-¡Oh hijo del rey! Espero que estés como ese hombre
y que no te acostumbres a la gente, [tratalos] como si fueran extranjeros. y que no te
engañe el reinado de unos días. Espero que yo sea esa persona que has pedido para que

te guíe. Te mostraré el estado del mundo y su gente, y te ayudare y socorreré.

Büdásf dijo:-Tienes razón ¡Oh sabio! Ciertamente soy el mismo rey extranjero

fque me has contado] y tú la persona que siempre he deseado tener. Cuéntame cómo es
el otro mundo, que juro por mi vida que todo Io que has dicho sobre este mundo, es
totalmente verídico y real. Yo también del estado del mundo he visto unas cosas que he
entendido como [señales] de su decadencia y extinción. Y en mi memoria se ha
establecido como debo dejarlo. En mi opinión este mundo es miserable y bajo.

Bilawhar dijo:-¡Oh hijo del rey! El abandono del mundo es la llave de las puertas

de la felicidad del otro mundo. La persona que ansía el otro mundo encuentra su puerra,

que es el abandono del mundo, y pronto encuentra el reino de ese éxtasis y cómo no

adorar este mundo. Y en el caso de que Dios Enaltecido te otorgue tal capacidad de
pensar y veas que aunque el mundo sea tan amplio, es imposible para este cuerpo finito
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abarcarlo. El cuerpo no tiene estabilidad ni firmeza ni puede suprimir ningún daño de sí

mismo. El calor lo quema, el frío lo congela, los vientos venenosos 1o disgregan, lo

evaporan, el sol lo quema, el aire lo dispersa,los animales salvajes Io despedazan, las aves

lo picotean, el hierro lo corta y también se destroza por los golpes. Y si olvidamos lo que

le viene de fuera. Es un compuesto que está formado por enfermedades, dolores,

sufrimientos, que está a disposición de estas calamidades, esperándolas. Siempre está

asustado por ellas y su salud sabe que está a expensas de ellas y de siete calamidades que

le acompañan y de las que no está a salvo de ellas ningún cuerpo. Son el hambre, la sed,

el frío, el calor, el miedo, la muefe [y la enfermedad]. En cuanto a lo que preguntaste

sobre el otro mundo, espero que de lo poco que encuentres en este mundo, [de lo bueno],

encuentres más en el otro.

Büdásf preguntó:-¿Supongo que el grupo al que mi padre mandó quemar y que

expulsó de su país, eran tus amigos y compañeros, y seguían tu vía?

Respondió:-Sí.

Dijo Büdásf:-He oído que toda la gente se ha unido (9/b) para reprocharles y

fbuscar] la enemistad con ellos.

Bilawhar contestó:-Así fue.

Y dijo Büdásf:-Oh sabio ¿Por qué causa ocurrió aquello?

Contestó Bilawhar:-Todo lo que han dicho ha sido para difamarlos. Pero qué

pueden decir sobre aquellos que dicen la verdad y no mienten. Son sabios y no ignorantes,

y no hacen daño a los demás, rezan mucho, duermen poco y ayunan, comen poco y les

sobreviene todo tipo de calamidades, tienen paciencia con el estado del mundo y

aprenden. No depositan su confianzani en el mundo ni en su gente y no sienten deseos

ni del mundo ni de sus habitantes.

Büdásf dij o:-¿Cómo se ha unido la gente para ser enemigo de ellos, mientras que

entre ellos hay una completa diferencia y disputas?

Bilawhar contestó:-El ejemplo para esto es como el de los perros, que siendo

variados y diferentes en su aspecto, se han reunido alrededor de un cadáver para comer

de é1. Y allí unos a otros se ladran y se atacan. Y en esta situación un hombre se acerca

a ellos y todos se apartan, y de la lucha en la que se encontraban todos se unen. Y iuntos
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atacan al hombre, saltan sobre él y le ladran aunque a ese hombre no le importa el

cadáver, ni quiere enfrentarse por ese cuerpo podrido. Pero como vieron a ese hombre

extraño y diferente a lo que ellos son, se asustaron y sejuntaron, aunque tenían disputas

y diferencias entre ellos.

Entonces Bilawhardijo:-Este cadávereracomo las cosas del mundo. Los perros

eran como las diferentes gentes que pueblan el mundo, que se pelean y vierten la sangre

de unos a otros por é1. Sus propiedades las gastan en conseguir cosas importantes del

mundo y la persona a la que atacan los perros, para quien no era importante el cadáver,

es como el devoto que ha dejado este mundo y se aparta de é1, no discute sobre él y Io ha

dejado para ellos. Y aun así, la gente mundana se enemista con él por lo extraño que es

para ellos fpese a no tener los mismos objetivos con los ascetas]. ¡Oh hijo del rey! Si te

extrañas, extráñate de la gente del mundo ya que todos sus esfuerzos se gastan para

acapatar sus cosas y cada vez tener más, enorgullecerse de sus posesiones del mundo y

prevalecer sobre ellos. Y cuando ven a una persona que después de haber tenido en sus

manos el mundo y que después se aleja de é1, con esta persona es con la que se enfrentan

y sienten más enfado. Más incluso que con la gente de este mundo. ¿eué motivo tiene

para enftentarse esta gente del mundo con esta otra gente...?

Budásf dijo:-Oh sabio, volvamos a mi asunto y dime palabras como esas.

Bilawhar contestó:-Cuando el médico ve que los humores corrompidos se han

estropeado en el cuerpo y quiere fortalecer el cuerpo y engordarlo, al principio no intenta

[dar] comidas que provoquen fortalecimiento, y produzca carne y sangre. Porque sabe

que [todavía] están los humores malos que han estropeado [el cuerpo] y por tanto, si

quisiera fortalecer el cuerpo y engordarlo, estos mismos alimentos fuertes, (10ia) serían

la causa de un incremento de la enfermedad y corrompería el cuerpo, no obteniendose

ningún beneficio fortaleciendo el cuerpo. AI principio lo que le manda es la abstinencia

y restricción, y para expulsar los humores corrompidos le prescribe medicamentos y

cuando estos humores coffompidos del cuerpo se han extirpado, prescribe alimentos

fortalecedores. Y es en este momento, cuando encuentra el sabor de los alimentos y

engorda, fortaleciéndose. Y puede aguantar cargas pesadas, si Dios quiere.

Dijo Büdásf:-Oh sabio. Informame cómo comes y bebes.

Hacia una etica islamica. Jose Francisco Cutillas Ferrer.

Tesis doctoral de la Universidad de Alicante. Tesi doctoral de la Universitat d'Alacant. 2002



383

Bilawhar dijo:-Los sabios han contado que había un rey en un reino vasto, con
un ingente ejército e innumerables propiedades. Para conseguir más expansión y
propiedades reinició la guena y el exterminio [con otro reino]. Entonces, fue con todo
su ejército, medios, armas, propiedades, mujeres e hijos. Y tras concluir la guerra el rey
contrincario ganó y mataron a muchos de ellos. Y huyeron el rey con el resto de su
ejército y con su mujer e hijos. [Mientras] escapaban llegó a un cañizar al lado de un
riachuelo y se escondió con su familia. Liberaron a sus caballos no fuera que con el
relincho de los mismos, los enemigos descubrieran su escondite. Y por la noche con un

miedo infinito permanecieron en el cañizar.A cada instante, el ruido de los cascos de los

caballos de los enemigos,llegabaasus oídos, provocando más pánico. Cuando amanecía

fpermanecían] acorralados y no podían salir por miedo al enemigo porque era imposible

cruzaÍ ese riachuelo. Tampoco podían [ir en sentido contrario], hacia el desierto.

Entonces él (el rey) y su familia se quedaron en aquel lugar estrecho, con infinitas

dificultades y sufrimientos, por el frío, el miedo y el hambre. y en este estado se
mantuvieron un día, hasta que uno de sus hijos se murió por el rigor fextremo]
anojándolo al agua. Otro día pasaron de esta forma. Entonces, el rey le dijo a su
mujer:-Estamos apunto de morir, si alguno de nosotros sobrevive y otros mueren, esto

es mejor a que todos muramos. Tengo una idea, y si matamos a alguno de los pequeños

y lo damos como alimento al resto hasta que Dios nos salve de esta calamidad. Si no

hacemos esto y lo posponemos, todos los niños estariín débiles y delgados y su carne será

insuficiente para comer, y estaremos tan débiles que si encontramos una solución no
podremos movernos por la gran debilidad. Entonces la mujer aceptó la idea del rey y a

uno de los niños lo mataron. Lo sirvieron y después comieron su carne.

Bilawhar dijo:-Oh hijo del rey, qué opinas de este hombre desvalido. ¿Comerá
mucho como el hambriento ante mucho alimento o poco como el desvalido que se

alimenta con un mendrugo por necesidad?

Buddsf dijo:-Mi opinión es que comerá poco, con infinitas dificultades.

El sabio dijo:-Como y bebo en el mundo de esta manera.

Büdásf dijo (10/b):-Oh sabio, ¿dime si el asunto al que me llamas es cosa que la

gente ha encontrado por su inteligencia y 1o prefiere sobre todo para sí mismo, o los ha
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llamado Dios, Alabado y Enaltecido sea, aceptándolo ellos mismos?

Bilawhar dijo:-Este asunto al que te invito es más elevado y delicado de lo que

le puede ocurrir a la gente de la Tiena. Y más elevado de lo que pueden imaginar con su
inteligencia. Porque el trabajo de este mundo es llamar a la gente a lo mundano,

embellecimiento, disfrute, confort, esparcimiento, bendiciones, placeres, deseos y disfrute

de ello. Porque si nó, todo lo que digo sería una causa extraña a este mundo. y [este
asunto] es una invitación divina de parte de Dios Enaltecido, manifiesto, evidente, guía

en el camino recto que confunde a la gente mundana,y es el camino inverso al de ellos,
que manifiestan sus actos malos e indecorosos, a los que los deseos, caprichos y

ambiciones atraen en lugar de la adoración de Dios. Y quien ha entendido esto Dios lo

ha guiado claramente. Pero a los que no son de esta gente [Dios] los oculta y esconde

hasta que Dios Enaltecido aparece y manifiesta la verdad, después de esta¡ ésta oculta y

escondida. Eleva la religión verdadera y humilla la religión falsa de la genteignorante

y corrupta, humillándolos [a ellos también].

Büdásf dijo:-Tienes razón, ¡oh sabio!

Y añadió Bilawhar:-Algunas gentes por su naturaleza recta y sus ideas co¡¡ectas

se anticipan a la llegada de los Mensajeros de Dios, y ante ellos se inclinan

[reverenciándolos]. Y hay algunos que después de la misión de los Mensajeros y tras oír
y ser invitado, obedecen. Y tú, ¡oh hijo del rey! eres de ese tipo de personas que con su

inteligencia y sabiduría se ha dirigido al destino verdadero.

Büdásf dijo:-[Si] gentes que con su lengua manifiestan su fe pero sus actos no

son rectos, y por eso nuestros caminos han sido distintos. Entonces ¿por qué mzónDios

Enaltecido a ti te ha hecho más meritorio que a ellos, si la misma orden extraordinaria y

divina ha venido del mismo sitio y origen, atiy aellos?

Bilawhar contestó:-Todos los caminos pertenecen a Dios. Y Dios Enaltecido ha

llamado a todos los siervos hacia É1. Algunos han aceptado sus condiciones y por

mandamiento divino han guiado a otros en el camino de Dios. No oprimen, ni yerran, y

no dejan por un minuto las leyes divinas de la religión. Y otros lo han aceptado pero no

obran como deben ni fcumplen] las condiciones. Ni lo llevan a su gente, ni se esfuerzan

en mantener la verdad, ni en obrar [rectamente] de acuerdo con las leyes de su senre.
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Estropeando las costumbres y las leyes de la religión, fsuponiendo para ellos un gran
esfuerzo] el hacerlas. Y hay muchas sectas entre ellos que quieren estropear la religión.
No son como la gente que.la protege. Y quien corrompe los asuntos de la gente no es
como aquellos que los (lI/a) mejoran. Y quien tiene paciencia ante las dificultades en el
camino de Dios no es como er que llora con desesperación y deja a Dios. y por eso.
nosotros somos más meritorios a Dios.

Entonces Bilawhar prosiguió diciendo:-De la lengua de esta gente no sale nada,
excepto lo que han aprendido de la religión de Dios, el abandono del mundo e invitar a
los hombres hacia Dios, como nosotros de ellos lo hemos cogido. pero la diferencia entre
nosotros y ellos es que ellos han innovado en la religión y piden con deseo el mundo
siendo adictos a é1. Los pruebas y verdad de esto que hemos dicho, es que siempre la
tradición divina fue así. Mandaba a mensajeros a las criaturas y en cada época invitaban
a la religión a los seres creados con diferentes lenguas y cuando expandían su religión y
se unía la gente de Dios a ellos, todos estaban sobre un mismo tema de acuerdo. Entre
ellos el camino de Dios estaba claro, así como la religión y leyes de ese mensajero.
Ninguna discrepancia ni disputa surgía. Y cuando ese mensajero llevaba su mensaje
divino a la gente lo daba completo y concluía para ellos la prueba divina. Instaurando
y clarificando a los sabios de la religión y los preceptos divinos para ellos. y cuando la
hora de la muerte le llegaba,Dios Enaltecido Io llevaba junto a su Misericordia. y poco
tiempo después de su fallecimiento sus seguidores seguían su camino y no cambiaban su
religiÓn. [Sin embargo], después de un tiempo, la gente se [abandonaba] a sus mismos
deseos e innovaban mucho en religión. Y como la gente ignorante alcanzaba ala gente
de ciencia, el sabio perfecto que entre ellos estaba, por tener miedo del daño de los
ignorantes, se escondía y no difundía su ciencia. Y tanto era así, que sabían su nombre

[pero] no descubrían su residencia ni su escondite. Algunos estaban entre Ia gente. y la
gente ignorante los consideraba miserables y débiles. Y por esa razón, día tras día, se
ocultaba la ciencia y se manifestaba la ignorancia. Y cuando más pasaban los siglos y se
alejaban del tiempo del mensajero, más aumentaba la ignorancia. Tanto, que la gente no
tenía más que la misma ignoranci ay ésta,conquistaba [a las gentes] y los sabios eran cada
vez menos, y más ocultos. Entonces cambiaban los preceptos de la religión de ese
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mensajero y se desviaban del camino. Dejando la guía y la religión. Reconocían el libro

divino pero mal interpretaban su significado, con interpretaciones falsas que estaban de

acuerdo con sus propios intereses. Manifestaban los principios de la religión pero dejaban

su verdad y estropeaban sus preceptos, y por eso siempre había disputas entre la gente.

Entonces, cada oración y cada f¿mensaje?]u'o qr. los mensajeros de Dios han

traído, si en un principio, en su origen, con ellos estábamos de acuerdo, después en las

formas de los preceptos religiosos y en su apariencia somos diferentes. En cada asunto

que discutíamos teníamos razones claras que demostraban que su camino era falso y

tenemos testimonios justos de los libros que Dios ha mandado y ellos también. Cuando

cada uno de ellos habla de filosofia, nuestros argumentos están sobre los suyos. y todo

lo que dicen sobre el libro, religión (11/b) y palabras sabias es nuestra prueba de su

falsedad. Porque todos esos testimonios están de acuerdo con nuestro mismo camino y

en contra de sus costumbres y vías. Entonces, no conocen el libro divino, excepto

algunas palabras y no recuerdan a Dios, excepto fcomo] un nombre y no conocen la

verdadera religión para practicarla.

Büdásf dijo:-¿Por qué los mensajeros en algunos tiempos fueron enviados con

una misión y en otros no, y por qué en algunas no hay enviados?

Bilawhar contestó:- Un ejemplo para esto es la historia de un rey cuya tierra era

baldía, sin producción y que tenía la intención de hacerla productiva y mej orarla. Este rey,

mandó a un hombre trabajador, hábil y honesto para,que desarrollase aquella tiena y

cultivara diversos tipos de a¡boles y diferentes cultivos. Y le dio unos platones y semillas

especiales, advirtiéndole de que no hiciera nada, excepto lo que le había dicho el rey.

Ordenó que en esta tierra se construyera un canal y alrededor una cerca para que

protegiera el cultivo de los daños y destrozos. Entonces ese hombre embelleció y

desanolló la tierra y de acuerdo con los mandatos del rey plantó árboles e hizo

plantaciones, realizó el canal para que los arboles y cultivos crecieran, [logrando que la

gente se uniera al proyecto]. Poco tiempo antes de que le llegara la muerte, eligió a un

hombre para que fuera su sucesor y después murió.

62oPalabra no visible en el texto
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Unos que desobedecían a su sucesor se esforzaron para estropear aquella tierra,

cubriendo el canal y desecando los árboles y cultivos. Entonces cuando se informó al rey
de aquello, de los perturbadores y de la destrucción de la tierra, eligió a otro enviado para

renovar los cultivos y devolverles su grado original de desarrollo. De esta forma es como

Dios envía a sus mensajeros y profetas. Cuando uno marcha [al otro mundo] y después

de él se coffompe fla gente], de nuevo envía [a un mensajero] para perfeccionarlos.

Büdásf dijo:-¿Todo lo que traen los profetas y enviados de parte de Dios, es

únicamente para un grupo o incluye a todas las criaturas?

Bilawhar contestó:-En cada época que los profetas y enviados de Dios han sido

delegados para llamar a toda la gente, los que obedecían entraban en el grupo de ellos y

aquellos que desobedecían quedaban fuera. Nunca estuvo la tierra vacía de los obedientes

a Dios, sus mensajeros y sucesores. Para esto tengo un ejemplo. Había un pájaro a orillas

del mar, que se llamaba Qedam (Eterno). Ponía muchos huevos y siendo como era muy
codicioso ponía mucho interés en tener muchas crías. En algunos tiempos esto no era
posible por la falta de alimento en esta isla. Veía la solución saliendo de su tierra y

viajando a otro lugar hasta que terminara [aquel período]. Temiendo que se acabase su
progenie, dispersó sus huevos entre los [nidos] de otros pájaros. Esos pájaros acogieron

sus huevos flos del Quedam] (lzla) entre los suyos, bajo sus alas. Y junto conotros

polluelos crecieron. Cuando pasó un tiempo se familiarizaroncon los otros pollitos y así

llegó el compañerismo entre ellos.

Y cuando terminó la ausencia de Qedam, éste volvió a su tierra y hogar. y

atravesó los nidos llevando su canto a los pollitos. Entonces cuando sus crías oyeron su

canto le siguieron. También hubo otros que, familiarizados con aquellas crías, también le

siguieron. Otros que no estaban famlliarizados con su canto no le siguieron. y como el

Qedam tenía mucho cariño a sus crías y también a los otros fque no eran sus crías], los

cuidó y juntos intimaron. Y por eso los mensajeros transmiten el mensaje divino a todo

el mundo. La gente sabia e inteligente lo acepta porque conocen la excelencia del nivel

de la sabiduría. Así el pájaro que cantó es para otros pájaros como el mensajero que invita

a todo el mundo hacia el camino de Dios. Y los huevos que dispersó entre otros pájaros

es la sabiduría. Las crías suyas son como los sabios religiosos que después de la ausencia
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de los enviados, por su bendición llegará a todos fel mensaje]. Y las otras crías son como

la gente que acepta la invitación de los sabios antes de la misión de los mensajeros.

Porque Dios ha dado la excelencia a los mensajeros sobre toda la gente y para ellos ha

prescrito pruebas, razones, rnilagros y carismas que no ha dado a otros, hasta que su

misión profética apaÍezcaentre ellos y transmita sus pruebas sobre las criaturas. Por eso

después de la misión de los mensajeros les siguieron unos grupos que la mayoría de ellos

no aceptaban. Y así, Dios ha puesto luz, iluminación y claridad en la llamada de los

mensajeros y no en otros.

Büdásf dijo:-¡Oh sabio! Dijiste que todo lo que traen los mensajeros es palabra

de Dios ¿Lapalabra de Dios y los ángeles es igual a la de los hombres?

Bilawhar contestó:-No ves que cuando la gente quiere inculcar a algunos

animales o pájaros para que se acerquen o se alejen, se pongan de frente o de espaldas,

tanto los pájaros y animales no entienden sus palabras. Para esto establecen unos sonidos,

para hacerles entender, como los silbidos y [ciertas] voces que por medio de ellas les

ordenan. Si hablan en su lengua los animales no entienden nada. Así los siervos de Dios

son incapaces de entender el sentido profundo de las palabras del Señor Santo Dios y los

ángeles, así como el conocimiento verdadero, los dones perfectos y el nivel de las

lalabras. Por eso ha enviado su palabra, idéntica a la de ellos y a través de estas palabras

ha hecho comprender la sabiduría. Al igual que esos cantos que la gente utrlizaparahacer

comprender a los animales y pájaros (12/b),estos dichos [de los mensajeros] fluyen entre

ellos acl¿irando para ellos los detalles de la ciencia y su prueba. Entonces, esas palabras

y voces son el alma y el espíritu pero la mayoría de la gente no puede llegar al fondo de

la sabiduría ni su inteligencia abarcarla. Y por esta ruzónhay diferencias entre los sabios

en cuanto a su ciencia. Cada sabio ha cogido la ciencia de otros sabios hasta que se acaba

la ciencia divina que ha venido de Él a sus criaturas. A algunos, sin embargo, de los sabios

dá ciencia por su Gracia, salvándoles de la ignorancia. La diferencia en sus niveles se debe

a Ia cantidad de ciencia que han recogido de los mensajeros. La sabiduría y verdad de los

hombres se beneficia de los sabios a los que no pueden alcanzar en profundidad. Es como

aquellos que se benefician del calor del sol para fortalecer el cuerpo y conseguir su

mantenimientd, y por tanto, su vista queda debilitada al exponerse al é1.
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Otro ejemplo de las sabidurías y ciencias es el de aquella fuente de agua que fluye,

pero que su origen no es manifiesto. La gente se beneficia del agua de esta fuente,

encuentra vida y no entienden su origen. Al igual que las estrellas brillantes que los

hombres utilizan como guía y no saben de donde vienen, ni [durante el día] donde se

esconden. En verdad la sabiduría y ciencia de Dios es más honorable, elevada y grande

que todo lo que hemos explicado y hemos comparado. Es la llave de las puertas de todas

las cosas buenas y beneficiosas, y la causa de la salvación y rescate de todo lo perverso

y malo. Es el agua de la vida que quien bebe de ella nunca morirá y es remedio de todos

los dolores. Y quien se cura por ella nunca se cansará. Es el camino verdadero, que quien

marcha por él nunca se extraviará. Es una cuerda resistente, puesta por Dios que nunca

se deteriora y quien la posee nunca estará ciego. Y quien se aferra a ella se librará fdel

mal] y guiará, siendo su unión con Dios infinita.

Budásf dijo:-¿Por qué esta sabiduría y ciencia que has explicado en este grado

de misericordia, honorabilidad, altura, poder, beneficio, perfección, claridad no beneficia

a toda la gente?

El sabio contestó:-La sabiduría es como el sol, a toda la gente, blancos, negros,

pequeños, grandes, alcanza. Entonces quien quiera que se beneficie, Él no prohíbe

beneficiarse y tanto de lejos como de cerca, no le impide a nadie [ver] su luz. Si alguien

no quiere beneficiarse del sol, éste no será la prueba para é1. Porque el sol no ha privado

de su gracia y beneficio a nadie. Pero la gente se beneficia de [forma] diferente. Hay tres

tipos de gente que se benefician del sol. Algunos pueden ver, tienen vista clara y se

benefician de la purificación del sol sobre su rostro y a través de él (13/a) ven las cosas.

Otros son ciegos y no sienten laluz, si les alumbra el sol no se benehcian. Y otros tienen

la vista tan débil que no los podemos considerar ni ciegos ni videntes .Lapalabrade Dios

y la palabra sabia es como el sol que ilumina sobre los corazones, algunos que tienen

inteligencia y tienen el corazón iluminado la encuentran y actúan, estos serán de la gente

de la sabiduría y del conocimiento. Y algunos que son ciegos de corazón a causa de

negar a Dios, no aceptan Ia palabra de Dios y no obran. Estos son como aquel ciego que

no se beneficia del sol, como algunos que tienen enfermos sus corazones por los deseos

calamitosos, o aquellos otros que tienen el ojo delcorazóndébil y vago,y se benefician
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débilmente de la luz del sol de la ciencia y la sabiduría, y su sabiduría por tanto es

limitada. No distinguen entre el bien y el mal, ni entre la verdad y la falsedad. eue sepas

que la mayoría de la gente, de ver el sol de la ciencia y el conocimiento son ciegos y no

se benefician de nada.

Büdásf dijo :-¿Hay alguien que al principio oiga la palabra de Dios y no la acepte

y la niegue, y después la apruebe y la acepte?

Bilawhar contestó:-Sí. El estado de la mayoría de la gente con respecto a la

sabiduría es de esta forma.

Büdásf dijo:-¿Mi padre nunca ha oído nada de estas palabras de sabiduría?

Bilawhar contestó:-Supongo que no ha oído nada recto que le cupiera en su

corazón, ni que nadie haya dicho nada bueno sobre este tema.

Büdásfpreguntó:-¿Por qué los sabios en este largo tiempo han dejado a mi padre

en este estado y no han dicho nada como estas palabras de Dios?

Bilawhar contestó:-Porque ellos saben donde pueden hablar y a menudo dejan

de decir palabras sabias. Es mejor que alguien cuya naturalezaseamás suave fhable] con

tu padre, [alguien a quien] escuche y acepte, mejor que a otra persona que no considere

sus palabras. A menudo un sabio durante su vida se relaciona con alguien y ambos se

famlliarizan y respetan, son amables y entre ellos nada hay que los separe excepro su

religión y sabiduría. Entonces ese sabio siente pena por aquel y por su situación siente

tristeza. Por esa razónno consideran meritorio que sepa los secretos de la sabiduría.

Como han narcado, había un rey de infinita inteligencia , gran temperamento,

bueno con sus súbditos y siempre [predispuesto] a mejorar su situación y atento en sus

asuntos, que tenía un ministro conocido por su veracidad, honestidad, no-beligerancia y

condescendiente en los asuntos de sus súbditos. Estando su apoyo en la confi arva y

consejo. El ministro era perfecto en cuanto a su inteligencia y religión, obstinado y

perseverante e interesando en abandonar el mundo. Había servido mucho a los sabios de

la religión, a la gente pacífica y a las personas buenas. Había aprendido de ellos las

palabras de Dios y conocía de ellos su excelencia y grande za, y aceptaba de corazón su

amor. É1, ante el rey ocupaba una posición muy cercana y su reconocimiento era muy

elevado. El rey nunca le ocultaba ningún asunto y el ministro también actuaba con el rey
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de esta manera. Pero en asuntos de religión y [referente] a los secretos de la sabiduría y

el conocimiento, no hablaba. Y durante muchos años estuvieron así.

El ministro cadavezque iba al servicio del rey se postraba (l3ib) ante los ídolos

y los reverenciaba. No perpetraba falsedades ni blasfemias excepto aquello, por disimulo

y para protegerse del castigo del rey. Y por el gran afecto62r que sentía hacia el rey

siempre estaba triste por su extravío y perdición. Hasta que un día con los hermanos del

rey -gente de religión y sabiduría- consultó sobre cómo podría guiar al rey. Le

dijeron:- Aléjate, [ten cuidado] no sea que tu palabra no le influyay tehagadaño a ti

y a la gente de la religión. Si encuentras que merece el consejo y tu palabra influye sobre

é1, habla e infórmale sobre las palabras de sabiduría. Si nó, no hables con é1, ya que

provocará daño a tiy ala gente de la religión. Porque hay que estar precavido de los

reyes egoístas y no hay que estar confiado de su furia.

Y siempre estuvo con este pensamiento, cuando estaba reunido. Demostraba al

rey benevolencia y sinceridad. Esperaba una oportunidad y el lugar adecuado para

aconse.jarlo y guiarlo. Con todo esto, el rey blasfemo y perdido, estaba muy tranquilo y

plácido. Y siempre estaba atento y mejorando el estado de sus súbditos, se [mostraba]

condescendiente con sus cosas.

Después de un tiempo entre el rey y el ministro ocurrió de esta manera. Una noche

después de que toda la gente durmiera, el rey le dijo al ministro:-Ven y montemos [a

caballo] y demos una vuelta por la ciudad. Vayamos a ver cómo vive la gente y el efecto

de la lluvia de estos días sobre ellos. Y dijo el ministro:-Sí, de acuerdo. Muy bien. Y los

dos montaron y dieron vueltas por diversas partes de la ciudad y mientras caminaban

llegaron a un vertedero. Y vio el rey una luz que venía de allí. y le dijo al

ministro:-Vayamos y aclaremos lo que es. Entonces bajaron de las cabalgaduras y

fueron allí. Y llegaron a un túnel de donde venía laluz. Al mirar vieron a un derviche

desaliñado que llevaba puestas unas ropas muy viejas de las que tiran al basurero, y se

había construido una almohada de excrementos y moñigos, apoyándose en ella. Ante él

62¡Falta algo que no aparece en el texto, pero que da la sensación de haber omitido.
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tenía unajana de vino y en una mano un tanbttrf" qu"tocaba. [Mientras], una mujer fea
y de aspecto malo y ropas harapientas, igual que é1, estaba de pie frente a é1. y cuando

pedía vino, la mujer era como su copero. Y cuando tocaba el tamb urla mujer bailaba para

é1. Y cuando [él] bebía vino le increpaba y animaba, tal como se adora a los reyes. El
hombre también la adoraba y la llamaba señora entre las señoras, exaltándola entre todas

las mujeres, y ambos se alababan [y se piropeaban con palabras] bondadosas y bellas.

Estaban infinitamente alegres, felices, sonrientes, contentos y placenteros.

El rey y el ministro estuvieron de pie durante un largo espacio de tiempo, viendo

aquello y se extrañaron del placer y las alegrías en aquel espacio de suciedad. Después de

aquello volvieron y el rey le dijo al ministro:-supongo que no hemos visto tanto placer

y alegría en toda nuestra vida (l4la) como con ese hombre y esa mujer esta noche. No
creo que estén todas las noches así. Y le contestó el ministro:-¡Oh rey! Temo que este

mundo y tu reinado está basado en la satisfacción que tenemos por los placeres del

mundo. En opinión de la gente que considera que el reinado es eterno, es como aquellas

dos personas del basurero. Nuestras cosas a las cuales dedicamos tanto esfue rzo para

construir y consolidar, en opinión de la gente fque persigue] la felicidad y la morada

etema, no es más que la cueva [en que vivimos]. Para aquellos que han entendido la

limpieza, pvreza, bondad y belleza espiritual, ante ellos nuestro cuerpo es como el de

estas dos personas. Y la sorpresa por la fortuna y alegría por nuestro placer y felicidad,

por los gozos de este mundo, es como nuestra extañezapor el placer de aquellas dos
personas en su mal estado. El rey preguntó:-¿Conoces a alguien que tenga las cualidades

de las que has hablado? El ministro dijo:-sí. y volvió a preguntar el rey:-¿euiénes

son? El ministro contestó:-Son la gente que se han unido a la religión divina y han

conocido el placer del otro mundo y siempre desean la felicidad del otro mundo. El rey

dijo:-¿Cuál es el reino del otro mundo? Y contestó el visir:-El otro mundo es un placer

que después de él no hay dificultades ni desgracias. Es la fortuna que tras ella no

sobreviene la necesidad ni la pobreza. Es una felicidad tras la cual no hay nunca tristeza.

Es la salud perfecta tras la cual no existe enfermedad. Es la felicidad a la que no fllega]

o22Especie de panclereta.
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la tristeza ni el enfado. Es la seguridad que no se transforma en miedo. Es la vida tras la

cual la muerte es imposible. Es el reino infinito, la morada de la existencia, lo eterno y en

ella la vida es infinita. En ella no hay cambio. Y a los que habitan en el otro mundo, Dios

les ha apartado del dolor y el envejecimiento, el sufrimiento y las desgracias, las

enfermedades, el hambre, la sed y la muerte. ¡Oh rey! Estos son los atributos del reino del

otro mundo que te he mencionado. Preguntó el rey:- ¿Para entrar en esta casa y lograr

esta felicidad conoces algún camino, medio, método o ardid? Contestó el ministro:-Sí.

Esa casa está preparada para aquellos que piden seguir su camino y quien se sale de sí (de

si mismo) encuentra la victoria. Y dijo el rey:-¿Por qué no me guiaste antes a esa casa

ni me explicaste sus atributos? Contestó el ministro:-Te evitaba por la fgrandeza] y el

miedo fque me provoca] tu reinado. Dijo el rey:-Si esto que me has explicado ocurriera,

sería mejor que nosotros no lo estropeásemos . No lo estropeemos, dejémoslo de lado y

no intentemos conseguirlo. Hay que esforzarse para informarse y conseguirlo. El minisho

dijo:-¿Me das permiso para que te explique los atributos del otro mundo hasta que

aumente tu certeza? El rey contestó:-No sólo te doy permiso, sino que te ordeno que

de día y de noche obres así y no me dejes que me ocupe en otros asuntos, insistiéndome

con tu palabra. En verdad que no podemos considerar este tema extraño de una manera

simple (l4lb) y dejarlo negligentemente.

Después de estas palabras el ministro y el rey avanzaron en el camino de la

salvación y lograron la felicidad etema.

Büdásf dijo:-No me ocuparé de otros pensamientos excepto en seguir este

camino hasta que lo consiga y he pensado que por la noche escaparé cuando lo desees.

Bilawhar dijo:-¿Qué resistencia ffisica] tienes para venir conmigo? ¿Y cuanta

paciencia puedes tener si me acompañas? Pues no tengo casa ni refugio, ni cabalgadura,

ni porteadores, ni poseo oro ni plata. Y no llevo alimento alguno, ni almuerzo, ni ceno.

Y excepto esta ropa que llevo no tengo otra. No resido en las ciudades excepto poco

tiempo. Voy de ciudad en ciudad y nunca llevo pan de una casa a otra.

Budásf dijo:-Espero que quien te ha dado poder y paciencia me dé a mí

generosamente.

Dijo Bilawhar:-Si eliges ser mi compañero y te satisface, serás como aquel ser
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afortunado que eligió ser yerno de aquel otro hombre que era pobre.

Büdásf dijo:-Explícame como es esa historia.

Bilawhar contestó:-Han dicho que había un joven de padres ricos. Tenía una

prima dueña de dinero y propiedades. buena y bella. El padre del joven decidió que se

casara con la muchacha. Al joven le repugnaba aquello y no lo dijo a su padre.

Disimuladamente salió de la ciudad y se encaminó hacia otra ciudad. Durante el camino

encontró una casa donde vivía un hombre pobre. En ella vio una chica que estaba de pie

vestida con dos prendas viejas. Aquella chica le gustó y le preguntó:-¿euién eres?.

Contestó:-Soy hija de un viejo que habita en esta casa. El joven llamó al hombre viejo

y cuando salió le pidió la mano de su hija. El viejo le dijo:-Tú eres rico y poderoso yno

puedes llevarte a las hijas de los pobres. El joven contestó:-Querían que me casara con

una joven que poseía un importante linaje, belleza y posesiones y me escapé de todo

aquello. Por eso y porque me ha gustado tu hija, permíteme que me case con ella. Si Dios

quiere, verás en mí la bondad y no estaré en contra de tus deseos. El viejo dijo:-Cómo

voy a darte a mi hija si nó puedo consentir que a ella la lleves fuera de mi casa. y no creo

que tu gente consienta que a esta chica la lleves cerca de ellos. Contestó el joven:-Me
' quedaré con vosotros y no me llevaré a tu hija lejos de tí. El viejo contestó:- Ven a

nuestra casa después de que te desprendas de tus ornamentos yjoyas y te vistas con ropa

adecuada a nuestro nivel. Y eljoven hizo así y se puso unas ropas viejas de ellos y con

ellos se sentó. Después el viejo le preguntó por su situaciónyhabló con élparaexaminar

si tenía inteligencia y cuál era su sabiduría, hasta que confirmó que su inteligencia era

perfecta y que no había hecho aquello por estar loco o ser estúpido (15/a). Entonces le

dijo:-Nos elegiste y has consentido quedarte con nosotros y con nuestra pobreza, por

eso levántate y ven conmigo. Entonces, lo llevó a la cueva. Y cuando llegó a la despensa

vio detrás de la vivienda de ese hombre estancias y alojamientos tan amplios y extensos

y de tanta bellezacomo no había visto en su vida. Y lo llevó también a la dependencia de

sus tesoros donde estaba todo lo que el hombre necesitaba. Entonces, le dio la llave de

todos sus tesoros y le dijo:-Todos estos tesoros, estancias, propiedades y cosas te

pertenecen y eres el responsable de todo. Así que haz lo que quieras. Eres un joven

bueno. Por tanto, esejoven por dejar sus deseos alcanzó todos los placeres.
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Büdásf dijo: Espero que yo también esté como aquel joven y elija el camino. y

espero que ese hombre viejo que examinó la inteligencia del joven seas tú. Espero que tú

también quieras examinarme y probar mi inteligencia, y díme qué has descubierto de mi

inteligencia.

Bilawhar contestó:-Si este asunto estuviera en mi mano me contentaría con verte

un momento, pero estoy obligado a seguir la tradición y el método que ha prescrito el

guía de los líderes para nosotros. Para indagar el éxito de cada persona es necesario llegar

al infinito e escudriñar los secretos ocultos de los corazones con argucias sutiles y

pruebas. Y temo que si no lo hago de esta forma, de acuerdo con sus tradiciones

introduciré innovaciones en el camino de Dios. Debo marchar esta noche y volver cada

noche a tu casa. Reflexiona sobre las palabras que has oído, toma el consejo, y con

inteligencia y entendimiento reflexiona y sé precavido. No admitas nada con premura ni

estés satisfecho al momento con cada idea hasta que tras reflexionar y pensar mucho, se

manifieste la verdad de todo. Ten cuidado no sea que los deseos mundanos y las

imaginaciones diabólicas te [alejen] de Dios, y te lleve a lo falso. Y en los asuntos en los

que te venga la duda háblalo conmigo después de mucho reflexionar. Y cada vez que re

dispongas a salir, infórmame y esta noche conformate con estas enseñanzas.

Büdásf se despidió de Bilawhar y se marchó. A la noche siguiente vino de nuevo,

lo saludó y reverenció, se sentó y entre otras alabanzas decía:-Pido a'Dios que es el

Primero, y era antes de todas las cosas, y con Él no había nada, es el último y

perrnanecerá después de todas las cosas y no quedará nada con É1, siendo como es

Eterno, y jamás le alcanzará el final. Es el Supremo y Grandísimo, y no tiene fin su

gtandeza. Nadie es su socio en la deidad y es el Poderoso que no tiene igual. Es el

Creador que no ha asociado a nadie en la creación. Y es el Poderoso y Omnipotente que

jamás ha tenido rival ni contrario. Es el Autosuficiente al cual todos necesitan y no tiene

igual ni parecido, y es un Rey en cuyo reino no tiene ayudantes. [Y pido] para que seas

un rey justo e imán y guía de la gente creyente y te convierta en líder [de todos aquellos

que profesan] la virtud y desprendimiento e ilumine la vista de la gente que no ve y está

perdida (15/b). Mostrando generosidad hacia ti en el abandono y desprendimiento del

mundo. Que te haga complaciente con los que tienen inteligencia y son sabios y enemigo
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de los líderes falsos e ignorantes hasta que nos lleve, a los que había prometido llevar, por

medio de la lengua de sus enviados, a los más altos grados del Paraíso y a las moradas de

la satisfacción más sublime. En verdad la esperanza en nuestro Dios es clara y el temor

ante Él en nuestros corazones está oculto y escondido. Nuestra visión está abierta a su

generosidad. Asentimos ante Él y obedecemos humilde y servilmente y todos nuestros

asuntos fse resuelven] por intermediación de su favor y guía.

Büdásf después de escuchar aquellas palabras se sintió afectado y se incrementó

su interés por realizar buenas y perfectas obras y se extrañó mucho de la perfección y

sabiduría de este sabio. Y preguntó:-¡oh sabio! ¿Dime cuantos años tienes?

Contestó [Bilawhar] :-Doce años.

Büdásfante aquellarespuestase extrañóydijo:-Un hijo de doce años es unniño,

pero yo te veo envejecido como fsi tuvieras] sesenta años.

El sabio contestó:-Desde mi nacimiento han pasado casi sesenta años, pero tú

me has preguntado por mi vida, y la vida es vivir. Y no hay vida excepto en la religión de

Dios, en los actos buenos y en el abandono del mundo. Y desde entonces poseo estos

estados y hasta ahora han pasado sólo doce años. Antes de este tiempo a causa de la

ignorancia y los pocos actos buenos pertenecía a la gente de los muertos. Y no cuento los

días en los que estaba muerto en vida.

El hijo del rey dijo:-¡Oh sabio! ¿Cómo llamas muerto a quien come, bebe y se

mueve?.

El sabio contestó:-Por esto lo llamo muerto'ya que con los muertos es

compañero en la ceguera, sordera, mudez y en la debilidad de la vida y en perseguir los

deseos. Cuando se es socio en los atributos de los muertos, por lo mismo también se

tendría que estar de acuerdo con ellos.

Büdásfdijo:-Cuando esta vida exteriór no la consideras vida y estás insatisfecho

de la misma. ¿No debes considerar que tras esta vida que acaba viene la muerte, ni tener

aversión de ella con la vida espiritual que llevas?

Bilawhar dij o:-S i tuviera interés por esta vida y miedo de perderla no me hubiera

abalanzado al peligro al ir ante ti, sabiendo el enfado que tiene tu padre con la gente de

la religión, así como su predisposición a hacernos daño y exterminarnos. Que sepas que
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esta muerte no la considero muerte y esta vida no la considero vida. No tengo aversión

de la muefte. Y cómo va a tener intereses alguien que desprecia los placeres y beneficios

de esta vida y alguien que ha extinguido sus deseos con sus propias manos. ¡Oh hijo del

rey! Es que no ves que aquellos que en la religíón son perfectos han dejado a sus familias

y propiedades. Han sufrido tanto con las dificultades de las devociones, que excepto en

la muerte no están enpazy relajados. Entonces, la gente que no disfruta de los placeres

de la vida de qué le sirven si su descanso está en la muerte. ¿Paraqué escapar de la

muefte?

Büdásf dijo:-Tienes razón ¡Oh sabiol ¿Estarías feliz si mañana te llevase la

muerte?

B ilawhar contestó :-S i esta noche encontrase (16/a) la muerte y no mañana, sería

[el hombre] más feliz. En verdad, quien entiende el mal y el bien y sabe la recompensa que

Dios Enaltecido le otorgara a cadauno, seguro que abandonará los actos perversos por

temer al castigo y actuará bien esperando el premio. Y quien ten gacertezade la existencia

de Dios, Uno, quien ha aceptado sus promesas ansiará la muerte. Y por las esperanzas

que tiene tras la muerte, por el favor de su Dios, no deseará el mundo y lo odiará por

temer que sea engañado por los deseos del mundo y el pecado ante su Dios, Enaltecido

sea. Entonces, ansiará la muerte al mal de las tentaciones del mundo y así, alcanzat la

felicidad de la otra vida.

Büdásf dijo:-¿Cómo que esta persona puede, antes de llegar el momento de su

muerte, dejarse morir para tener esperanza en salvarse y llegar a la felicidad? ¡Oh sabio!

Expónme ejemplos sobre la gente de estos tiempos y de cómo se esfuerzan en adorar sus

ídolos.

Bilawhar narró:-Había un hombre que tenía un jardín y se esforzaba en

desarrollar ese jardín, cuidándolo [con esmero]. Un día de repente, vio un gorrión sobre

un árbol. Comía la fruta del árbol, y al verlo se enfadó mundo. E instaló una trampa, con

lo que logró cazar al gonión. Cuando iba a matarlo, Dios Enaltecido, con su poder

perfecto le dio la palabra al gorrión. Y éste le dijo al dueño del jardín:-Te has esforzado

en matarme y sin embargo, yo no tengo tanta carne para saciar tu hambre, ni para darte

fuerza. Ven que antes de matarme te guiaré hacia algo mejor para ti. Preguntó el hombre
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qué cosa era aquella. Contestó:-Libérame para que te enseñe tres palabras y te dé tres

consejos que si guardas contigo, serán mejor que los amigos y tus propiedades. El hombre

prometió fque lo liberaría] . Y dij o :-Dime esas palabras. Y el gorrión dij o:-Todo lo que

te diga guárdalo y llévalo a la práctica. Primero no te dé pena aquello que pierdas.

Segundo, no creas lo que es imposible y está lejos del intelecto. Y tercero no pidas lo que

no puedes alcanzar.

Aquel hombre cuando oyó aquellas palabras del gonión lo liberó. Entonces, éste

voló y se posó sobre una rama de un árbol y le dijo al hombre:-Si supieras que cosa has

perdido al soltarme entonces sabrías que cosa tan valiosa has perdido. Ese hombre

preguntó qué era aquello de lo que se había privado. El gorrión contestó:-Si me

hubieras matado, de mi buche hubieras sacado una perla del tamaño de un huevo de ganso

y no hubieras tenido más necesidades en toda tu vida, y [habrías obtenido] mucho dinero

para comerciar. Ese hombre cuando oyó aquello se arrepintió de haberlo liberado y se

entristeció. Pero no lo manifestó y dijo:-No hables del pasado, que el pasado, pasado

está. Ven que te lleve a casa. Te cuidaré y te colocaré en un buen sitio. El gonión

dijo:-¡Oh estúpido! Yo no sé si [ahora] que quieres llevarme, me cuidaras. De todas las

palabras que te enseñé con sacrificio (16/b); no te has beneficiado de nada. ¡No te he

dicho que no sientas pena por el pasado, ni aceptes cosas imposibles, ni pidas algo que

no puedas alcanzarl. Ahora estás triste por Io que ha pasado y has perdido y pides mi

vuelta contigo, sabiendo que es imposible. Aceptas que en mi buche hay una perla del

tamaño de un huevo de ganso, aunque todo mi cuerpo no alcanzael tamaño de un huevo

de ganso.

Bilawhar dijo:-Este ejemplo es para aquellos que están extraviados y han

construido ídolos con sus manos. Y dicen que han sido creados por los ídolos y ellos

mismos los cuidan no sea que los roben los ladrones. Suponen que los ídolos son sus

protectores y gastan sus propiedades y sueldos con ellos suponiendo que éstos son sus

proveedores de alimentos. Piden a los ídolos cosas que no pueden hacer y son incapaces

de hacer. Y aceptan aquellas cosas imposibles que la inteligencia juzga falsas. por lo

tanto, los reproches hechos por su estupidez hacía el jardinero, es necesario Jtambién

extenderlos] sobre ellos.
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Büdásf dijo:-Tienes razón, verdaderamente siempre intuí, qué lugar ocupaban

estos ídolos y nunca tuve interés en adorarles ni esperanza en ellos. Entonces infórmame

de aquello a lo que me invitas y que has elegido para ti mismo. ¿eué cosas son?

Bilawhar contestó:-Esta religión a la que te invito implica dos puntos, uno el

conocimiento de Dios, Generoso y Alto, y otro actuar de acuerdo con aquello que

satisface la Dios].

Büdásf dijo:-¿Cómo se debe conocer a Dios Enaltecido?

El sabio contestó:-Te invito a que conozcas a tu Dios, Único y sin socio, y

siempre en su Unidad. Todo excepto Él ha sido creado por Dios. Es quien planifica todo

y todo excepto Él es planificado por Dios. Igualmente, todo excepto Él es perecedero y

querido, y salvo Él todo es bajo y miserable. No tiene sueño y no olvida, ni come ni bebe,

ni es débil ni lo vence nadie, ni se abruma. Alcanzatodo lo que quiere. El cielo, Tatierra,

el aire, el desierto, el mar y todo esta bajo su poder y mandato. Es quien ha creado las

cosas de la nada y fuera del tiempo. Siempre estuvo y siempre estará y la extinción no le

afectará. pn.Él no hay accidentes, ni estados diferentes. El paso del tiempo no provoca

cambio alguno en É1. De un estadio a otro no hay cambio. Y ningún sitio esta vacío de

Ét. No está lejos de nada y está igual de cerca de todos los sitios y no está más cerca de

un lugar que de otro. Es un sabio al que no se le oculta nada, al igual que es el poderoso

al que nada [escapa] a su poder (17 /a). Tienes que saber que es amable, clemente y justo,

y para los que obedecen, ha preparado recompensas y para los pecadores ha prescrito

castigos. Debes obrar de acuerdo con aquello que provoque Su satisfacción y alejarte de

aquello que provoque su enfado.

Budásf dijo:-¿Qué es aquello que produce satisfacción en Dios, creador único

de todas las cosas?

Bilawhar contestó:-La satisfacción de Dios está junto a aquel que lo obedece y

no peca, no desobedece, ofrece a la gente lo que espera que le ofrezcan y evita lo que

quisiera que ellos evitasen para é1, es justo con la gente que causa satisfacción [a Dios]

y obediente con los escritos de los profetas y enviados y no se desvían de su vía. Todo

esto es lo que satisface a Dios.

Büdásfdijo:-¡Oh sabio ! Háblame de nuevo sobre el ascetismo y el abandono del
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mundo.

Bilawhar contestó:-Cuando vi que el mundo era un lugar en continuo cambio,

decadencia y evolución, vi que la gente del mundo era el objetivo de las dificultades,

desgracias y calamidades. Y vi como tras la lozaníadel mundo venía la enfermedad, que

tras la juventud venía su vejez, su riqueza se convertía en pobreza y su alegría se tomaba

ttisteza, el honor en degradación y la comodidad en dificultad y acababasu seguridad en

el miedo y su vida en la muerte. Vi que las vidas son cortas y Ia muerte está al acecho y

que los arqueros del destino de Dios lanzan sus flechas predestinadas hacia cada uno y

que los cuerpos están sumamente débiles, lánguidos e impotentes, y no pueden evitar ni

rechazat las calamidades. Y al ver estos estados supe con certezaque el mundo cesa y

desaparece, envejece y se extingue. Por lo que vi del mundo supe que no había visto

fnunca] aquellas condiciones. Y [analizando] lo externo del mundo, aclarésu interior y

conocí lo evidente, oculto, su secreto. Por su pasado conocí su futuro. Y al conocer el

mundo me alejé de él y al abrirse mis ojos ante tanta imperfección, de él me distancié.

¡Oh Büdásf! He visto a la gente en el mundo, en sus reinos, envidiados por su vida

facil, alegre, cómoda, placentera, saludable, también por sujuventud, vitalidad y felicidad.

Y en el momento en que estaban en lo mejor de su esplendor, de su éxito, salud, sin

preocupaciones, con un reino vasto y confortable, de repente cambiaba todo. En el

momento de más felicidad, boato, comodidad y más deleite, se transformaba su gloria en

degradación, su alegría en tristeza, su vida fácil se convierte en dificultad, su fortaleza en

pobteza, su confort en estrecheces y dificultades y su juventud en envejecimiento, su

elevada posición en humildad, su vida en muerte. Y en este estado le arrojan a un agujero,

estrecho y horroroso, sólo y abandonado, extraño y separado de sus amigos. y ellos

también alejados de é1. Hermanos y amigos también lo abandonan y no encuentra ni un

sólo apoyo (l7lb) en ellos, quedando engañado de la amistad [que le profesaban] sus

amigos.

En esta situación [queda sólo] e indefenso a la injuria. Su gloria, su reino su genre

y propiedades son expoliados. Y aquel que se siente en el trono después de él [lo
expoliará]. La gente lo olvidará de su memoria, de tal forma que fpareciera] que no

hubiera existido jamás en el mundo, y no hubiera obtenido beneficio en la tierra. Entonces
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¡Oh hijo del rey! Al mundo no lo consideres tu casa, ni establezcas en él tu alojamiento,

y abandónalo. Sobre él sea la maldición y el desprecio.

Büdásf dijo:-Escupo al mundo y a la gente engañada por é1.

Y ante esta infame situación se impresionó y continuó diciendo. ¡Oh sabio! Dime

otras palabras como éstas, pues son para mí la cura a mis afecciones.

Bilawhar contestó:-En verdad, la vída es muy corta, y las noches y los días pasan

por ella rápidos. La vida aunque sea larga al final llega la muerte y quien está asentado en

este mundo de forma inexorable llegará [al punto en que emprenda] el viaje al otro

mundo. Entonces todo lo que ha atesorado, todo su esfuerzo para este mundo se
difuminará. Las construcciones resistentes se amrinarán, de las lenguas y el recuerdo su
nombre será removido, el amor que sentían por él las gentes disminuirá, y su cuerpo se
pudrirá, su honor se extinguirá, las tristezas del mundo no lo dejarán en paz,y serán la
causa de su perdición. Su reino lo heredarán otros y sus hijos serán dejados en la miseria.

De sus mujeres se adueñarán otros y los tratados de paz y sus promesas se romperán. Sus

obras envejecerán y sus posesiones se dividiran. Sus bienes serán robados y de esto se

alegrarán sus enemigos y con todo, su reino se destruirá y la corona de su reinado en su

trono otro se la pondrá. Así, será [como si] lo expulsarán de su casa. y desnudo,

miserable, indefenso y sin amigos quedará hasta que lo arrojen a la tumba, y en el
aislamiento, extraño, oscuro, terrorífico, inexorable, miserable, separado de su familia y

de sus amigos abandonado, quedará [expuesto] a todo este terror en el que jamás estará

enpaz.

Que sepas ¡Oh hijo del rey! Que para el hombre sensato y sabio es meritorio que

en Ia corrección de sí mismo, sea justo y providente consigo, de la misma forma que lo

es con los demás. Ordenándoles aquellos asuntos que les convengan y prohibiéndoles

aquellos que sean causa de su corrupción. Castigando a aquellos que le contradicen y

desobedecen, y alagando al que lo obedece. Es meritorio que una persona sensata se

corrija a sí misma en todas las virtudes, deseos y pasiones, dejándose llevar por aquellas

que le beneficien, aunque tenga aversión por ellas y sean dificiles. También teniendo

paciencia y alejándose de aquellos asuntos que le traen daño, y prescribiéndose a sí mismo

premios y castigos fpor lo que realiza] aunque sea difícil tener paciencia ( l g/a). y cuando
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haga algo malo debe ponerse triste y reprobárselo a sí mismo.

Entre las cosas que son necesarias para una persona inteligente, están que observe

y medite en todo aquello que le ocune y después de esto que haga todo lo que está de

acuerdo con Dios y su ley. Y lo que sea erróneo que lo deje y se lo prohíba a sí mismo.

Y debe considerar inválidas su ciencia, ideas y conocimienta paraque no Io conquiste el

engreimiento y la vanidad. Ya que Dios admira a la gente de la religión y reprocha ala

gente ignorante y egoísta. A través de la inteligencia pueden entender cada cosa con la

gracia de Dios. La gente que por su ignorancia tiene confianza en las cosas se amrina y

aquellos que con su inteligencia han entendido, han llegado a Ét y han sabido que dejar

los deseos y pasiones era lo más meritorio, [deben saber] que si es necesario hacer actos

buenos, que los haga. Cuando no tenga fuerzaparahacer más, que lo considere como

inválido y lo abandone, puesto que a todos los actos buenos posibles se les debe sacar

todo el partido. Ésta es una de las guerras ocultas y armas del diablo, que no son

entendidas ni vistas excepto por aquellos que observan y de la que no puede escapar sano,

sino quien Dios Enaltecido lo protege. Entre las armas mortales del diablo destacan dos,

que son más mortíferas que otras. Una es negar la inteligenci4 provocando en el corazón

la inseguridad de estar falto de conocimiento y no beneficiandose de su inteligencia ni

sabiduría. Esto hace que quede fuera de su memoria el amor y deseo de la ciencia,

haciendo simple para él el conocimiento y perfección. Y adomando para él aquellas cosas

en las que se ocupa y que no tienen que ver con el conocimiento, y ocupándolo en los

placeres del mundo. Si se deja engañarpor el diablo y lo obedece, el diablo lo conquistará

y de sus galras no podrá escapar. Pero si nó acepta sus insinuaciones y no es engañado

por el diablo superando su inteligencia a la del diablo, éste utilizará otras artimañas.

Cuando un hombre quiere realizar algún acto bueno o desea alcanzat un nivel de

perfección elevado, aun cuando su inteligencia pueda llevarlo a cabo, el diablo le susurra

cosas que están por encima de su posibilidad e intelecto. Y al no poder aleanzarlo se

muestra incapaz de comprender, volviéndose triste y dubitativo. Por eso, le insinúa que

su inteligencia es débil y no tiene poder de comprender estas cosas, ni confianza en su

entendimiento. Entonces, el diablo le dice que sufre por nada y que sus actos son

infructuosos. Y con todo esto le impide continuar y alcanzar la perfección que debería
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obtener por su paciencia (18/b). Estas artimañas y artes han arrojado a mucha gente por

el suelo y la han privado de alcanzar la vinud y la perfección. ¡Oh Budásf! Aléjate de los

males de Satanás, no abandones lo que desconoces de las ciencias. En verdad, estás en

una morada viviendo en la que el Diablo ha puesto diferentes tipos de trampas y argucias

para convencer a la gente. A algunos les ha puesto cortinas en sus oídos, inteligencia y

corazón. Y no pueden entender a Dios y se han quedado en la oscuridad, en la ignorancia,

son como animales.

La gentetiene religiones y caminos diferentes, algunos se esfuerzan en su extravío,

tanto que la vida y pertenencias son lícitas para ellos y demuestran a la gente que sus

extravíos falsos, aparentemente son verdaderos, manteniéndolos confundidos y adomando

sus desvios antela gente débil de inteligencia,y entre la gente del camino de la religión

de Dios. Entonces, el Diablo y sus ejércitos se esfuerzantodavíamás en matar a la gente

y extraviarla. En esto son poderosos y su ejército no lo conoce nadie, salvo Dios

Enaltecido. No se puede repeler [su influencia] si nó es con el favor y la ayuda de Dios,

aferrándose a la obediencia de su religión. Pidamos a Dios que nos confiera el éxito de

nuestras oraciones y nos ayude sobre nuestros enemigos. En verdad, el dejar el pecado

y actuar con devoción está en manos de Dios y sin Él el éxito no será posible.

Büdásf dijo:-¡Oh sabio! Explícame de una forma clara como si pudiera verlo,

cómo es Dios elevado.

Bilawhar dijo:-Dios, Honrado y Glorificado sea, no se puede ver y no lo

explicaré para que lo veas. Las mentes no llegan a [adivinar] su esencia, ni sus atributos,

ni las lenguas que lo adoran y rezan [o alcarnanf ,excepto por medio de lo que les enseña

a sus mensajeros flas vías], sobre los atributos y perfeccionamientos, así como lo

expresado por ellos. La gente no puede imaginar la grandeza de Dios. Es más alto,

exaltado, grande, sutil y puro de lo que las inteligencias pueden imaginar. Por medio de

los mensajeros ha manifestado su ciencia a los hombres y ha expresado lo que ha

considerado oportuno y conveniente para ellos sobre su sagrada esencia. La inteligencia

de las críaturas no puede soportar tan elevado conocimiento, [únicamente] a los

mensajeros los ha guiado hacia su conocimiento.

Büdásf dijo (19/a):-¿Qué pruebas hay sobre la existencia de Dios?
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Contestó Bilawhar:-Cuando ves algo creado y no ves quien lo ha hecho, tu

inteligencia juzgaque [debe haber] alguien que lo ha hecho. De igual manera el cielo, la

tierra y todo lo que hay en ellos justifica el que debe haber alguien que lo haya construido,

creado, y qué prueba más fuerte y manifiesta existe.

Büdasf dijo:-Dime ¡Oh sabio! ¿Todo lo que le llega a la gente en cuanto a

enfermedades, dolores, pobreza, necesidades, cosas desagradables son por decreto divino

de Dios Enaltecido?

Bilawhar contestó:-todas estas cosas son por decreto divino de Dios Enaltecido.

Büdásf preguntó:-¿Los actos malos y pecados de la gente son todos por decreto

o no?

Bilawhar dijo:-Los actos e intenciones de Dios Elevado, son más inocentes que

los actos malos de la gente. Por esta razónha prescrito una gran recompensa para los

obedientes y prometido el castigo para los pecadores.

Büdásfpreguntó:-¿Quién es más justo y quién más injusto, quién más astuto e

imbécil entre la gente y quién más miserable y más feliz entre la gente?

Bilawhar contestó:-La gente más justa es la que se comporta de una forma más
justa con los demás que consigo mismo. Los más injustos son los que consideran su

actitud injusta como justa y consideran la actitud de la gente justa como injusta. La gente

más sensata es la que se prepara a sí misma y actúa con talento para el otro mundo y los

menos inteligentes son los que consumen todo su esfuerzo en los asuntos mundanos, sus

actos son el pecado y los errores. Los más felices son los que el objetivo de su trabajo es

bueno- La gente más desgraciada es la que su actitud ante las oosas es causa de enfado

de Dios. Entonces el sabio dijo:-Quien trata a la gente de una forma, y estos actuan de

igual forma que é1, es decir, causándole la muerte y daño, su comportamiento habrá

enfadado a Dios. Si trata a la gente de tal forma que éstos le causan beneficio, entonces

actuará de acuerdo a los mandatos de Dios y tendrá éxito al alcanzar la satisfacción de su

Señor. Y continuó diciendo:-¡Cuidado! No consideres malo un asunto bueno aunque

lo veas entre gente mala. Y no consideres buenos los actos feos y malos aunque los veas

entre gente buena.

Büdásf dijo:-¿Quiénes se merecen la felicidad y quiénes la desgracia?
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Bilawhar contesfó:-Los que merecen la felicidad son quienes obran según las

leyes de Dios y se alejan de los pecados. Y los que están abocados a la desgracia son los

que cometen pecados contra Dios y dejan su adoración, prefiriendo sus pasiones a la

satisfacción de Dios.

Büdásf preguntó:-¿Cuáles son los más obedientes a Dios?

Contestó Bilawhar:-Quien más obedece las órdenes de Dios y más firmemente

sigue la religión de su Señor y se aleja de los pecados y actos reprobables.

Büdásf dijo:-Explícame la diferencia entre los actos buenos y aquellos que son

pecado.

Bilawhar dijo:-Los actos buenos son los que tienen una intención y actuación

vetaz y correcta. Pecados son los que tienen una intención y actuación pervers a (L9lb).

Budásf dijo:-¿cuáles son los actos e intenciones buenos y veraces?

Contestó Bilawhar:-fl-os que se muestran en] el equilibrio, dentro de un prinro

medio, con un propósito y una motivación.

Büdasf preguntó:-¿Qué es decir cosas malas?

Contestó Bilawhar:-Decir mentiras.

Büdásf preguntó:-¿Y qué son los actos malos?

Bilawhar contestó:-Los pecados hacia Dios.

Budásfpreguntó:-¿Cómo se alcanzael equilibrio en Ia intención y el esfuerzo?

Contestó Bilawhar:-Recuerda siempre que este mundo es decadente y

perecedero y esfuérzate en dejar aquellas cosas que enojan a Dios y [provocan] tu

desgracia para la vida futura.

Büdásf dijo:-¿Qué es la generosidad?

Contestó Bilawhar:-Generosidad y ser generoso significan gastar tus bienes en

el camino de Ia satisfacción de Dios.

Büdásf preguntó:-¿Qué cosas causan satisfacción de Dios?

Contestó Bilawhar:-La abstinencia y el alejamiento de todo lo que Dios ha

prohibido.

Büdásf preguntó:-¿Qué es Ia envidia?

contestó Bilawhar:-lmpedir el derecho de la gente a algo suyo y coger los
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bienes que no le pertenecen.

Büdásf preguntó:-¿Qué es la codicia?

Contestó Bilawhar:-Interesarse por las cosas del mundo y 623 las cosas que son

causa de su cor¡upción y castigo de Dios.

Preguntó Büdásf:-¿Qué es la veracidad?

Contestó Bilawhar:-No engañarse a sí mismo y no mentir.

Preguntó Büdásf:- ¿Qué es la estupidez?

Contestó Bilawhar:-Es estar apegado a este mundo perecedero y dejar el otro

mundo etemo.

Preguntó Büdásf:-¿Qué es la mentira?

Contestó Bilawhar:-Es cuando el hombre se engaña a sí mismo. Y su alegría le

viene de sus deseos y pasiones posponiendo los asuntos de la religión.

Preguntó Büdásf:-¿Quiénes tienen su inteligencia mas perfecta en la competencia

y autoridad?

Contestó Bilawhar:-Aquellos que tienen una inteligencia mrís perfecta y observan

más alla de las cosas y conocen a su enemigo protegiéndose de sus maldades.

Preguntó Büdásfi-¿Qué es observar el final de las cosas y quienes son los

enemigos de los que debemos alejarnos?

Contestó Bilawhar:-El final es el otro mundo y los enemigos son la codicia, el

enfado, la envidia, el excesivo celo, pasiones, hipocresía, la obstinación en lo falso.

. Preguntó Büdásf:-¿Qué enemigo es fuerte y del que es más dificil alejarse?

Contestó Bilawhar:-En la codicia no hay satisfacción y es causa de enfado

intenso, y cuando estás enfadado domina Ia injusticia frente al agradecimiento. Esto

provoca gran enemistad y envidia y también provoca el desvío de la intención y dudas

hacia Dios. También provoca el entusiasmo excesivo una gran obstinación y graves

pecados. El rencor provoca una enemistad duradera y suprime la clemencia y amabilidad

y es causa de un enfado intenso. La hipocresía es de los peores engaños y no se muestra

fácilmente, es la peor de todas las mentiras. La obstinación hace impotente al hombre

623Palabra in intet ig ib le en e l  manuscr i to .
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frente [a la amistad] y suprimelarazón.

Preguntó Büdásf:-¿Cuál de los engaños del diablo es más mortal paralagente

y tiene más influencia?

Contestó Bilawhar:-El que provoca los deseos mundanos en la gente y aquello

que confunde y camufla la distinción entre el bien y el mal, la recompensa y el castigo.

Preguntó Budásf;-Dios Enaltecido qué poderes ha conferido a la gente para

superar estas cosas malas (201a), actos horribles y deseos mortales.

Contestó Bilawhar:-El poder del intelecto y la ciencia, actua¡ con las dos. Y

tener pacienciaparaabandonar sus deseos y tener fe en las recompensas de la ley divina.

Recordar mucho que el mundo es perecedero, la proximidad de la muerte y siempre estar

en guardia no sea que las cosas perecederas del mundo nos quiten el recuerdo de los

asuntos etemos del otro mundo. También aprender de las consecuencias de las cosas

malas que han ocurrido en el pasado y hacer suyas las costumbres y tradiciones de la

gente sabia e impedir que el alma se habitúe a las costumbres malas y acostumbrarla a

aquellas cosas buenas alejandose de los deseos nefastos, siendo paciente ante las

dificultades y estar satisfecho de su subsistencia en su justa medida y de los decretos de

Dios meditando intensamente sobre los castigos de la vida consolándose de las cosas que

se pierden en el mundo. Abandonar los asuntos que no tienen un fin y abrir los ojos ante

aquellas cosas que te vuelven hacia ellos. Elegir las cosas del otro mundo y el camino de

la felicidad, al camino del extravío. También tener certeza de que con el trabajo bien o mal

hecho, hay premio y castigo. Y saber la ley de Dios teniendo buen humor y benevolencia

con la gente. Cuidando el alma de los dictados de los deseos y las pasiones y actuar con

reflexión y planificación para que no ocurra nada malo cuando falten ambos. Estos son

los poderes y ejércitos con los que podemos vencer al enemigo.

Büdásf preguntó:-¿Qué virtudes son más loables y raras?

Contestó Bilawhar:-La humildad, modestia y cortesía con los hermanos

creyentes.

Preguntó Büdásf:-¿Qué devociones son mej ores?

Contestó Bilawhar:-El recuerdo de Dios y su amor.

Preguntó Büdásf:-¿Qué atributos son más elevados?
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Contestó Bilawhar:-El amor hacia Ia gente piadosa.

Preguntó Büdásf:-¿Que palabra es la mejor?

Contestó Bilawhar:-Recomendar lo bueno y prohibir los pecados y malas

acciones.

Preguntó Büdásfi-¿A qué enemigo es más dificil rechazar?

Contestó Bilawhar:-A los pecados.

Preguntó Büdásf:-¿Qué virtudes son las más elevadas?

Contestó Bilawhar:-Estar satisfecho de las cosas que son suficientes para la

subsistencia.

Preguntó Büdásf:-¿Qué costumbres son las mejores?

Contestó Bilawhar:-Aquellas que manifiestan la religión y las leyes divinas.

Preguntó Büdásfi-¿Quién es el más injusto?

Contestó Bilawhar:-El rey injusto y miserable que no tiene clemencia.

Preguntó Büdásf:-¿Qué cosas no tienen fin?

Contestó Bilawhar:-Los ojos del codicioso que nunca se llena de las cosas del

mundo.

Preguntó Büdásf:-¿Qué cosa tiene un final peor?

Contestó Bilawhar:-seguir la voluntad de la gente en aquellas cosas que causan

el enfado de Dios.

Preguntó Büdásf:-¿Qué cosas son mutables, con rapidezy son inconstantes?

Contestó Bilawhar:-Los objetivos de los reyes cuyos trabajos son para este

mundo.

Preguntó Büdásf:-¿Qué pecado es el más infame?

contestó Bilawhar:-Romper la alianzade Dios y engañar a Dios.

Preguntó Büdásf:-¿Qué produce un desapego más rápido?

Contestó Bilawhar:-El amor del enamorado.

Preguntó Büdásf:-¿Qué cosa es más traicionera?

Contestó Bilawhar:-La lengua del mentiroso.

Preguntó Budásf:-¿Que cosa está más (201b) oculta?

Contestó Bilawhar:-Lo peor es la hipocresía con la que se engaña externamente
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la gente.

Preguntó Budásf:-¿Qué cosa es lo más parecido a la condición del mundo?

Contestó Bilawhar:-Los sueños angustiosos.

Preguntó Büdásf:-¿Qué gentes son las más loables?

Contestó Bilawhar:-Son aquellas gentes cuyaperfección en fel camino de] Dios

es más elevado y que abandonan completamente las cosas prohibidas. También aquellos

que menos olvidan el recuerdo de Dios, la muerte y lo corta que es la vida.

Preguntó Büdásf:-¿Qué cosa del mundo es la que provoca el brillo en los ojos

y Ia alegría?

Contestó Bilawhar:-El hijo educado y la mujer que está de acuerdo, conforme

y que acompaña la su marido].

Preguntó Büdásf:-¿Qué dolor es más difícil de curar en el mundo?

Contesto Bilawhar:-El hijo y la mujer mala. Salvarse de estas dos calamidades

es imposible.

Preguntó Büdásfi-¿En qué pazhay tranquilidad?

Contestó Bilawhar:-Estar satisfecho del beneficio del mundo y bajo el apoyo y

las órdenes de los reyes correctos.

Preguntó Büdásf:-¡Oh sabiof Mantén tu atención conmigo, voy a preguntarte

una cosa que es muy importante. Después de todo esto Dios Enaltecido me ha abierto los

ojos y he conocido aquello que no sabía. Y Dios me aprovisionó de todas aquellas cosas

de la religión de las cuales estaba necesitado.

Dijo Bilawhar:-Pregúntame lo que quieras.

Dijo Büdásf:-Cuentame la infancia de aquella persona que fue rey y cuya religión

era adorar ídolos, y se había educado en los placeres del mundo, creciendo con ellos en

una vida confortable y cómoda, y hasta su vejez no conoció a Dios. Y durante su vida no

reprimió las pasiones y los placeres mundanos, al contrario siempre se esforzó en disfrutar

de los placeres hasta el frnaly alcanzarlosúltimos niveles en las pasiones prefiriendo los

deseos mundanos a todo lo demás. Sabiendo que su expansión y beneficio estaba en ellos

[los placeres mundanos], según crecía tanto más aumentaba su codicia. Y se engañaba

con el mundo. Con lo que cada vez más se hacía más patente en él esta religión [falsa].
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A aquella gente que seguía su religión los tenía en gran estima. Con los asuntos del otro

mundo era negligente y lo había olvidado a causa de su cruel corazón, su mala intención,

la corrupción de la fe y su enemistad continua hacia la gente opuesta a su religión que

permanece en la fe de Dios. Éstos por su miedo al rey no manifestaron la verdad y por la

injusticia [del rey] y su enemistad han fpreferido] ocultarse. Y se encuentran esperando

la liberación. ¿Habríaalgunaesperanzade que estapersonaen estas circunstancias al final

de su vida deje la religión falsa y se salve de aquellas actitudes e imágenes obscenas y que

tenga interés en aquellos temas donde su cualidad superior esté clara y su verdad también,

y ellja todo lo que tú sabes de la religión de Dios y llegue a un grado en el que se

perdonen sus pecados pasados y tenga esperanza de la recompensa del otro mundo?

Contestó Bilawhar:-Sé quien posee estos atributos y por qué lo has preguntado.

Büdásf dijo:-No me extraña que con este entendimiento, sabiduría y

comprensión que Dios te ha otorgado (21/a), te haya distinguido con este grado de

sabiduría.

Bilawhar dijo:-Quien posee estos atributos es el rey, tu padre. Y la causa de tu

pregunta es el amor que le profesas, el interés que tienes por sus asuntos, la atención que

le otorgas y el temor que tienes a Dios no sea que reciba su castigo. Castigos en el otro

mundo que Dios Enaltecido haprometido. Entiendo que quieras saldar la deuda que Dios

Enaltecido haprescrito paratupadrey supongo que pensarás esforzarte infinitamente por

la guía y su salvación de aquellos grandes miedos y tormentos infinitos y llevarlo a aquella

[situación] de seguridad, comodidad, confortabilidad etema que Dios Enaltecido ha

prescrito en el reino celestial para los obedientes.

Büdásf dijo:-Has dicho la verdad y todo lo que imaginaba lo has dicho.

Explícame lo que piensas de mi padre, pues tengo miedo de que llegue el momento de su

muerte. Se ha encerrado en el remordimiento y el reproche en un momento en el que no

tiene ningún beneficio de ambos. Tú me lo has confirmado y me has liberado de mi

preocupación pues estoy triste por este asunto.

Bilawhar contestó:- Nosotros tenemos la fe de que ninguna criatura está lejos

de la misericordia de su Dios. Y no desespero en que el favor y la generosidad de Dios

llegue a todos y también a aquellos que aunque sean desobedientes, rebeldes y desviados
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tienen un guía mientras están vivos. Puesto que Dios Enaltecido ha explicado como es É1,

Generoso y Compasivo, y por eso nosotros tenemos fe con É1. Y puesto que ha mandado

a todos los pecadores alrepentirse y pedir perdón, tenemos una gran esperanza en

alcanzat tu objetivo si esa es Ia voluntad de Dios. Que sepas ¡Oh Budásfl eue han

contado que había un rey en épocas pasadas que tenía fama por su conocimiento y

ciencia, y que esta fama se había extendido por todo el mundo. Era muy equilibrado,

bueno y justo sobre sus siervos. Y siempre se esforzaba en hacerlos mejorar. Durante

mucho tiempo entre ellos reinó y vivió con una gran bondad y paz.Cuando llegó el

momento de su muerte, viajó al país eterno y sus siervos se lamentaron. No tenía hijos

pero una de sus mujeres estaba embarazada. Los astrónomos y adivinos predijeron que

este hijo sería un niño y los siervos esperaron y no eligieron a un nuevo rey. Los ministros

del antiguo rey administraban mientras tanto el reino. Entonces, de acuerdo con los

astrónomos nació un niño y la gente de ese país de tanta alegría por el nacimiento del

niño, durante un año disfrutaron de los placeres, [con] música y actos lujuriosos,

fomicacióny pecado. Hasta que un grupo que estaba entre ellos de los ulemas sabios y

los que conocían la palabra de Dios dijeron:-Este niño es un regalo que Dios Enaltecido

os ha otorgado (21/b). Por lo que ante esta bendición lo que tenéis que hacer es agradecer

a Dios Enaltecido. Sin embargo, lo que habían hecho era agradecérselo al Diablo y ser

ingratos con Dios,. satisfaciendo a aquel y enfadando a Dios. Y [si pensáis] que esta

bendición os ha sido otorgada por otro que no Dios, pues agradecérselo a é1.

Aquella gente contestó:-sabemos que aquel presente era de Dios y Él nos ha

dado aquella bendición.

A lo que contestaron los ulemas:-Si sabéis que Dios os ha otorgado esa

bendición por qué entonces lo enfadáis y satisfacéis a su enemigo.

Los siervos contestaron que mandasen lo que debían hacer puesto que lo harían.

Ante esto los ulemas les dijeron:-Debéis dejar de obedecer al Diablo, beber alcohol,

tocar música, [dedicaros a] los placeres. Debéis someteros y orar y pedir por la.

satisfacción de Dios. Y por cadavezque habéis alabado al diablo debéis alabarmuchas

más veces a Dios, hasta que Dios Enaltecido perdone vuestros pecados.

Los siervos contestaron diciendo que sus cuerpos no aguantarían todo lo que
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habían mandado. Ante esto los ulemas contestaron:-¡Oh compañeros de la ignorancia

y el desvío! Cómo habéis obedecido a quien no tiene ningún derecho sobre vosotros y os

habéis revelado contra la orden divina que Dios ha hecho obligatoria sobre vosotros.

Cómo fue que antes teníais poder sobre los actos que eran meritorios y ahora manifestáis

que sois impotentes y débiles en aquellos actos buenos, loables y meritorios.

Contestaron:-¡Oh líderes de la ciencia y la sabiduría! Los placeres, las pasiones

en nuestra alma se han engrandecido y fortalecido. Y los placeres mundanos nos han

conquistado, y esta droga es tan fuerte que los actos malos han sido faciles [de realizar]

para nosotros y las intenciones buenas en nuestra alma son débiles. Y por esto nos cuesta

soportar las dificultades del sometimiento. ¿Os contentáis con que gradualmente, díatras

día, cambiemos nuestros actos indignos y nos volvamos hacia la devoción? No pongáis

[demasiada] carga sobre nosotros.

Contestaron los sabios:-¡ Oh gente estúpida! Vosotros sois gente de la ignorancia

y hermanos de la gente extraviada y sois iguales a ellos y por lo tanto las atrocidades y

actos miserables han sido fáciles de rcalizar para vosotros, y la felicidad y el éxito os

resultan costosos.

Dijeron los siervos:-¡Oh líderes de los sabios y guías! Nos refugiamos en el

perdón de Dios de vuestros reproches. Y de nuestras dificultades e injusticias escapamos

fbajo] el velo del perdón de Dios. Entonces no nos reprochéis por nuestra debilidad y

negligencia, ni busquéis nuestras faltas en la ignorancia y las bajezas. Nuestro Dios es

generoso, bueno y perdonador. Si lo obedecemos perdonará nuestros pecados y también

multiplicara nuestra devoción. Nosotros nos esforzaremos en la devoción tanto tiempo

como hemos estado contra Él y hemos obedecido nuestros deseos, hasta que Dios

Enaltecido nos lleve [a la felicidad] en este mundo y en el otro, y [venga] sobre nosotros

(22/a) la Clemencia de Dios perdonándonos y [por la cual] nos ha otorgado la existencia

desde la oscuridad, de la nada a la existencia.

Entonces cuando oyeron esto, los sabios confesaron que tenían razón y se

contentaron. Entonces durante un año entero ayunaron y rezaron e hicieron actos

devocionales y gastaron todas sus posesiones en el camino de Dios. Y cuando terminó el

año los adivinos dijeron que todo lo que habían hecho por este nacimiento era señal de
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que aquel rey sería durante un tiempo un libertino, sin escrúpulos. Durante otro tiempo

sería piadoso y competente y más tarde sería injusto y orgulloso. Después humilde y

modesto. Y esta sería su forma de actuar. Los astrónomos también estuvieron de acuerdo

con aquel parecer. Les preguntaron cómo había sabido aquello y cómo se les había

revelado. Y dijeron los adivinos:-Cuando los siervos se dedicaro n al placer y falsos

actos por el nacimiento de este niño, y al final han pasado a la devoción y servicio de
Dios, supimos que este niño también [estaría expuesto a estos cambios].

Los astrónomos dijeron:-Vimos que cuando nació estaba bajo los signos de
Venus y Júpiter. Y Venus es el astro de la gente que se dedica al placer y la falsedad. y

que Júpiter influía sobre la gente de la ciencia y devoción. También supimos que estas dos
características las encontraríamos en é1.

El niño creció con una gran fortaleza, corpulencia y poder. Cuando llegó a rey

empezó a emborracharse, ser falso, dedicarse a los placeres, era injusto, opresor,

corrupto, violento y cometía pillaje. A los que más estimaba eran los que estaban de
acuerdo fcon lo que hacía], y a los que más odiaba era a los que se alejaban de lo que él
hacíay lo aconsejaban [reprobando sus acciones]. Había sido orgulloso en su juventud,

sano y fuerte, y había conseguido todo lo que se había propuesto triunfando sobre sus
enemigos. tlegó hasta el límite en su egoísmo, vanidad, goce y deleite. y todo lo que

deseaba, ya fuera lo que veía o oía, lo alcanzaba. Hasta que a la edad de 32 años reunió

un gran número de mujeres e incontables hijos de todos los reyes que se habían juntado

con é1, a su familia, sus concubinas más bellas, sus valiosos caballos, cabalgaduras más

elegantes, sus sirvientas y siervos más especiales, y mandó que se vistieran elegantemente

con todo tipo de ropas de llamativas, que construyeran una sala de reuniones por donde

amanece el sol, con un suelo de oro, y embellecieran con joyas el edificio. Ordenó que el
largo fuese de 120 4or^'o y el ancho de 60 dar'.Igualmente ordenó que adornaran el

techo y las paredes con oro de diferentes colores yjoyas y que todo Io que había en el

tesoro lo sacaran y lo colocaran en aquella sala. Mandó que todo su ejército, con

62oMedida de 104 centímetros.
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gobernadores, generales, escribas ¿basnalan?625,porteadores, nobles, gente importante,

ulemas, científicos y gente de su reino, todos con mucho boato se presentasen [ante él].

Y ordenó a sus bravos ejércitos y a los intrépidos soldados que montas en(22/b) sobre sus

cabalgaduras engalanadas. Que cada una de las clases sociales, gobernadores, ministros,

ejército, siervos y todo el pueblo llano, a las que había previsto un lugar, que formasen

en fila y se pusieran en el lugar asignado. Todo esto lo hizo para mostrar y manifestar

fentre otras cosas] su elevada posición, la grandeza de su reino, los recursos de su

sultanato, su importante tesoro, la amplitud de su reino y su imponente ejército. Esto

también lo hizo para que aumentase su regocijo, su contento y felicidad. Cuando se

dispusieron [y ordenaron], él entró en la sala y subió al trono, y toda la gente de su reino

le honró y se prosternó ante é1. Alegrríndose al observar los imponentes medios y

numerosos siervos sumisos fque disponía]. Entonces dijo a unos pajes:-He observado

que mi reino y mis súbditos están en un excelente estado y esto me ha alegrado. Ahora

quiero ver mi aspecto. Y si este es bello me pondré muy contento.

Entonces pidió un espejo y mientras se miraba en él y observaba su rostro, se fijó

en un pelo blanco que había entre su barba, como un cuervo blanco que se enseñorease

entre cuervos negros. Al observar aquello se sintió confundido, se honorizó

entristeciéndose mucho y sintió pavor. Y un signo de tristeza se manifestó en su rostro

volviéndose su alegría, tristeza. Y pensó para sí mismo:-Esta es la señal de que ha

terminado lajuventud y de que los días del sultanato y felicidad han llegado a su fin. Este

pelo es el mensajero de la desesperanzaqueme informa del declive del reino. La llamada

de la rnuerte que me insinúa al oído la muerte y descomposición. Ningún guardián puede

impedirlo y ninguna patrulla rechazarlo. De repente me llegó la noticia de la muene y

decadencia del reino y pronto cambiará mi alegría en tristeza, y este pelo estropeará mi

alegre placer y se romperá mi poder y fortaleza.Ni las empalizadas ni los ejércitos podrán

techazarla. Es el ladrón de lajuventud y la fortaleza,y el destructor del poder y la gloria.

EI que dispersa a los amigos y reparte la herencia entre amigos y enemigos. El que anula

los placeres y los entristece. El que destruye las edificaciones y dispersa a la gente. Es que

ó25Palabra no encontrada. Pudiera ser vocalizado besnaldn.
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humilla a los de alta alcurnia y hace miserable a la gente de alto rango y magnificencia.

Ahora ha llegado y ha dejado su carga en mi casa y ha colocado su trampa paracazarme

en mi hogar.

Entonces a ese rey al que llevaron en hombros en litera al trono y que reunió a sus

ejércitos llamó a sus confidentes para que se acercase y le dijo:-¡Oh gente! ¿Yo que tipo

de rey fui para vosotros? ¿Y cómo me comporté con vosotros? ¿cómo estábais?

Y contestaron:-¡Oh rey de loables maneras! Obras bien. Tienes el derecho

bendito sobre nosotros y no llegaremos a agradecerte tu generosidad (23/a). Hemos

puesto nuestra vía a tu servicio. Mándanos lo que quieras, que lo aceptaremos de todo

corazón.

El rey contestó:-Ha venido a mi casa el enemigo al que tenía infinito miedo y

ninguno de vosotros ha impedido que me dominase. Aunque erais mis confidentes y tenía

esperanza en vosotros.

Contestaron:-¡Oh rey! Ese enemigo dónde está. Se puede ver o no.

El rey contestó:-No se puede ver, pero se pueden ver sus obras y huellas.

Respondieron:-Nosotros nos hemos preparado para repeler a tus enemigos y no

hemos olvidado tu derecho bendito. Entre nosotros hay mucha gente que es inteligente

y tiene prudencia, enséñanos a tu enemigo para rechazar su maldad.

El rey dijo:-Vosotros me habéis hecho un daño engañándome. Yo tuve conftarza

en vosotros por elTor y os consideraba como un escudo pararcchazar a mis enemigos.

Os había dado propiedades muy valiosas y os elegí sobre todos, os destiné como

protectores sobre mis enemigos y para ayudaros y auxiliaros en todo construí ciudades

sólidas y castillos. Os di armas que servían para rechazar a los enemigos, os quité la

preocupación de ganaros la vida diaria para que únicamente os preocupaseis en mi

seguridad. Bajo vuestra protección supuse que no me llegaría nunca ningún daño ni

calamidad. Si el no poder rechazarlo es el producto de vuestra impotente debilidad,

entonces cometí un error al fortalecer mi trabajo y planificar mi vida, al haceros mis

compañeros con vuestra debilidad. Y si, por el contrario, fuisteis poderosos para repeler

su embate entonces habéis sido negligentes. Vosotros no habéis sido benevolentes y

buenos conmigo.
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A Io que respondieron:-fPodemos] aguantar para rechazar con arrnas, guerra,

medios y poder, con ellos no dejaremos, con la voluntad de Dios, que te llegue su daño

mientras tengamos vida. Ahora bien, la cosa que no entra en nuestros ojos y

desconocemos no podemos rechazarla.

El rey contestó:-¿No os he escogido pararccltazar a mis enemigos?

Contestaron:-Sí.

El rey dijo:-¿Entonces de qué tipo de enemigo me protegéis, del que me daña

o del que no puede dañarme?

Contestaron:-Del enemigo que te agrede.

El rey dijo:-¿Evitaríais cualquier enemigo dañino o sólo aquellos que no

producen daño?

Contestaron:-Cualquier enemigo que te dañe.

El rey volvió a decirles:-Ahora ha llegado el mensajero de la muerte y me ha

informado de la destrucción y la desintegración del cuerpo, así como de la decadencia del

reino. Y quiere arruinár todo lo que he creado. Diseminar todo lo que he reunido y

cotromper todo lo que he mejorado. Repartir todo lo que he ahorrado y destruir todo lo

que he construido anulando lo que planifiqué. Este enviado ha traído el aviso de parte de

la muerte. Alegrará a mi enemigo. Curará en sus corazones sus dolores y rencores

cuando te extingas. Pronto hará que mis ejércitos (23lb) se diseminen y convertirá mi

segruidad en terror y después, poseer la gloria la hará miserable. Y a mis hijos los dejará

huérfanos y los diseminará y a mi gente la pondrá de luto. Los acuerdos con mis

hermanos, la gente, y la familia los deshará, sentando a mis enemigos en mi casa.

La gente dijo:-¡Oh rey! Nosotros podemos protegerte de las maldades de las

gentes y los animales salvajes, de los insectos. Pero no podemos remediar la muerte, el

envejecimiento ni la decadencia. Y no tenemos poder de rechaza¡la, ni siquiera de

nosotros podemos r echazarla.

El rey dijo:-¿Hay alguna solución para rechazar a este enemigo?

Contestaron:-No.

El rey dijo:-Tengo enemigos más pequeños que este enemigo. ¿Podéis

rechazarlos?
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Contestaron :-¿Quiénes son?

. contestó:-Los dolores, las penas, la tristeza y las desgracias.

Dijeron:-¡Oh rey! Ocurren por el destino que Dios todo poderoso [otorga] al
cuerpo y al alma. Nadie tiene el poder de rechazarlo, ni guardias ni ejércitos.

El rey dijo:-¿Tenéis algún poder para impedir las causas que el destino divino

ha prescrito para mi?

Contestaron:-¡Oh rey! ¿Quién puede luchar contra el destino y no ha sido

fsiempre] vencido? ¿Quién es el que contra el destino de Dios Enaltecido ha luchado v no

ha sido vencido?

EI rey dijo:-Puesto que todos los asuntos son por decreto [divino], cada vez que

no remediáis los del destino, entonces ¿paraqué servís?

Contestaron:-No tenemos el poder parurechazar el destino. Tú has tenido éxito
y has descubierto la verdad de la cosas y todo lo que dices es correcto. Dinos ahora qué

intención tienes.

El rey dijo:-Tengo intención de tomar otros compañeros y amigos en vez de

vosotros, para que sea eterna su compañíay para que sean fieles en sus promesas, su

hermandad conmigo sea eterna, no corte la muerte nuestra unión y después de que

envejezca mi cuerpo nuestra conversación sea eterna y no me dejen solo después de
morir. Y mientras viva nunca abandonarán mi amistad ni dejaran de ayudarme ni

rechazaran el daño, la muerte, que vosotros sois incapaces de rechazar.

Contestaron:-¡Oh rey! ¿Quiénes son estos?

Dijo el rey:-Son aquellos que por mejoraros han dejado que se corompan.

Dijeron:-No retires tu favor de nosotros, con ambos debes de bueno y amable

ya que nosotros siempre hemos encontrado tu conducta loable y perfecta, y tu amabilidad

grande y completa.

Contestó el rey:-Vuestra conversación es como el

obediencia provoca sordera y ceguera. Estar de acuerdo con

muda.

veneno mortal y vuestra

vosotros hace a la lengua,

Dijeron:-¿Por qué?

Contestó el rey:-Porque vuestra conversación conmigo es para acrecentar más
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el reinado y las cosas del mundo. Vuestro acuerdo conmigo es para acaparar tesoros,

placeres y una vida facil. Vuestra obediencia conmigo es sobre temas que provocan el

olvido de las cosas del otro mundo, y vosotros me alejasteis del recuerdo del otro mundo
y en mi opinión, me habéis adornado [todo] este mundo. Si hubierais sido benevolentes

conmigo, me hubierais recordado la muerte, hubierais sido afectuosos y amables y me

hubierais recordado la decadencia, la nada, la extinción Qal{y el envejecimiento, y no

me hubierais hecho ocuparme [únicamente] de los asuntos perecederos, hubiera

conseguido la vida eterna. En verdad, todo lo que consideráis para mí beneficioso es

dañino. Y todo lo que suponíais que era amistad era simplemente enemistad. Lo que

adquiristeis para mí, lo dejo para vosotros, no tengo necesidad de nada de ello, no me

sirve.

Dijeron:-¡Oh rey loable y bondadoso! Hemos entendido tus palabras. Tenemos

intención de aceptar todo lo que mandes y de tí no tenemos ninguna necesidad puesto que

tu prueba es total y convincente. Pero nuestro silencio ante tus palabras provocaba la

corrupción de nuestro reino y la falsedad de nuestro mundo y el reproche de nuestros

enemigos. Ha sido un trabajo dificil y grave para nosotros. Y nos hemos asombrado por

los cambios que te han sucedido y lo que tienes intención de hacer.

' El rey dijo:-Todo lo que os venga alacabezadecidlo, y aseguraos de mi daño.

Cada prueba que tengáis decidla y no tengáis miedo ni terror de mí. Hasta hoy el celo y

prejuicio me dominaban, pero ahora domino yo sobre ellos. Los he conquistado. Fui

vuestro rey hasta hoy, pero nada más era el siervo de ellos. Y hoy me he librado de esa

servidumbre y a vosotros también de obedecerme a mí.

Contestaron:-¿De quién fuiste siervo mientras reinaste?

Dijo:-Fui siervo en aquel tiempo de mis deseos mundanos. Habiendo sido

subyugado y vencido por la ignorancia y la estupidez era siervo y obedecía mis pasiones.

Hoy he cortado esa servidumbre y obediencia, y la he dejado tras de mí librándome de

ellas.

Dijeron:-Di, oh rey, que intención tienes ahora.

Contestó:-Tengo intención de contentarme con lo necesario y mientras fviva]
recluido ocuparme de los asuntos del otro mundo, dejando este mundo seductor y las
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cargas pesadas, preparándome para la muerte y el viaje a la otra vida. Pues ha venido el

mensajero de la muerte y le han mandado que no se separe de mí hasta que me llegue la

hora.

Dijeron:-¡Oh rey! Este mensajero que ha llegado con el signo de la muerte quién

es, pues nosotros no lo vimos.

Contestó:-Este enviado es este pelo blanco, que se ha manifestado entre los

pelos y que llama hacia la decadencia y extinción a todos los miembros y órganos de mi

cuerpo. Y todos 1o han aceptado. Pero el signo de la muerte es la debilidad y fragilidad,

sin embargo, este pelo blanco es su señal.

Dijeron:-¡Oh rey! ¿Porqué dejas a tu reino huérfano y a tus siervos los dejas sin

un sentido y vagabundos, y no tienes miedo de Ia confusión y pecado que provocaráesta

actitud tuya al dejar a tu gente rota y expectante? Es que no sabes que el mejor premio

o virtud es [dedicarse] a los siervos y los mejores siervos son los que apoyan a su

comunidad. ¿Cómo no tienes remordimientos de esta faIta626? Eres más culpable si piensas

abandonar a la gente que si esperas tener el premio de Dios por mejorar tu alma. ¿No

sabes que los mejores actos son los más difíciles y los más difíciles son el trato con los

siervos?. En verdad, (241b) ¡Oh rey! Has tratado a los siervos justamente y con buena

administración. Has mejorado su estado tanto que mereces una recompensa. ¡Oh rey! El

interés de esta gente esta en tu mano y ahora quieres dejarlos para que se corrompan y

olvidarte de sus intereses para que tengan más culpa sabiendo que esa culpa es más

[grave] que alcanzar el premio. Es que no sabes ¡Oh rey! Que los ulemas y sabios han

dicho que quien corrompe y estropea a una persona [esto] será el motivo de su

comrpción. Y quien mejora [el estado] de una persona se mejora a sí mismo. Y también

que la comrpción es lo más grave. Guárdate por tanto de abandonar a tus siervos siendo

tu el líder de ellos. No te quites la ropa del reinado que es el honor de este mundo y del

otro.

El rey dijo:-Entiendo todo lo que habéis dicho y comprendo lo que expresáis.

Si elijo ser rey entre vosotros para hacer justicia y pedir a Dios recompensa en vuestro

626A continuación viene una palabra borrosa en el manuscrito.
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beneficio, tener abundancia y buenos amigos para que sean bondadosos conmigo, no
puedo conducirme sin ministros que me apoyen en algunos trabajos ni actuar solo, sin que

sean mis asistentes y auxiliares. Yo no puedo conducirme solo entre vosotros ya que

todos vosotros estáis interesados por este mundo. Y si me quedo entre vosotros no estaré

seguro de dejar este mundo, del cual ahora sí estoy convencido de dejar. No estoy seguro

de que me engañe, hasta que llegue el momento de lamuerte, tirando por el suelo el trono
del reino y tras haber tenido ropas de seda y brocados adornados de oro, vestirme con la
ropa vulgar, y en vez de joyas valiosas, piedras me arrojen pellas, y después de tener casas
amplias me arrojen en una tumba estrecha vistiéndome después de quitarme la ropa de la
gloria con el atuendo de la humildad y la miseria. Entonces allí quedaré solo y sin nadie
y temo que ninguno de vosotros estará conmigo, expulsríndome de un lugar próspero a
otro arruinado, quedando solo y abandonado en la tierra con las alimañas, hormigas, etc.,
que comerán mi carne y mi cuerpo, pudriéndose todo lleno de gusanos, y [acabando]
siendo un cadáver. En este estado la gloria me será extraña y la humildad será mi
compañera. Y mi mejor amigo entre vosotros será el que me deposite en la tumba.

Dejándome con la gente malvada, estos amigos, solo obtendr¿ín el reproche y

remordimiento. Vosotros siempre me habíais prometido que rechazaríais a los enemigos

que hacen daño y ahora confesáis que no aportáis ningún beneficio a mi persona, e
impotentes como sois para re chazar eldaño, no sabéis ningún remedio para mi. Entonces

¡Oh mi gente! yo hoy he solucionado mi problema. Vosotros habéis actuado con malicia

conmigo y habéis puesto trampas para mi. Por lo tanto me salvaré a mí mismo (25/a) de

vuestras argucias.

Contestó la gente:-¡Oh rey bondadoso! No somos como antes al igual que tu no

eres como antes fuiste. Quien te ha hecho cambiar nos ha hecho cambiar a nosotros

inclinándonos hacia la bondad. Entonces acepta nuestra penitencia y no rechaces nuestras

buenas intenciones.

El rey contestó:-Mientras vosotros estéis firmes con vuestras promesas yo estaré

entre vosotros y cuando obréis contra lo que habéis prometido saldré de entre vosotros.

Entonces ese rey se quedó en su reino, y todo su ejército actuó con la misma

actitud, y se ocuparon con devoción de Dios Enaltecido. Entonces Dios Alabado v
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Enaltecido sea, otorgó a su país una vida facil. Y sus enemigos los dejaron en paz, con

lo que creció el reino. Reinó treinta y dos años más de esta forma buena entre ellos y

después se unió a la Misericordia de Dios. Vivió sesenta y cuatro años, de los que la

mitad fueron de ir¡'usticia y corrupción y Ia otra mitad bajo la paz y justicia.

Büdásf dijo:-Me alegré mucho de oír esta historia. Cuéntame otra como ésta que

aumente mi felicidad y agradecimiento hacia Dios.

Bilawhar dijo:-Contaron que había un rey de reyes libertino. Y entre sus vasallos

había violencia, sospechas, discordias y agitación. Y sus enemigos los dominaban acausa

de sus graves pecados y corrupción. Este rey tenía un hijo muy pacífico, justo, con

conocimiento y temeroso de Dios. Invitaba al pueblo a que fuera también temeroso de

Dios y a abandonar el pecado. Les mandaba recordar a Dios en cualquier situación y a

buscar refugio en É1, pararechazar a los enemigos y las dificultades. Cuando su padre

dejó este mundo, él tomo el trono del reino. Y Dios Enaltecido humilló a sus enemigos

y a sus siervos los llevó a una situación de prosperidad y seguridad. Su reino floreció y

prosperó, y se regularon los problemas del reino. La abundancia de esta limitada vida fácil

provocó la transgresión, la negligencia y la comrpción, tanto que abandonó el servicio de

Dios y fue ingrato a Dios. Y quien con él se enfrentaba lo mataba rápidamente. En este

estado transcurrió su reinado y día tras día su comrpción aumentaba hasta que todos

olvidaron aquella religión verdadera que hubo antes de su reinado. Todo lo que mandaba,

tanto si era falso o injusto era obedecido. Y competían en las aberraciones y el error. En

este estado permanecieron hasta que sus hijos crecieron bajo la ignorancia y vanidad. La

adoración de Dios desapareció entre ellos completamente y no salía de su lengua el

nombre sagrado de Dios. Ni se acordaban de É1, ni de que tenían un Dios, excepto del

rey. Y ese rey mientras vivía su padre realizó un pacto con Dios, que si llegaba a ser rey

lo obedecería, como ningún rey en el mundo lo había hecho. Cuando llegó al trono, el

orgullo de ser rey bonó de su memoria la intención que había tenido. Y tanto se

emborrachó de mandar, que se extasió y permaneció con los ojos cerrados, y apartó su

vista de Dios Enaltecido.

Entre sus ministros había un hombre (251b) que estaba más próximo de él que

ningún otro. Y le dio lástima el desvío, aberración, ebriedad y vanidad que veía en este
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rey. Y quiso recordarle aquella promesa que había hecho con su Dios. Y le quería

aconsejar pero tenía miedo de su prudencia, ímpetu y negligencia. No tenía la audacia

para hablarle. [El era el único] no había quedado nadie de los de la gente de la religión ni

de la gente de bien en el reino, ni incluso fuera del reino. Entonces un día ese hombre

[urdió una estratagema] cogió una calavera y la envolvió. Con ella entró en la estancia del

rey y cuando se sentó a la derecha del rey extrajo la calavera y la puso a su lado, y con

su pie comenzó a golpearla hasta que la calavera soltó esquirlas de hueso. El rey se

enfadó mucho por aquello. Y la gente se extrañó. Los guardianes sacaron.sus espadas y

estuvieron esperando la orden del rey para matarlo. El rey a pesar de su enfado se

controlaba y no mandó que lo matasen. Los reyes de aquel tiempo tenían esta costumbre,

se controlaban y eran pacientes, aunque actuasen con orgullo, poder, blasfemando y

desviados, y no castigaban ni aplicaban correccione! para así tener bondad y prosperidad

entre sus siervos. Y que su actitud no provocase la inestabilidad y destrucción en el reino

ni la pérdida de propiedades e impuestos de los reyes. Por eso el rey no se movió hasta

que se levantó.

Otro día ese misrno hombre hizo lo mismo en la estancia del rey. y volvió a

ocurrir lo mismo el rey no habló nada. Y cuando ese hombre vio que el rey no preguntaba

nada, al cuarto día cogió la calavera, una balanza y un poco de tierra y se puso a hacer lo

mismo que hacía siempre. Cogió labalanzay en un platillo de la misma puso un dirham

y en el otro vertió tierra, tarita que se igualó con el dirham. Entonces vertió la tierra en

los huecos de los ojos de la calavera. En aquel momento el rey no soportó más, se

impacientó y dijo:-La explicación de tu valor ante mí es por la proximidad y

consideración que tienes y por la estima en que te tengo, y te perdono cosas que a otros

no pasaría e intuyo que tienes una intención o algo que decir.

Entonces el hombre comenzó [a hablar] y besó el pie del rey y dijo:-¡oh rey!

Atiéndeme durante una hora con toda tu inteligencia. Verdaderamente la palabra sabia es

como una flecha que tirada en una tierra blanda se plarfiay627 si la arroj an sobre un terreno

pedregoso no tiene efecto ni se planta y rebotará. También la palabra de Dios es como la

62TPalabra ilegible en el manuscrito.
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lluvia que al caer sobre tierra blanda y pura, en la que se puede cultivar, [se obtiene

cosecha]. Y si cae sobre tierra yerma, la lluvia queda sin efecto. En verdad, hay en la

gente pasiones y deseos diferentes, y en el corazón(261a) del hombre la inteligencia y los

deseos están en conflicto. Si el deseo domina sobre la inteligencia no aceptará la verdad

de Dios y se extraviará, hará estupideces y se mostrará estúpido. Y si domina la

inteligencia a las pasiones del alma, el hombre encontrará la verdad, no caerá ni cometerá

error. Yo desde la infancia hasta ahora he tenido interés en la ciencia y la sabiduría, y las

he preferido a cualquier otra cosa. Todo lo que he hecho ha tenido el beneficio suficiente

para mí, hasta que un día estaba dando una vuelta por un cementerio y vi esta calavera

podrida que había caído fuera de las tumbas reales. Y como tengo en mucha estima a los

reyes me afectó aquello, que la calavera estuviera en aquel estado, separada del tronco

y arrojada sobre aquella tierra miserable. Entonces la cogí y la llevé a mi casa y la envolví

en seda y brocado, la rocié con agua de rosas poniéndola encima de una alfombra y me

dije que si esta calavera era la cabeza de un rey, el honor que le estaba haciendo le

afectaría y volvería a su belleza y virtud. Y si era la cabeza de un pobre y derviche

quedaría igual y todo el respeto que le estaba mostrando no le daría ningún beneficio.

Traté aquella calavera de esta forma durante unos días y me esforcé en venerar y

respetarla y adornarla. Sin embargo, ningún cambio ocurrió, ni se volvió bella. Cuando

vi que el afecto no le influía, llamé a uno de mis siervos y le ordené que maltratara aquella

calavera. Tampoco vi que aquella situación nueva le afectase. Entendí que tanto respeto

e insulto le daba lo mismo a la calavera. Cuando vi aquello fui ante los sabios y les

pregunté sobre la calavera.

Ellos no sabían nada de aquella calavera, y como sabía que el rey era infinitamente

paciente y lleno de sabiduría fui ante ti, para preguntarte. Pero tenía miedo por mi vida

y no tenía valor hasta que tú mismo preguntaste y ahora te imploro que me informes sobre

esta calavera, si es calavera de reyes o de mendigos, pues estoy indefenso. [Antes tengo

que decirte ¡Oh rey!] que meditando sobre el estado de esta calavera, pensé, los ojos de

los reyes no se rellenan con naday su codicia está a un nivel que si todo lo que hay bajo

el cielo lo poseyeran no estarían satisfechos, y se esfuerzan en conquistar lo que hay sobre

los cielos. Y ante la visión de aquellas cuencas vacías y su boca, llenas con el peso de un
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dirham de tierra, pensé, que no estarían llenas de nada si hubieran sido reyes. Y cuando

vi que con un puñado de tierra se habían llenado, si me hubieran dicho que esa calavera

era la de un pobre, hubiera demostrado que procedía del cementerio de los reyes de donde

la había cogido. Y si no lo crees, iré y sacaré las calaveras de los reyes y los pobres y ante

ti las presentaré. Y si manifiestas que estas calaveras tienen excelenciay honor, te creeré.

Y si dices que son de reyes (261b), que tenían gloria en su reinado, tenían el boato, la

exaltación, lafuerzacomo tú la tienes en la vida y ahora han llegado a este estado. No me

gusta ¡Oh rey! Que tu también un día llegues a esta situación, y no me gusta que te

pisoteen tus amigos y enemigos, ni que seas como la tierra y tu cuerpo sea devorado por

los gusanos, ni que tu compañía se transforme en soledad y tu gloria en miseria, tu casa

sea menor de cuatro zar',tu reinado se herede por otros, tu recuerdo desaparezca, tus

obras se estropeen y corrompan, se envilezca quien tú has estimado, y a quien has

humillado sea adorado, que tus enemigos se alegren y tus amigos huyan. Y que viertan

sobre ti tierra, y en este estado de desgracia si te llaman que no puedas oír, y si te estiman

que no puedas encontrarlos, si te humillan no puedas enfadarte, y tus hijos queden

huérfanos, tus mujeres viudas y con otros maridos.

Entonces el rey se asuntó de oír aquello y de sus ojos surgieron lágrimas y

exclamó ¡Oh que desastre!. Lloró y cuando vio que sus palabras habían afectado al rey

dio más ejemplos como los que había contado. El rey dijo:-Que Dios te recompense. La

gente que está a mí alrededor, de entre los grandes, que Dios les dé grandes calamidades.

Juro por mi vida que he comprendido tus palabras. Ahora he vuelto a ver.

Entonces dejó las pasiones y pecados y se inclinó hacia las devociones y bondades.

Extendiéndose su fama por todos los rincones, y todos los sabios y gente de alto rango

se dirigían hacia é1. Y su final fue el alcanzar la bondad y virtud. Y así estuvo hasta que

se separó del mundo.

Büdásf dijo:-Cuéntame más ejemplos como éste.

Bilawhar contó:-Han narrado que en la antigüedad había un rey que tenía mucho

deseo de tener un hijo. Utilizaba diferentes tipos de remedios pero todos eran inútiles.

Hasta que al final de su vida una de sus mujeres quedó embarazada y al fin tuvo un hijo.

Cuando creció y empezó con los primeros pasos. Un día dio un paso y dijo:-El día de
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tu vuelta serás injusto.

Volvió a dar otro paso y dijo:-Envejecerás.

Y tras este dio otro paso y habló de nuevo diciendo:-Después de esto morirás.

Tras todo esto el niño volvió a su estado, con los demás niños ocupándose en

jugar. El rey se extrañó de aquello. Llamó a los científicos y astrónomos y les contó lo

que había sucedido. Y dijo:-Ved el destino de mi hijo. Meditad sobre é1. Y explicad el

porqué de su estado.

Y aquella gente pensó tanto en dar una explicación que se agotaron y no dieron

ninguna explicación. Entonces el rey cuando supo que ellos estaban también extrañados

por Io sucedido, dio el niño a las institutrices para que lo amamantaran. Uno de los

astrónomos dijo:-Este niño será un gran jefe entre los jefes en los asuntos de la religión.

Entonces el rey dejó al niño al cuidado de los guardianes y mandó que se

separasen de él hasta que alcanzaralajuventud. Un día se libró de los vigilantes (27\a)y

fue al bazar. Vio un panadero [muerto] y preguntó qué era aquello.

Dijeron:-Un hombre y está muerto.

Preguntó de nuevo:-¿Qué le ha causado Ia muerte?

Contestaron:-El envejecimiento y la finalización de su vida. Llegó su final y

murió.

Preguntó:-¿Antes estaba sano, vivo, comía, bebía y andaba?

Dijeron:-Sí.

Después de andar un poco se fijó en un viejo y se paró. Y extrañándose mucho

lo observó y preguntó:-¿Qué cosa es aquella?.

Dijeron:-Es un hombre que tenía muchos años y estaba viejo, sus miembros y

fortaleza se debilitaron y se volvieron inactivos.

Preguntó:-¿Al principio ese hombre era un niño y después llegó a este estado?

Dijeron:-Sí.

Después marchó y de repente llegó ante un hombre enfermo y preguntó por su

estado. A lo que dijeron:-Es un hombre enfermo.

Preguntó:-¿AI principio estaba sano y después enfermó?

Dijeron:- Sí.
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Y exclamo:-Por Dios. Si decís la verdad de todo aquello que he visto toda la

gente del mundo está loca.

De repente los vigilantes y cuidadores cayeron en la cuenta de que el niño no

estaba y lo buscaron. No lo encontraron en casa. Fueron albazar y lo encontraron. Y lo

llevaron a casa. Cuando entró se tumbó y miró las vigas del techo y preguntó cómo eran

aquellas maderas en un principio. Dijeron:-En un principio eran brotes que crecían de

la tierra y después se convirtieron en árboles, más tarde los talaron y después

construyeron las paredes de esta casa y colocaron las vigas sobre las paredes.

Estaban hablando sobre aquello cuando llamó el rey a los consejeros y les

dijo:-Mirad a mi hijo hablando.

Y contestaron:-Sí, está hablando y mucho. Como si estuviera melancólico y

como si estuviera buscando [explicaciones].

Entonces el rey al oír aquello llamó a los astrónomos y sabios y les consultó sobre

su estado. Y se quedaron extrañados excepto el astrónomo que al principio dijo que aquel

niño sería el guía y líder de la gertte de la religión, afirmación que no le había gustado al

rey.

Entonces algunos de los sabios dijeron:-¡Oh sabio! Si casas a tu hijo con una

mujer, su estado cambiará y será más [sensato]u" y abrirásus ojos.

Al rey le gustó aquello y buscó por todas partes, preparando para él a una mujer

insuperable de gran bellezay bondad. Y la casó con é1. La noche de bodas preparó una

fiesta y reunió a muchos músicos y actores Cuando comenzó la fiesta el joven preguntó

qué eran aquellos ruidos. Contestaron:-Son melodías, canciones, fiesta y juegos en tu

honor, fque para Ia celebración de tu boda] han preparado. Entonces se quedó inmóvil

y no contestó. Cuando llegó la nobhe el rey llamó a la joven y le dijo:-No tengo hijos

excepto este chico. Y 1o quiero mucho. Gánate su corazón y actúa ante él de forma

amable, cortés, y con la magia dulce de la lengua, sé buena compañera.

La joven se acercó y empezó con amabilidad y cortesía a quitarse el velo de la

vergüenza (27|b) y pasó su brazo por el cuello de é1. Y dijo el joven:-No tengas prisa

ó2sPalabra ilegible en el manuscrito.
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que la noche es larga y los días de conversar son muchos. Que Dios bendiga nuestro

casamiento. Espera que comamos, bebamos y conversemos.

Entonces el joven se ocupó en comer. Tanto esperó que al final emborrachó a |a

chica y ésta se durmió. El joven en aquel instante burló a los porteros y vigilantes y salió

de palacio. Entró en la ciudad y comenzó a dar vueltas por las calles hasta que encontró

a un muchacho de su misma edad, y vistiéndose algunas ropas que le dio el chico para que

no lo reconocieran, juntos marcharon. Cuando estaba amaneciendo se escondieron en un

escondite por miedo a que los siguieran. Y cuando amaneció los sirvientes fueron ante la

chicay la encontraron dormida, al no ver al joven le preguntaron por é1. Y dijo:-Estaba

conmigo, me entró sueño y no sé dónde ha ido.

Cuando buscaron no lo encontraron. De noche el hijo del rey salio de su escondite

y se pusieron en marcha. Siempre hacían lo mismo, se ocultaban de día y de noche

marchaban, hasta que salieron del país y entraron en otro reino. En ese reino el rey tenía

una hija muy bella y perfecta. Y por el mucho amor que sentía por ella había prometido

no darla en matrimonio excepto a quien ella quisiera y con quien tuviera voluntad de

casarse. Por eso había construido una tienda muy grande sobre la calle y siempre se

encontraba en ella observando a la gente que cruzaba por ella [para encontrar a alguien]

que le agradase y poder así presentarselo a su padre y aceptase su casamiento. De repente

se fijó en el hijo del rey que con ropas viejas iba con su amigo. En su rostro se reflejaba

la nobleza y fse adivinaba] en su interior ftambién], y se instaló el amor en su corazón.

Mandó a un emisario ante su padre [haciendole saber] que había elegido yaalapersona

para ser su marido. Y si quería casarla debía ser ante este joven y no con otro. Entonces

la madre de lajoven fue ante el emisario y este le dijo:-Tu hija ha elegido a alguien para

ser su marido y dice que no dará su consentimiento a ningún otro.

La madre al oír aquello se alegró mucho. Ella también observó al joven, y

rápidamente fue ante el rey y le contó aquello. El rey se alegró mucho y entró en las

estancias de la muchachay le dijo:-Mostradme a este joven.

Cuando vio desde lejos cómo era, salió de las estancias de lajoven, se cambió las

ropas y fue ante el príncipe. Hablando con él le preguntó por su condición:-Tu quién

eres y de dónde vienes.
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Y contestó:-¿Qué quieres de mí y paraqué preguntas? Soy un hombre pobre.

El rey dijo:-Pareces extranjero y tu color no es el color de la gente de esta

ciudad.

El joven dijo:-No soy extranjero.

Cada vez que intentaba sacarle información el joven rehuía y no explicaba su

situación. Entonces el rey encargó a un grupo de gente para que informase a donde iba

y donde vivía, pero sin que supiera [que estaba siendo espiado] (281a). Entonces volvió

al harén y dijo:-Ví a unjoven muy inteligente y sabio, posiblemente sea el hijo de un rey.

Por lo que dice no le apetece nada de lo que pides.

Entonces mandó a alguienparallamarloy pnaque sepresentase. Y los consejeros

del rey fueron ante él y le dijeron:-El rey te llama.

El joven dijo:-Qué desea el rey de mí y para qué me llama. Yo no lo necesito a

él y él no me conoce.

Los consejeros no escucharon sus palabras y lo obligaron a presentarse ante el rey.

El rey le tenía aprecio y mandó que le trajeran un asiento. Y le sentaron sobre é1. También

mandó que su mujer y su hija [vinieran] y düo al chico:-¡Oh joven! Te he llamado para

una buena obra. Tengo una hija que te ha elegido para ser su marido. Quiero casarte con

ella. No temas ser pobre y sin dinero, que nosotros te haremos rico y te otorgaremos

honor, grandeza y dignidad.

El j oven contestó :-Yo no necesito todo lo que me has dicho. ¡ Oh rey ! S i quieres

te pondré un ejemplo.

El rey dijo:-Cuéntame.

Dijo el joven:-Contaron que había un rey con un hijo. Sus compañeros y amigos

prepararon una comida y lo invitaron a la fiesta. Bebieron y comieron hasta que se

emborracharon y cayeron [ebrios]. El hijo del rey en medio de la noche se levantó y echó

de menos a su familia. Salió para volver a su casa y no encontró a ninguno de los

compañeros. Borracho marchó por un camino y pasó junto a una tumba, y ebrio e

inconsciente le pareció que aquella tumba era su casa. Entró en la tumba y a su nariz llegó

un olor a muerte, y borracho y sin saber, supuso que eran fragancias que habían preparado

para é1. Y al ver los huesos podridos [esparcidos por el suelo] de aquella tumba supuso
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que eran alfombras de oro que habían extendido. Vio un muerto que recientemente habían

enterrado en esa tumba y que olía mal, e imaginó que era su amante y estrechó con su

mano su cuello. Toda la noche estuvo jugando y besando [aquel cadáver]. Cuando

amaneció se despertó y observó que su mano estaba sobre el cuello de un muerto

podrido. Vio su ropa llena de impurezas, suciedad y sangre. Se desvaneció de aquella

peste. Y ante lo que vio se horrorizó, saliendo y en mal estado se dirigió a la ciudad. Con

vergüenza y muy afectado por su estado se escondía de la gente hasta que llegó a su casa.

Se alegró mucho de que nadie le viera. Entonces se quitó las ropas y se lavó. Se vistió

ropas nuevas y se perfumó con fragancias. Que Dios te dé larga vida ¡Oh rey! ¿Supones
que a una persona que le ha pasado esto volvería por su propia iniciativa a este lugar y

elegiría esta situación?

El rey dijo:-No.

Y repuso el joven:-Mi estado es como el del príncipe.

Entonces el rey se dirigió hacia su mujer e hija y les dijo:-No dije (281b) que a

estejoven no le apetece nada de lo que queréis.

La madre de la joven dijo:-No has presentado las virtudes de tu hija tal como

debes y por eso no le apetece. Si me das permiso para salir hablaré con é1.

El rey le dijo al joven:-Mi mujer quiere presentarse ante ti y hablar contigo.

Hasta ahora nunca se ha presentado ante nadie ni hablado con nadie.

El joven dijo:-Si quiere que venga. Entonces la mujer salió, se sentó y dijo:-No

rechaces nada [de lo que te diga] que Dios Enaltecido con abundante e infinitas

bendiciones te ha mandado. Rechazar esta bendición no es meritorio , aceptacasarte con

mi hija. Si vieras la virtud, belleza, gracia, elegancia y perfección que Dios le ha otorgado

sabrías el valor de la bendición. Si la eliges serás la envidia del mundo.

Entonces el joven se volvió hacia el rey y dijo:-Quieres que cuente una historia

que viene a cuento de esto.

Contestó:-Sí.

Y el joven dijo:-Un grupo de ladrones se unió para ir a robar el tesoro del rey.

Construyeron un túnel y entraron por debajo de la pared del tesoro. Vieron, fcuando

entraron], objetos que nunca habían visto y entre ellos había un cántaro grande de oro,
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con un sello igualmente de oro. Y pensaron que todo lo que había en ese cántaro debía

ser de lo mejor entre todas las cosas. Cogieron el cántaro de oro y marcharon con

impaciencia. Se mantuvieron juntos, fpensando] que alguno los traicionase. Cuando

abrieron el cántaro encontraron que había unas serpientes venenosas que se abalanzaron

sobre ellos y los mataron. Que Dios te dé larga vida. ¡Oh rey! Supones que alguien que

ha oído esta historia sobre este cántaro de nuevo lo cosería.

El rey dijo:-No.

Dijo el joven:-Mi situación es como ésta.

Entonces la joven dijo a su padre:-Permíteme que salga y hable con é1. Porque

si ve que Dios Enaltecido me ha otorgado tan alto nivel de belleza, virtud y coraje

fineluctablemente] me aceptará.

El rey le dijo al joven:-Mi hija quiere presentarse ante ti y hablar sin velo. Hasta

hoy nadie la ha visto y frente a ningún extraño se ha mostrado ni hablado.

El joven contestó:-Si quiere que venga.

Entonces la muchacha con una infinita virtud, belleza, gesto amoroso y trato

delicado salió de detras de la cortina. Y le dijo al chico:-Has visto a alguien cómo yo,

con tanta belleza, simpatía, vitalidad y perfección. Me gustaste. Doy mi vida por tu amor.

No seas injusto conmigo, ni me causes sufrimiento con tu separación.

El joven se volvió hacia el rey y le dijo:-Quieres que cuente una historia que sea

ejemplo de esta nueva situación.

El rey dijo:-Sí.

Y narró el joven:-Contaron que había un rey con dos hijos. Hubo una guerra

entre este rey y otro. Uno de los dos hijos en el lugar de la batalla cayó cautivo por el otro

rey. Y este lo mandó encelrar y ordenó que todo el que pasará ante él le arrojase una

piedra. El chico estuvo un tiempo en esa situación. El hermano, mientras tanto, le dijo a

su padre:-Permíteme que vaya a [buscar] a mi hermano, posiblemente lo libere con una

astucia. El rey dijo:-Ve y toma contigo todo 1o que necesites. Entonces preparó su viaje

y cogió consigo muchos objetos, cantoras (291a) y muchos músicos. Se dirigió al reino

de aquel rey. Y cuando se acercó a aquella ciudad, el rey se habíainformado de su llegada

y mandó a la gente de la ciudad que lo recibieran. Y en las afueras de la ciudad asignaron
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una casa adecuada para é1. Cuando el hijo del rey se estableció en ella, desembaló sus

bienes y mandó a sus sirvientes que se dedicaran a comerciar y que no pusieran precios

altos vendiendo los bienes a precios bajos. Como todo el mundo estaba ocupado en el

comercio, el hijo del rey habiendo relajado la vigilancia de los guardianes, entró solo en

la ciudad. Sabía donde estaba la prisión de su hermano y fue ante la prisión. [Cuando

estaba allí] anojó una piedra para ver si su hermano estaba vivo o no. Cuando golpeó

sobre su hermano, este gritó y dijo:-Me has matado. Entonces los vigilantes fueron ante

el preso y le preguntaron por qué gritaba, que qué le había pasado. Durante todo este

tiempo te hemos torturado y te hemos producido grandes castigos. La gente te ha tirado

piedras y no te quejaste ni gritaste. Ahora una piedrecita gritas. Contestó: -Ellos eran

extraños y no me conocían y [el que me ha lanzado la piedra] parece conocido. Entonces

su hermano volvió a su casa y dÜo a la gente de la ciudad que volvieran mañana pues

sacaría objetos [maravillosos] que no habían visto nunca. Cuando llegó el día siguiente

la gente marchó hacia allí para hacer negocios. Entonces mandó que sacaran los objetos.

Salieron los músicos, actores, marionetas, animadores y cómicos, y les ordenó que se

ocuparan de la gente. Cuando vio que la gente estaba ocupada con el comercio, la

compra, la fiesta, hizo lo mismo del día anterior. Entró en la ciudad secretamente y se

dirigió a la carcel donde estaba su hermano. Abrió las cadenas y ataduras que llevaba y

dijo:-No estés triste que te curaré y te pondré ungüentos en las heridas. Lo cogió y salió

de la ciudad. Puso ungüentos sobre sus heridas y cuando mejoró un poco y pudo

moverse, lo dejó en el camino y le dijo:-Toma este camino y vete. Llegarás al mar,

embárcate en un navío que para ti he preparado, con él llegarás a tu país. Cuando su

hermano desencarcelado había andado un poco, por su mala fortuna se perdió y cayo en

un pozo en el que se encontraba un gran dragón. También había un árbol. Cuando vio el

árbol observó que sobre él había doce ogros que vivían allí. Sobre sus ramas, que eran

doce, había doce espadas preparadas. Y para salvarse del dragón debía subir por el árbol

hasta llegar aniba del pozo. Entonces intentó diferentes astucias para subir por las ramas

del árbol. Cuando llegó aniba, de rama en rama, y con cien tretas se salvó de los ogros.

Llegó al camino y de allí al mar. Se embarcó y llegó a su casa. Que Dios te dé una larga

vida ¡Oh rey! Supones que hay alguien que voluntariamente pueda volver a un sitio así.
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El rey contestó:-No, joven.

Y dijo éste:-Mi situación también es como la de este joven (291b).

Entonces el rey, su mujer y su hija se sintieron descorazonados al ver que

rechazaba Icasarse].

El amigo del príncipe fue ante él y le susurró:-Si no aceptas a esta muchacha te

suplico que la pidas para mí, quizás quieran casarla conmigo.

El príncipe le dijo al rey:-Mi amigo dice, si lo ves conveniente, que le otorgues

esta misericordia y cases a tu hija con é1.

Entonces dijo:-A mi amigo le nanaré el ejemplo de aquel hombre que junto con

un grupo de amigos se embarcaron. Cuando había navegado un tiempo naufragó el barco

cerca de una isla en la que había muchos ogros. Sus amigos se ahogaron y el mar lo

empujó a la orilla de aquella isla. Los ogros estaban frente al mar observando y un ogro

hembra se acercó a este hombre, lo miró y se enamoró de é1. Después se casaron,

estuvieron hablando hasta que amaneció y lo mató. Después lo repartió [para comer]

entre los amigos y compañeros. Tras un tiempo ocurrió un hecho idéntico. Otro hombre

cayó en aquella isla. Y la hija del rey de los ogros se enamoró de él y se lo llevó aquella

noche. Hasta la madrugada estuvo vigilandolo, y como aquel hombre sabía lo ocurrido

con el anterior náufrago, no durmió por miedo. Cuando amaneció aquel ogro hembra

estaba preparada para matarlo. Entonces el hombre se levantó y escapó llegando a la

costa. Por casualidad, había un ba¡co al lado de la isla. Y gritó y les suplicó. Tuvo piedad

la gente del barco y lo subieron llevándolo.consigo junto a su familia. Cuando amaneció

en la isla los ogros fueron a pedir su parte. Y preguntaron qué había sido de aquel hombre

con el que había pasado la noche. Dijo la ogresa:-Escapó. Los ogros dijeron:-Es

mentira. Exclamaron que posiblemente se lo había comido ella sola y no les había dado

su parte. La mataremos en su lugar -dijeron- si nó lo traes ante nosotros. Entonces esa

ogresa no tuvo otro remedio que partir hasta que llegó a casa de aquel hombre. Y ante

él se presentó y dijo:-¿Cómo fue tu viaje? Contestó:-Me ocurrió una gran desgracia

en ese viaje. Y Dios Enaltecido con su gracia me salvó. Y contó la historia de los ogros.

La gigante dijo:-Ahora está claro que te salvaste de ellos, estás aquí seguro. Dijo:-Sí.

Contestó [a ogresa]:-Yo soy la misma gigante con la que aquella noche estaba. He
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venido a llevarte. [La ogresa había cambiado su aspecto y ahora se manifestaba con forma

de mujer]. Aquel hombre comenzó a rogar y suplicar. Y pidió que no lo matase que la

llevaría ante un hombre mejor que é1. La ogresa tuvo piedad de él y aceptó sus súplicas.

Juntos fueron a casa del rey y la ogresa dijo:-¡Oh rey! Escucha mi palabra. Entre yo y

este hombre debes juzgar. Yo soy la mujer de este hombre y le quiero mucho, y él tiene

aversión de mí y se quiere alejar de mí. ¡Oh rey! Júzganos de acuerdo a la ley de Dios.

Cuando el rey vio aquella mujer, con tanta virtud y belleza,le gustó y le sedujo. Llamó

a aquel hombre en privado y le dijo:-Si no quieres a esta mujer déjamela a mí que yo

estoy seducido y enamorado de ella. Dijo:-Si al rey le apetece su compañía (301a), yo

la dejaré. Realmente es digna de la compañía de un rey, pues personas como éstas son las

adecuadas para ellos. Y nosotros que somos gente pobre no merecemos su compañía.

Entonces, el rey la llevó a su casa y con ella disfrutó de noche. Cuando de madrugada el

rey se durmió, la ogresa lo mató y lo troceó. Llevo su carne a la isla y la repartió entre sus

amigos. ¡Oh rey! ¿Supones que haya alguien que sabiendo esto volvería a aquella isla y

se pondría en manos de aquellos ogros?.

El rey dijo:-No.

Y cuando el amigo del príncipe oyó aquella historia dijo:-Yo no me separaré de

ti. No quiero a esta chica yo tampoco .

Entonces ambos pidieron permiso y salieron. Y siempre adoraron a Dios

Enaltecido viajando por toda la tierra. Aprendiendo de todo lo que veían. Hasta que Dios

Enaltecido por medio de ellos guió a mucha gente en el camino de la religión. Y su nivel

espiritual fue elevado y alcanzó gran fama en ciencia, adoración a Dios, ascetismo,

castidad y perfección, extendiéndose por todos los rincones del mundo.

Entonces cayó en la cuenta de que lo mejor era salvar a su padre del desvío y

extravío. Y envió un emisario a su padre. Cuando llegó le dijo:-Tu hijo te envía saludos.

Dios Enaltecido me ha guiado a la religión de Dios. Y con su ayuda hemos llevado a

mucha gente de la religión de Dios. Poniéndolos al servicio de Dios. Sería meritorio que

no te quedases en esta situación de ignorancia y desvío, y así no te prives de esta

felicidad.

Entonces el padre asintió y con su gente marcharon a ponerse al servicio [de
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Dios], en su religión y aceptaron su vía. Alcanzando la felicidad en la otra vida.

Cuando Bilawhar terminó de narrar esto Büdásf, se despidió y volvió a su casa.

Estuvo yendo unos días más hasta que se abrieron las puertas de la bondad, la guía sobre

é1, y le guió por el sendero de Dios y la religión verdadera. Entonces Bilawhar se despidió

definitivamente y salió de esta ciudad. Y Büdásf quedó sólo, triste y con añoranza fd,e
Bilawhar]. Hasta que fue con la gente de la religión para guiarlos. Entonces Dios Elevado

sea, mandó a uno de sus ángeles para que se le apareciera secretamente. y le

dijo:-Contigo sea la bendición la salud de Dios. En verdad, tú eres un ser humano entre

bestias, cautivas del pecado, la injusticia, ignorancia y el desvío. He venido para darte

saludos de parte de Dios, glorificado sea, creador y señor de todas las criaturas. Me ha

enviado hacia ti para darte una buena noticia, de parte de Dios generoso, y paraenseñarte

unas enseñanzas ocultas sobre los asuntos de este mundo y el otro. Entonces acepta mis

informaciones y elige mi consejo, y no te apartes de mis palabras, quítate la ropa del

mundo y aléjate de los deseos mundanos, deja el reino vano y perecedero que no es

estable ni duradero, y desea el reino eternoó2e, ylapazinmutable. Séverazy elige como

profesión las obras buenas y la justicia. En verdad, tu (30/b) serás el líder y guía de la

gente que llamaste al paraíso. Cuando Büdásf oyó estas palabras cayó postrado y dio

gracias a Dios, Altísimo, diciendo:-Obedeceré todo lo que dice y ordene mi Dios.

Mándame lo que sea mejor para mí, que te lo agradeceré a ti y a Dios, que te ha mandado

para mejorarme y ha sido Piadoso y Bondadoso conmigo, salvándome de las maldades

de aquellos que son enemigos de la religión.

Dijo el ángel:-Vendré dentro de unos días ante ti y te llevaré fuera [del mundo].

Prepárate para marchar.

Entonces Büdásf hizo intención de marchar. Todo esfueruo tenia como fin

conseguir esto. No dijo nada a nadie y cuando llegó el tiempo de partir, el ángel en medio

de la noche, descendió sobre é1, cuando todos dormían. Y le diio:-Levántate. no es

momento de que tardes.

Büdásf se levantó sin despertar sospechas, excepto entre su ministro. y cuando

62ePalabra i lesible en el manuscrito.

Hacia una etica islamica. Jose Francisco Cutillas Ferrer.

Tesis doctoral de la Universidad de Alicante. Tesi doctoral de la Universitat d'Alacant. 2002



43s

quiso montar en su cabalgadura fue ante él un joven de aspecto bello que era el

gobernador de una de sus ciudades. Y ese joven postrándose ante él le dijo:-Dónde vas

¡ Oh hij o del rey! [Si marchas] nos vendrán dificultades y estrecheces. En verdad, has sido
justo, sabio y perfecto con tus vasallos y ahora nos dejas, a tus siervos, reino y país.

Arrojándonos al sufrimiento. Quédate con nosotros ya que desde que naciste hasta ahora

hemos pasado días de paz, abundancia y una vida fácil. Y no hemos padecido la desgracia,

ni calamidades ni estrecheces.

Büdásf lo tranquilizó y calmó y le dijo:-Quédate en tu tierra y trataa la gente de

tu reinado de forma correcta y con ellos sé indulgente. Yo debo ir donde me han mandado

y ordenado. si tú me ayudas y acompañas obtendrás el beneficio.

Dijo esto y subió a su cabalgadura, y marchó tanto como pudo y después de eso

bajó de la cabalgadura y marchó a pie. El ministro iba estirando de las riendas de su

caballo y lloraba en voz alta e impacientemente dijo:-¿Con qué cara puedo ver a tu

padre y tu madre? ¿Y qué les digo?¿Qué tormento me infligiran? ¿Qué muerte miserable

me darán? ¿Y Cómo resistirás las dificultades, pruebas y tormentos ya que nunca te

acostumbraste a ellos? ¿Y cómo resistirás el terror y la soledad al cual ngnca re

acostumbraste? Ni un día estuviste solo y tu cuerpo delicado, ¿cómo puedes aguantar la

sed, el hambre, el dormir sobre piedras, tierra y duros terrones?.

' Entonces Büdásf también lo calmó y lo tranqullizó. Le dio su caballo y su

cinturón. El ministro cayó tendido a los pies de Büdásf besándolos y diciendo:-¡Oh mi

señor! No me abandones llévame contigo donde quieras, pues después de tu marcha no

tendré respeto630. Si me abandonas y no me llevas me marcharé por los campos, nunca
jamás volveré a casa, ni donde viven los hombres.

OttavezBüdásf lo calmó y tranquilizó. Y dijo:-No dejes que entren ideas malas

en tu cabeza (31/a). Ojalá no te alcance daño alguno, ya verás como todo va bien.

Mandaré a una persona ante el rey y te recomendaré ante élparaque te aprecie, sea bueno

y generoso contigo.

Entonces Büdásf se quitó la ropa de rey y se las dio al ministro. Y le diio:-Ponte

ói0Palabra ilegible en manuscrito.
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mis ropas.

Y le dio un valioso rubí que siempre se ponía en su cabeza. Y le dijo al

ministro:-Coge mis cosas, el caballo y mis ropas. Ve ante el rey y cuando llegues ante

é1, inclínate ante él y póstrate. Dale este rubí y mi saludo, a ély a todo su séquito. Diles

que cuando vi el estado de este mundo perecedero y el otro, el eterno. [Al principio] tenía

dudas pero al final desee el mundo etemo y abandoné el perecedero. Cuando conocí mi

raizy mi noble ascendencia, reconocí al amigo y al enemigo. Distinguí entre el amigo y

el extraño, abandoné a los enemigos y extraños y me identifiqué a mi raíz y noble

ascendencia. Que sepas que cuando mi padre vea este rubí se tranquilizaráy alegrará. Y

también, cuando vea mis ropas me recordará y se acordará de mi amor y el respeto que

sentía por ti. Esto hará que ningún daño, ni cosa detestable te alcance.

Entonces el ministro se volvió a su ciudad. Y él continuó su camino. Llegó a un

ancho desierto y vio un gran arbol a orillas de un riachuelo. Cuando se acercó observó

que era inmensamente puro y limpio. A su lado estaba el arbol tan bello que no había visto

otro igual. Era un a¡bol con muchas ramas y cuando saboreó uno de sus frutos se dio

cuenta que era la fruta más dulce del mundo. Vio que se reunieron a su alrededor un gran

número de pájaros y se alegró al ver todo aquello. Se paró bajo este árbol e interpretó

todo esto. Vio que el árbol era una buena señal de Ia profecía que Ie había llegado a é1.

Y comparó el agua del riachuelo con la sabiduría y la ciencia. A los pájaros con la gente

que le seguirá y aprenderá de él conocimiento, sabiduría y ciencia y por él serán guiados.

Büdásf estaba en este pensamiento cuando de repente vio cuatro ángeles que se le

aparecieron ante él y fueron hacia él rodeándolo y le levantaron hacia el cielo. Dios

Enaltecido, le dio tanta ciencia y sabiduría que se le manifestó el éxtasis de la visión del

mundo perecedero. En un principio el mundo del espíritu, después el del mundo

intermedio que es el de los cuerpos materiales, y por último el del día del juicio ffinal].

Conoció el futuro. Entonces lo bajaron a la tierra y Dios Enaltecido prescribió que uno

de los cuatro ángeles estuviera con é1. Este se quedó con él en estado corpóreo. Y guió

a la gente ante Dios. Después de aquello volvió a la tierra de Sülábat que era el país de

su padre. Cuando lle anunciaron a] su padre la llegada de [su hijo] salió con su séquito

para recibirlo. Le mostró su amor, respeto y se inclinaron ante é1. Y tanto familiares,
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amigos, el ejército y la gente de la ciudad fueron a saludarlo y se sentaron ante é1.

Entonces habló para ellos y fue bondadoso con ellos y dijo:-Escuchadme y liberad

vuestros corazones de los deseos63r para poder escuchar estas palabras sabias y

providenciales que iluminan las vidas. Obtened fuerza de mi conocimiento que es vuestra

razóny guía de vuestro sendero de salvación (31/b). Despertad vuestra inteligencia del

sueño del olvido y entended el fundamento de lapalabra que separa la verdad de la

falsedad, y el desvío de la guía. Sabed que todo a lo que yo os invito es la verdad que

Dios Enaltecido ha enviado sobre profetas y mensajeros en los siglos pasados. Dios nos

ha dado el privilegio de esta religión durante este tiempo. Y esto porque tiene piedad,

bondad y misericordia de mi y la gente de esta ciudad. Acatando la religión obtendremos

la salvación del fuego del infierno. En verdad, nadie alcanzael cielo ni merece el paraíso

excepto quien tiene fe verdadera. Entonces, intentad esforzaos en estos dos asuntos hasta

que alcancéislapazy la vida eterna. Cada uno de vosotros que crea, no debe tener avidez

por las cosas del mundo, ni tener esperanza del reinado en esta tiena, ni deseo por las

cosas mundanas. Sino que debe dirigir su fe para alcanzar el reino de los cielos, el reino

de la vida eterna, la esperanza en salvarse de los castigos de Dios, desear salvarse del

desvío y alcanzar la tranquilidad y la paz del otro mundo. Porque el reino de la tierra es

perecedero y vano. Sus placeres pronto desaparecen. Quien es engañado por este mundo

y sus placeres pronto morirá y será deshonrado. Y cuando esté ante el que castiga en el

día del castigo, en verdad, no le castigará sino por la verdad y la justicia. Sabed que la

muerte es compañera del vuestro cuerpo y siempre está al acecho de vuestra vida632 y

anojará vuestros cuerpos en la tumba. Y al igual que el pájaro no puede vivir ni huir de

los peligros de sus enemigos mas que con el poder de la vista, sus dos alas y patas. El

hombre también, no puede alcanzar la vida eterna y la salvación, sino con actos e

intenciones buenas. Entonces pensad, meditad, y entended. ¡Oh rey, grandes y honrados!

De todo lo que oísteis y visteis, entended y cruzad el mar mientras el barco esté

preparado. Cortad el vínculo mientras tengáis guías, víveres y transporte. Y en este

63rPalabra i legible en eI manuscri to.

63zPalabra itegible en el manuscrito.
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mundo mientras tengáis luz, aprovechadla paracruzar este mundo y ayudad a la gente de

la religión y oración, ellos tienen tesoros, participad con ellos en los actos correctos y

oraciones meritorias. Obedecedles y ayudadles con vuestros actos hasta que os lleven al

mundo de luz y felicidad. Y acatad los deberes indispensables de Dios y también acatad

[...]u". Y no confiad en los deseos mundanos, ni bebáis vino, ni cometáis adulterio, ni

otros actos que Dios Enaltecido ha prohibido, pues estos son los que aniquilan la vida

y el cuerpo. Alejaos también del celo, intolerancia, [...]u'o y enemistad. [Recordad] que

todo lo que no quieras para ti no lo quieras para los demás. Purificar y limpiar vuestro

corazón de atributos lamentables y purgar y corregir vuestras intenciones hasta que os

llegue la muerte y estéis en el camino recto.

Entonces de allí viajó a muchas ciudades y guió a la gente hasta que llegó a la

ciudad de Cachemira, la hizo próspera y guió a todas su gente. Se quedó allí hasta que

llegó su final y su espíritu puro se separó de su cuerpo terrenal y llegó al mundo de luz.

Pero antes de (321a) su muerte llamó a uno de sus alumnos, perfecto en conocimiento y

comportamiento, que se llamaba Yábod que siempre estaba a su servicio y compañía. Y

le dejó su último testamento y le dijo:-Se acerca el vuelo de mi espíritu al mundo santo.

Debéis acatar entre vosotros los deberes de Dios y no paséis de la Verdad a la Falsedad.

Aferraos a la oración y al servicio de Dios.

Entonces Yábod mandó que para su tumba construyeran un mausoleo y puso su

cabezahacia el oeste y extendió sus pies hacia el este y viajó, entonces, al mundo etemo.

¡Oh querido ! Esta historia contiene la guía, las aptitudes suficientes y es un tesoro

entre los tesoros de la sabiduría de Dios. Si meditas y reflexionas bien sobre los consejos,

sabiduría que hay en ellos y su visión profunda, con esto será suficiente para desprenderte

del amor a este mundo, superar la dependencia del mismo y ver sus fallos. Es una

sabiduría que los sabios han explicado para la gente. Esta sabiduríaypalabras de Dios han

salvado del castigo, han dado la recompensa [...]ó35 y han hecho desear la otra vida. El

633Palabra ilegible en el manuscrito.

utoPalabra ilegible en el manuscrito.

6ijPalabra ilegible en el manuscrito.
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desconocimiento de todo esto provoca perder el tiempo de la vida y alcanzar la

adversidad eterna. Dios Enaltecido ha explicado la sabiduría por medio de su meditación,

y a través de los cuentos que han contado de Él aparece el significado de la sabiduría y

su Sabiduría. Esperemos que Dios Enaltecido otorgue a todos los creyentes inteligencia

liberada de las pasiones, visión correcta, buen entendimiento, una lengua con el poder de

exponer las verdades y conocimiento para que se beneficien de todos estos conocimientos

y sabidurías.(321b)
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