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Introducciéon

El presente trabgo es el fruto de ocho afios de lectura cas exclusiva y excluyente sobre el
Oriente Medio, tema que atrgjo vivamente a quien esto escribe a partir del cursado de la
Maestria en Relaciones Internacionales en la Universidad Nacional de La Plata, particular-
mente en la Asignatura “Geopolitica del Medio Oriente”, que impartia por entonces el Prof.
Pedro Brieger. Desde dli, y casi con obsesion, se cultivé lalecturay la participacion en Con-
gresos y Paneles para hablar sobre la cuestion; pero fue € conocer personalmente al Dr. Zida-
ne Zeraoui, gracias a la intercesion del Dr. Norberto Consani, que tomo forma la idea de co-

menzar a desarrollar créditos doctorales y particularmente en esta cuestion.

Siempre existio la credibilidad de poseer la “objetividad del estudioso”; lamentablemente, y
se debe ser més que honesto desde estas primeras lineas, no es posible dgjar de fascinarse ante
una posicion politica que en realidad es una expresion de una cultura diferente. Por la propia
formacion familiar, en la que se cultivo el absoluto respeto por “el otro”, asi como la necesi-
dad de estudiar y conocer para luego poder juzgar, se entendio desde un principio la cuestion
de “didlogo intercultural” que en su momento planted @ Presidente Jatami. En la primer con-
versacion, el Dr. Zidane Zeraoui pidi6 “pensar en irani”, por o que urgia compenetrarse de la
culturay la historia, no solamente del I1slam Shii, sino de las fuentes previas e historicas, y asi
surgio la necesidad de conocer el Mazdeismo y el Sufismo, verdadero “corazon del Islam”.
Varios afos después, y al momento de que el presente trabajo comenzara a tomar forma, la
aptitud animica que embarga a quien esto escribe es ssmplemente de fascinacion; se debe rea-
lizar, se reitera, esta necesaria aclaracion porgue de acuerdo a los parametros de la Metodolo-
gia de la Investigacion tradicionales, queda claro que se ha optado por € Normativismo, y se
esta haciendo referencia a los tres enfoques que plantea Von Beyne y que son metatedricos,

esto es, que pueden agrupar varias teorias en enfoques o tradiciones tedricas.

Primer Enfoque: Los Normativos, que tienen el “compromiso préctico para la transformacion

del orden social” como prioridad;

Segundo Enfoque: Los Empiricos — Analiticos, con rigor metodoldgico para fundar €l cono-

cimiento cientifico. Son los popularmente denominados “tecndcratas’;

Tercer Enfoque: Critico — Dialéctico.



Queda claro que estas tres son tradiciones tedricas intelectuales que engloban a muchos auto-
res. Esta corriente del Normativismo que se adopta es o mas antiguo en la Ciencia Politica.
Empieza con Aristotdes (Siglo IV a. C.), y alo largo de la Historia se ha caracterizado porque
quienes la sostienen tienen un compromiso préactico. En generd, son més bien reformistas que

revolucionarios. Se pueden sefialar varios niveles:

- Un primer nivel busca discutir en un sentido més filosofico y abstracto los valores que deben
prevalecer en la construccion del orden social. Se buscan los objetivos y valores finales. El
instrumento metodolgico sera lacoherencialdgicay el rigor analitico. Lo que importa seréla

argumentacion.

- Un segundo nivel indica que tienen como estrategia aplicar los valores al funcionamiento de
lasinstituciones y los valores sociales. Hay unaaplicacion de lo tedrico alo préctico. Metodo-
|6gicamente, utilizan la politica comparada para construir instituciones. Ontol 6gicamente,

todos los normativos coinciden en la busgueda del orden.

- Un tercer nivel es la priorizacion de determinadas cuestiones que son centrales para e esta-
blecimiento del Buen Orden. Metodol 6gicamente, hay una combinacion de discusiones nor-
mativas y disefios institucionales. Eso aparece en & contexto de un desarrollo intelectual.

Actualmente, hay tres vertientes; una, el Utilitarismo, que implica construcciones tedricas que
sogtienen que e valor maximo para los individuos es la satisfaccion de sus intereses para la
busgueda de la felicidad. Se lo ataca porque puede derivar en minorias excluidas al buscar la
felicidad de la mayoria.

Otra, es el Liberalismo Deontolégico, que no pone una teleologia inevitable. Es lo que sella-
ma “los liberdes’, los que tienen teoria sobre los derechos y deberes de los individuos en so-
ciedad. Hay derechos que deben ser respetados por todos lo hombres (Rawls), y por ello apa-

rece lateoriade los deberes, sinlacua esimposible € respeto de los derechos.

La tercera es el Comunitarismo de Taylor. Es absolutamente diferente, porque no habla del
individuo en abstracto sino stuado en una sociedad. Buscan la igualdad de condiciones de
todos. No se existe sin la comunidad. Se debe buscar la realizacion en el marco de la comuni-
dad. No hay derechos individuales sino intersubjetivos, donde los derechos deben ser iguales

para todos. Redizan una valoracion del buen orden social. Lo importante es un compromiso



préctico con lareformadel orden social. En lo metodoldgico no se caracterizan por ricas ela-
boraciones porgue no es e aspecto mas relevante. Estd més unida a principios epistemol 6gi-
cos, con aguellos que fundamentan la propia estrategia de trabajo. Tienen una logica argu-

mentativa, coherencia en la argumentacion y los estudios comparativos o histéricos.

Por el grado de compromiso, y por la necesidad de andlizar lo existente, lo dado, en un mo-
mento histérico determinado, es que se ha elegido este modelo, y que se entiende como logica
consecuencia del hecho de entender como Religion a Shiismo y no como una “secta” o “gru-
po”. El presente trabgjo parte del concepto elementa y primario de que & Shiismo es la conti-

nuacion delalineadel Profetal.

El trabajo que se postula intentard vincular a la Meseta de los Arios (lo que se conoce como
“Irén"), cuna del Mazdeismo (cuyos ges principaes sirvieron luego a judaismo, cristianismo
y, en lo que aqui interesa, a Shiismo), su particular y milenaria forma de concepcion del bien
y del ma como conceptos absolutos, su re-interpretacion contemporénea en el discurso del
martirologio Shiitay la posterior legitimacion del accionar politico. De esta manera, se procu-
rard demostrar como la Revolucion triunfante estaba tefiida de una ideologia que tenia fuertes
basamentos de una vision muy particular de laviday la politica, provocando dificultades ma-
nifiestas en las relaciones interestatales desde los parametros “occidentales’. Ello conducira a
un profundo estudio del Iran contemporaneo, particularmente en el periodo iniciado con la
Revolucion Iddmica de 1979 y el proceso que la llevo d triunfo. En particular, resultaré de
interés la conformacién del Estado Shiita desde lo politico, pero sin degjar de lado la impronta
que lareligiéon y la historia le aportaron y que obran como condicionantes en las relaciones

internas e internacionales.

Dada la amplitud de las connotaciones, €l trabajo se centrara en la percepcion que existe en
importantes centros de poder y decision occidentales respecto de interpretar alrén como Esta-
do desestabilizador regional. En ellas, el Shiismo e Irén en particular, se conceptualizan como
“potenciales agresores’ o como “financiadores del terrorismo”, 0 bien como “ desestabilizado-
res regionales’. Se intentar4 demostrar que, en gran parte, se debe a la inexistencia de volun-
tad de estudiar, comprender y aceptar otrarealidad juridica, religiosa y politica. Si ello es asi,

esta percepcion parcial respecto de la “maldad intrinseca” de Iran desaparecerd cuando se

! As-Sadr, Muhammad Bagir, El Shifsmo: prolongacion natural delalinea del Profeta.

8



comprenda que dicha Republica es tal vez uno de los pocos —o €l Unico- Estado viable en la
Region, y por lo tanto es mucho lo que en materia de relaciones internacionales se puede
hacer para estabilizarla. La Republica Idamica de Irén es hoy tema de tapa de matutinos y
cualquier candidato a la Presidencia de las principales potencias Occidentales dedica parrafos
ala cuegtion, y muchas veces la toma de posicién respecto de “la Cuestion Irani”, define la

suerte electoral.

Irén se ha convertido en un imprescindible objeto de estudio para politdlogos e internaciona-
listas a partir de su proceso revolucionario, particularmente desde que & hegemon y sus satéli-
tes lo sefialaron como “Eje del Mal” o “Estado canalld’. Es importante analizar que €l alinea-
miento de la politica exterior de Argentina en la década del '90 fue e argumento que se dio
para procurar explicar los atentados terroristas que se padecieron, sefidandose a Iran como

“autor intelectua” —al menos- de uno de ellos, seguin fuentes judiciales argentinas.

De esta manera, se aspira a que € trabajo postulado aportard a la comprension y andlisis de
esta realidad internacional con inobjetables consecuencias en diferentes planos. Se pretende

con ello, contribuir con la Academiay los formuladores de |a Politica Exterior.

De la l6gica consecuencia de todo lo que antecede, se interpreta que el problema quedara

formulado en sentido interrogativo: ¢Es Irén un factor desestabilizador en el Oriente Medio?

La Hipotesis, por lo tanto, se basa en laidea de que e Shiismo irani ha adoptado pautas que lo
hacen particular y muy diferente del resto del mundo islamico, a partir de la influencia del
Mazdeismo y el Sufismo. De esta manera, si de por si e Shiismo hace un culto del martirolo-
gio y del dolor, en este caso sirvi6 paralegitimar el discurso revolucionario de las décadas del
'60 y '70. Adi, la falta de conocimiento por parte de Occidente tanto del Mazdeismo y del
Sufismo, en primer lugar, cuanto del Shiismo en particular y del proceso Revolucionario y la
idea del Estado teocrético, hacen que sea muy dificil primero aceptar y luego comprender los

comportamientos de la Republica Isldmica

Se interpreta que es esa falta de comprension (debido, probablemente, a una carencia de “dia-
logo intercultura”, segiin anhelos de la ONU para el afio 2000), fue la que imposibilitd enten-
der que, adiferencia de la percepcion generalizada de Irdn como desestabilizador, seatal vez
lallave parala estabilizacion regional. Por lo tanto, la homogeneidad racial y religiosade Irén

hacen de dicho Estado —como se dijo-, uno de los pocos con viabilidad rea en la Region, y
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con un peso politico, econdmico Yy religioso propios que le permitiran erigirse en un impres-
cindible actor paralograr la estabilizacion del Medio Oriente. El presente trabajo parte de una
vision tedrica para entender a pais. Se busca formular una explicacion respecto del carécter

real de lran en laregion, intentando evitar los parametros que hoy nos muestra Occidente.

Para ello se utilizard lectura especifica respecto del Mazdeismo, el Sufismo, el Islam, el Shi-

ismo y el sisgema politico irani, pasando por discursos y pensamientos de Ruhollah Jomeini.

Sobre el trabgo en si, hay algunos conceptos que deben quedar bien claros desde el principio.
Cuando se habla del Medio Oriente, en primer lugar hay un problema clasico y es como de-
nominar a esta region tan vasta que abarca paises tan diferentes y que a su vez tiene denomi-

naciones diferentes segun tradiciones coloniales de cada potencia que ocupé la region.

En redidad, cuando se habla de Medio Oriente es porque esto implica en alguin lugar una re-
gion de paso entre Oriente y Occidente; pero cuando se habla de “region de paso”, paralos
Occidentales se esta teniendo una vision eurocéntrica, se esta mirando € mundo desde Euro-
pa, por lo tanto es un paso para los Europeos, obviamente no era un paso para quienes vivian

€en esa zona.

Por otra parte, la expresén “Medio Oriente”, es un poco confusa porque no Sempre queda
claro de qué territorios se esta hablando. Por todo dlo, y porque existe lo que en la Filosofia
del Lenguaje se denominan “Reglas de Uso Comun”, a partir de las cuaes se parte de la base
que €l lector conoce de esta manera a la Region bajo estudio, se llamard a la Region de Asia
que abarca desde d Mediterraneo y que culmina en Irak —inclusive-, como “Oriente Medio”,

y alrén selo ubicaradentro del AsiaCentra.

Respecto de las cuestiones de la “alta politica’, en su libro titulado ¢Necesita Estados Unidos
una politica exterior?, Henry Kissinger afirma de modo convincente: “ Son pocos los paises
del mundo con los que Estados Unidos tiene menos razones de querellarse 0 més intereses
compatibles que con Irén”. Expresado de otro modo, las palabras no importan, los intereses
perduran. Lo que se declara ante las cAmaras es mucho menos irrelevante. Son la geopoliticay
la geoeconomia las que marcan la direccién y definen horizontes de modo determinante. En

realidad, ala comunidad mundia le resulta demasiado oneroso que Iran y Estados Unidos se
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comuniquen por medio de laretéricay las declaraciones atisonantes. En la actual situacion de
tension, Washington tiene mas responsabilidad porque su poder es mayor. En tanto que actor
global, Estados Unidos no tiene por costumbre comprender la politica interior de otros paises
alahorade planificar su edtrategia. El subconsciente estadounidense supone que dicho Estado
es muy poderoso y que los demés paises deben aceptar sus prioridades. Sin embargo, Iran es
un caso Unico. Posee un interesante y complicado sistema politico. Y su vida politica, abiga-
rrada'y multiple, no debe entenderse a partir de lo que suele ocurrir en la politica del llamado

Oriente Medio.

A diferenciade laex Union Soviética, Irén no es un sistema monolitico. A pesar de las limita-
ciones, hay grupos organizados que compiten por tener influencia. Los iranies utilizan un len-
gugje claro paradecir 1o que quieren en un pais donde la ambigtiedad esuna virtud y la sutile-
zauna préctica social. La retdrica no solo formaparte de la politica irani; constituye una parte
integral de la cultura. Quiz& no hay otro pais con un talento oratorio tan vigoroso. Por €llo, la

retorica y los gestos publicos no deben confundirse con la politica.

Los medios de comunicacién y los analistas occidentales suelen fijarse en los clérigos iranies
y creer que son €l grupo mas relevante a la hora de entender la politica irani. De modo curio-
so, hay un importante grupo de profesionales en el poder, de forma muy mayoritaria ingenie-
ros y médicos, que considera que € pais debe luchar contra todo lo occidental. No se debe
infravalorar la influencia politica de los funcionarios con un titulo de ingeniero. Su ortodoxia
ideoldgica es mucho més intensa. En todo el mundo musulman no hay un solo dirigente ida-
mista famoso con un titulo en ciencias sociales; todos los destacados son ingenieros o médi-
cos. Su comprensible pobreza conceptual en temas sociales, econémicos y politicos ha hecho
en parte que la politica irani experimente un interminable proceso de pruebay error. Los in-
genieros y médicos que formulan la politica econébmica y toman las decisiones sobre politica
exterior no reconocen la diversidad y aplauden el provincialismo. Para dlos, solo hay una

solucion paratodos los problemas y una respuesta para todas las preguntas.
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En Irén, los ingenieros definen y establecen los criterios de la correccion politica. De modo
similar, los médicos explican las raices del conflicto paestino-israeli y especulan en la televi-
sion naciona sobre e pensamiento estratégico estadounidense reciente. Al tiempo que los
ingenieros leen en Iran los dltimos libros traducidos en & campo de las ciencias sociales y se
dedican a formarse, el pais pasa por otra revision de una teoria reciente. La |6gica binaria de
laingenieria en la politica interior y exterior irani ha generado un enfoque mecanicista y una
perspectiva a corto plazo sobre los procesos humanos compleos. Esta construccion mental
deja poco espacio para @ matiz, la complegidad, las opciones alejadas del maniqueismo en la

solucion de los problemas y una definicion alargo plazo delavida

De modo similar ala experiencia soviética y china en la décadade 1970, existen en la actuali-
dad diferencias en Irén entre los internacionalistas y los revolucionarios; los primeros defien-
den la integracién con el resto del mundo manteniendo a mismo tiempo la soberania, mien-
tras que los ultimos creen en un distanciamiento de la comunidad internacional en casi todos
los asuntos. Desde una perspectiva sociopolitica, las dos escuelas de pensamiento reflejan la
divergencia de opinién en el seno de la sociedad irani. Los partidarios de ambas poseen una
fuerte base politica, econdémica e institucional. Los revolucionarios se funden con la historia.
Los internacionalistas estan dispuestos a competir, influir y ser influidos: son politicos “profe-
sionales’. Los revolucionarios apuntan a tratar con las masas y, en consecuencia, defienden el
populismo. Los internacionalistas estan convencidos de que la eficacia es resultado del inter-
nacionalismo. Entienden las proporciones. Se trata de un debate natural en todas las revolu-

ciones. También en Iradn son los propios iranies quienes deben determinar el resultado final.

La politicairani no debe interpretarse a partir de una Unica institucion. Hay destacados politi-
cos internacionalistas, muchos de ellos clérigos, dedicados a atenuar las tensiones y lograr un
equilibrio. El Parlamento irani también se muestra proactivo haciendo llamamientos en favor
de actos sensatos y conteniéndose ante declaraciones provocadoras. Los medios de comunica-
cion impresos, dirigidos en su mayoria por periodistas profesionales, no pierden ninguna

oportunidad para aertar acerca de las consecuencias de acciones innecesarias. El actual acer-
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camiento irani a América Latina es seriamente puesto en entredicho no sblo por politélogos o
estrategas de la seguridad nacional, sino también por grandes Ayatollahs de la ciudad de
Qom. Es que no resulta del todo claro para dichos estrategas el beneficio neto que pueda re-
sultar de dicho acercamiento, particularmente en términos de los costos que se pagan frente a

ciertas alianzas.

Irén tiene hoy la segunda mayor comunidad judia del llamado Oriente Medio, después de Is-
rael, segun lo afirma Frances Harrison, vocero de la BBC en Teheran, en un informe de fecha
26 de Setiembre de 2006 que puede consultarse en la pagina web de dicho medio de comuni-
cacion. En ese pais persa hay mas de veinticinco mil judios que viven pacificamente y pueden
participar de las elecciones y formar parte de la Majlis. Las cuestiones importantes para un
irani medio son la seguridad laboral, el empleo, la educacion, e orgullo y €l prestigio interna-
cional. La diferenciaentre Iran y gran parte de ese Oriente Medio es que no existen estructu-

ras sociales antijudias. Losiranies han convivido durante siglos con cristianos y judios.

A pesar de la violenta retérica de ambos bandos, Irdn y Estados Unidos comparten un amplio
abanico de intereses. Estados Unidos ha derrocado a dos enemigos acérrimos de Iran, los tali-
ban y Saddam Hussein. Teheran y Washington poseen un interés comdn en un Iran integrado
con un sistema politico en que cada persona tenga un voto. El flujo sin obstaculos de petroleo
en el Golfo Arabe-Pérsico es un objetivo estratégico de ambos paises. El enfrentamiento con

Irén esinnecesario. Un ataque militar a ese pais volveria a orientarlo hacia el militarismo.

Los iranies no aceptarian una intromision occidental. No cabe duda de que la intervencion
estadounidense seria rechazada por todo € espectro politico. El extremismo idamico naci6 la
ltima vez que Estados Unidos intervino en Irdn y derrocd a Mossadegh, el primer ministro
elegido de forma democrética en 1953. Es necesario prestar atencion alas complejidades de la
politica interior de Iran para comprender sus politicas y declaraciones. A muchos occidentales
puede parecerles que € pais estd sumido hoy en el caos. Sin embargo, l0s europeos, que po-
seen una inclinacion hacia la historia, deberian extraer lecciones de su experiencia Unica

Cuando los iranies hoy adolescentes Ileguen al poder, Irdn podria convertirse gracias a la
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fuerzay lalogica de la globalizacién, en el Unico Estado verdaderamente moderno del llama-

do Oriente Medio musulman.

Seinvita, entonces, al lector a sumergirse en un mundo diferente, a partir del cual seguramen-
te se cambiaré la percepcion de Irén como “agresor” paratener laidea de un Irén que a través
de sus discursos y sus posiciones publicas internacionales, necesita edificar su futuro consoli-
dando el presente pero teniendo siempre actuaizado el martirio padecido en la batalla de Kar-
bala, y por lo tanto, més que como una verdadera“amenaza al mundo libre”, ciertas expresio-
nes de la dirigencia suenan mas a un gjercicio intelectual que a verdadera advertencia bélica.
De alguna manera, y probablemente por lo que la Historia les ensefio, cuando se escucha alos
dirigentes iranies lo que se deberia leer es un “téngannos en cuenta para construir” antes que

un “cuidense”. Ojald que & presente trabajo pueda cumplir con su cometido.
Estructura del Trabajo

En el Capitulo 1, se comienza el presente trabgjo haciendo un estudio sobre e Mazdeismo, fe
exigente en la Meseta de Arios (“Iran”), mucho tiempo antes de la misma existencia de la
idea del Estado-Nacion. S bien es dificil establecer una linea entre Mazdeismo-Sufismo-
Shiismo, existen algunos elementos que permiten hilar algunas ideas-fuerza que se proyecta-
ran en el tiempo y, fundamentalmente, se encontrarén en los discursos, probablemente en la
idea de la existencia de la polaridad bien — mal. Asimismo, se profundiza unaidea que vincula
al Mazdeismo con € Shiismo, particularmente con la idea del Imam de los Tiempos, € Re-
dentor que vendra a restablecer la idea de Justicia en la Tierra. Se presenta el pensamiento,
esencial, de Sohravard, quien lograra resucitar la sabiduria de la luz de los antiguos magos y

reformularlay prolongarla desde el pensamiento islmico.

En el Capitulo 2, serealiza un andlisis sobre el Sufismo, que agunos llaman el “aspecto mis-
tico del Ilam”, paraver s existe algun vinculo con los shiitas, y en su caso cud. Todo esto se
vera en la region geografica que con € correr del trabajo terminara siendo la Republica Isla-
mica de Iran. Si bien se parte de la vision islamica de que la nocion de “Republica’ es ajena,
extrafia, ala Region, la implementacion gradual del Imamato en los paises musulmanes sera,
asi, la oportunidad para preparar a las sociedades para el advenimiento del Imam Mahdi y su

Gobierno reflejado en dicha Institucion.
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Con € Capitulo 3, se profundizaréa la relacion Sufismo — Shiismo, y la posicion de los Safavi-
es, que fueron quienes instauraron el Shiismo en la“Meseta de Arios’. No es menor el haber-
se detenido con un Capitulo especifico, pues a partir de esta época empieza a manifestarse lo
que luego serd un abierto debate sobre la esencia del shiismo: ¢es una ideologia militante,
revolucionaria, 0 quietista? Asimismo, laimportancia que € sufismo tuvo en los movimientos
islamistas no fue menor; estos movimientos islamicos surgidos del sufismo se extienden hasta
la época moderna, en la lucha de los musulmanes contra el colonialismo. Un caso es €l de la
rebelién mahdista del Sudéan a fines del Siglo X1X, que puso en jaque a los ingleses. O la
heroica resistencia de los libios contra la dominacién italiana. Estos elementos, de por si, jus-
tifican su estudio y lectura, y preparan para analizar laimportancia de su influencia en el shi-

fsmo irani.

Siguiendo, € Capitulo 4 permite ver una vision histéricade shiismo, las bases de sus diferen-
cias con & sunnismo y lamanera de ver al Islam y & papel que juegan los Imames. De hecho,
se plantea una diferencia mas que interesante entre Profetas e Imames, entre quien anuncia la
Profecia y quien debe adaptarla a su tiempo. Por ello, ante la falta de un Imam —luego de la
desaparicion del Undécimo-, urge que exista un “Guia de la Comunidad”, base fundamental
de laidea del velayat-e faqih, que estructur6 @ pensamiento de Ruhollah Jomeini. Asimismo,
se comienza a tratar un tema que serd la linea que —se sostiene-, serd fundamental en el shiis-
mo militante, y es la permanente proyeccion de la masacre de Karbda que insufla de herois-
mo las causas contra los modernos “Yazid”, los traidores, gpostatas y herejes. Se procura, de
esta manera, actualizar una idea que permite legitimar movimientos en tanto y en cuanto los

mismos estén orientados a lograr un fin de “justicia’.

El Capitulo 5 contintia con € estudio del shiismo, analizando los diferentes puntos de vista
sobre el particular y las divisiones que se dieron con el tiempo. Finaliza puntuaizando laidea-
fuerza detras de Jomeini: el velayat-e faqgih, el papel del Guia de la Comunidad. Esto no es
menor, ya que la divisién entre sunnitas y shiitas encubre una nocion sobre & Poder, pues
mientras unos conviven con él, los shiitas erigen una estructura paralela, 1o que no es menor
teniendo en cuenta que la experiencia que resultara de la Revolucion de 1979 procurara hacer
convivir, precisamente, al Poder Politico y ala Fe Shiita, intereses cuya armonizacion logro la

vision del Imam Jomeini.
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El Capitulo 6 se detiene en un andlisis historico de Persia'y su transformacion en Iran, el papel
de la Dinastia Pahlavi y la creciente intromision externa —con una traslacion de Gran Bretafia
a Estados Unidos de Américar, y su incidenciaen € crecientemente opositor discurso del Cle-
ro. Es que los Pahlavi, para fundamentar la legitimidad de su dinastia, tomaron €l nacionalis-
mo preiddmico irani, o libraron de todos los elementos radicales que eran de valor esencial
para los intel ectuales que lo defendian, y sentaron las bases de una monarquia anticlerical. El
uso que hicieron ellos fue tan forzado como € de los intelectuaes, pues los dos grandes impe-
rios preiddmicos fueron solidas monarquias. El principal sentido de remitirse a un pasado
remoto idealizado, sin embargo, ya sea isldmico o preisamico, era que podian extraerse de
ese periodo una gran variedad de valores, mientras que los males del presente se adscribian
todos a la desviacion de la auténtica esencia irani y la auténtica esencia islmica. A medida
que Irdn se hizo més moderno y occidentalizado, los males de la occidentalizacion indiscrimi-
nada se hicieron més evidentes, y los modos isldmicos se remontaban al pasado, de ahi que
fuese naturd para muchos después de 1960 culpar de los males a los modos occidentales y
buscar la salvacién en un pasado isldmico idealizado. Sin saberlo, los Pahlavi estaban sentan-

do las bases de la futura Revolucion | démica

El Capitulo 7 se realiza un estudio del pensamiento de Jomeini y su proyeccion en el proceso
revolucionario, asi como los elementos que, tanto internos como externos, coadyuvaron a la
caida del Sha Reza Pahlavi. La aspiracion de “atravesar los velos de luz y alcanzar |a fuente
de la magnificencia” puede, por lo tanto, ser considerada como un elemento constante en la
devotavida del Imam, y solamente llevandola en mente puede, la totalidad de sus esfuerzos y
logros, incluyendo € politico, ser entendida correctamente. Fue con una mirada fijada en “la
fuente de la magnificencia’, un modo de visién completamente diferente del de un lider poli-
tico comun, que este Imam fuertemente influenciado por el sufismo llevo a éxito aun gran
movimiento revolucionario. El también aclararé el lugar de lareligion y el de la politica, con
ideas claras y demostrando que el quedarse solamente en € rezo y e cumplimiento de los
“cinco pilares del 1slam”, podria ser hasta favorecido por potencias colonialigtas; por €ello, la

importancia de lo politico junto con lo religioso.

En el Capitulo 8, se analiza el pensamiento revolucionario irani, € que insufl6 el proceso que
desemboct en la caida del Sha. Asimismo, se puede leer la diferencia respecto del hecho que
se planted sobre s la Revolucion era clerical o no. Sobre d particular se vera como, una vez

triunfante la Revolucion, comenzaron a surgir las diferencias internas precisamente entre clé-

16



rigosy tedricos no clericales, proceso que fue visto por Jomeini quien, antes de morir, permite
lareforma constitucional que desequilibrad fiel de labaanzaa favor del sector politico. Una
vez més, la clara idea de Jomeini vino a solucionar las cosas; efectivamente, cuando la Revo-
lucion daba sus primeros pasos y comenzaron a surgir |os problemas y a generarse pantanos y
confrontaciones internos, €l Imam apoyo la Reforma Constitucional que permitio, a través de
un érgano especial, dgar la conduccion en manos de politicos. La Revolucion comenzaria,
asi, a caminar su segundo periodo, el que se iniciaria con la muerte del Imam y la asuncién a

laPresidencia de Ali Akbar Hashemi Rafsanyani.

El Capitulo 9 permitir4 estudiar €l Irén post Revolucién en los problemas internos y externos
gue de alguna manera se reaimentaban. Se analizara qué paso con €l primer Presidente, Bani-
Sadr y el giro que genera la Revolucién a partir de su degtitucion. Luego, la formaen la que
sectores occidentales utilizaron al entonces lider iraqui, Saddam Hussein, para iniciar una
guerra contra Iran en la idea de que la Revolucion estaba desorganizada y el pais iba a ser

féacilmente doblegado.

Por dltimo, el Capitulo 10 se podra leer qué sucedi6 con los sucesivos Presidentes de la Revo-
lucidn: los dos periodos de Ali Jamenei, los dos de Rafsanyani, los dos de Jatami y € que esta
[levando adelante Mahmud Ahmadineyad. En todos los casos se vera la relacion discursiva
politica interna-internacional. Se pretende concluir en el hecho de la importancia de Iran co-
mo factor de estabilizacion regional, pese a la “céscard’, la superficialidad que se observa en
el andlisis de los discursos y de las politicas iranies en los principales lideres occidentales, y

qué puede esperarse de la evolucién del actual proceso.

El objetivo final del trabajo es la secreta aspiracion de servir de herramienta que pueda acer-
car ala comprension y e conocimiento de la cultura que mueve a un régimen politico consi-
derado en lo discursivo y en su mismo origen como agresivo y antioccidental por los principa
les centros de decision de Estados Unidos y Europa. La intima conviccion es que alguna vez
puedan comprenderse y aprovecharse las palabras del ex Presidente Jatami cuando solicité a

Occidente centrarse en un “didlogo de civilizaciones”.

Tal vez sea demasiado idedista, pero e suefio de un mundo con lugar para todos pueda co-
menzar humildemente, y através del respeto de dos palabras:. tolerancia y comprension. Ojala

que asi pueda ser.
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1 - Mazdeismo

1.1 - Generalidades

En una espectacular obra de Henry Corbin?, se narra que en un pequefio manua de doctrina
mazdea en pahlavi que datadel Siglo 1V de esta era, se enuncian una serie de preguntas cuyas
respuestas debe conocer todo ser humano llegado a la edad de quince afios, siendo las prime-
ras*“ ¢Quién soy y a quién pertenezco? ¢De donde he venido y adonde volveré? ¢De qué linaje
y de qué raza soy? ¢Cué es mi vocacion propia en la forma de existencia terrena? ¢He venido
del mundo celestial 0 he comenzado a ser en € mundo terrenal ? ¢Pertenezco a Ohrmazd o a
Ahriman? ¢A los angeles o alos demonios?””. Las respuestas dadas son éstas: “He venido del
mundo celestial (méndk), no es en el mundo terrenal (gétik) donde he comenzado a ser. He
sido originalmente manifestado en el estado espiritual, mi estado original no es el estado te-
rrenal. Pertenezco a Ohrmazd (Ahura Mazda, € Sefior Sabiduria), no a Ahriman (el Espiritu
dd Mal y las Tinieblas); pertenezco a los éngeles, no a los demonios. Soy criatura de Ohr-
mazd, no de Ahrimén. Mi linaje y mi raza proceden de Gaydémart (el Hombre primordial, el
Anthrépos). Tengo por madre a Spandarmat (el Angel de la Tierra), tengo por padre a Ohr-
mazd. El cumplimiento de mi vocacion propia consiste en esto: pensar en Ohrmazd como
Existencia presente, existente desde siempre y para siempre; pensar en €l como Soberania
Inmortal, como Ilimitacion y como Pureza; pensar en Ahriman como Negatividad pura, que se
agota en la nada, como el Espiritu Maigno que antafio no existié en esta Creacidn y que un
diadejard de existir en la Creacién de Ohrmazd y se hundird en € tiempo final; considerar mi
propio yo como perteneciente a Ohrmazd y a los arcangel es (Amahraspandan)”*.

Estas pocas formulas, muy simples pero decisivas, proyectan simulténeamente |as respuestas
sobre un horizonte de preexistencia y de sobreexistencia. Implican que los momentos del na-
cimiento y de la muerte, tan cuidadosamente sefialados en los registros civiles, no son ni el
comienzo absoluto del hombre ni su final absoluto. Implican que el tiempo, tal como en gene-
ral se lo concibe, como linea que se prolonga indefinidamente perdiéndose en las brumas del
pasado y del futuro, no tendria literdmente ninglin sentido; un tiempo asi seria simplemente

un absurdo. Si la moderna filosofia matemética ha ensefiado a concebir el tiempo como una

2Corbin, Henry, Tiempo ciclico y gnosisismaili.
% pand Namak i Zartusht (libro de consgjos de Zartsht), citado en Corbin, 2003:11, nota 1.

# Corbin, Henry, Tiempo ciclico y gnosisismaili, cit., pég. 12.
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cuarta dimension que se aflade a las tres dimensiones del espacio, ¢no cabriadecir que el mito
de la cosmogonia mazdea en general desvela algo asi como una nueva dimension, una quinta
dimension, que sitta a la atura de luz de un ser o, a contrario, su profundidad de tinieblas?
La cosmogonia mazdea ensefia asi que €l tiempo tiene dos aspectos esenciales: el tiempo sin
orillas, sin origen, € tiempo eterno; y el tiempo limitado o “tiempo de largo dominio”. El
tiempo eterno es el paradigma, el modelo del tiempo limitado que ha sido hecho a su imagen.
Y por eso d tiempo del hombre, como dimension de la existencia terrenal, permite que se
transparente a través de él una dimension distinta a su propia dimension cronolégica: una di-
mension de luz que le impone su forma y su sentido. No es el tiempo de un eterno retorno,

sino e tiempo de un retorno aun origen eterno.

Las respuestas que se dieron “supra’, estan referidas al doble plano o doble estado del ser que
caracteriza a la ontologia mazdea, designado por los términos ménok y gétik. Méndk debe ser
traducido més bien por “estado celestia”, invisible, sutil, espiritual, pero perfectamente con-
creto. Gétik designa un “estado terrestre”, visible, material, ciertamente, pero de una materia
gue es en si completamente luminosa, materia inmaterial con relacién a la que de hecho se

conoce.

Para guiar a quien con este trabajo se enfrenta, se debe decir que se aspira a penetrar ese uni-
verso mistico que muchos autores designan mediante diversas expresiones, tales como “octa-
vo clima’ (paradiferenciarse de los siete climas terrenales), o “Mundo de las Ciudades Misti-
cas de Yabalga, Yabarsi y Hurgalya’, etc. Hace mucho tiempo que la filosofia occidental,
arrastrada a campo de las ciencias positivas, no admite mas gque dos fuentes de Conocimien-
to: por un lado, la percepcidn sensible, que aporta los llamados “ datos empiricos’, y por otro
lado estan los conceptos del entendimiento, el mundo de las leyes que rigen estos datos empi-
ricos. Es evidente, no obstante, que la fenomenologia ha modificado y superado esta gnoseo-
logia simplificadora, como también es cierto que entre las percepciones sensibles y las intui-
ciones o las categorias del intelecto quedaba un vacio. Se dejo6 d terreno de los poetas el espa-

cio que se Stlaentre unay otra, la“Imaginacion Activa’.

AqQui se seguiré la posicion de Sohravardi (Siglo XlI), la cua es un esquema de los mundos
gue contrastaba radicamente con el dualismo a que se acabade referir. Este contraste se debe
esencialmente a hecho de que su gnoseologia, gena a este dualismo, da paso como potencia

mediadora necesaria, al poder imaginativo, a lo que es una facultad cognoscitiva de pleno
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derecho. Esa funcion mediadora consiste en dar a conocer plenamente la parte del Ser que, sin
esa mediacion, seguiria siendo un mundo prohibido, cuya desaparicidn supone una catastrofe
para el Espiritu y cuyas consecuencias alin no se han calibrado. La Imaginacion activa o agen-
te, no es en absoluto un instrumento que provenga de lo imaginario, delo irred, lo mitico o la
ficcion. Por ello se utilizarg, coincidiendo con Corbin®, mundus imaginalis, equivalente literal
de érabe ‘alam al-mital, el “mundo imaginal”. Esta frase clave, “mundus imaginais’, enca-
beza toda una red de conceptos que se sittian en el nivel exacto del Ser y del Conocer que

connota percepcion imaginativa, conocimiento imaginativo, conscienciaimaginativa.

Pese a que en otras filosofias 0 espiritualidades se observa una desconfianza respecto de la
imagen, una degradacion de todo lo que depende de la Imaginacion, el mundus imaginalis
representa aqui, sin embargo, una especie de exaltacion, porque es el eje sin el cua se disgre-
ga el esquema de los mundos. Sohravardi y todos |os que pensaban como é siempre conside-
raron que el “Sabio Perfecto” era agud que acumulaba ala vez € saber filosofico mas eleva-
do y la experiencia mistica basada en la experiencia visionaria del Profeta. No obstante, el
organo de las visiones, sea cual fuere su nivel, tanto en los fil6sofos cuanto en los Profetas, no
esni d intelecto ni los ojos carnales, sino los 0jos de fuego de estalmaginatio Vera que Soh-
ravardl simboliz6 através dela“ zarza ardiente”. En la Forma sensible, la misma Formaima-
gina es alavez la Forma percibiday el 6rgano de la percepcion visionaria. Las Formas teo-
fanicas son, esencialmente, las Formas imaginales. Esto equivale a decir que € mundus ima-
ginalisesel lugar en el que “tienen lugar” y “su lugar” no solo las visiones de los Profetas, los
misticos, los acontecimientos visionarios que experimenta cada alma humana en el momento
de su exitus de este mundo, los acontecimientos de las Resurrecciones y 1os actos simbdlicos
de todos los ritos de iniciacion, las liturgias en general con sus simbolos, las filiaciones espiri-
tuales cuya autenticidad no radica en la documentacién de los archivos, y también el proceso
esotérico de la Obra aquimica, respecto de lacual el | Imam de los Shiitas ha dicho “La al-

quimia es la hermana de |a Profecia’®.

Asi, e Profeta no es un adivino del futuro, sino el portavoz de lo invisible y de los Invisibles,
y eso es lo que da sentido a una “filosofia profética’. Esta es, entonces, una filosofia narrativa,

liberada del dilema obsesivo de quienes se preguntan: ¢es mito o es historia? Dicho de otro

® Corbin, Henry, Cuerpo espiritual y tierra celeste, pag. 21.
® |bidem anterior, péag. 24.
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modo, ¢esreal o irred?, ¢ficcion o redidad? Lafilosofia profética supone la liberacion de este
falso dilema. Los acontecimientos que describe no son mito ni historia; es la historia del Ma-
lakzt, 1o que se denominara historia imaginal, igua que los paisesy los lugares de esta histo-

ria crean una geografia imaginal, lade la“Tierra Celeste”.

Se puede acceder a esta historia imaginal a través de esa hermenéutica por excelencia que
designa la padabrata’wil, que literamente significa “devolver una cosa a su origen”, a su ar-
quetipo, a su redidad verdadera. Los shiitas duodecimanos y los shiitas ismailies han sido
muy brillantes en esto, ya que €l ta’wil es &l resorte mismo de su esoterismo como “séptimo

dia’, que culminalos seis dias de la Creacion.

1.2 - Apuntes sobre & Mazdeismo

Dado lo abstracto y profundo del tema, se procurara partir de algunas narraciones que estan en
Corbin’. Enun libro Sobre el problema del alma, G.-T. Fechner, narra que, estaba disfrutando
de una mafiana de primavera, cuando una luz de transfiguracion aureolaba la faz de la Tierra,
se sintio dominado por laidea, no solo estética, sino por la vision y la evidencia concreta de
que “la Tierraes un Angel, jy un Angel tan espléndidamente real, tan parecido aunaflor..!”®.
Pero, afiade con melancolia, semejante experiencia se considera imaginaria en la actualidad:
esté claro que la Tierra es un cuerpo esférico, pero respecto de saber més sobre lo que es, e0

serelegaalainvestigacion en las colecciones de mineralogia.

Lo que antecede lleva a reflexionar sobre dos puntos. primero, hay que recordar que & propio
Fechner escribio un Zend-Avesta, que constituye su obra filosdfica més importante, en la que
desarrolla de un extremo a otro los recursos del razonamiento por analogia, en contra tal vez
de las exigencias de una filosofia rigurosa, pero de este modo manifiesta su aptitud para la
percepcion de los simbolos. Aunque ad margen de su titulo € libro no tenga nada en comun
con €l libro santo del Mazdeismo zoroastrico, también es cierto que la cognitio matutina por
medio de la cual laTierra se revelé como un “Angel” a este fil6sofo esta en perfecto acuerdo
con la doctrina y préctica del Avesta en la que, por ejemplo, se lee en el rituad del vigésimo
segundo dia del mes: “Celebramos esta liturgia en honor de la Tierra, que es un Angel”. Es

importante sefidar que el hecho de que la percepcion del Angel de la Tierra se pueda conside-

" Corbin, Henry, Cuerpo espiritual y Tierra celeste.
8 Citado en Corbin, Cuerpo espiritual y Tierra celeste, pag. 37 y ss.
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rar imaginaria o irreal significa'y anuncia por e contrario que esta formade percibir y de me-
ditar la Tierra esti unida a una estructura psico-espiritual que Fechner hace descubrir de nue-

VO, paravalorar los medios de conocimiento de que ésta dispone.

Este modo de percepcidn supone esencialmente una facultad de conocimiento que no se limita
al mero gercicio de la abstraccion conceptual, ni alas percepciones de los datos fisicos a tra-
vés de los sentidos. Esta es larazon por la cual Fechner, en lamedida misma en que represen-
ta un recuerdo vélido de la angelologia mazdeista, invita a tratar conjuntamente dos aspectos
inseparables. € de la percepcidén mazdeista de la Tierray, correlativamente, el de una forma
de aprehensiéon de los seres y de las cosas asi concebidos, que difiere totalmente del Gnico
sistema que admite la ciencia positiva, e incluso la geografia.

No reconocer la Tierra como un conjunto de hechos fisicos, sino en lapersona de su Angel, es
un hecho esencialmente psiquico que no puede “tener lugar” ni en el mundo de los conceptos
abstractos impersonales ni en el plano de los meros datos sensibles. Es necesario percibir la
Tierra no a través de los sentidos, sino mediante una Imagen primordial, y como esta Imagen
presenta |os rasgos de una figura personal, demostrara que ofrece un paralelismo con la Ima-
gen que de si misma lleva el almaen su interior. La percepcion del Angel de la Tierra se efec-
tuard en un universo intermedio que no es ni el de las esencias de las que se ocupa la filosofia,
ni el de los datos sensibles con los que trabaja la ciencia positiva, sino un universo de Formas
imaginales, & mundus imaginalis, percibidos como otras tantas presencias personales.

La angelologia es uno de los rasgos caracteristicos del mazdeismo zoroastrico, que impide
que se pueda reducir a un monoteismo de tipo abstracto y monolitico, ni tampoco invalidar
por lo que se ha pretendido interpretar como una vuelta de los “antiguos dioses’, es decir, la
restauracion de un politeismo prezoroéstrico. Es absolutamente necesario recordar el esquema
de conjunto de la cosmologia mazdeista, es decir, €l esquema de conjunto que articula € ple-
roma celeste de luz. Desgraciadamente el presente trabajo solamente permite hacer una some-
rareferencia alos rasgos més importantes. La vision mazdeista comparte la totalidad pensable
entre una altura infinita de Luz en la que Ohrmazd (avéstico Ahura Mazda), el “ Sefior de la
Sabiduria’, habita eternamente y un abismo insondable de Tinieblas donde mora el Antago-
nista, la potencia contraria de negacion, de desintegracion y de muerte, Ahriman (avéstico
Angra Mainyu). Entre la Potencia de Luz y la Potencia contraria de Tinieblas no hay nada en

comun: ningln compromiso de coexistencia, sino una lucha sin cuartel, cuyo escenario es la
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Tierra, y con ellatoda la Creacion visible, hasta el momento de la consumacion del Aion, la
apocatagtasis o “restablecimiento”, que pondré fin a esta mezcla mediante la separacion, arro-

jando a su abismo alas contra-Potencias demoniacas.

No se debe caer en una confuson bastante coman: no se trata en absoluto de proclamar que
los seres que nos rodean sean “blancos’ o “negros’, pues el estado en el que se vive es preci-
samente €l de la“mezcla’. Se trata de una forma determinada de comprender esa“mezcla’ y
de comportarse respecto de ella, forma que difiere radicalmente de lo que la evidencia mani-
fiesta y que pocas veces se pone en duda. Un rasgo caracteristico de la vision zoroéstrica es
que el Sefior de la Sabiduria aparece siempre rodeado de seis Potencias de Luz con las que €l
mismo (ya sea como Primero o como Séptimo) forma la Héptada Divina Suprema. Estas Siete

Potencias son las que normamente se conocen también como Arcangel es Zoroéstricos.

Entre estos Siete Arcangeles existe, pues, una especie de unio mystica, a través de lacud la
Héptada Divina se distingue tanto de las representaciones ordinarias del monoteismo como de
las del politeismo; habria que hablar més bien de un catenoteismo, en el sentido de que cada
una de estas figuras de la Héptada Divina se puede, a su vez, concebir como integradora de la
totalidad de las relaciones comunes con las demés. En los textos se puede observar una osci-
lacion que a veces manifiesta la primacia del Sefior de la Sabiduria entre los Siete, y otras
veces se recalca la unio mystica con las otras seis Potencias de Luz®. Por esto es por lo que la
frecuencia con la que Ohrmazd, al iniciar a su Profeta Zaratustra, se expresa en los textos Pah-
lavis (textos y comentarios en irani medio™) diciendo “Nosotros, los Arcangeles”, que corres-
ponde al uso en el propio Avesta, de lapaabra“Mazda” en plurad, los “ Sefiores de la Sabidu-

ria’.

Es més que interesante recordar que, tanto en la iconografia mental cuanto en la real™, la
Héptada Divina aparece dividida en dos grupos: tres Arcangel es representados como masculi-
nos a la derecha de Ohrmazd, tres Arcangeles femeninos a su izquierda. El propio Ohrmarzd
reline su doble naturaleza, ya que é dice de si mismo que fue alavez el padrey la madre de

la Creacion. Los Siete juntos dieron vida a las criaturas mediante un acto litdrgico, es decir,

® Ibidem anterior, pag. 41.
191, anterior.

= Gray, Louis H., The Foundation of the Iranian Religions, Bombay, paginas 18 y ss., citado en Corbin, 1996,
pag. 41.
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celebrando la Liturgia celeste, y cada una de las Siete Potencias de Luz crea, en virtud de la
Energia que desborda todo su ser, la parte de los seres que en e conjunto de la Creacién re-

presenta su hierurgia personal, y que por esa razon puede designarse con su propio nombre.

A Ohrmazd le corresponde, como hierurgia propia, objeto de su actividad creadora y provi-
dente, el Ser Humano, o més concretamente esa parte de la humanidad que ha elegido respon-
der sobre la Tierra por los seres de Luz; De los tres Arcangeles masculinos: Vohu Manah
(Pensamiento excelente), se ha reservado la proteccion de toda la creacion animal; Arta
Vahishta (Perfecta Existencia), d Fuego bao todas sus diferentes manifestaciones, y
Xshathra Vairya (Reino Deseable), los metales. De los tres Arcangeles femeninos, Spenta
Armaiti, tiene como hierurgia propia la Tierra como forma de existencia, la Sabiduria como
Imagen y la mujer bajo su aspecto de ser de luz. A Haurvatat (Integridad), le pertenecen las
Aguas, e mundo acuético en general; a Amertat (Inmortalidad), las plantas, todo el universo
vegetal. Estas relaciones hiertirgicas son las que indican precisamente al Ser Humano donde y
coémo encontrar las Potencias de Luz invisibles, para cooperar con ellas en la salvacion de la
parte de la Creacion que les corresponde. Esto Ultimo es méas que importante: aparece ya la
idea de la“Savacion”, fundamental en el discurso sufista y, luego, del shiismo duodecimano.
Los Arcangeles Supremos reciben en primer lugar la ayuda de la multitud de Y azatas (los
Adorables), que son realmente los Angeles del mazdeismo, y la idea de su cooperacion con
los Arcangeles ofrece una sorprendente analogia con la angelologia neoplatonica. Asi se va
construyendo ese mundo intermedio de las Formas imaginales (que nada tienen que ver con el
mundo de las Ideas-arquetipos de Platon), que laimaginacion activa es la encargada de apre-
hender. Esta Imaginacion no construye a partir delo irreal, sino que desvelalo rea oculto; su
accion es, en definitiva, similar ala del ta’wil, la exégesis espiritua practicada por todos los
Espirituales del Islam y cuya meditacion alquimica constituye un caso excepcional: ocultar 1o

aparente, manifestar lo oculto.

Cuando Sohravardi restaur6 en Iran, en el Siglo XII, lafilosofiadelalLuz y la angelologia de
laantigua Persia, su esquemadel mundo se estructurd en torno del mundo de las Formas ima-
ginales, mundo intermedio en el que se efectlian las transmutaciones de lo efimero en simbo-
los espirituales, y que por ello es el mundo en el que se realiza la resurreccion de los cuerpos.
Y esto es asi porque del mismo modo que e cuerpo del Adan mortal se cred con la Tierra
material, de igual modo & alma “substante” proyecta y medita su “cuerpo de resurreccion”

con la Tierra celeste. La conexion es muy rigurosa. Lalmaginacion activa es el 6rgano de las
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metamorfosis, y de su manera de meditar la Tierra depende la transmutacion de ella en sus-
tancia del cuerpo de resurreccion. Al independizar asi la idea misma de cuerpo de las repre-
sentaciones del cuerpo de la carne perecedera, se impondra entonces la idea de esta Tierra
mistica de Hurgalya y que dominar en la espiritualidad del Sayjismo, escuela surgida en el
seno del Shiismo irani de fines del Siglo XVII1, y que sigue siendo hoy sin ninguna duda una

aportacion realmente creadora.

Latarea, ahora, consistird en buscar como y en qué condiciones se perfilara precisamente la
figura del Angel, cuando la Imaginacion activa transfiera los datos de la percepcion sensible
al estado diafano. Esta labor equivale a concretar cudl es esta Formaimaginal como 6rgano a
través del cual la Imaginacion activa, a percibir directamente las cosas, realizara la transmu-
tacion; como es posible que, una vez efectuada esta transmutacién, sea su propia Imagen lo
que las cosas reflgjan a alma, y como entonces este autorreconocimiento del dma instaurara
una ciencia espiritual de laTierray de las cosas terrenales, de modo que esas cosas Se conoz-

can en su Angel, como presinti6 laintuicién visionaria de Fechner ™.

Ahora entra en juego una Energia que sacrdiza €l estado menok como e estado del ser, y
cuya representacion es tan esencial para toda la vision mazdeista del mundo que se integré
plenamente en la restauracion filosofica realizada por Sohravardi. Esta Energia actUa desde el
instante inicia de la formacion del mundo hasta el acto final anunciado y presentido bgjo €l
término técnico de Frashkart, que designa la Transfiguracion que los Salvadores surgidos de
laraza de Zaratustrarealizaran al final del Aion. Esta Energia es la que en el Avesta se desig-

nacon & término de Xvarnah, “Luz de Glorid'.

1.3-La SuperficieTerrestrey LaLuz

El mapa de la superficie terrestre, tal como lo proyecta la Imaginacion activa, es el siguien-
te': en principio la Tierra se cred como un todo continuo, pero como consecuencia de la
opresion de las Potencias demoniacas quedo dividida en siete keshvars, zonas de tierra fir-
me™. Existe el keshvar central llamado Xvaniratha (“rueda luminosa’), y cuya extension es

igual al conjunto de los otros seis keshvars dispuestos en su derredor, separados unos de otros

12 | bidem anterior, pag. 45.
** Spiegel, F., Avetta die heiligen Schriften der Parsen, pag. 53.

14 Se coincide con Corhin, ob. cit., en identificar con dicho término alas “zonas” de Tierrafirmey no alos“cli-
mas’.
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por el océano cosmico que los rodea. Hay un keshvar oriental, uno occidental, dos a norte 'y
dos al sur. Todos estén separados unos de otros por ese océano cosmico que los rodea (Vouru-
kasha). No se trata de regiones repartidas en un espacio previamente dado, un espacio homo-
géneo y cuantitativo, sino de la estructura tipica de un espacio cualitativo. La disposicion de
estos keshvars corresponde a regiones imaginaes, no representa los datos de una geografia

positiva sino que configura la Imago Terraeque proyecta la percepcion imaginativa

Airyanem Vagjah, la cuna o germen de los arios (iranios), se encuentra en Xvaniratha, en el
centro del keshvar central™.Alli es donde se fundé la religién mazdeista, desde donde se ex-
tendi6 alos demas keshvars, y alli es donde nacera el Ultimo de los Saoshyants (Salvador es-
catolgico del Mazdeismo)'®, que reducird a Ahriman a laimpotencia, y llevara a cabo la re-
surreccion y la existencia venidera. Este lugar geogréfico, el centro a partir del cua se agru-
pan otros sei's circulos, remite expresamente a Zoroastro en lo referente a procedimiento de
representacion geografica. Ese mismo procedimiento permite descubrir un mundo adecuado
paraimaginar y meditar la Tierra, que supone una estructura independiente de cualquier sis-
tema de coordenadas espaciales, bastando solamente con establecer un origen'’. Para apreciar
el contraste, basta con compararlo con €l sistema cartogréfico de Ptolomeo, en €l que los cli-
mas se representaban mediante bandas paralelas que se sucedian a partir del Ecuador. Se ve,
pues, que toda la estructura se establecia a partir de ese centro-origen. Sea cual fuera el lugar
en el que la geografia positiva pudiera hacer situar la historia primitiva de los iranies —tanto en
el este, en Asia central, como en € oeste, en Azerbaiyan-, el proceso mental de rememoracion
es el mismo: los Acontecimientos tuvieron lugar y se recuerdan en el Centro, que esa mismo

tiempo su principio.

La mayoria de los llamados “orientalistas” admite hoy que el lugar de la predicacion de Zara-
tustra, tal como se puede considerar leyendo los Gathas'®, debe ser situado en & Asia Central,
en agin lugar de laregion del Alto Oxus, en el limite oriental del mundo irani*®. No obstante,

esta actitud cientifica imperante esté en contradiccion con las tradiciones iranies posteriores,

'3 Corbin, Henry, Cuerpo espiritual y Tierra celeste, pag. 51.
18 Equivalente directo del Imam Oculto en el shifsmo duodeci mano (P.W.).

" Massignon, L., “ Salman Pak et les prémices spirituellesdel’Islamiranien” , Opera Minora, Vol. |, pag. 137 y
ss.

8| 0s“Samos’ de Zaratustra (P.W.).

19 Benveniste, E., I Eran-Vézh et I’ Origine légendaire des Iraniens, en Bulletin of the School of Oriental Sudies,
VI, pags. 265-274.
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las de la época sasdnida y post-sasanida, que Stdan & nacimiento y la predicacion de Zaratus-

traen e extremo occidental del mundo irani, en Azerbaiyan.

Una solucién reciente se inspira precisamente en el sistema de los keshvars: la historia sagra-
dadel zoroastrismo primitivo podria haber tenido lugar en la parte oriental del mundo irani, y
luego, a ir penetrando progresivamente la mision zoroéstrica hacia el oeste de dicho mundo,
un buen dia la orientacion geogréfica se habria invertido totalmente (el keshvar oriental se
habria convertido en el keshvar occidental). Todo habria ocurrido como s el sistema de los

keshvars hubiera girado sobre un eje central ™.

Este mundo ddl que se esta hablando, tiene paisajes, que han sido transformados por la Luz de
Gloria que fue proyectada por & ama. Cuando €l alma mazdeista capta la Energia de Luz
sacra como fuerza que hace brotar el agua, germinar las plantas, desplazarse las nubes, nacer a
los Humanos, que ilumina su inteligencia, les confiere una fuerza sobrenatural victoriosay los
consagra como seres de Luz revigtiéndolos de una dignidad hier&ica, se estaba representando

un paisgje terrestre transformado por esa Luz de Gloria.

La Energia de Luz representa la sustancia plenamente luminosa, la luminiscencia pura propia
de las criaturas de Ohrmazd en su origen, con la cual Ahura Mazda ha creado multiples y
buenas criaturas. Es la Energia de luz sacra que cohesiona su ser, que mide ala vez el Poder y
el destino otorgados a un ser, que garantiza a los seres de luz la victoria contra la corrupcién y

lamuerte introducidas en la creacion de Ohrmazd por las Potencias demoniacas de Tinieblas.

Los esplendores matutinos del 1shrég (lasalida del Sol), remiten al Resplandor primordial que
constituye su fuente; la“Luz de Gloria’ que se designa como Xvarnah, concepto que desem-
pefia una funcion esencial en el Mazdeismo, la antigua religion del Iran preidamico, reforma-
da por Zoroastro. Luz y Ser se identifican, esa es la idea esencial. Larealidad no es sino Luz
en distintos grados de intensidad, y la condicion ontoldgica de todos los seres viene determi-
nada por su mayor 0 menor gproximacion a la Luz de Luces. La Luz de Gloria que de ella
emana, Xvarnah, es pues una presencia que viene a habitar el ailma de aguel que se orienta
hacia la Luz y que es, de este modo, iluminado. Todas las cosas que acomparia a la experien-
cia migtica son asi epifanias de Luz que revelan diferentes “niveles de Ser” o, lo que es lo

mismo, la situacion relativa de cada ama en su camino de regreso ala fuente del Ser, a Ori-

20 Corbin, Henry, Cuerpo espiritual y Tierra celeste, pags. 53-54.
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gen de todas las luces. Se esta asi en presencia de una metafisica de la Luz que el Ishréqg “re-

cuperd’ de los Sabios de la antigua Persia mazdea para Situarla en €l contexto islamico.

Lavagtajerarquiade luces que configura en definitiva la existencia universal es entendida por
la gnosis mazdea, con la que entronca € Ishréq, desde una perspectiva angelofanica. En el
origen esté la Luz de Luces, que se difunde en una progresiva degradacion a medida que €l
Ser se algja de su fuente, correspondiendo los distintos grados de luminosidad a las diversas
jerarquias angélicas. De este modo, € Universo no es, en definitiva, sino un entramado de
ordenes angélicos que manifiestan la diversa cudificacion de la Luz sobrenatural, o, lo que es

igual, su grado de mezcla con latiniebla.

Se debe diferencias necesariamente en el pensamiento persa preisamico, entre los magos
(majls), que profesaban un dualismo radical, la coeternidad de sendos principios de Luz y
Tinieblas, dualismo que € Ishréq rechazara, y aquellos otros “magos primitivos’ (al-Majas
al-asliya), que planteaban la existencia de un Principio Unico paralaLuz y las Tinieblas, alos

que se vincula Zoroastro, y cuyas doctrinas trat6 de resucitar SohravardT.

Uno de los leitmotiv de la literatura del sufismo iranio es la “busqueda de Oriente”. Pero se
advierte, por s acaso no se comprenda desde el primer momento, que se trata de un Oriente
gue no se encuentra en los mapas geogréaficos ni puede ser situado en ellos. Este Oriente no
estd incluido en ninguno de los siete climas (los keshvar); es, de hecho, el octavo clima. Y la
direccion en la que este “octavo clima” debe ser buscado no esté en la horizontal (Norte, Sur,
Este, Oeste), sino en la vertical (Nadir, Cenit)*.

Ese Oriente mistico suprasensible, lugar del Origen y € Retorno, objeto de la blsqueda eter-
na, esta en el polo celeste; es el polo, un extremo norte, tan extremo como € umbral de la
dimensién del “mas all&’. Por eso se revela s6lo en un determinado modo de presencia en el
mundo, y no puede revelarse mas que por ese modo de presencia. Hay algunos a los que no se
revelara nunca. Ese modo de presencia es precisamente lo que caracteriza €l modo de ser del
suff, tanto de su persona como de toda la familia espiritual a la que se vincula el sufismo, y
especialmente el sufismo iranio. El Oriente que busca & mistico, Oriente no situable en los
mapas de los humanos, esta en direccion Norte, més ala del Norte. Sélo una marcha ascen-

dente puede acercar a ese Norte cosmico, elegido como punto de orientacion.

2L Corbin, Henry, El hombre deluz en € sufismo iranio, pég. 20.
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1.4 - El nexo Mazdeismo — Shiismo

Quien conozca de musica y sepa como funciona un 6rgano, sabra qué eslo que se llama “jue-
go de mutacion”. Son armonias que permiten que cada nota “ haga hablar” simulténeamente a
varios tubos de longitud diferente; de ese modo, ademés del sonido principal, se percibird un
determinado nimero de armoénicos. Entre los registros dominantes, la llamada progressio
harmonica designa una ejecucion que permite oir més arménicos a medida que se avanza
hacia el agudo hasta que, a partir de una atura determinada, resuena ademés el sonido funda-
mental.

Esta mencion se hace sin la petulancia de pretenderse un conocedor de todos los temas, sino
gue se realiza con una pretension muy especial. Se produce un fendmeno muy elocuente, que
permite expresar con mayor claridad e sentido en el que hay que entender larelacién que se
pretende encontrar en este trabgjo: vincular a Irdn Mazdeista con el Irén Shiita. A través del
nexo existente entre el antiguo Irén mazdeistay el Irén shiita, se produce un fendmeno similar
ala progressio harmonica. Cuanto més se “asciende’, mas armonicos se escuchan, hasta que

se termina oyendo el fundamental, el que hadado el tono principal.

Asi, esta analogia propuesta puede ayudar a comprender determinadas peculiaridades en torno
de la historia espiritual de Irén. La filosofia de Idam irani, shiita o no, se ha estudiado tan
poco hasta ahora en Occidente que en ese sentido & mérito de Henry Corbin estotal. En efec-
to, tanto los especialistas en €l antiguo Irén como los conocedores de la filosofia islamica co-
mo td a veces aparecen sorprendidos, cuando no irritados, s se les sefiala esta conexion que
no tienen prevista en sus andlisis. Hay muy pocos iranies, inclusive, que permanezcan insen-
sibles a esta conexion. Para lograr en este trabajo una representacion adecuada, |0 mas proba-
ble es que se deba renunciar a alguno de los métodos habituales que solamente tienen en
cuenta la historia externa, y la consideran con la perspectiva de grandes corrientes que hay
que determinar, influencias que hay que deducir, o explicaciones causaes preocupadas esen-
cialmente por reducir todo alo mismo. Si un fendmeno se resiste a esta reduccion a lo idénti-
co por via causa, s se rebela a la etiqueta elaborada de antemano, enseguida se podréa acusar
a este trabgjo por haberse dejado llevar por elementos falsos. Esto es lo que ha hecho y hace
dificil el tratar los hechos espirituales como taes, sobre todo los acaecidos en Iran, porque los
hechos espirituales como tales son discontinuos e irreductibles; no tienen lugar en un tiempo
homogéneo, pues cada uno de ellos es su propio tiempo.
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Deben ponerse a consideracion ahora, brevemente, dos de estos “tiempos’. Por una parte, €l
“tiempo” de Sohravardi, cuya obra pertenece cronoldgicamente al Siglo XlI. El autor lleva a
cabo € proyecto de resucitar en el Islam la sabiduria, lateosofia, de la antigua Persia. El tema
del Xvarnah, la Luz de Gloria, y la angelologia mazdeista a través de la cual interpreta las
Ideas platénicas, dominan su horizonte metafisico. También hay que ocuparse por otra parte
dd “tiempo” shiita, determinado cualitativamente por laideadel Imam oculto y de su parusia,
su advenimiento glorioso a Final de los Tiempos. Esta idea resuena como el armonico de un
sonido fundamenta percibido ya en laidea zoroéstrica del Salvador escatol 6gico 0 Sapshyant,
aunque ni Sohravardi ni los shiftas son zoroéstricos?. Son y pretenden ser, lareligion oficial y
mayoritaria en e 1slam, en un Islam espiritual, por supuesto, que se aleja profundamente del
Islam legalista. Si el lector se atiene a la historia positiva de las cosas externas, sin llevar a
cabo la reduccion fenomenoldgica, ¢como se podria autentificar como “histérico” un fenome-
no que dieravalor o impulsara, en un mundo determinado, ciertas percepciones adquiridas por
un mundo gjeno, incluso heterogéneo, a éste? Se suele hablar de “sincretismo”, de concilia-

cién dialéctica, de transposicion artificial. Y con eso se pretende que ya se ha dicho todo.

En realidad, los Espirituales no realizan ningdn sincretismo, como tampoco tiene que preten-
der llevar a cabo ninguna conciliacién dialéctica, porque disponen de un modo de percepcion
distinto a que se ha reducido la conciencia histérica unidimensional. Disponen, en primer
lugar, de un mundo con distintos niveles, y es precisamente uno de estos niveles el que se
intenta presentar y situar en este trabgo. A lo largo del mismo se volveré a encontrar esta ex-
presion: “Ver o percibir las cosas en Hurgalya”. En esta frase hay una alusién a la activacion
de lafacultad de percepcidn adecuada, esa de la que, en segundo lugar, disponen estos Espiri-
tuales. Esta activacion es la que se designa a través del término técnico de ta’ wil, que etimo-
[6gicamente quiere decir “devolver” los datos a su origen, a su arquetipo, a su donante. Para
es0 hay que rescatarlos de cada uno de los niveles o planos alos que tuvieron que “descender”

parallegar d modo de ser que corresponde a nivel de evidencia de la conciencia comun.

De ahi que el ta’wil por excelencia sea la hermenéutica de los simbolos, la ex-égesis, el sacar
alaluz los sentidos espirituales ocultos. Sin el ta’wil no existiria ni la “teosofia oriental” de
Sohravardt, ni de manera mas general, ese fendmeno espiritual que transfigura e sentido del
Islam: la gnosis shiita. Y, reciprocamente, sn el mundo de Hurgalya que se estudia aqui, es

2 Eg imprescindible sobre este tema la lectura de Zaccara, Luciano, en www.uam.es, La Politica Exterior de
Iran del Sha a Jatami, articulo publicado en Febrero de 2008.
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decir, sin el mundusimaginalis, el mundo de las Formas imaginales en el que actla la percep-
cion imaginativa, capaz de comprender el sentido oculto porque es capaz de transformar en
simbolos los datos materiales, en definitiva, sin la “historia imaginal” cuyos acontecimientos
se desarrollan en Hurgalya, no seria posible @ ta'wil. El ta’wil implica la superposicion de

mundos e intermundos, como base correlativa de la diversidad de sentidos de un mismo texto.

En la doctrina de Sohravardi, el esquema de los universos espirituales se presenta a grandes
rasgos del siguiente modo: desde la primera Luz “victoriosa’ (qahir) existe el primer Arcan-
gel surgido de la Luz de las Luces, conocido bajo su nombre mazdeista tradicional, Bahman,
un pleroma de innumerables seres de luz, puras Luces inteligibles sin relacién con ningin
cuerpo materia: es el mundo de Yabariit. De é emana otro pleroma de sustancias de luz, al-
gunas de las cuaes tienen que asumir una providencia respecto de la especie material que
constituye su “teurgia’, y las demas tienen que desempefiar la funcion de Almas que animan
de forma duradera o momentdnea un cuerpo material. Las primeras son los Angeles-
arquetipos o Angeles de las especies, entre los que se pueden destacar los Amahraspands zo-
roéstricos, Sohravardi interpretara las |deas platonicas bajo la Optica de esta angelologia. Las
segundas son las Almas de las Esferas y las aimas humanas. El conjunto de estas dos catego-

rias congtituye el mundo dedl Malakiit, y la Tierradd Malakit esla Tierra celeste de Hurgalya.

Entre los Angeles de las especies se encuentra Isfandarmuz. Hay un rasgo muy significativo
que ofrece una informacion segura: Sohravardl empled a su vez @ antiguo témino irani ca-
racteristico, mediante el cual, como se vio, & Avesta designaba ya la funcion de Spenta Ar-
maiti, es decir, la funcién de “dueia de casa’. Como Angel de la Tierra, Isfandarmuz asume
especialmente la providencia de los reinos naturaes en los que predomina el elemento telUri-
co, yaque la Tierraes la“teurgia’ de su Angel. LaTierraes*“la que recibe”; como receptécu-
lo delosinflujos y efectos de las Esferas celestes, asume € papel femenino respecto de mas-
culino. La feminidad del Angel de la Tierra consiste en que “es quien recibe’, en quien se
manifiestan la multitud de efectos e influencias de las “ Inteligencias activas’ querubinicas, de
acuerdo con una gradacion ontolégica y una estructurainteligible, del mismo modo que, sobre
esta Tierra, los efectos de los cuerpos celestes cuyos motores son estas Inteligencias, a través
de sus Almas, se manifiestan siguiendo una sucesion cronoldgica y una estructura que es evi-

dente. Esta es en la Tierrala parte que hace que se pueda simbolizar con su Angel.
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Este sencillo gemplo, elegido entre varios, bastaria parademostrar como |la teosofia especula-
tiva del Iran islamico, desde Sohravardi en el Siglo XII hasta Mulla Sadra en el Siglo X VI,
preserva y sigue meditando acerca de la figura del Angel de la Tierra, acerca de quien lareli-
gion mazdeista habia iniciado a los antiguos iranies para que pudieran reconocer su personal.
La figura, la Gestalt, queda preservada, idéntica a si misma, a pesar de que hayan cambiado
los elementos del contexto. Es admirable la fuerza del ta’wil, de la hermenéutica espiritual,
capaz de valorar todos los simbolos “devolviéndolos’ a arquetipo. Esta es la funcion iniciéti-
ca que asume € Islam espiritual, representada en la persona del “Maestro de la Teosofia

Oriental” y de sus seguidores.

Lamentablemente, al no poder hacer referencias de momento a una obra de conjunto sobre las
doctrinas shiitas, y en especial al Sayjismo, se corre €l riesgo de ser tachado por utilizar alu-
siones oscuras. El shiismo, que desde hace cinco siglos (a partir de la instauracién de la mo-
narquia safavi y la adopcion que hicieron de esa fe), es la forma en que se manifest6 el Islam
irani desde el principio, sigue siendo un gran desconocido en Occidente. Con demasiada fre-
cuencia, cediendo a las modas dd momento, se reducen sus origenes a aspectos de sucesion
politica. Al hacerlo asi, se pierde de vista por completo la enorme obra literaria que constitu-
yen las que contienen las conversaciones de los primeros fieles con los distintos Imames hasta
el Siglo IX de esta era, conversaciones que atestiguan que el nacimiento del shiismo significd
ante todo € resurgimiento de la gnosis en el Islam (un estudio que tratara de las doctrinas
desde sus origenes no podria separar € shiismo duodecimano del ismaili). La gnosis shiita
representa el esoterismo del I1slam por excelencia. El reconocimiento del shiismo como reli-
gion de Estado efectuada por los safavies en el Siglo XVI, que supuso la formacion de algo
parecido a un clero oficial, preocupado casi exclusivamente por la jurisprudencia, tuvo como
consecuencia inmediata el hacer més rigurosa todavia que en la actualidad la préctica de la
“disciplina del arcano” (las cosas secretas 0 misteriosas) entre los seguidores iranies de la
gnosis shii. Si la profetologia es un elemento esencia de lareligion islamica como td, éstase
divide en teosofia shiita, en profetologia e imamologia. Junto a la funcién profética que da a
conocer el mensgje de la Revelacion literal, estéla funcidn iniciética, la queiniciaen el senti-
do oculto de las Revelaciones, y que es la que corresponde a Imam. Tras el ciclo de la profe-

tologia, cerrado con Mahoma, € “Sello de los Profetas’, viene € ciclo de la Iniciacion, el
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actual, que se sitiia bajo el signo espiritual del XII Imam, el Imam oculto, “presente en los

corazones pero invisible para los sentidos’%.

El Sayjismo, escuela surgida a finales del Siglo XVI1II bago el impulso de la fuerte y elevada
personalidad espiritua del Sayj Ahmad Ahsa'1 (muerto en 1826), supuso un extraordinario
renacimiento de la gnosis shii. Hay una literatura muy extensa, que en parte sigue estando
manuscrita, donde el tema de Hurgalya es un tema esencial. Se analiza el sentido de la ima-
mologia con una gran profundidad y elevacion. Los Doce Imames que han asumido la funcion
iniciatica después del mensaje de Mahoma, su personay la de su hija Fatima, que crea el lina-
je de los Imames, estos “Catorce Inmaculados’, se comprende y medita no sblo como apari-
cion efimera de su persona terrenal respectiva, sino en su realidad de entidades eternas pre-
cdsmicas. Sus personas son esencialmente teofanicas, son los Nombres y los Atributos divi-
nos, lo que solo puede ser conocido por la divinidad; son los 6rganos de la divinidad; son sus
“operaciones operantes’. Egtructuralmente, laimamologia asume en la teologia shiita el papel
de la cristologia en la teologia cristiana. Por esta razén, cuaquiera que haya conocido sola-
mente el Islam sunni, se encontrara en Iran ante ago inesperado, inmerso en un didogo de

unarigquezay de unas posibilidades imprevisibles.

Los Doce Imames forman pues en sus personas teofénicas, con €l Profeta y la Resplandecien-
te F&tima, el pleroma de los “ Catorce Inmaculados’. Respecto del tema en cuestion, el de la
Tierra celeste, se observa que la funcion y posicion de Fatima en este pleroma asumen un sig-
nificado primordial. EI esquema mencionado de Sohravardi, presentaba la Tierraterrenal y su
Angel femenino, ocupando un lugar en el mundo de los arquetipos, € mundo del Alma o Ma-
lakat, que en realidad es el mundo de la percepcidn imaginativa, € mundus imaginalis, y el

mundo de las puras esencias querubinicas, € Yabariit, objeto del conocimiento inteligible.

En la teosofia shiita del Sayjismo, hay otro universo (como en la obra de Ibn ‘Arabi), que se
superpone a estos tres universos: el del lahit, la esfera de la deidad. Pero la caracteristica del
shiismo y del Sayjismo consiste en concebir expresamente este lahat como parte integrante del
pleroma de los “Catorce Inmaculados’. Se puede decir que permite escuchar el tema de la
Tierra celeste, al igual que los demas temas, a una octava todavia més elevada, siendo cada

octava un nuevo mundo, un comienzo, donde todo se vuelve a encontrar, pero a una atura

2 Corbin, Henry, Cuerpo espiritual y Tierra celeste, pég. 85.
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distinta, es decir, en un modo de ser superior. Esta sucesién de octavas es lo que permite la
verdadera puesta en préctica del ta’wil o hermenéutica espiritua. En la persona trascendente
de Fatima como miembro del Pleroma Supremo, se puede ver también algo parecido a tema
de la Tierra supraceleste, mediante la cual se llega a la idea de una sofiologia®* shiita que
permitir& percibir de nuevo algo que la sofiologia mazdeista percibia ya en la persona del An-

gel delaTierra, pero estavez a una atura nueva.

Aferrado como se esta en Occidente a la materialidad de los hechos histéricos, sin la cua se
sentiria perdido, cuesta mucho comprender que toda la fe y la esperanza isl&micas, asi como
laresponsabilidad en la que se basa la conciencia ddl creyente, no proceden de un hecho his-
torico sino de un hecho de la meta-historia: del pacto preeterno establecido cuando el Ser di-
vino preguntd a la totaidad de los humanos presente en el Adén cdeste: “¢Acaso no soy
vuestro Sefior?’. Lafey la ética mazdeistas se basan también en un hecho de la metahistoria:
la pregunta del Sefior de la Sabiduria a inquirir a las Fravartis si aceptaban descender a la
Tierra para combatir en ella a las potencias ahrimanicas. Pero hay algo mas. el propio aconte-
cimiento metahistorico que da lugar ala historia espiritua de los Adamitas, no es més que la
reaparicion en el nivel de la humanidad adédmica de un Acontecimiento cuyo escenario esen-
cial es el Pleroma Supremo. De hecho, esta pregunta plantea a la percepcion imaginativa el
misterio insondable del origen de los origenes. Ibn *Arabi sugiere la manera de abordarlo

cuando declara que €l Ser Divino eraalavez quien preguntaba y respondia

Esta pregunta plantea en efecto €l misterio de la Teofania fundamentd, de la Revelacion del
Ser Divino que no puede revelarse a si mismo més que a través de otro, pero no puede reco-
nocerse a si mismo como otro, y reconocer a ese otro como Si misSmo, sino porque es en si
mismo Dios. Que los seres del Pleroma supremo hayan gparecido en un orden de precedencia
ontolégica que corresponde al orden de suceson de sus respuestas a la pregunta esencial, ésta
€S Una manera s situar, para la percepcion imaginativa, la estructura del Pleroma como lugar
de la Teofania primordial. Del mismo modo que los Cielos visibles se crean mediante actos de
contemplacion de las Inteligencias querubinicas que emanan unas de otras, del mismo modo

los“Cielos del Pleroma’, en la Esfera ddl |ahat, son producidos por actos teofanicos®.

% 3offa, sabiduria (P.W.).
% Corbin, Henry, Cuerpo espiritual y Tierra celeste, pég. 88.

34



Estos actos teofanicos coinciden con la diferenciacion progresiva de las gotas del océano
esencial del ser, esdecir, del ser en imperativo por el Esto Creador. La vis formativa inmanen-
te a cada una de ellas le permite dar la respuesta que establece el pacto divino preeterno. Dado
que & orden de sucesidon ontoldgica de estas respuestas fija la estructura del Pleroma del
[ahat, de dlo se deduce que la jerarquia de los Catorce entes espirituales supremos tendré su
epifania en la Tierra, durante el ciclo de la profecia de Mahoma, en el mismo orden de suce-
sion de las personas a quienes representan, los “ Catorce Inmaculados’: el Profeta Mahoma, su

hija F&tima y los Doce Imames.

La primera entidad espiritual que responde es e primero de los seres, es el “ ser incoactivo”, el
que tendri en la Tierra su manifestacion sensible en la persona del Profeta Mahoma. Por esta
razén é es e Cielo Supremo del Pleroma, el que en los cielos astrondmicos tiene como homo-
logo la Esfera de las Esferas, el Trono. Tras €, la segunda entidad espiritual eterna que res-
ponde es la que se manifestari en la Tierra en la persona de Hadrat Amir, es decir, el Primer
Imam, Ali Ibn Abi Talib, primo del Profetay esposo de Fatima Asi, la identificacion entre
ciertas ideas mazdeistas y shiitas se da a través de la pareja Ali-Fatima, simbolo de la pargja
eterna Logos-Sofia A partir de ahi se puede analizar la consecuencia. El Logos es, en la doc-
trina Sayji, la sustancia oculta de todo ser y de todo objeto; es la parte suprasensible que nece-
sita la Forma visible para manifestarse; es como la madera en la que surgira la forma de la
estatua. Fatima corresponde alaformavisible del Sol, sin la que no seria posible el esplendor,
el calor. Por eso s le ha dado a Fatima un nombre solar: Fétima al-Zahra’, la Deslumbrante,

la Resplandeciente.

Aqui vuelve asdir de nuevo alaluz un temade lagnosis shiita primitiva, de lagnosis ismaili,
més precisamente, en la que se designa a Fatima como Fétima-Fatir, Fatima-Creador (en mas-
culino). Se invita de este modo a percibir a Fatima en su sentido muy por encima de la dife-
renciacion sexua que congtituye la condicion de la humanidad terrenal, un sentido que debe
ser traducido por ago parecido a “soberana de la humanidad femenina’. Lo que se debe en-
tender como femenino es en primer lugar latotalidad de |los seres de los universos de lo Posi-
ble. Todas las criaturas han sido dotadas de alma, del Anima de los Santos Imames; éstas pro-
ceden a su vez del “lado izquierdo”, como Eva, & Anima de Adan, creada de su costado iz-
quierdo, del mismo modo que laluz dd Sol esta formada con la forma visible y los atributos
del Sol. Como latotalidad de las criaturas esta dotada de alma, la naturaleza ontoldgica de los

universos de las criaturas respecto de los Santos |mames como potencias cosmogonicas, tiene
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un carécter femenino. En este sentido, los Doce Imames son los “Hombres de Dios’, alos que
asi aluden algunas aeyas coranicas, como en & Capitulo 9, versiculo 33. Al mismo tiempo,
también los Imames, que inician sobre la Tierra el ciclo de la Iniciacion al sentido oculto de

las Revelaciones, han sido creados a partir del amadel Profeta, 0 son mésbien el amade €.

De todo lo cual cabe concluir que es en la Tierra de Hurgalya, la del Paraiso, en donde vive
actualmente el Imam Oculto. De ahi se descubrira e nexo de simbolizacién mistica que asocia
a Fatima-Sofia, origen del XIl Imam, el aimay la persona del fiel shiita: un nexo através del
cual éste quedainvestido de la funcidn sofianica de Fatima. Se vera asi que la parusia 0 mani-
festacion del Imam Oculto no es un acontecimiento externo que se deba producir de pronto en
el calendario del tiempo fisico; es una desocultacion que avanza a medida que € peregrino del
espiritu, a eevarse hacia el mundo de Hurgalya, producird en s mismo e acontecimiento del
Imam esperado. En esto radica toda la espirituaidad del shiismo. No se trata de un aconteci-
miento externo, se reitera, que deberd producirse alguin diaalargo plazo; es un Acontecimien-
to que se esta produciendo en las almas a partir de ahora y que avanza y madura lentamente.

La“Epifaniadel Imam se produce en nosotros’?°.

1.5 - Algunas palabras finales

Durante mucho tiempo fue una creencia comun entre buena parte de los estudiosos occidenta-
les que la filosofia is@mica murié con Averroes (muerto en 1198). Sin embargo, tal afirma-
cién sblo contemplaria, en el mejor de los casos, una parte ddl Islam, ignorando, por un lado,
todo el pensamiento del sufismo a raiz del decisivo impulso que le imprimié la obra de Ibn
‘Arabi (muerto en 1240), vy, por otro, todo €l Islam no arabe, el Islam iranio basicamente, don-
de aparece, en la segunda mitad del Siglo XIl, la colosal figura de Shihdboddin Yahya
Sohravardt, @ gran restaurador de lafilosofia de la antigua Persia, préacticamente desconocido
hasta no hace mucho en Occidente. La influencia de Sohravardi, que se prolonga hasta la ac-
tualidad, inspird, por ejemplo, la obra de los grandes maestros de la escuela de Isfahan al co-
mienzo del renacimiento safavida (Siglo XVI1), sobre todo Mir Daméd y Mulla Sadrd, contri-
buy6 también a la formacion de la gnosis shiita duodecimana, influyd iguamente en los pen-
sadores ddl periodo gadjar en el Siglo X1X, y ha dgado una impronta notable en la obra del
sheik Ahmad Ahsa'T (muerto en 1826), fundador de la escuela shaykhi que supone el méas

importante hito intelectual del shiismo moderno. El conocimiento que en Occidente se tiene

% |bidem anterior, pag. 113.
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de todo este movimiento espiritua y filosdfico que se desarrolla en la parte oriental del 1slam,
se debe a la obra de Henry Corbin (1903-1978), cuyo trabajo de investigacion, edicion, tra-
duccién y exégesis ha permitido sacar alaluz todo ese inmenso continente, hasta hace poco
desconocido en Occidente, que es el Islam iranio. De todas formas, no debe perderse de vista

que sigue siendo un conocimiento generado en y por Occidentales.

La caracteristica que globalmente permite situar, en un primer contacto, la peculiaridad radi-
cal de Sohravardi dentro del Islam es su pretension de entroncar directamente con el pensa
miento de la antigua Persia para resucitar la sabiduria de la luz de los antiguos magos y re-
formularla y prolongarla desde & pensamiento islamico. La idea &abe de que el Idam se le-
vant6 sobre un mundo de paganismo y supersticion no pasa de ser una de esas “razones’ que
los exoterismos religiosos utilizan para justificarse historicamente. Pero, S se acepta la pers-
pectiva de Sohravardi, la hierohistoria que transciende y determina los hechos de la historia
profana pone de relieve la existencia de unas lineas de fuerza, de unas estructuras y procesos
subyacentes en la historia de la conciencia, que las vicisitudes comparativamente menores de
la historia socio-politica en modo aguno pueden alterar; el propio Henry Corbin no se cansd
derepetir estaideaalo largo de su vida, insistiendo ala vez en la incapacidad de los métodos
historico-criticos para detectar tales lineas de fuerza. Aplicado a caso y llevado d plantea-
miento hasta el limite, cabria preguntarse: ¢se puede hablar, entonces, de una “tradicion ira-
nia’ que utilizaria el Islam como mero revestimiento exterior? ¢Hay algo asi como un “adma
irania” que, acomodandose a las circunstancias histéricas, y dejandose aparentemente islami-
zar, habria, en realidad, iranizado al Islam? Numerosas preguntas colaterales podrian surgir
aqui, en muy diversos planos, para complicar y enriquecer un planteamiento sobre la Persia
mazdea y la islamica en cierto sentido paralelo d que hacia Heinrich Zimmer en relacion con
la India dravidica y la aria. Como quiera que sea, y sin necesidad de apelar a principios de
explicacion étnica —el Volksgeist de los romanticos—, la idea de una tradicién que habria
venido a sudtituir a otra, intelectual y espiritualmente inferior, haciendo borrén y cuenta nueva
—idea que ha calado en muchos islamélogos occidentales sencillamente porque se adapta de
forma cdmoda a la vision evolucionigta de la historia—, se revela como una interpretacion
que presenta, por 1o menos, ciertos visos de smplismo. El problema, por otra parte, se com-
plica, y se clarifica a la vez, cuando se tiene en cuenta que ese presunto iranismo que se po-

dria atribuir a Sohravardi, debe conjugarse no sélo con el Islam, sino con una clara concien-
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cia, afirmada abiertamente por e autor, de alinearse con una sabiduria universal e intemporal,

una verdadera sophia perennis et universalis.

No se resolverd aqui tan complejo problema. En cualquier caso, la pretension afirmada por el
propio Sohravardi de “resucitar la sabiduria de la antigua Persd’ pone de manifiesto que sus
planteamientos trascienden el dmbito del exoterismo religioso; Sohravardi y sus seguidores
comparten una misma vivencia interior: “El sentimiento de pertenecer a unafamilia espiritual
dispersa a través de los espacios terrestres pero a los que un vinculo invisible e irremisible
mantiene tan unidos como las ramas de un gran érbol”. Esafamiliarepartidaen el tiempo y el
espacio y que puede adoptar ropges religiosos diversos es la silsilat al-‘irfan, la “tradicién
sagrada de la gnosis’; en ella se integran los ishragiyin —Ila familia espiritual del Sheik al-
Ishr&g, sobrenombre con que se conoce a Sohravardi— a los que Corbin, devolviendo a la
palabra “teosofia’ su sentido original de “sabiduria divind’, hikmat, [lama también “tedsofos
orientales’.

Buscando la fuente de ese conocimiento, de esa gnosis, €l Sheik al-1shraq se volvié hacia los
“magos’ de la antigua religion irania. Ahora bien, los magos a los que se remite Sohravardi
no son los representantes del dualismo radica (majds) que profesaron la coeternidad de dos
principios primordiales, uno de Luz y otro de Tinieblas, situados en un mismo nivel ontolgi-
CO, Sino otros magos primitivos (al-MajUs al-asliya) que planteaban, por encima de ese irre-
conciliable dualismo, la existencia de un tnico Principio metafisico y que salvaguardaban la
primacia de la Luz sobre las Tinieblas. Seria con éstos ltimos con los que, seglin Sohravardi,
habria estado vinculado Zoroastro. El mazdeismo zoroastriano sitta en lo mas alto a Ohr-
mazd, Sefior de la Sabiduria que habita en la alturainfinita de luz; en el extremo opuesto, Ah-
riman, en el abismo insondable de tinieblas, es el Adversario, potencia de negaciéon y de
muerte. La Tierra, el mundo de “la mezcla’, es el escenario dela guerra sin cuartel entre am-
bas potencias. El Sefior de la Sabiduria esta rodeado de seis Arcangeles de Luz, tres masculi-
nos y tres femeninos, que forman con é la suprema Héptada divina; los Sete juntos dieron
nacimiento a todas las criaturas mediante la celebracion de una liturgia celestial. En su lucha
contra las potencias de las tinieblas, los arcangeles supremos reciben la ayuda de los yazatas,
que son propiamente |os &ngeles del mazdeismo y que configuran una jerarquia subordinada a
la de los Arcangeles supremos. Por debajo de los yazatas, estén todavia las fravartis, entida-
des celestes que decidieron ponerse ddl lado de Ohramzd y que son a la vez los arquetipos

celestiales de los seres terrenales y sus angeles tutelares respectivos; pues todo ser vivo tiene
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una estructura dual, con su aspecto terrestre por un lado y su arquetipo celestial, su fravarti,
por otro, dualidad que no hace sino expresar la estructura fundamental del cosmos mazdeo
con su doble dimension, méndk y gétik, sutil y denso, invisible y visible, respectivamente.
Todos los seres terrenales, todo el mundo de la «mezcla» esta [lamado a recuperar su original
pureza luminosa, Xvarnah, Luz de Gloria o energia sagrada de luz, concepto que desempefia

una funcién primordia en la cosmologiay la angelologia mazdea.

Se supone que, a partir de Zoroastro —originario, se dice, de Azerbaiyan—, ladoctrinade los
magos se expandid segin una doble direccidn. Por una parte hacia el sudoeste, es decir, hacia
Caldes; el pensamiento mago-caldeo llego asi, a través de Siria a Alejandria, convertida en
centro intelectual del helenismo y del neoplatonismo. Ahi confluyeron, pues, € platonismo, €l
orfismo, el hermetismo y la doctrina mago-caldea. Por otra parte, la doctrina de los magos se
extendio hacia el noroeste, hacia Asia menor; son éstos |os magos comunmente llamados ma-
guseos. Sohravardi se consideraba a si mismo como la confluencia, @ punto de reencuentro,
de esta doble corriente migratoria de los magos que, revestidos con la sabiduria caldea y el
platonismo, é repatriaria a la Persia islamica dd Siglo XI1. De este modo, se puede decir que
Hermes, Platén y Zoroastro son los tres nombres que dominan el horizonte sohravardiano, sin
que, claro estd, haya que infravalorar las fuentes propiamente islamicas de su pensamiento y
entre las que habria que citar en primer lugar el sufismo, en especial al-Hall§j y al-Ghazzalt, y

lafilosofia de Avicena
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2 - Importancia politicade Sufismo

2.1 - (Qué eseso llamado Sufismo?

Lejos de los descréditos, de las torpezas y de las manipulaciones a las que se ha visto someti-
do, € Islam es en su esencia un mensaje eterno que puede ser vivido en cualquier épocay en
cualquier lugar dé mundo con una dimension nueva. En la comunidad islamica, ladiversidad
de pueblos resulta extraordinaria. Todo un mundo cultural separa a un mongol de un turco, de
un indonesio o de un magrebi y, sin embargo, todos ellos se sienten atafiidos por el mismo
mensaje al que se adhieren, sin por ello dejar de evolucionar dentro de su propio medio socio-

cultural.

Estareligion se inscribe en una continuidad de transmision profética que pasa por el Judaismo
y €l Crigtianismo. Resulta, ademas, de lo mas sorprendente e incluso doloroso, €l observar que
estas tres religiones, surgidas de un mismo crisol espiritual, hayan podido generar, desde hace
siglos, tanta incomprension e intolerancia entre ellas. Es justo en el corazdn de esta religion,
el Islam, donde se acoge la tradicion milenaria del tasawwuf (sufismo), que no es otra cosa
gue la mistica musulmana. En lo que se refiere a latariga (camino, hermandad), se da el caso
de que cuarenta y cinco maestros espirituales se han ido sucediendo de manera ininterrumpida

desde @ Profeta Mahomay su yerno y primo Ali hasta estos dias.

Siguiendo a Khaled Bentounés™, |a ensefianza espiritual abre a la dimensién de lo esponté-
neo. Todo lo que el ser humano hace es llevado a cabo directamente, mientras que en Occi-
dente la reflexion resulta omnipresente. La Verdad no se adquiere més que a través de la
misma persona, es una busqueda permanente, ya que la percepcion del Divino cambia cons-
tantemente. Por ello, el sufi no es un revolucionario en el sentido que actualmente se da a esa
palabra, sino un renovador, un revivificador. Su accién es renovadora, pero nunca emplea
medios agresivos contra la sociedad. Simplemente utiliza métodos para “estar en guardia’.

Agrede a ego pero no alacriatura, y esto eslo fundamental.

En el sufismo, Dios esta presente en el meollo de los problemas més concretos de la existen-
ciay la practica convierte en sagrados todos los actos de la vida, incluso los mas triviales. De

esta manera, prepara para los momentos mas trascendentes de la vida; |as ensefianzas recibi-

2" Bentounés, Shaij Khaed y Bruno y Romana Solt, El Sufismo, corazon del 1slam.
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das protegen al hombre ante la muerte, ya que lo hacen consciente, de una manera intima, de
que el maestro no muere nunca. No hay que aferrarse a cuerpo ya que éste no es mas que una
ilusién. Estaidea, aunque gprendida, resulta muy dificil de aplicar en la préctica. No obgtante,
quien se consustancia con la Fe entendera que € verdadero maestro es aquel que destruye al

idolo pararevelar aDios en el discipulo®.

En la tradicion sufi, el maestro no designa nunca a su sucesor, es la misma comunidad quien
debe elegirlo. Los sabios se relinen en consgjo para rezar, meditar y ayunar. Durante este
tiempo, cada uno de dlos recibe una sefial que puede manifestarse a través de un suefio, una

vision o unaintuicion. Una vez sucedido esto, se vuelven a concentrar.

Latradicién sufi es muy poco conocida y suscita ademés numerosas incomprensiones como,
por gjemplo, larelacion entre el sufismo y el Iam. A menudo se piensa que son dos aspectos
diferentes, cuando en realidad el sufismo no es otra cosa que € camino esotérico del Islam.
Para ubicar unaimagen algo gréfica, se podria decir que s el Islam fuera un cuerpo, @ sufis-

mo seria su corazon.

Después del advenimiento del Profeta, €l Islam se extendié por varios paises en donde entré
en contacto con las costumbres autéctonas. Con el tiempo, esta interpenetracion dio lugar a
una amalgama entre el mensaje idamico y las costumbres ancestrales preexistentes. Aun hoy,
la ignorancia hace que algunos no puedan distinguir lo que es realmente el Islam de las cos-
tumbres que lo acompafian, lo litdrgico de lo cultural, e fondo de la forma. Resulta de vital
importancia el resefiar que en la mayoria de los casos, todo aquello que se decide y se lleva a
cabo en los paises de confesion musulmana, se hace en funcion de las costumbres y no de las
directrices dd Islam propiamente dicho, como € tema del velo en las mujeres, por ejemplo; e

ser musulmén no implica una forma determinada de vestirse®.

Pero, volviendo sobre el término tasawwuf que es la palabra exacta arabe para desgnar al
sufismo, cuando se pregunta a grandes maestros sobre el tema, todos afirman que el tasawwuf
empezo con la llegada del hombre. Desde e momento que el hombre es hombre fue conscien-
te de su relacion con el Absoluto, buscod la Verdad. Antes de la llegada del Profeta Mahoma,

los precursores de los sufies se denominaban hunafa, e incluso se los cita varias veces en el

% Bentounés, Shaij Khaed y Bruno y Romana Solt, El Sufismo, corazén del |slam, pégina 35.
29 | bidem anterior, pég. 46.

41



Coran®. Es el caso de Abraham a quien se lo menciona en el Libro como un hanif. De este

modo se tiene la prueba de que estas personas existian antes de la Revelacion Iddmica

Hay varias versiones sobre € origen del tasawwuf. Unas, no dudan en afirmar que el sufismo
no tiene ninguna raiz idémica. Otras lo relacionan con la civilizacion indoeuropea. Lo cierto
es que el hombre siempre ha tenido sed de Dios, y con la lectura de Coran se puede pensar
tranquilamente en que el sufismo pudo expresarse de igual modo bajo otras formas. No obs-
tante, con lallegadadel 1slam abrazo la Revelacién de Mahoma en su aspecto esotérico y exo-

térico.

En realidad, el sufi posee los mismos deberes que € resto de los musulmanes. Pero ademas de
este caracter obligatorio que le impone su rdigion, € sufi es aquel que ir4 a la busqueda de
Dios ya que su sed de El esinagotable. Emprenderd, pues, un camino que ya ha sido sefialado
por la experiencia de los maestros que lo precedieron y que marcaron una viaclara y nitida en

laque ocupa un lugar preponderante el amor, la humildad y la fraternidad.

Desde un punto de vista historico, el tasawwuf no fue una verdadera escuela, con sus maes-
tros, con una disciplina y con cofradias, sino hasta |legados los tiempos del Islam, después de
la Revelacion de Mahoma, momento en que empezd a surgir como ta. El sufismo se remonta
alos primeros compafieros del Profeta M ahoma. Pero existen otras teorias —un tanto dudosas-,
que afirman que & origen del sufismo esté relacionado con los contactos que los musulmanes
mantuvieron con la peninsulaindia, con el Budismo o el Hinduismo, e incluso con la filosofia
griega. Todo esto es erroneo. El sufismo es en realidad una tradicion milenaria que fue reacti-
vada y que encontré sus cimientos con el mensaje del Profeta Mahoma. El sufismo esta orga-
nizado seguin € lingje de los maestros. Su fuente es el Coran y el Profeta Mahoma, y luego su
yerno Ali. Segln un hadith, el Profeta dijo “Y o soy la ciudad de la ciencia y Ali es su puer-
ta"*'. Para e esoterismo musulman, estas palabras suponen la confirmacion de que Ali es el

primer edabdn de la cadena esotérica ala que se unen todas las demés.

Y aqui entra a tallar algo que “infra’ se desarrollara con més amplitud: la diferente mision

entre el Profeta y el Imam. Ahora se hablara del Profeta frente a la funcion del tasawwuf.

% “No se les ha mandado més que adorar a Dios purificando la religion, como verdaderas creyentes (hunafa),
cumplir laplegariay dar limosna. Estaeslareligion delacomunidad verdadera” (Coran 98, 5).

31 Bentouneés, Shaij Khaled y Bruno y Romana Solt, El Sufismo, corazon del 1slam, péag. 50.
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Existen dos tipos de Profetas. el Profetaenviado (rasll) y el Profeta (nabi). El Islam fue reve-
lado por medio del Mensaje recibido por Mahoma, que fue & canal utilizado para los desig-
nios divinos. Se le otorga el titulo de Profeta enviado porque su Mensaje espiritual conmocio-
no todo lo que existia anterior a é. Entre los principales Profetas enviados (rasil), se encuen-
tran Mahoma, Jesis, Moisés, etc. Pero ademas hubo numerosos Profetas (nabi) que vinieron a
este mundo para recordar la Verdad, € destino del hombre y su relacion con Dios. Jesus fue
un Profeta enviado, ya que renové el mensaje hebreo de Moisés que o habia precedido. Es de
resefiar que entre Moisés y JesUs, ningun Profeta habia renovado el Mensaje espiritud; tan
solo reactualizaron el Mensaje de Moisés.

El enviado alega que el Mensaje precedente no se adapta ya a la épocay ofrece a mundo una
nueva forma. Asi, se ha otorgado a cada Profeta enviado un lema diferente; Noé representa la
“Salvacion de la Humanidad”. Gracias d arca, este Profeta llevo a cabo una regeneracion del
género humano que habia alcanzado taes niveles de perversién y de decadencia que hacian
imposible su acceso a Divino. Por lo tanto, la ruptura entre Dios y el hombre, necesitaba ser
reparada con urgencia mediante el sacrificio de una gran parte de la humanidad con el fin de
salvaguardar a género humano. Moisés, € Patriarca biblico, fue denominado “El que Habla’,
porque fue é quien encarnd la Palabra divina. Para el esoterismo musulméan, Moisés fue el
hombre que buscé la Verdad y que fue puesto a prueba. Alcanzo6 el Conocimiento, ya que fue
por medio de la Palabra por lo que se le revel 6. Representa el Conocimiento pro excelencia.
Jeslis, en tanto, es “El Almade Dios’, porque encarna a Espiritu divino a més alto nivel. Por
esta razon Jesus no promulgd leyes ni escribié ningun libro, sino que transmitio simplemente
su Mensaje por medio de parébolas. Todo aquello que dijo e hizo desconcerté al auditorio de

su época, porque él sedirigiaal espiritu mientras que los hombres estaban apegados a la letra

Todos los Profetas enviados han desempefiado un papel determinante en los momentos criti-
cos de la evolucion humana. Aparecieron justo en e momento en e que la humanidad vivia
una ruptura grave o se encontraba prisionera de un mensaje que no le permitia evolucionar.
En esos momentos, la humanidad sentia la acuciante necesidad de una Revelacion que se
adaptara mejor a su nueva situacion. Estos nuevos mensajes eran transmitidos por los Profetas
enviados (rasil), mientras que la mision de un Profeta (nabi) se reducia smplemente a recor-
dar d contenido del Mensaje de aqud que lo habia precedido. Esta es larazdn de que segin la

tradicion del tasawwuf, todos estos enviados no son otra cosa que una sucesion de la fuente de
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Luz divina que, en cada época, se revela de acuerdo con la evolucion humana, con su madurez

y con la capacidad de entendimiento de su espiritu.

En el esoterismo musulman, todos estos Profetas enviados encarnan al mismo Espiritu, que
vuelve a hombre con un nuevo rostro y con nuevos atributos, y que siempre hace su aparicion
en el momento en el que mas o necesita la humanidad. No existe ninguna contradiccion entre
el primero y @ Ultimo de los Mensajeros, del mismo modo que las Revelaciones sucesivas
resultan totalmente armoniosas y complementarias. Es que de la mera lectura de los Libros
sagrados, no existe ninguna contradiccion entre el Judaismo, € Cristianismo y €l Islam, ni
entre éstas tres y todas las otras religiones que las precedieron. La tradicion isldmica asegura
gue hubo aproximadamente ciento veinticuatro mil Profetas en la historia de la humanidad, de
los cuales trescientos quince fueron enviados. Sin embargo, no conocemos mas que a unos

pOoCos.

Pero laimportancia del Mensaje Isldmico radica en su novedad y no —como equivocadamente
se ensefia en Occidente-, en el lengugje de las espadas. Larealidad es que el Mensgje I slamico
aparecio como un Mensgje Liberador, pues ponia de manifiesto la Unidad absolutadel culto a
Dios y laigualdad de todos ante El, ya que no existe ninglin intermediario entre el hombre y
ladeidad. Liberaba, asi, d hombre de laidolatria 'y le otorgaba el sentido de la unidad. Los
&rabes adoraban a trescientas sesenta divinidades en la Kaaba. Cada tribu tenia su propia divi-
nidad, y a partir de la Revelacion ya nadie podriatener un Dios personal; la base es el Uno, el

centro del circulo, y € hombre estéa profundamente conectado con la Unidad.

Esta Revelacion puso de manifiesto una llamativa libertad que suponia que el hombre podia
estar en contacto directo con Dios sin tener que pasar por las castas sacerdotales; ya no serian
necesarios los intermediarios ni tampoco las Iglesias, lo que suprimia a todos aquellos que
vivian de lareligiosidad. A modo de gemplo, debe recordarse que entre los bizantinos o los
egipcios la oracion no llegaba a su destino s no pasaba antes por laintercesion de un sacerdo-
te. Entre los cristianos, estd @ hecho de que un crigtiano comin no puede celebrar una misa
Como consecuencia de lo anterior, quedaron abolidas las distinciones sociales, raciales e inte-
lectuales. Cuando alguien abrazaba al 1slam, se convertia autométicamente en igual del Profe-

ta, que decia que “Nadie es superior a otro (...). Sois todos iguales, como las plas de un mis-



mo pein€’, lo que supuso una verdadera revolucion para una época en la que e mundo se en-

contraba dividido en castas sociales y sacerdotales™.

De esta manera, € hombre se difuminaba ante Dios. EI Mensaje divino se mostraria en lo
sucesivo a través de la palabra santa y trascendental contenida en un Libro, el Coran, que fue
dado y memorizado en los tiempos del Profeta. Omar hizo su recopilacién y su sucesor la
primera copia que es lamatriz de todos los g emplares del Coran existentes. Asi, la ensefianza
pasa por un maestro y por el Coran. Su objetivo no es otro que larealizacién del hombre uni-
versal, es decir, poner en contacto al hombre con Dios con el fin de que se convierta en Su
servidor. Este hombre universal representa el arquetipo de aquel ser espiritual, perfectamente
divino, que sali6 de paraiso, aquella criatura adamica ante la que se postraron los éngeles

cuando Dios quiso tener un representante en la Tierra.

Se puede llegar a pensar que Dios, en Su gran sabiduria, quiso crear un ser que estuviera a
medio camino entre el angel y el demonio, un ser que llevara en é mismo la contradiccion, un
polo negativo y otro positivo. Esta experiencia adémica es Unica, ya que hasta entonces no
existian més que los angeles, seres de Luz, dedicados exclusivamente a la contemplacion di-
vinay que no pueden cometer pecado alguno, y en el lado opuesto & demonio, movido siem-
pre por un espiritu negativo, esclavo de los gozosy que habita en la oscuridad. De esta mane-
ra, Dios reunié en el hombre estos dos mundos, estos dos polos opuestos. Mientras que € an-
gel esun ser de Luz, y & demonio uno de tinieblas, y los dos viven en mundos diferentes en

perfecta armonia, en el hombre todos los contrarios existen.

Una vez que se hayan asimilado los dos aspectos de su personalidad, 1o negativo y lo positivo,
podré realizarse esta dimension del hombre universal que duerme en su interior. Si consigue
[levar a buen término su experiencia, se transformard en un ser divino dado que encarna un
mundo en donde € equilibrio y el desequilibrio se encuentran en perfecta armonia. Para los
sufies, lo negativo y o positivo no representan ni un bien ni un mal, simplemente una reali-
dad. Asi pues, muchas de las cosas que se consideran negativas, como determinadas acciones
realizadas consciente o0 inconscientemente, pecados que en apariencia alejan al hombre de su

meta, pueden, sin embargo, conducirlo por & buen camino e incluso a Dios. Es que se debe

%2 |bidem anterior, pags. 54-55.
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sacar provecho de las cosas negativas que se encuentran en la vida, y ese hecho, en si, ya es

positivo.

La negatividad forma parte de la naturaleza humana, es aquello que le confiere su caracteristi-
camés peculiar. Si no poseyera el hombre esta tendencia, no seria hombre, seria otra cosa. No
se puede sustraer aello. Sin embargo, esa hombre a quien incumbe la busqueda de la Verdad
interior. El hombre debe llegar a conocer cud es su parte eterna, divina y verdadera, y dife-
renciarla del elemento temporal, material, que lo coarta y limita, y que no lo deja desarrollar
su verdadera naturaleza. Debe saber perfectamente qué eslo que representapara é laviday la
muerte. La meta, entonces, no consistir en escapar a la dimensién de las tinieblas sino en
encontrar el camino del medio. Para poder acceder a él, el hombre tiene que recurrir a la ayu-
da de aguellos que lo han precedido en la experiencia, aquellos que han sefialado € camino,
gue pueden mostrarle los peligros y conducirlo alameta. EI corazdn de un maestro es lo sufi-
cientemente grande y en él hay cabida para poder llevar a todos los seres humanos, ya que
cada persona va hacia Dios segiin los medios de que disponga, movido por su propia determi-
nacion y su propia voluntad. Dentro de ese marco es donde se inscribe € tasawwwf. Edta es-
cuela, este camino, no existe més que dentro de la éptica de un segundo nacimiento en donde

el hombre se confunde con & Divino.

La caracteristica del camino sufi reside en el hecho de que todos los maestros han puesto en
préctica al mismo tiempo la via exotérica y la esotérica y que sempre han sabido armonizar
las dos de tal modo que la una no influya sobre la otra. La letra'y el espiritu conforman una
armonia. Asi pues, no se debe dar prioridad alaletra porque por si sola no conduce méas que a
un terreno baldio, pero tampoco se debe hacer prevalecer a espiritu ya que se vive en un
mundo terrestre. Es necesario que se de un equilibrio entre ambos. La meta de un hombre,
entonces, es conseguir el equilibrio entre la verticalidad y la horizontalidad. Esta es una de las

caracteristicas del tasawwuf. Se puede afirmar, entonces, que se trata de un camino activo.

Aqui es cuando entra atallar |aimportancia de la ensefianza, que privilegia a aquellos que se
encuentran “en la lucha’ diaria, alos que no estan en retiro. Este es el sentido que encierrala
yihad, piedra angular de la tradicion idémica y que alimenta muchos malos entendidos. Con-
trariamente a lo que muchos piensan, la gran Guerra Santa no esta destinada a extender la fe
del I1slam bajo el mandato de un tirano, sino que es una“yihad de las almas’, que se remonta a

los origenes del hombre. Desde que @ ser humano tuvo la conciencia de todo lo que habia
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recibido de Dios, lainteligencia'y e conocimiento lo llevaron a deducir su propia responsabi-
lidad, y su ignorancia ante el universo con el que se siente profundamente unido, fue entonces
cuando llegd ala conclusion de que tenia el poder de eegir su propio destino, de escoger en-
tre el bieny el mal. Es ahi donde la nocion isldmica de yihad adquiere su total dimensiéon y su
implicacion en la vida cotidiana. Esta gran Guerra Santa, este gran combate, no es otra cosa

que lalucha del hombre contra si mismo.

Setratade librar una batalla contra el retorcido ego que se encuentra en constante lucha con la
realidad fenoménica y que solo sabe generar pensamientos y reacciones lamentables. No se
trata de matarlo, sino de pacificarlo, de apaciguarlo, que es muy diferente, pues un ser que
pierde su ego es un ser disminuido, imperfecto. Tan solo aquel que consigue apaciguar su
“yo”, es decir, que reconoce la evidencia y la supremacia de la Verdad, y que se convierte en
su valedor, puede afirmarse como un ser por excelencia. Por esta razon se puede afirmar que

el camino del tasawwuf es un camino activo que se inscribe perfectamente en la vida™.

Por lo tanto, el sentido de “esfuerzo” que debe darse a la palabra yihad es una lucha que debe
tener lugar en el contexto de la vida cotidiana que cada persona lleve: en el laboratorio, en el
colegio, en la fébrica, etc. Para ello se debe desarrollar la autovigilancia y conciencia. Esta
guerra se declara, en realidad, contra todo problema con el que el hombre se tope en la vida.
Es, en definitiva, un arte de vivir. Si se elige este camino, se ha de ser consciente de que se
necesitard combinar las cualidades de un monje con las del guerrero. El ser humano tiene ne-
cesidad de la balanza y de la espada. Necesita, de vez en cuando, que se le indique como re-
tomar el camino correcto. Cuando se habla de “espada’ no se hace referencia a la de la vio-
lenciasino aladela Justicia que separala verdad de lamentira. El camino de la no violencia
gue requiere el hombre, no es el camino de la pasividad; la no violencia es no ser violento,

pero siempre hay que tener la actitud activa de saber elegir.

2.2 - Algunas aproximaciones

El sufismo no es un temafécil paratratar. Al igua que cualquier fendmeno religioso comple-
jo no europeo, e sufismo no fue objeto de interés para Occidente sino a partir de los tiempos
modernos. Como es l6gico, cuando se comenzo a investigar se partia de un concepto de reli-

gion basado en gran medida en el conocimiento y comprension del cristianismo, y en especial

3 |b., péags. 62-63.

47



de la rama protestante. El interés europeo por las religiones no cristianas creci6 rgpidamente
con el colonialismo y la conquista de nuevos territorios, que se convirtié en el objetivo priori-
tario de las naciones del viejo continente. Las administraciones coloniales necesitaban cono-

cer lareligion de los “nativos’ parapoder gobernarlos de un modo mas eficiente.

Los inicios del estudio moderno del sufismo se remontan a periodo colonial (aproximada-
mente, 1750-1950), cuando se acufiaron muchos de los conceptos bésicos y categorias que
rigen el actual conocimiento del término®*. Dado que, hoy en dia, € concepto de sufismo ha
sido duramente criticado tanto por musulmanes como por no musulmanes, es muy importante
ante todo tratar de examinar brevemente el desarrollo histérico del estudio europeo dd sufis-
mo. El concepto moderno de sufismo surgié de una gran diversidad de fuentes europess, in-
cluidos los relatos de los vigjeros sobre tierras exdticas y las congtrucciones orientalistas del
sufismo como una secta vinculada a 1slam mediante una relacion vaga e imprecisa. Al com-
parar esta vision del sufismo con la documentacion interna de la tradicion sufi, aparecen un
sinfin de confusiones. La terminologia externa hace especial hincapié en un exotismo, una
peculiaridad y un comportamiento que se diferencias claramente de |os canones europeos mo-
dernos. En € contexto del colonialismo, esta terminologia resaltaba los peigros dimanantes

de laresistenciafanatica alos métodos europeos.

Los dos términos que mejor resumen las primitivas actitudes europesas frente al sufismo son
faquir (del arabe, faqir), y derviche (la pronunciacion turca de la palabra irani darvish). Am-
bos vocablos significan mas o menos lo mismo: en arabe, fagir quiere decir “hombre pobre”,
y derviche (probablemente derivado de un término que significaba “de pie frente ala puerta’”),
es d equivalente irani. Los vigjeros europeos del Siglo XVI en adelante facilitaron descrip-
ciones incidentales de los derviches como mendigos, o lo que serian los monjes y frailes en el
catolicismo, conocidos por su estilo de vida en soledad. Para los protestantes, esta compara-
cion era més que suficiente para condenarlos por gravisimo error religioso. Sin embargo, en
los Siglos XV111 y X1X, los derviches se hicieron famosos por un motivo distinto. Los obser-
vadores europeos, sobre todo |0s que viajaban por territorios otomanos, establecieron contacto

con innumerables grupos de derviches que realizaban sus rituales en la calle y a plena luz del

34 Erngt, Carl W., Sufismo, pég. 24.
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dia. En la actualidad, estos grupos se conocen como “derviches danzantes, contorsionistas y

huracanados”, términos que reflejan sus conductas externas més evidentes®.

La historiadel término faqir es més compleja, ya que los oficiales escribas persas del Imperio
Mughal, en India, lo empleaban indistintamente para referirse a los ascetas no musulmanes,
tales como yoguis, y a los ascetas y peregrinos sufies. Los britanicos heredaron esta termino-
logiaa conquistar lamayor parte dd territorio indio, y en el Siglo X1X el vocablo inglés fakir
se utilizaba casi exclusivamente para designar a los ascetas hindules, tanto s vivian en comu-
nidades monésticas organizadas como s eran lo que los briténicos denominaban wandering
rogues (caminantes solitarios). La similitud accidental de este término con & vocablo inglés
faker parece haber fomentado la idea de que dichos ascetas eran meros estafadores y embau-

cadores.

A diferencia de las impresiones externas, en sus contextos originales tanto derviche como
faquir eran términos que significaban pobreza espiritua en relacion a Dios e incluso depen-
dencia absoluta de El. Al igua que en otras tradiciones religiosas, para los sufies la pobreza
eraun signo de alejamiento del mundo y de acercamiento alarealidad divina. Pese atodo, los
informes de los viajeros acerca de los faquires y derviches de Oriente crearon un cuadro com-
pletamente distinto, centrado en lo extrafio de su comportamiento y de sus costumbres, y ese
fue & que perdurd hasta hace un siglo. Algunas canciones populares y la imagen comin pre-
sentan laimagen del faquir tumbado en una cama de clavos. Los escritos de |os aventureros se
basaban en una documentacion fragmentaria, y de ahi que € faguir o el derviche aparecieran
unas veces como una figura solitaria y otras formando parte de una enigmética hermandad,
con rituales muy peculiares. Para saber exactamente cudl es la descripcion correcta, basta pen-
sar en que, en algunos paises islamicos como Perda, se fraguo € negativo del retrato del der-

viche: el nacimiento del shiismo provoco €l descrédito del sufismo.

En el Siglo XIX es cuando se inicié realmente la colonizacién europea de los paises islami-
cos. La curiosidad de los vigjeros ante los faquires solitarios o grupos de derviches interpre-
tando extrafios rituales dio paso a otros asuntos mucho mas candentes, propios de la adminis-
tracion colonial. Las élites indigenas aristocréticas de Mughal, en India, o Mamluk, en Egipto,

Argeliay Java se vieron desplazadas por las burocracias briténica, francesa y holandesa. Los

% |bidem anterior, pag. 25.
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centros de aprendizaje tradicional, que siempre habian estado auspiciados por los gobernantes
musulmanes, perdieron todo su apoyo. En muchas regiones islédmicas, las 6rdenes sufies, a las
gue los europeos denominaban, a menudo, hermandades o cofradias, eran las Unicas organiza-
ciones nacionales que se mantenian intactas tras el establecimiento del Gobierno colonial. Las
caracteristicas esenciales de las definiciones de sufismo que se dieron en esa época radican,

precisamente, en que no guardaban ninguna relacion intrinseca con la fe islamica.

Pero s se mira hacia atras, la perspectiva inusua con laque los llamados “orientalistas’ brita
nicos contemplaban el sufismo se puede explicar, en parte, mediante las excéntricas fuentes a
las que estuvieron expuestos. Jones, por gjemplo, basd fundamentamente sus trabgos en un
texto persa llamado Dabistan, en & que un autor zoroastrico del Siglo XVII presentaba una
complgavision de la historia de la religion de India y Persia, basada en la necesidad de ente-
rrar todos los principales descubrimientos filosdficos y misticos de la historia de la antigua

Persia. Con estos antecedentes, Jones describio el sufismo del modo siguiente:

“Solo los entretendré con unas cuantas observaciones sobre la teologia metafi-
sica que fue profesada desde tiempos inmemoriales por numerosas sectas de
persas eindios; que, més tarde, fue transmitida, en parte, a Grecia; y que, aln
hoy, prevalece entre los musulmanes doctos que, en mas de una ocasion, o
admiten sin ninguin tipo de reservas. A los filésofos modernos de estas creen-
cias se les conoce con el nombre de sufies, término derivado tanto del vocablo
griego que significa sabiduria (sophos), como de la manta de lana arabe (suf,
en &rabe), que se suele usar en algunas provincias de Persa. Sus principios
fundamentales son los siguientes: nada existe absolutamente excepto DIOS,; el
alma humana es una emanacién de su esencia, y, aunque durante algin tiempo
estd separada de su fuente celestial, a final se reuniré con ella 'y de esta unién
se derivard la méxima felicidad posible; en este mundo de transito, € don
principad de la humanidad consiste en lograr una unién con el Espiritu Eterno
tan perfecta como lo permitan las imperfecciones propias de una estructura
mortal, y, para ello, el hombre debera romper toda conexion (o taaluk, como
lo llaman) con los objetos materiales extrinsecos y pasar por la vida sin ape-
gos, como el nadador cruzalibremente el océano, sin e engorro que supone la
ropa; el hombre tiene que ser recto y libre como €l ciprés, cuyo fruto apenas se

distingue, y no hundirse bajo unainmensa carga, como los &rboles frutales en-
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trelazados con una parra de vid; s bien los sencillos placeres terrenales pue-
den tener el poder de influir en el dma, la solaidea de la belleza celestial tie-
ne que superarlo ampliamente en gozo extético; para expresar las perfecciones
divinas y el ardor de la devocidn, deberemos utilizar las palabras que més se
acerquen a nuestras idess, y hablar de Belleza y Amor en un sentido trascen-
dente y mistico. (...) Esta es, en parte (omitiendo los detalles méas sutiles de la
metafisica de los sufies, que se mencionan en el Dabistan), la entusiasta reli-
gion de los modernos poetas persas, sobre todo la del cordid HAFIZ y la del
gran Maulavi (es decir, Rumi); td es el sistema de los fil6sofos Vedanti y de
los mejores poetas liricos de India, y, teniendo en cuenta que era el que impe-
raba en la més remota antigliedad de ambas naciones, se puede considerar
como una més de las innumerables pruebas sobre la existencia de una afinidad

inmemoria entre ellas’®.

Luego, los eruditos del Siglo XIX reaccionaron contra la inhabitual historiografia del Dabis-
tan y rechazaron la obra tildandola de fraude. Sin embargo, los investigadores actuales han
vuelto atomar en serio este texto, como parte de una importante tendencia intelectua del pen-
samiento irani, aunque la mayoria de los especialigas actuales siguen sin considerarlo una
fuente basica del sufismo. Aun asi, el tono universal de ese trabajo se adaptaba perfectamente
al espiritu de roméntico entusasmo que llevé a Jones a dominar lalengua persa, € arabey el

sanscrito, camino de fundar la Sociedad Asidtica en Calcuta, en 1784°.

La separacion del sufismo del Islam alin se hizo més patente en los trabgos de sir John Mal-
colm®. Como Embajador de la Compafiia Britanica de las Indias Orientales en la corte persa,
en 1800, habia entablado unarelacion de buena amistad con una de las principales autoridades
religiosas de la ciudad de Kermanshah, a que Ilama Aga Mohamed Ali, un representante de la
jerarquia shiita que se oponia totalmente a los grupos sufies que, a la sazon, estaban captando
un gran nimero de seguidores en Persia. Junto con otros dos doctos shiitas, persuadio a rey

para que organizara una campafa de persecucion de los lideres sufies, basandose en el hecho

% Jones, Williams, The Sixth Discourse, On the Persians, en Works, 3, pags. 130-132.
3" Ernst, ob. cit., pég. 33.

% Se recomienda |a lectura de |a obra The History of Persia, from the Most Early Period to the Present Time:
Containing and Account of the Religion, Government, Usages, and Character of the Inhabitants of That King-
dom, Londres, 2 volimenes, editado por John Murray, 1815.
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de que representaban la corrupcion moral y la destruccién de la religion. A modo de acota
cién, hay que recordar, por un lado, que el ascenso dd shiismo en Persia, desde el afio 1500,
origind, por razones eminentemente politicas, una situacion de extremada ambigiiedad para el
sufismo, en la que las vertientes tedrica y practica del movimiento se separaron drésticamente.
El misticismo tedrico, conocido como ‘irfan o gnosis, halogrado mantener una extraordinaria
reputacion en el Iran actud; los eruditos mas destacados, tales como el Ayatollah Jomeini y el
Ayatollah Mutahhari, son célebres por sus escritos de filosofia y misticismo tedrico. En cam-
bio, por otro lado, a cuaquier persona que practique el misticismo en un contexto social se la
conoce con el nombre de derviche, que en Irén se ha convertido en un término de desprecio
que equivale a ociosidad, drogadiccion, inmoralidad, etc®. Esta distincién ha permitido a la
jerarquiareigiosairani eliminar a posibles rivales que pudieran representar una amenaza para

su autoridad, y apropiarse de las doctrinas sufies que admiran.

El primer libro europeo sobre sufismo, un tratado en latin publicado en 1821 por un tedlogo
aleman Ilamado Tholuck, reconoci6 la funcién critica desempefiada por los orientalistas brité-
nicos en el descubrimiento del sufismo. Tholuck también indicé lo que los europeos podian
esperar del hallazgo de un grupo tan interesante y que, aparentemente, sdlo mantenia unos
ligerisimos vinculos con la fe islamica. A ta efecto, cita un informe del Missionary Register
de 1818, aseverando “que existen unas 80.000 personas en Persia, llamadas sufies, que hace
entre diez y doce afos renunciaron abiertamente al mahometismo” “_ Dicho informe, que pa-
rece salido de una pura fantasia misionera, aln recalca el firme deseo de los orientalistas de
aidar el sufismo del I1slam. El titulo ddl tratado de Tholuck, El Sufismo, o la teosofia panteis-
tica de los persas, indica cudles son las categorias intelectuales de mayor importancia para
este andlisis. Panteismo es un término procedente de las corrientes filosoficas europeas (Spi-
noza, etc.), que consideran que Dios y la naturaleza son idénticos, y teosophia —un término
asociado, més recientemente, con Boehme, un mistico demén-, se empleaba para describir la
doctrina a través de la cual la humanidad podia obtener la sabiduriadivina. Desde el punto de
vista de la teologia protestante, los dos vocablos eran despectivos. Pese a tratarse de analogias
inexactas, Tholuck aln las modificd més, atribuyendo el sufismo alos persas. Mastarde, bgo
la atraccion de la teoria racial, esta conclusion se transformo en unateoria del sufismo como

misticismo “ario”, contrapuesto a legalismo “semitico” de los &rabes. A pesar de todo, € es-

% Erngt, ob. cit., pag. 33.
40 Tholuck, 1821:vi, n.1; vii, n. 2.
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tudio de Tholuck era bastante importante, y alo largo de mas de trescientas paginas se dedico
aresumir los origenes y a enumerar alideres del sufismo, con relatos de antropologia, cosmo-
logia, libre albedrio, profetologia, terminologia mistica 'y niveles de ensefianza. En la Biblio-
teca Real de Berlin tuvo acceso a innumerables manuscritos arabes, persas y turcos, que le
proporcionaron una base de conocimiento mas amplia que la de Jones y Malcolm. Sin embar-
go, en respuesta a la cuestion del origen griego o indio del sufismo, Tholuck se vio obligado a
reconocer que entre los primeros seguidores de Mahoma se podian detectar las semillasy los
elementos de lo que més tarde se conoceria como sufismo. No obstante, desde su primitiva
simplicidad, Tholuck Ilegé a la conclusion de que e sufismo habia degenerado en un mero
panteismo, a diferencia de los verdaderos principios de Mahoma. Observo que “él resto de las
doctrinas de los sufies, es decir, la teoria de la divinidad en los hombres, la emanacion del
mundo, €l fin de ladiscriminacion entre e bieny el mal, eincluso €l rechazo de las leyes civi-
les (tal y como lo demuestran nuestros argumentos, todas ellas estuvieron presentes en las

etapas posteriores del sufismo) derivan de una ensefianza: la conjuncion o union con Dios™*.

Como disciplina académica, el sufismo ya estaba totalmente implantado. Los imperativos
religiosos y politicos de la Europa moderna habian acufiado este término, que pasd a formar
parte de la lista de doctrinas y filosofias que llevaban € sufijo —ismo. Lo més noteble del
“descubrimiento” del sufismo, tal y como se acaba de describir en los pérrafos anteriores,
consiste en que la mayoria de los sufies no lo hubieran reconocido. Al abordar el sufismo co-
mo una filosofia mistica abstracta, |os eruditos europeos ignoraban por completo su contexto
social, tal y como estaba expresado en las 6rdenes sufies, las ingtituciones erigidas alrededor
de las tumbas de los santos y la funcion de los sufies en la politica. Y lo que es mas importan-
te, al separar € sufismo del 1slam, los “orientalistas’ negaban el significado del Coran, del
ProfetaMahomay delaley y e ritua isl&mico para este movimiento, si bien, parala mayoria
de los llamados sufies, estos elementos formaban parte integral de su vision del mundo y de
su préctica. En e Siglo XV, en € norte de Africa, e famoso fil6sofo e historiador musulman
Ibn Jalddn escribi6 estas palabras:

El sufismo pertenece a las ciencias de laley religiosa que dio origen al Islam.
Se basa en la suposicion de que las précticas de sus fieles siempre habian es-

tado consderadas por los primeros musulmanes —los hombres que vivieron

“! |bidem anterior, pags. 54-70.
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junto a Mahoma y los de la segunda generacion, asi como los que llegaron
después de ellos- como €l sendero de la verdad y la guia correcta. El enfoque
sufi se funda en la dedicacion constante a culto divino, la devocion absoluta a
Dios, € odio por €l falso esplendor del mundo, la abstinencia del placer, la
propiedad y la posicion socia a la que aspira la gran masa, y €l retiro del
mundo en soledad para practicar la oracion y el culto divinos. Todo esto esta-
ba presente entre quienes rodearon a Mahoma y los primeros musulmanes.
Més tarde, en el segundo (VIII) Siglo y con posterioridad, las aspiraciones
mundanas fueron en aumento. En aquella época, se dio el nombre especial de

sufies alos aspirantes a culto divino®.

Esta actitud hacia el sufismo es tipica de la mayoria de los intelectuales musulmanes hasta el
Siglo XVII. En los afios que transcurrieron desde que los llamados orientalistas “descubrie-
ran” al sufismo, se ha producido una considerable evolucion. Tanto en los paises isl@micos
como en Occidente, se ha publicado més textos sufies en sus lenguas originarias, y un nimero
creciente de traducciones a lenguas europeas ha hecho posible a los lectores acercarse a su-

fismo para estudiarlo o, smplemente, conocerlo.

Pero, ¢qué es @ sufismo y qué es un sufi? En érabe y en persa existen docenas de términos
para referirse a los migticos musulmanes, con significados diferentes y, en ocasiones, incluso
conflictivos. Pues bien, en castellano, todos elos han quedado subsumidos en la palabra su-
fismo. Al igual que otros vocablos acuiiados durante el Siglo de las Luces para describir las
religiones, en la actualidad sufismo se ha convertido, guste o no, en un término estandar. Es
fécil suponer que se trata de larealidad o del fendbmeno primario en el que se esté interesado,
y gue todos los demas vocablos no son sino simples variaciones menores del mismo tema.
Esta suposicion es uno de los resultados de la forma en la que se ha desarrollado la historia
social e intelectual en Europay América. Los términos acabados en “ismo” designan filosofi-
as y movimientos sociales, y a menudo se pueden reducir a definiciones descriptivas basadas

en sus caracteristicas fundamentales.

Este enfoque de clasificacion, sobre todo en lo que se refiere al estudio comparativo de la re-

ligién, se funda en el modelo de la zoologia comparativa. Por una parte, las categorias prima-

42 Jaldan, 1bn, The Mugaddimah: An Introduction to History, pag. 358.
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rias, correspondientes al género bioldgico, se consideran las religiones principales, y por otra,
las sectas y los tipos particulares de préacticas religiosas reciben un tratamiento individualiza-
do, como especies 0 subespecies diferentes. Este enfoque para @ estudio de lareligion plantea
varios problemas. Tiende a dar por sentado que existe una esencia inmutable para cada reli-
gion, de tal modo que, cuando una secta 0 escuela de pensamiento parece estar en conflicto
con ladefinicion de lardigion que da el diccionario, se puede descartar como una desviacion,
debida, probablemente, ala“influencia’ de otra religion. Esta forma de pensar y de proceder
eslaque hacreado la escision entre ISam y sufismo en la literatura oriental. Una de las carac-
teristicas esenciales del Islam es su severo legalismo, mientras que el sufismo esta considera-
do como un movimiento indiferente a las cuestiones de la ley religiosa, lo que facilita la ubi-
cacion de un origen externo del sufismo en India 0 en cualquier otra region. El énfasis cre-
ciente en la sociologia y la ideologia como elementos claves en el estudio de la religion ha
dado lugar aunavision actual dd sufismo como una especie de filosofia mistica de los paises
is@micos, capaz de incluir figuras marginales de la sociedad (derviches y faguires), junto con

movimientos de masas de importancia politica.

2.3 - Origen del término

Este modelo descriptivo del sufismo contrasta profundamente con la utilizacion del término
sufi en los textos sufies, donde se encuentra un uso prescriptivo del vocablo, que establece
cuatro objetivos de perfeccion ética y espiritual. El origen histérico de la palabra sufi esta bas-
tante bien determinado: deriva del término érabe suf, que significa lana, un material que se
empleaba para la confeccion de las toscas prendas de vestir que llevaron los ascetas del
Proximo Oriente durante varios siglos. Algunos escritores sufies resaltaron el significado de
esta palabra, afirmando que la lana también era el material preferido por la mayoria de los
profetas. La actitud de alejamiento del mundo que sugiere esta etimologia tuvo una extraordi-
naria relevancia en la primera era del 1slam, cuando los Ejércitos conquistadores érabes crea
ron una cultura cortesana imperial de una impresionante majestuosidad y autoindulgencia.
Los sufies se mantuvieron firmes en sus principios, optando por el sencillo estilo de vida del
Profeta Mahoma y de muchos de sus comparieros como un importante precedente de la vida
ascética. Otra etimologia propuesta por el filosofo a-Biruni vincula el término sufi con la pa-
labra griega sophos, que significa hombre sabio, y, en consecuencia, con la filosofia griega.

Sin embargo, esta derivacion no ha tenido ninglin eco en la literatura sufi, s bien algunos
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orientalistas, con Jones 'y Tholuck a la cabeza, |a recuperaron en un intento por encontrar ori-

genes extraislamicos del sufismo.

La creacion de la palabra sufi en su sentido prescriptivo se debe, en gran parte, a Siglo 1V del
Islam (X de la Era Occidental), aunque ya existian precedentes anteriores. Si hubiera que se-
faar un solo tedrico como el principal fundador del concepto, Abu ‘Abd a-Rahman al-
Sulami (muerto en 1021), congtituiria una excelente eleccion. Vivid en Iran oriental, escribid
numerosas obras en arabe, incluida la coleccién més importante y méas antigua sobre la vida
de los santos sufies, y elabor6 una interpretacion histérica de los sufies como los herederos y
seguidores de los profetas, realizando un retrato de la espiritualidad y del misticismo islami-
cos de los tres primeros siglos. La palabra érabe que se utiliza en este trabajo como sufismo es

tasawwf, que literalmente significa“el proceso de convertirse en sufi”.

Laliteratura sufista que se empezd a escribir en € Siglo X utilizaba el término sufi de un mo-
do consciente y deliberado para orquestar los fines éticos y misticos de aguel movimiento en
plena expansion. Varios escritos, inicialmente en lengua érabe, exponian los ideales de los
sufies y explicaban sus relaciones con otros grupos religiosos de la sociedad musulmana. Es
extremadamente dificil reconstruir fielmente la historia antigua de la espiritualidad y el misti-
cismo isl&micos. No obgtante, los primeros escritores sobre sufismo demuestran un gran sen-
tido de identidad distintiva, y se refieren alos sufies simplemente como la gente (al-gaun) o la
faccion (al-ta’ifa). Este sentimiento de autoconciencia, que ya era evidente en el Siglo V, se
fundaba en la lenta formacion de pequefios grupos informales de individuos de ideas &fines,
gue intercambiaban comentarios acerca de su préctica de la vida religiosa. Los autores que
defendian una disciplina espiritua globalizante en torno del término sufi consideraron como
sus predecesores a esos primeros musulmanes devotos. Las definiciones de sufismo que pro-
ponen solo son historicas en tanto en cuanto la historia aporta magnificos ejemplos de la vida
religiosa que se pueden usar como modelos en laliteratura sufi. De esta forma, €l término sufi
estaba vinculado con la palabra arabe suffa, que significaba banco (fuente del vocablo caste-
[lano sofé), y es precisamente este sentido el que evoca la memoria histérica del Pueblo del
Banco, un grupo de seguidores pobres del Profeta Mahoma que no tenian casa y que dormian
en un banco en la ciudad de Medina, compartiendo el aimento y sus escasas pertenencias.
Obviamente esta derivacion pretendia relacionar a los sufies con un primitivo grupo de fieles
ascetas del Profeta, pero ademas, e igualmente importante, establecia € ideal de una comuni-

dad como la base del misticismo sufi.
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Las fuentes del sufismo, en tanto, parten de las Revelaciones que se sucedieron durante los
veintitrés anos a Profeta Mahoma, desde que comenzaron cuando é se encontraba viviendo
en soledad en & monte Hira, en las afueras de La Meca, por d afio 610. Este hecho coranico
es el comienzo, e punto de partida, del sufismo. Aunque la tradicion suele representar a Ma-
homa recibiendo la Revelacion a través del angel Gabriel, el lenguaje sugiere que es Dios

quien va al encuentro del Profeta.

Respecto de la cuestion de la santidad, los primeros escritores sufies insistian en que era el
principio esencial del sufismo. La santidad puede definirse o bien como una persona piadosa
de la que Dios se responsabiliza directamente, 0 como una persona que venera siempre al
Hacedor, que cree en El y le guarda obediencia. Estas definiciones de santidad hacen un espe-
cial hincapié en larelacién mutua e intima entre Dios y el alma humana, que se traduce, desde
la perspectiva divina, en la proteccién y responsabilidad, y, desde la vertiente humana, en la
veneracion y obediencia. De nada sirve que, en el shiismo, los Imames sean los verdaderos
“amigos de Dios’ y Ali € primero entre todos ellos, ya que seguin la profesion de fe islamica
convencional “no hay otro Dios excepto Dios, y Mahoma es Su Profeta’. Los shiitas afiaden
otrafrase: “Ali es € amigo de Dios’. Muchas de las cualidades asignadas a los santos sufies

también son utilizadas por los shiitas para representar alos Imames.

Las tradiciones que se remontan a los escritos hadith de M ahoma afirman que existe una clase
especial de Siervos de Dios (a menudo se denominan con el nimero 256), que se ocupan del
mantenimiento del mundo, aunque el mundo no los reconoce. Esta jerarquia invisible incluye
diversas categorias, como por gjemplo los Siete Sustitutos (abdal) y la figura Suprema de la
Jerarquia, conocida como € Salvador (gauz) o € Polo o Eje del Mundo (qutb). A pesar de que
la formulacion més global de edta jerarquia es la que dio Ibn ‘Arabi, la idea bésica es muy
arcaica. Una variacion caracteristica sobre este tema consiste en la prolija descripcion redliza-
da por Ruzbihan acerca de los diferentes santos a través de los que € Creador gobierna las

distintas regiones del mundo®.

No obstante, cuando llegb el momento de clarificar la naturaleza de la santidad con relacion a
la omnipresente autoridad del Profeta Mahoma, los autores sufies mostraron una cierta reti-

cencia, aunque la mayoria de los tedricos de este movimiento no dudaron un instante en con-

43 Ruzbihan, Bagli, Sharh-i shathiyyat (comentario sobre |os proverbios extéticos), pag. 10.
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firmar la posicion suprema de los profetas sobre la de los santos. Una de las grandes paradojas
de la santidad deriva de su cualidad més distintiva: la automodestia. El ego de un santo ha
sido aniquilado. Entonces, ¢cémo se lo puede reconocer? Los tratados tedricos més antiguos
sobre la santidad insisten en que a los santos sélo los conoce Dios; nadie mas. Tampoco se
reconocen unos a otros y ni siquiera ellos saben que son santos. Este secreto de la santidad
también discurre paralelo a carécter esotérico del sufismo, entendido en términos generales.
Pero es fundamental para que posteriormente se lo reconozca como santo el hecho de que
haya hecho milagros y de los que existan testigos. El testigo es crucia para la eficacia del
milagro, pues el verdadero proposito de una narracion es, precisamente, maravillar, asombrar,

y se consigue de un modo admirable.

Respecto del tema de la veneracion de las tumbas de los santos, los llamados “fundamentalis-
tas’ rechazan radicalmente la condicion de intermediarios de los santos y niegan su posicion
de autoridad. En la era moderna, inclusive los reformistas sufies del Siglo XI1X tales como
Ahmad ibn Idris, de Fez, estuvieron de acuerdo con los wahabbies en la necesidad de conde-
nar la intercesion de los santos y las peregrinaciones a sus tumbas. Pero, por otra parte, los
fundadores de movimientos luego Ilamados “fundamentalistas’, en el Siglo XX, tales como
Hasan al-Banna en Egipto y Maududi en Pakistan, se educaron en circulos sociales en los que
laveneracion alos santos y |as érdenes sufies eran la norma, y, al decir de algunos, incluso se
apropiaron de la organizacion social jerérquica del sufismo para desarrollar movimientos de
masas, al tiempo que rechazaban el papel de mediacion cosmica adscrito alos santos. La vio-
lenta oposicion al sufismo de los grupos llamados “fundamentalistas’ se podria describir, bé
sicamente, como una rivalidad entre diferentes autoridades competentes. Los wahabbies de-
mostraron esa hostilidad a principios del Siglo X1X, destruyendo todas las tumbas de los san-
tos sufies e imames shiitas que pudieron encontrar en Arabia e Irak. Aunque € lenguaje de la
polémica es eminentemente teol6gico —veneracion de santos igual a idolatria-, la lucha posee
un innegable carécter politico. Los santuarios y las érdenes sufies controlaban grandes secto-
res de ambito sociopoliticos, asi como también los recursos econdmicos de numerosas socie-
dades musulmanas premodernas, y el amplio reconocimiento de la autoridad de los santos
justificaba una buena parte de la funcién publica que desempefiaba el sufismo. Debido a la
masi va presencia publica de las 6rdenes sufies, €l régimen nacionalistalaico de Atatlirk abolio
las ordenes sufies y prohibié losrituales en las sepulturas de los santos. La critica “fundamen-

talista” no erauna competicién abierta por la autoridad, sobre todo partiendo de la base de que
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laretorica de este movimiento se fundaba en la palabra literal de Diosy no en el razonamiento
humano. Desde esa perspectiva, 10s santos sufies entran en un ostensible conflicto con Dios.
Sin embargo, lareaidad socia es muy diversa. Cuando el “fundamentalismo” asume el con-
trol del capital sociocultura, se destierra definitivamente el sufismo. Eso es lo que sucedio en
la actual Arabia Sauditay en Iran, con la diferencia de que, mientras expulsaban a los dervi-

ches, los Ayatollahs iranies reivindicaban & manto cultural de los fenecidos santos sufies.

2.4 - Algunas caracteristicasimportantes

La expresion “ordenes sufies” constituye una adaptacion del término empleado originaria-
mente por las grandes érdenes monasticas cristianas, tales como los franciscanos y benedicti-
nos*. Teniendo en cuenta que una orden implica un grupo de personas viviendo juntas bajo
una disciplina comun, este término también se puede emplear, con pleno significado, para
describir los diversos métodos pedagdgicos (tarigas) o cadenas (dlsilas) de maestros y disci-
pulos caracterigticas del sufismo tardio. Sin embargo, esta analogia no puede llegar hasta sus
ultimos extremos. Mientras que las 6rdenes sufies emplean rituales de iniciacion y, a menudo,
siguen reglas que han sido codificadas por sus fundadores, no toman los tipicos votos del ce-
libato de los monjes y monjas cristianos, ni cuentan con el visto bueno de una autoridad cen-
tral, como en el caso del Papa. La autoridad de los maestros sufies se basa en la del Profeta

M ahoma, que esta considerado como la fuente de todos los lingjes sufies.

Histéricamente, las logias y hospederias que se crearon como centros residenciales para los
sufies, sobre todo a principios del Siglo X1, fueron los primeros nlcleos de |os que empezaron
a emerger las ingtituciones sociales sufies, aunque cabe la posibilidad de que los fundadores
de las logias también tomaran como modelo otras comunidades residenciales. Entre |os posi-
bles giemplos de aquellas primitivas comunidades espirituales figuran los monasterios cristia-
nos de Oriente Proximo y las hospederias del movimiento ascético musulman de los karramis,
en Asia Centra, en el Siglo X. Por €l contrario, los escritos sufi consideran como ejemplo de
aquel primer modelo de comunidad musulmana colectivos tales como € Pueblo del Banco.
Yaaprincipios del Siglo VIII, el asceta ‘ Abd al-Wahid ibn Zayd fundd una comunidad reli-
giosa en la isla de Bahrein, aunque las primeras instituciones residenciales duraderas surgie-
ronen Irén, Siriay Egipto apartir del Siglo XI.

“ Erngt, ob. cit., pags. 138-139.
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La influencia social del sufismo no cayo en el vacio, Sno que, utilizando un juego de pala-
bras, se podria decir que emergieron precisamente para llenar un vacio. Muchos comentaristas
han observado que los primeros circulos sufi salieron a la luz cuando e primitivo imperio
arabe del Califato se hallaba en pleno auge de riqueza y poder, y para algunos el ascetismo y
la condenacion del mundo expresados por Hasan al-Basri, fueron, hasta cierto punto, unares-

puesta al lujo y la corrupcion asociados a poder politico.

Luego de la destruccion del Califato por los mongoles, en 1258, la funcion legitimadora de los
sufies alcanz6 un nivel alin mas acusado, s cabe, y desde aquella época hasta la conquista
europea cinco siglos mastarde, € apoyo al sufismo formé parte de todos los regimenes politi-
cos que invocaron la herenciaislamica. No obstante, desde e principio larelacion entre sufies
y gobernantes dio lugar a ambigliedades. Los tedricos sufies prohibian la aceptacion de fon-
dos adquiridos con métodos contrarios alaley isl@mica. Las mentes criticas evidenciaron con-
tradicciones entre el ideal sufi de lapobrezay el estilo de vida confortable, incluso lujoso, de
los “faquires’ que residian, a pan y cuchillo, en suntuosismas logias. Estos contrastes agudi-
zaron la distincién tradicional entre sufies auténticos y de imitacion, tal y como se expresa en
la literatura prescriptiva sufi. Pero los sufies no tenian que resignarse a ser simples ermitafios
aidados del mundo y, por lo tanto tenian que implicarse en las cuestiones sociaes; de ahi que
la adopcidn de la pobreza se convirtiera mas en una actitud personal de alejamiento que en

una privacion externa de posesiones.

Una muy importante variable en las érdenes sufies ha consistido en la adopcién del shiismo.
Aunqgue la mayoria de los sufies reverencian la familia del Profeta y, en especial, a los Doce
Imames, empezando por Ali, algunos grupos llevaron mas lejos que otros el principio. Entre
los kubrauis, la adoracion de la Casa de Mahoma se consideraba preferencial, mientras que
otros grupos, tales como los jurbakshis, los dahabis, los kaksar y los ni’ matallahis, adoptaron
explicitamente las normas de los Doce Shiitas del Islam, es decir, la forma de shiismo predo-
minante en el espacio geogréfico que hoy se conoce como Iran. La relacion globa entre su-
fismo y shiismo es dificil de formular, porque ninguno de los dos términos posee unos limites
bien definidos™.Algunos historiadores argumentan que las 6rdenes sufies llenaron el vacio

dejado por la derrota del shiismo ismaelita, en forma del Imperio fatimida en Egipto y de los

“5 |bidem anterior, pags. 155-156.
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“asesinos’ en Siria e Iran™. Tanto el sufismo como el ismailismo son formas de esoterismo
espiritual puestas al alcance del pueblo através de lideres carisméticos. La verdadera nocion
de santidad esté relacionada, conceptua e histéricamente, con la autoridad de los Imames,
mientras que Ali figura como el primer transmisor del sufismo, desde Mahoma, a casi todas
las genealogias, con la notable excepcion de los nakshbandis, para quienes es Abu Bakr €l que

desempefia esa funcion.

Los poetas sufi persas también tuvieron sus origenes en la comunidad de la logia sufi, y aun-
que en las cortes de los antiguos Califas que gobernaron en Irén oriental se cultivaronlaoday
el poemalirico, la forma preferida para expresar |os sentimientos misticos fue el cuarteto. Las
escenas de éxtasis que tan a menudo se encuentran en la literatura sufi, y que describen la
musica y la poesia improvisando o rememorando versos, revelan una nueva funcién del arte
poético como un poderoso vehiculo de comunicacion de experiencias. Ta y como ocurre con
la poesia sufi arabe, la poesia persa tomé sisteméticamente de la tradicion literaria profana
muchos de los temas de la poesia mistica, que con posterioridad se interpretaron alegorica-
mente y se transformaron siguiendo los dictados de reglas externas al texto de los versos. El
vino dej6 de ser la sustancia obnubiladora que consumian los siervos de los Califas y fue sus-
tituida por la embriaguez de amor divino. Para el maestro sufi, el muchacho o la muchacha
cristiana que servia el vino en el monasterio se convirtié en un simbolo: el Profeta o el mismi-
simo Dios, mientras que en Persia, e antiguo servidor no musulman fue sustituido por un
“mago” (un devoto de la doctrina de Zoroastro), y mas tarde, en India, por un hindd. La clave
de este uso del simbolismo no isl&mico residia en la trascendencia de las normas convencio-
nales. Por otraparte, esimprescindible sefidar, aunque més no sea someramente, la importan-
ciadelamusicay dd canto, pese aque no todas las 6rdenes |o practicaban de la misma mane-

ray con la misma vocacion.

2.5 - Importancia politica del Sufismo

Si bien no es un término correctamente aplicable a mundo isldmico, podria decirse que algu-
nos especialistas prefieren reservar el término fundamentalismo para describir una ideologia

antimodernista que se ha extendido entre, aproximadamente, el 20% de los fieles de todas las

48 Para e shiismo ismadiita, la autoridad suprema reside en una serie continua de Imames descendientes del
Profeta; hoy en dia, muchos de ellos consideran al Aga Khan como el Imam actual (P. W.).
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principales tradiciones religiosas®’. A este respecto, la funcién que desempefia el llamado
“fundamentalismo islamico”, asi como su fuerza implicita, es comparable a la de los funda-
mentalismos cristiano, judio, hindd y budista. La inmensa mayoria de los observadores han
quedado muy impresionados por e modo en que los fundamentalismos han concentrado su
coleraen ladenuncia del laicismo y la corrupcion moral asociadas con “ el Occidente”, que en
la actualidad congtituye una palabra clave para las autoridades politicas, econdmicas y cienti-
ficas de los paises europeos y americanos y, en una menor proporcion, en sus antiguas colo-
nias. Asi pues, de alguna manera la retérica del “fundamentalisno isémico” aparece como
una respuesta polémica a la colosa empresa colonial de conquista llevada a cabo por los pai-
ses occidentales. A lo largo de este proceso, desde la época de la invasion de Egipto por Na-
poledn en 1793 hasta la caida del Imperio Otomano en 1920, casi todos los paises musulma-
nes fueron conquistados y colonizados por potencias extranjeras. No es, pues, de extraiar que,
aun hoy, laresistencia al dominio “occidental” siga siendo un tema de primer orden en algu-
nas ideologias, como por gemplo la que evidencio en su discurso y accion e Ayatollah Jo-

meini en Irén.

En la opinién de Carl Ernst®, e sufismo deriva de |as précticas id6latras cristianas de venera-
cién de santos, asi como de las doctrinas heréticas de los filésofos panteistas griegos. Para
algunos musulmanes, el sufismo se inscribe dentro de lo que esta considerado como amenazas
internas al Islam, por aparecer como superviviente de supersticiones, idolatrias y corrupcion
medievales. Segun ellos, entre sus expresiones méas abominables figuran la adoracion de tum-
bas, la musica pagana tomada de los hindues y el aborregamiento de los crédulos por parte de

maestros sufies estafadores y avidos de riqueza y poder®.

De todas formas, las sociedades premodernas no conocian la distincién entre sufismo e Islam.
Para ellas, las diferentes actividades que se engloban bajo las paabras sufismo e Islam no
eran esferas de existencia separadas o separables de lavidareligiosaen general, hastae punto
de que, antes del Siglo XIX, no hubiese sido posible formular el principio de que “el sufismo

no tiene nada que ver con €l Idam”. Sin embargo, la monomania moderna de definir la identi-

" Se prefiere reservar dicho término a los cuégueros puritanos norteamericanos, a quienes precisamente se |os
[lama asi, y no por “asociacion” o “similitud” d Mundo Islamico, pues sus caracteristicas distan mucho de ser
comunes (P.W.).

“8 Ob. cit.
“9 |bidem anterior, pags. 12-13.
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dad ha ocasionado nuevos conflictos y nuevas ironias inimaginables en épocas anteriores. A
pesar de todo, hay que decir que quienes impulsaron la revueta irani de 1979, estaban inti-
mamente unidos a los grandes sufies, a quienes seguian venerando, y en especial a poeta per-
sa Rumi. No podian concebir algunos exiliados musulmanes iranies con posterioridad a 1979,
que su bienamado Rumi pudiese tener alguna relacion con los odiados lideres de la Revolu-
cion Isldmicaen Iran o los de la faccion fanética de las milicias islamistas en Afganistan. Para
quienes habian sido dienados por €l llamado “fundamentalismo”, € Islam se habia convertido
en e simbolo de la opresion autoritaria, mientras que € sufismo era el sendero hacia la liber-
tad y la universalidad. La definicion de fundamentalismo se habia mantenido viva en sus men-
tes™.

Hoy, el sufismo no es algo que se pueda sefidar o identificar, sino un simbolo que esté pre-
sente en la sociedad y que utilizan diversos grupos con diferentes propositos. Los llamados
“fundamentalistas’, censuran al sufismo como una perversiéon del Islam, mientras que los
“modernistas’ lo tildan de supersticion medieval. En general, |os escritos eruditos de tipo his-
torico describen e sufismo como € aspecto mistico del Islam (ver supra), lo que sugiere un
contacto personal con Dios, através de significado mas intimo de la practicareligiosa isléami-
ca. La idea de comunicacién siempre esté presente en el sufismo. No obstante, una explica-
cion de este tipo plantea varios problemas. Primero, porque se da por sentado que el lenguaje
usado en la descripcion es claro y preciso, cuando en realidad no es asi. Segundo, porque €l
misticismo tiene inequivocas connotaciones de experiencia privada y personal, y, en cambio,
no dice absolutamente nada de |as actividades sociales y politicas de los grupos sufies. Terce-
ro, porque el término misticismo es, de por si, confuso y se presta a multiples interpretaciones,
hasta el punto de que algunos de los principales expertos lo han descartado totalmente como
una posible descripcion de sufismo®. Y cuarto, porque tal y como se sabe, la palabra ISlam no
es sino uno de lostérminos a que se le suele dar € sentido que €l usuario prefiere, y no cons-

tituye una explicacion global.

Rumi nacié en las proximidades de Balj (Afganistan), el afio 1207, en el seno de unailustre
familia de sabios musulmanes, que ante la pres6n amenazadora de las hordas mongoles huyd

de su patria para, tras un largo periplo, recalar en la ciudad turca de Konya, donde murié un

*|b., pag. 16.

5L Chittick, William C., The Faith and Practice of Islam: Three Sufi Texts, pags. 165-179. De hecho, Chittick
define a sufista como “un buen musulman” (1992).
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17 de Diciembre de 1273. Inspirador de la cofradia sufi de los derviches girévagos, célebres
por su danza cosmica circular, Rumi, llamado Mawlana (nuestro maestro) por sus seguidores,
constituye uno de los polos del tasawwuf o sufismo, ladimension interior y mas universal del

Islam.

Rumi, cuya fértil filosofia mistica, caracterizada por su espiritu de tolerancia y su universa-
lismo integrador, ha impregnado de modo decisvo todo el pensamiento mistico del Islam,
desde e Siglo XIlI hagta la actualidad, es autor de una vasta obra poética en lengua persa en-
tre la que sobresale el Masnavi, verdadera teodicea de cerca de veinticinco mil versos, consi-

derado, justamente, como una suerte de Coran persa.

La fecunda biografia de Rumi, su riquisimo registro de experiencias espirituales, constituye,
sin duda, un excitante viagje sin retorno més alla de las fronteras de lo previamente establecido.
Un vigje del Islam al sufismo y de éste a lo que e propio maestro de Konya denominé la
"sendadel amor". A lapostre, ésa fue su verdaderafe y su religion, el amor. Rumi 0s6 denun-
ciar y, més importante aln, trascender con una pasion desmedida cuantos limites impone la

religion y su rigidez dogmaética, a menudo aliada del poder.

En 1920, todas las naciones musulmanas excepto cuatro (Persia, Arabia Saudi, Afganistén y
Turquia), habian sido invadidas y colonizadas por potencias extranjeras, procedentes princi-
palmente de la Europa cristiana. En un proceso que se habia iniciado més de cien afios atras,
los regimenes coloniales extendieron sus tentaculos sobre la inmensa mayoria de las pobla-
ciones musulmanas de todo el mundo. En algunas regiones, las érdenes sufies fueron las ingti-
tuciones locales més fuertes que quedaron en pie tras la derrota militar de los gobernantes
nacional es a manos de |as tropas europeas™.Por esta razon, en muchas éreas las 6rdenes sufies
se erigieron en verdaderos centros de resistencia anticolonialista. Los casos de Argelia, €l

Céucaso y Sudan son un gemplo.

Los administradores coloniales sabian perfectamente que las ordenes sufies eran grupos bien
organizados y muy motivados, y el temor que les infundia su poder estaba plenamente justifi-
cado. Los primeros gobernantes de las sociedades musulmanas eran conscientes de que los
intensos lazos de lealtad entre maestro y discipulo podian competir con la autoridad real. El

imperio safavida, que goberno Iran desde 1501 hasta 1732, llego d poder através de una coa-

52 Erngt, ob. cit., pag. 223.

64



licion de grupos tribales basada en la lealtad a un lingje sufi de tendencia shiita. Los podero-
sos dirigentes otomanos sunnies recel aban de los colectivos shiitas como una quinta columna
potencial de los safavidas, y cuando, en 1826, suprimieron los cuerpos militares janissaris,
también propinaron un severismo golpe a la orden sufi bektashi, de tendencia igualmente
shiita y estrechamente relacionada con los safavidas. No es, pues, de extrafiar que, durante €l

periodo colonial, las 6rdenes sufies desempefiaran el papel de oposicion®.

La actitud politica de los regimenes coloniales hacia los grupos sufies es una caracteristica
muy significativa de las descripciones de los modernos grupos fundamentalistas en los infor-
mes de los medios de comunicacién y de la inteligencia militar. Es decir, que los lideres sufi-
es, en aquel entonces, al igual que los lideres fundamentalistas en la actualidad, estaban con-
siderados como cabecillas fanéticos cuyo carisma inspiraba a sus seguidores una devocion y
una ceguera irracionales que les capacitaba para todo; un estereotipo conocido en occidente
desde que el ingenuo Marco Polo contd historias en las que el lider de los “Asesinos’ ordend
a sus adeptos que se precipitaran por un acantilado como muestra de su obediencia. La princi-
pal diferencia consiste en que, actuamente, la fuente del fanatismo se busca en laideologia y
no en € liderazgo carismatico. Las alarmantes consecuencias de estas teorias serian un claro
indicio de su utilidad politica. Vae decir que s la autoridad politica central es capaz de des-
cribir a su oposicion como un hatajo de locos seguidores de un culto peligroso, entonces cual-

quier medida gubernamental encaminada a reprimirlos sera legitima y necesaria™.

Por ello, las advertencias méas vehementes contra el fundamentalismo isldmico proceden de
regimenes politicos laicos (Egipto, Isradl, Argelia, Tunez, etc.), interesados en obtener ayuda
militar de las paranoicas naciones occidentales. Los medios de comunicacion de Occidente,
que histéricamente no consiguieron tener acceso a la verdadera esencia de los paises musul-
manes, asisten ahora a este proceso otorgando credibilidad a las autoproclamaciones de los
lideres fundamentaligtas. En el Siglo XIX, eran los grupos sufies anticolonialistas los que es-

taban en el punto de mira de la paranoia occidental ™.

Por otra parte, una gran parte de los paises de mayoria musulmana lograron la independencia

en los afos siguientes a la Segunda Guerra Mundial, y, en muchos aspectos, 10s nuevos regi-

%3 | bidem anterior, pag. 224.
% |b., pags. 225-226.
*b.
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menes continuaron las politicas de las administraciones coloniales precedentes. Los Gobier-
nos extranjeros eliminaron o neutralizaron las fuentes alternativas de autoridad en los territo-
rios coloniales y centralizaron todas las funciones de Gobierno bgo su control. Las antiguas
naciones colonizadas heredaron estructuras gubernamentales autoritarias que no aceptaron, ni
mucho menos, de buen grado la existencia de fuerzas politicas aternativas™. En muchas na-
ciones musulmanas, es habitual que existan entes gubernamentales especiales destinados a
controlar las ingtituciones sufies. En Egipto, por g emplo, existe una oficinallamadaMajlis al-
Sufiya, 0 Asociacion de Sufies, la que censa 'y supervisa alrededor de unas ochenta 6rdenes

sufies “oficiales’. Obvio es que hay cientos de elas que no estan reconocidas por €l Estado.

Respecto de larelacion entre el sufismo y el [lamado “fundamentalismo isl&mico”, este esuno
de los aspectos més discutidos y polémicos del 1slam en los medios de comunicacién occiden-
tales, por desgracia carentes de una verdadera formacion cultural e ideoldgica como para en-
tender la situacion. La vaguedad con la que se emplean estos términos hace que el lector me-
dio sospeche que son sinbnimos. De este modo, habria que concluir que todos los musulma-
nes son “fundamentalistas’. Pese a que se suele reconocer que también existen fundamentalis-
tas cristianos —de hecho, de alli viene la palabra, expresion acufiada en Los Angeles en el Si-
glo XX-, laprensa ha otorgado a mundo islamico el monopolio del término, y dado su carac-
ter inequivocamente negativo, alos musulmanes se los tacha de “fundamentalistas’ sin serlo,
lo cua genera una l6gica molestia. A decir verdad, s se define cuidadosamente, @ término
fundamentalismo posee un significado descriptivo especifico en una gran diversidad de con-
textos religiosos. Bruce Lawrence® se refiere a él como una ideologia antimodernista basada
en la interpretacion selectiva del texto coranico, y empleada de un modo exhaustivo por élites
masculinas de segundo orden en su oposicion al Estado. Vale la pena destacar que “antimo-
dernismo” no equivale a “antimoderno”; los “fundamentalistas’ estan como peces en € agua
con la tecnologia moderna y las modernas técnicas de lucha politica. En realidad, se oponen a
laideologia laica que ha erradicado lareligion de la vida publica. Asi pues, su antimodernis-

mo los hace inequivocamente modernos.

Larelevancia dd “fundamentalismo” parae sufismo reside en lamismaraiz de su sisema de

creencias. La interpretacion selectiva de las escrituras, que subyace en la autoridad centra del

5 |b., pag. 227.
5" Lawrence, Bruce B., Defenders of God: The Fundamentalist Revolt Against the Modern Age, pégs. 100-101.
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“fundamentalismo”, no puede permitirse el lujo de tolerar interpretaciones alternativas. Habi-
da cuenta de que las interpretaciones redizadas por los “fundamentalistas’ son siempre litera-
les y que, por consiguiente, nada ni nadie pueden cuestionar su veracidad, cuaquier tipo de
interpretacion psicologica o mistica del texto sagrado constituye una amenaza directa al mo-
nopolio que pretenden atribuirse sobre latradicion. Sin embargo, nadie seria capaz de adivinar
en base a los informes de los medios de comunicacion que los “fundamentalistas” no consti-
tuyen ni siquiera el 20% de la poblacion musulmana total, es decir, una proporcion muy simi-

lar al “fundamentalismo” que existe en |as sociedades cristianas, hindtes o budistas™®.

Del mismo modo que un sinfin de eruditos intentan moldear la opinion pablica a partir de
confusos comentarios, los portavoces “fundamentalistas’ pretenden, mediante su retérica,
conseguir una confrontacion absoluta que les permita reivindicar su derecho exclusivo a re-
presentar €l Islam. Para que este esfuerzo tenga éxito, no tienen mas remedio que desacreditar
y privar del derecho a voto a todos los que, como ellos, reclaman las fuentes de la autoridad
en latradicion isldmica. Y curiosamente, el mayor y més poderoso de susrivaes es e sufis-

mo, aquienes se etiquetade “no isdmicos’.

El aspecto més destacado de la aparicién del sufismo como tema de polémica en los Siglos
XIX 'y XX, quizés sea la divulgacion de un sistema, antiguamente esotérico, de ensefianza a
través de los medios de comunicacién modernos. Hoy en dia, en los paises musulmanes, las
ordenes y los santuarios sufies dan lugar a una continua avalancha de publicaciones dirigidas
a una gran diversidad de seguidores, desde & devoto normal y corriente hasta el erudito. La
importancia del sufismo tuvo lugar en el preciso momento en el que dicha doctrina se estaba
transformando en un tema abstracto e independiente del Islam, segin los escritos de los
“orientalistas’, y condenado por los reformistas como unainnovacion no islamica. Por su par-
te, algunas de estas publicaciones respondian directamente a los planteamientos de los “ orien-
talistas’, “fundamentalistas’ y “modernistas’ sobre el sufismo.

2.6 - El Sufismo en Iréan

Se podriadecir que, por dos razones, la historia del sufismo y las cofradias iranies sobrepasa-
ron el marco geogréfico dd actua Estado irani. En primer lugar, porque €l Irén actual existe
desde e Siglo XV (Estado Safavi, Qayari, Pahlavi y Republica lslamica). Antes de esa fecha,

%8 Erngt, ob. cit., pag. 231.
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el actual territorio irani formo parte de varios imperios, que se extendian hasta Asia Central y
el actual Afganistén, como €l tahiri y el samani, en el Siglo XI, cuyas capitales fueron Nis-
hapur (en Jorasan) y Samarcanda. Después Irén formé parte de los grandes imperios fundados
por los pueblos de la estepa, @ Selytcida en los Siglos X-XI y el mongol en los Siglos XI11-
XIV. Durante el dominio de los turcos akkoyunlu y karakoyunlu y de los safavies, Iran fue
gobernado desde Anatolia y Azerbaiyan. Habra que esperar a Imperio Turco Qayari, en el
Siglo XVIII, paraque la capital se traslade a Ray (actualmente en las afueras de Teherén). En
segundo lugar, la importancia del persa como gran lengua de la cultura en e Islam, que en
esta region es mas prestigiosa que € érabe, contribuyo ad enriquecimiento y la expansion del
sufismo. Si los origenes de la misticairani hay que buscarlos en una zona que pertenece, en su
mayor parte, a Irén actual —Jorasén-, la historia del sufismo persa y la de las cofradias inspi-
radas por é se desarroll6 en Asia Central: Samarcanda, Bujara, Juarizm, Herat (actualmente
Afganistan) y Azerbaiyan, en Erdebil (hoy, Azerbaiyan irani).

En el Siglo X, Irén fue la cuna de una de las primeras corrientes de la mistica musulmana, la
Maamatiya, que nacio cerca de la ciudad de Jorasan, siendo sus figuras més ilustres Hamdun
al-Qassar y al-Sulami®®. Esta corriente se extendi6 por Anatolia'y Asia Central y marco pro-
fundamente a estas dos regiones, ya que dos de las principaes cofradias alli implantadas, la
Yasawiya de Asia Central y la Bektashiya de Anatolia, afirmaban que sus fundadores eran
oriundos de esa provinciairani. Los primeros sufies persas, y en particular los malamies, pro-
pagaron € Idam desde la época samani entre los ndmadas turcos de Asia Central. En su as-
pecto doctrinal, la Malamatiya se oponia a la mistica de Bagdad (una escuela rival), y recha

zaba el éxtasis, el concierto espiritud, y el ceremonial (la vestimenta).

En el Siglo X1, siguiendo los pasos de la Maamatiya, aparecio una corriente nueva, la Qalan-
dariya, aunque se la ve como una consecuencia de la primera. Los derviches vinculados a esta
corriente solian llevar una vida errante. Permanecian solteros y no respetaban mucho los
mandamientos del Islam. Vivian solos o se organizaban en grupos independientes. Se los ha
comparado a menudo con los monjes budistas o los ascetas hinduistas. Una de las primeras

grandes figuras de esta corriente fue Baba Tahir-i Uryan de Harmadan (nacido en 938), que

% Popovic, Alexandre y Gilles Veinstein (coordinadores), Las sendas de Allah — Las cofradias musulmanas
desde sus origenes hasta la actualidad, pag. 382.
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viviaretirado en las montafias como un ermitafio®. En los Siglos XI11 y X1V dos galandaries

dieron a este movimiento una estructurade cofradia, y fundaron conventos.

El periodo sdlyucida y mongol, entre los Siglos XI1 'y XV, es un hito importante en la historia
del sufismo, con la aparicion de las primeras cofradias, tanto en d mundo arabe como irani.
También de esta época son varias de las obras clésicas del sufismo, particularmente de Y ahya
Sohravardi. A principios del Siglo X111 desaparecid, asesinado por los mongoles que invadie-
ron Jwarizm, uno de los grandes representantes de la mistica irani, Naym a-Din Kubra (muer-
to en 1220). Fue € creador de la Kubrawiya, una cofradia ya extinguida, aunque una rama
suya, la Dhahabiya, aln perdura en Iran. EI mausoleo de Naym al-Din Kubra se encuentra en
Konya-Urgentsh, en la frontera de los actuales Turkmenistdn y Uzbekistan, y se conoce por
fuentes rusas que a principios del Siglo XX vivian miembros centroasi &icos de la Kubrawiya
cerca de este santo lugar. Naym al-Din Kubra y los derviches de su escuela, como Ala al-
Daula Semnani (muerto en 1336), desarrollaron una formaoriginal del misticismo centrado en
la contemplacion de las luces y los colores suprasensibles, y dejaron relatos de experiencias
extéticas de gran riqueza. La Kubrawiya, desde la época de Naym al-Din Kubra, nunca oculté
su simpatia por las ideas shiies. Esta simpatia se fue acentuando hasta el shiismo declarado de
Muhammad Nurbajsh (muerto en 1464), fundador de la rama Nurbagshiya Su fidelidad al
shiismo explica que en e Siglo XVI esta rama de la Kubrawiya gozara de la proteccion de
Ismail, soberano safavi, mientras que las otras ordenes sufies, en particular las sunnies, eran

perseguidas.

Yusuf Hamadani (muerto en 1140), iniciador del movimiento de los jwayaganes (los maes-
tros), establecido en Marv (actual Turkmenistan), fue un precursor de la'Y asawiya, que apare-
cio en e Siglo XlI, y la Nagshbandiya, en el Siglo X1V. Ahmad Yasawi (muerto en 1167),
fundador de la primera cofradia, fue dumno de Hamadani, y Baha al-Din Nagshband (muerto
en 1389), fundador de la segunda, tuvo entre sus maestros a Jwaya Muhammad Sammas,
quinto sucesor de Hamadani. La Yasawiya se desarroll6 entre los nébmadas, y las poesias de
Ahmad Y asawi estaban escritas en turco, lo cual alejabala corriente del mundo cultural persa.
La Nagshbandiya se gané la estima y €l respeto de Tamerlan y sus descendientes, con la ex-
cepcion de Ulugh Bey. Al principio laorden se implant6 solidamente en Asia Central y Afga-
nistén, y fue la principal sostenedoradel sunnismo. A diferencia de la Kubrawiyay la mayoria

% |bidem anterior, pag. 383.
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de las 6rdenes sufies, la Nagshbandiya no incluiaa Ali en su silsila, sino a Abu Bakr, € Pri-
mer Califa. En el Siglo XVI la Nagshbandiya seimpuso en Asia Central y absorbi6 alas otras
cofradias centroasi@ticas e iranies, como la Yasawiya y la Kubrawiya. Por otro lado, en la
region de Samarcanda se enfrent6 a la prédica de Shah Nimatullah Wali Kermani (muerto
entre 1417 y 1431), un serio rival, sogpechoso de simpatizar con los shiies, y que fundo la

principa orden sufi contemporanea, la Nimatullahiya.

Shah Nimatullah Wali Kermani, sin dudas € mas importante y popular de los fundadores de
ordenes misticas iranies, también ocupd un lugar en la historia religiosa del Iran timuri. La
cofradia fundada por €, la Nimatullahiya, todavia esta presente en Iran y en la didspora irani.
Nacido en Alepo, Siria, estudié las ciencias de la madrasa antes de interesarse por e sufismo
y lafilosofia. Durante su peregrinacion a La Meca conocié alos misticos, y paso varios afios
con e jeque Abdullah Y afii (muerto en 1367), un sufi de Yemen &filiado a la Shadhaliya u
fundador de larama Y afiiya de |a cofradia Qadiriya®™.

Esta era la situacion del sufismo y las cofradias isdmicas en el mundo irani antes de la época
safavi (1501-1722). A principios del Siglo XVI se produjo un cambio esencial: en 1501, €
Sha safavi Ismail (reinado: 1501-1524) declar en Tabriz el shiismo duodecimano como Reli-
gion Oficia del Estado. Para consolidar la nuevareligion, los safavies desataron una persecu-
cién contra todas las formas religiosas competidoras u opuestas, entre las que destacaba el
Islam sunni. Los movimientos milenaristas (uno de los cuales, sin embargo, habia originado el
imperio safavi), numerosos en el Siglo XV, cuyas doctrinas combinaban sufismo con shiismo
extremista (que en realidad tenia poco en comun con & shiismo Duodecimano), fueron perse-
guidos, d igual que € sufismo y la mayoria de las cofradias. Hasta el Sha Ismail, los partida-
rios turcomanos del soberano safavi, conocidos con el nombre de gizilbash, lo adoraron como
salvador y encarnacion de Dios. Los gizilbash apoyaron militarmente a los safavies contra el
imperio otomano, al que pertenecian. Pero el Sha Ismail, opuesto a shiismo extremista de los
gizilbash y alavision del soberano como Dios o Profeta, encarcel a varios jefes turcomanos.
Sus sucesores, Tahmasp (reind entre 1524-1576), Ismail 11 (reind entre 1576-1577) y Abbas

(reind entre 1587-1629), lo imitaron y ordenaron matanzas de sufies.

1 Ib., pags. 385-386.
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Luego de estas persecuciones, € sufismo tuvo un prodigioso renacimiento con el Sha Safi
(reind entre 1629-1642) y Abbas Il (reind entre 1642-1666). Se cred un equilibrio armonioso
entre la tradicion filosofico-mistica y la sufi, en la més pura tradicién, la de Shihab a-Din
Y ahya Sohravardi, bajo la influencia de Mulla Sadra Shirazi (muerto en 1640), que a princi-
pio pertenecié a la “Escuela de Isfahan”. Pero los filésofos gndsticos, como los sufies, se

granjearon la desconfianzay la hostilidad del clero shii, entonces muy poderoso.

En e Irdn contemporaneo, existen tres ramas de la Nimatullahiya, y hay otras tres fundadas
por discipulos de Maydhub Ali Shah: la Sadriya, la Shamsiya y la Kawzariya™. Entre las de-
més Ordenes sufies presentes en Iran durante la época moderna cabe citar la Dhahabiya, Ulti-
mo estado de la Kubrawiya. Debilitada en la época safavi, pero no perseguida, contribuy6 a la

propagacion del shiismo en Iran.

Una de las originalidades del sufismo irani es su dimensién shii, que no deja de tener su im-
portancia, dada la presencia de muchos temas shiies en el sufismo, incluso en € sunni, y la
veneracion de todos los derviches por algunos Imames del shiismo, en particular por Y aafar
al-Sadig, aunque solo los consideren guias del esoterismo isamico. En este estado se debe
reconocer que en el sufismo se encuentra uno de los principales aspectos de la doctrina shii, la
walaya —poder de guiar e iniciar-, transmitida por € Profeta a todos los Imames. En €l Idam
sunni, la Profecia se cierra con Mahoma, mientras que en el shiismo los Imames la continGian
atravésdelawalaya, un ciclo deiniciacion que sucede a ciclo de la Profecia. Laidea shii del
Imam como “polo” del universo se parece mucho a la nocion de “polo” (qutb) del sufismo

sunni y shii.

La Republica Isldamica de Iran desconfid de las cofradias sufies, porque muchos altos funcio-
narios del antiguo régimen imperial y simpatizantes del régimen estaban &filiados a ellas. Por
su parte, numerosos sufies optaron por exiliarse luego de la Revolucion. Por otro lado, varios
religiosos —en primer lugar € Ayatollah Jomeini-, estaban mas interesados en la tradicion de
lafilosofia mistica que en el sufismo y, por extension, en las cofradias, que el clero shii siem-
pre considerd sus competidoras™. Después de una reduccion de sus actividades en los prime-
ros afos de la Republica Islamica, las cofradias vuelven a ser respetadas en Teheran y las

otras grandes ciudades del pais.

%2 b., pag. 391.
% Ib., pag. 394.
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2.7 - Amodo de cierre: la gnosisy la vision politica

De acuerdo con la vision sufi —y que, como quedd visto, insufla en forma considerable el dis-
curso shii irani-, las actuales sociedades se mueven en una direccion basada en un Sstema de
republicas, concepto acuiiado fuera del &mbito iddmico, € que no obstante le fue impuesto a
la Ummah gracias a las invasiones de naciones politeistas que carecen de fundamentacion
ética, moral y devocional. No obstante, el concepto de “republicd’ —a ojos idamistas-, perma-
nece ocultando su esencia nacida del politeismo e incredulidad, € cua rivaliza con la socie-
dad del Imamato, concepcion que ordena un gobierno basado en el liderazgo del sabio mas
justo al cua se agregan los poderes Ejecutivo, Legidativo y Judicial para encaminar a la
Ummah hacia el Islam.

Asi, @ Imamato Ilega como una respuesta de Gobierno en medio de la corrupcion generaliza-
da debido a la falta de recuerdo de Dios en el plano administrativo y, de rendir cuentas ante
los necesitados (los “ desheredados’ en @ discurso de Jomeini), quienes ven como desapare-
cen los recursos gracias a los corruptos que descansan en un sistema que adolece del liderazgo

como Gobierno.

La implementacion gradual del Imamato en los paises musulmanes serd, asi, la oportunidad
para preparar a las sociedades para el advenimiento del Imam Mahdi y su Gobierno reflejado
en dicha Institucion, teniendo en cuenta que el sistema de republica fue ideado sin considerar

elementos id&micos en su formay fondo.

Dicho ambiente sera hostil a la reaparicion del Imam Mahdi, dado que se encuentra plena-
mente en el polo opuesto a Islam, lo que fue planteado como un quiebre histérico por €l
Imam Jomeini, quien abrio la primera brecha al mando del pueblo musulmén irani para permi-
tir lallegada del Santo Imam Mahdi.

Sobre el importantisimo rol de los Ulama, la implementacion del Imamato en los paises mu-
sulmanes serg, de esta manera, la llave que abra la ocasion para eliminar |as estructuras idea-
das por & —continuando con €l juicio de los islamistas- politeista filosofo griego Platon, quien
concibié un sistema exento de Dios, siendo un lider negativo que ha sido imitado por aquellos
peligrosos guias condenados a sucumbir frente a la Revolucion del Imam Mahdi, quien traerd

lajusticiaa mundo, es decir, el Imamato.
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El Imamato sera un paradigma para la administracion politica y publica, € que trae herra-
mientas éticas en las cuales descansa el Velayat-e Fagih, viviéndose actualmente € tiempo
vislumbrado en los hédices de los imames Baqgir y Sadiq, en que la tecnologia es un fendmeno

gue grafica lallegadadel Imam.

Para terminar, lalogica puradel razonamiento sufi-shii seria la siguiente: “Dios no cambia la
situacion de un pueblo, s ese pueblo no se cambia a si mismo. Esa es la consigna de Dios en
el Sagrado Corédn para la dimension de la responsabilidad administrativa del Gobierno del
Imam Mahdi, quien retornaré para depurar las imperfecciones de las estructuras republicanas
gue anidaron perfectamente los sistemas Capitalista, Socidista y de la llamada Tercera Via,
cuyos conocidos fracasos en |os pueblos subdesarrollados demostrardn que uno genuinamente
isdmico, como & que ofrecerd € Imamato del Imam Mahdi através de su Revolucién mun-

dial, derribara finalmente los idolos de barro que todavia permanecen en pie”.

73



3 - Sufismo v Shiismo

3.1 - Introduccién

El Islam, en toda su riqueza y complejidad, reconoce diferentes caminos mediante los cuaes
aprehender el mensgje revelado por Dios a su Profeta Muhammad (ma conocido como Ma-
homa, pero por “reglas de uso comin” asi sera nombrado en adelante) y contenido en el Sa-
grado Coréan. La muerte del Profeta del Islam en el afio 632 después de Cristo significo tam-
bién la progresiva delimitacion de las dos escuelas 0 ramas mas importantes del 1slam: el
Sunnismo, a que suscribe en la actualidad alrededor del ochenta y cinco por ciento de los
musulmanes del planeta, y el Shiismo, que representa el quince por ciento restante. Contra-
riamente a lo que sudle sostenerse, incluso desde algunos &mbitos académicos, las diferencias
entre ambas escuelas no se reducen simplemente a una pugna por la direccion de la entonces
joven comunidad, sino que implica toda una serie de consideraciones relacionadas con los
niveles de interpretacion del mensgje revelado. Asi, mientras € Sunnismo reconocia en los
jalifas que siguieron a Mahoma una autoridad meramente politica, el Shiismo sostenia que
quien habria de hacerse cargo de los asuntos de los creyentes no podia ser sino aquel que po-
seyera un conocimiento espiritual transmitido directamente por € Profeta y a quién Dios
hubiera preservado del error. En base a una tradicion (hadith), relacionada especificamente
con un versiculo coranico, en la cua se narra cdmo Mahoma cubre y protege con su manto a
cinco miembros de su familia a quienes Dios purifica en el mismo acto, el Shiismo reconocié
en Ali (primo y yerno del Profeta) a primero de una cadena de doce descendientes que pre-
servarian, para los sinceros buscadores espirituales, @ conocimiento profundo de La Revela
cion, velado a los ojos de la mayoria. Un famoso dicho de Mahoma reza: “Y o soy la ciudad

"84 confirmando asi la funcion iniciética de este Gltimo. En

de conocimiento y Ali es la puerta
el Sagrado Corén se encuentra explicita la promesa de una guia divina para los creyentes:
“...0s pondrd (Dios) una Luz que ilumine vuestra marcha’. Y es el mismo Profeta quien se
encarga de sefidar la vinculacion celestial que lo une a Ali empleando nuevamente el simbo-
lismo luminico: “Yo y ‘Ali somosuna solay mismalLuz... Yo fui con ‘Ali una solay misma
Luz catorce mil afios antes de que Dios hubiera creado al Adén terrestre”®. De la ledltad para

con Ali y su familia vendra e nombre con € que se los conoce: “ shi’atul *Ali”, los seguidores

5 Citado por Husain ‘Ali Molina en www.webislam.com, ‘Irfan: el camino gnéstico del Shifsmo, publicado el 2
de Febrero de 2007.
% Ibidem.
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de Ali. Asi, mientras el jalifa entre los sunnitas tendr& un poder de carécter tempora y mun-
dano, los Imames shiitas serén los “amigos intimos de Dios” (Awliya Allah) y los custodios de
la sabiduria profética, pues “todos los Imames son una sola'y misma Luz, una sola 'y misma
esencia, ejemplificada en doce personas. Todo lo que se aplica a una de ellas, se aplicaigual-

mente a todas las demés” .

Al ser rapidamente desplazados del poder, los shiitas fortalecieron una edtricta disciplina del
arcano, en la conviccién de que Ali y sus once descendientes mantendrian abiertas las puertas
de la iniciacion cuando las de la profecia se habian cerrado para sempre con la muerte de
Mahoma. Los trabajos atribuidos a los Imames en los cuales se profundizan aspectos relacio-
nados con el desarrollo del ama de creyente son abundantes, siendo € amor por el Profetay

su familia d elemento fundamental de la mistica que sustenta todo € pensamiento shiita.

El Sunnismo, por su parte, asumio la direccion del Imperio Ilamico dando formas mas preci-
sas a los elementos exotéricos del M ensaje procurando sobre todo homogeneizar 10s aspectos
centrales de la doctrina con el fin de mejorar la administracion y organizacion del Estado.
Algunos autores afirman que en este proceso el Sunnismo descuidd, como escuda, & desarro-
[lo del conocimiento esotérico y que a esta necesidad intentd dar respuesta @ movimiento

espiritual que surgio de ellay que en Occidente se conoce con €l nombre de Sufismo.

Es interesante observar la relacion profunda que vincula al Sufismo con los Imames shiitas.
De hecho, de las cuarenta y un érdenes sufies tradicionales, cuarenta remontan su cadena de
transmision espiritual a Ali, mientras que la orden restante, la Nagshbandiyya, ubica al sexto
Imam shiita, Ya'far As Sadiq, entre uno de sus primeros maestros. Los autores shiitas no du-
dan en afirmar que & Sufismo sunnita se nutre principalmente de las ensefianzas de la familia
del Profeta pero que se equivocan a colocar a Sheik principal de laOrden en el lugar que, en
el Shiismo, ocupa & Imam. Haydar Amuli, destacado pensador shiitadel Siglo XIV, sostiene
que el sufi esun shiita que olvidé el papel central del Imam en la transmision del conocimien-
to espiritual. Incluso Ibn Jaldun escribe: “Asi pues, los sufies se saturaron de las teorias del
Shiismo, que penetraron profundamente en sus ideas religiosas’. El islamologo francés Henry
Corbin® coincidié con Amuli al remitir al Shiismo los origenes del Sufismo sefidlando que

esta Ultima corriente reline en el Profeta las caracteristicas propias del |mam, desconociendo

% | bidem.
5 p.
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la funcién especifica de este como Custodio y Transmisor de los secretos esotéricos del Men-
sgje. Para Seyyed Hossein Nasr “puede decirse que el esoterismo isldmico cristalizo en la
forma del sufismo en el mundo sunnita mientras que impregné toda la estructura del shiismo
desde sus origenes’. Las tradiciones dan cuenta del contacto permanente entre los Imames y
los méximos referentes de Sufismo sunnita por 1o menos hasta el octavo Imam |lamado ‘ Ali
Ar Rida muerto en €l afio 818 de la era cristiana. El Imam Ar Rida cesd € contacto con aque-
[los circulos que se autoproclamaban como sufies debido no silo a la necesidad de actuar con
lamayor cautela posible frente ala hostilidad de los gobernantes (debe recordarse que once de
los doce Imames murieron asesinados), sino también por las actitudes pomposas y soberbias
de muchos de los que se hacian [lamar sufies. A partir de ese momento, y en un proceso gra-
dual, la gnosis shiita recibird el nombre de ‘Irfan para distinguirse del Sufismo. Sin embargo,
y como testimonio de la estrecha relacion que hermand en sus origenes a ambas corrientes
misticas, no resulta extrafio aun hoy encontrar ambos términos utilizados como sinénimos en

los libros shiitas que versan sobre la via espiritua del Islam.

La palabra ‘Irfan designa, entonces, a un conocimiento de tipo gnéstico entendido siempre
como € saber relacionado con los misterios divinos reservados auna elite, que en este caso es
espiritual. La eleccion de este termino no parece casua ya que a hacer referencia con é a
cierta clase de sabiduria, €l shiismo intenta establecer una distincién entre los estados superio-
res del alma alcanzados por la iluminacién y la reflexion profunda, de los arrebatos extaticos
comunes en el Sufismo, muchas veces peligrosos e inapropiados como lo demuestra la triste
experiencia de Hallay y su martirio. Una tradicion atribuida a Profeta sefiala con exactitud el
Legado que los Imames han de custodiar y dispensar con la anuencia divina “Que Dios prote-
jadespués de mi a‘Ali y a los herederos de mi posteridad -dice Muhammad- pues ellos son
los Guias. Dios les ha dado mi comprension y mi ciencia, |0 que quiere decir que tienen el
mismo rango que yo, en cuanto a la dignidad de mi sucesién y de la del Imamato”®. En la
importancia otorgada a conocimiento y la sabiduria como caminos conducentes a Dios, el
Shiismo no se aparta de lo que el mismo Ali recomendara: “No existe adoracion tal como la
reflexion en la Obra de Dios, Poderoso y Majestuoso”; mensaje que adquiere mayor contun-
dencia en las palabras del VII Imam, Musa Al Kazim: “La superioridad del sabio sobre el

devoto es como la superioridad del Sol sobre las estrellas’.

% 1h.
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El concepto de ‘Irfan se impondré definitivamente con la instauracion del Reino Safavi en
Irén en el Siglo XV1. Debe recordarse que esta dinastia tuvo sus origenes en una orden sufi de
Asia Central que incorpord, a medida que fue expandiendo y consolidando su poder, algunos
elementos del shiismo. Se inicié con ella un proceso interesante y contradictorio en la higoria
de estaramadd Islam. Por un lado se declaré a esta escuela como la oficia del reino, dando
lugar a una época de esplendor para el pensamiento shiita que se habia desarrollado, hasta ese
momento, casi en la clandestinidad. Pero por € otro, lainstitucionalizacién del shiismo como
“religion de Estado” supuso la formacion de una especie de clero oficial demasiado preocupa-
do en los aspectos relativos a la jurisprudencia. El gran socidlogo irani Ali Shariati sostuvo
que el impacto que a nivel popular tuvo la actitud de los safavies fue nefasta, ya que lejos de
exatar entre los creyentes aquellos elementos del shiismo que hacen referencia a la lucha por
los desposeidos y la justicia social, hizo hincapié en fomentar el recuerdo de los Imames ase-
sinados, promoviendo multitudinarias manifestaciones de dolor en donde se incluian escenas
de autoflagelacion. “El shiismo rojo de la revolucion, decia Shariati, fue suplantado por €l
shiismo negro del luto, funcional al Estado”. Durante este periodo, muchos hombres munda
nos empezaron a utilizar las vestimentas que caracterizaban a los sufies con € fin de congra-
ciarse con las autoridades e intentando obtener beneficios por parte de estas, empleandolas
como simbolos de estatus, desacreditando asi a Sufismo ante los ojos de la gente. La palabra
Sufismo se habia degradado y ya no daba cuenta de la profundidad del camino espiritua del

Islam. El termino ‘ Irfan se impuso, desde entonces, en los circulos shiitas.

El Corén y las ensefianzas del Profeta Mahoma y su familia son las fuentes esenciales del *Ir-
fan y las guias indiscutibles para el buscador espiritual. Esta no es una diferencia menor con el
sufismo, cualquiera sea la orden de la que se quiera hablar, pues en la gnods shiita los Ima-
mes no estan incluidos en una cadena de transmision que los contiene sino que son ellos, los
doce Imames, la cadena completa sin que haya necesidad de nadie mas; fueron elegidos como
“Amigos intimos de Dios’ desde antes de la Creacién. Todo € conocimiento trascendente es
protegido, custodiado y dispensado por los miembros de la Casa del Profeta, cuyo ultimo re-
presentante es el Duodécimo Imam, Muhammad Al Mahdi, quien, de acuerdo con latradicion
shiita no estd muerto sino que se encuentra oculto, velado a los 0jos de quienes son incapaces

de percibirlo con el 6rgano sutil del corazon. A esto se referia el Sexto Imam cuando dijo:
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“ Ciertamente nuestros seguidores poseen cuatro ojos: dos en la cabezay dos en el corazén”®.

Los Imames lejos de ser sdlo hombres sabios y piadosos cumplen una funcién espiritual de
dimensiones cosmicas y, en tanto se constituyen en Guardianes de los Secretos de la Revela-
cion, son manifestacion de la Misericordia divina para los creyentes. No podria pensarse el
mundo Y el sentido del mensaje divino s no hubiese instaurado Dios un custodio que velase
por &l siempre, y hacia el cua los hombres pudieran dirigirse en busca del conocimiento que

liberaa almaen lamedida en que la somete al designio divino.

Guiado por @ amor d Profetay su familia, e gndstico shiita no deja de esperar lareaparicion
fisicade XIl Imam para que se levante como Guia de la humanidad toda, procurando a mis-
mo tiempo develarlo en su interior como fuente del Conocimiento Divino, pues @ Coréan le
recuerda que “en la tierra hay signos para los convencidos, y en vosotros mismos también.
¢ES que no veis?’. Es conciente, ademas, de que sus esfuerzos por purificar su alma no son
unatareaindividua sno que setrata de un trabajo colectivo afin de reconducir la creacion en
su conjunto hacia Su Sefior. Por ello, nadando entre las preciosas letras del Mensgje, su cora-
z6n repite las paabras de Dios escritas en El Libro: “ Ciertamente, Dios no cambiara la condi-

cion de un pueblo mientras este no cambie lo que en si tiene” .

3.2 - El sufismo, los safaviesy el shiismo

Uno de los més destacados historiadores del presente, @ britanico Arnold Joseph Toynbee
(1889-1975), estima que Al-Mugaddimah. Introduccién a la Historia Universal™ de Ibn Jal-
dun era“sin duda la obra més grande de su clase que haya sido creada por una mente humana
en cuaquier tiempo o Iugar”72. Igualmente, el distinguido historiador de la ciencia, & belga
naturalizado estadounidense George Sarton (1884-1956) opina que “la mas importante obra
histérica medieval” fue la Mugaddimah del historiador musulmén tunecino’™ Ibn Jaldin
(1332-1406).

Precisamente, 1bn Jaldin fue el precursor de los estudios socioldgicos de la historia. “El ver-

dadero objeto de la historia es la civilizacion: cdmo surge, como se mantiene, como desarrolla

.

1.

™ Ibn Jaldan. Al-Mugaddimah. Introduccién a la Historia Universal, Fondo de Cultura Econdmica, México,
1977.

"2 Toynbee, A. J., A Study of History, 10 vols, Londres, 1935-1954, 111, pag. 125.

3 Existe un debate sobre el origen de Ibn Jalddn. Para algunos naci6 en Argelia, de padres de origen de Hadra-
maut, mientras que para otros nacié en Tinez.
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las letras, ciencias y artes y por qué entra en la decadencia. Los imperios, como los indivi-

duos, tienen una viday unatrayectoria propias. Crecen, maduran, declinan”.

Todo imperio pasa por fases sucesivas. Segun Ibn Jaldin, la Ultima fase es: “El ataque exte-
rior, la intriga interna o las dos cosas juntas derriban al Estado. Tal fue el ciclo de Roma, de
los almoravides y almohades en Esparia, del Islam en Egipto, Siria, Irak y Persia... Y siempre
es asl”. Estas primeras citas son orientadoras para comprender, en parte, el fendmeno que re-
presento el imperio safavida, su naturaleza e idiosincrasia, y el papel que represent6 en la con-

formacion de la sociedad irani moderna.

La cofradia mistica (tariga) fundada por € Sheik Safiuddin (1253-1334) en Ardabil, en el
actual Azerbaiyan irani, la Safaiyya, de la que tomaria el nombre la dinastia de los safavies,
fue en sus comienzos un sufismo moderado que respetaba la Sharia dentro del marco de la
escuela sunnita de pensamiento idamico. A mediados del Siglo XV, un descendiente del fun-
dador, € Sheik Yunaid, desterrado de Ardabil (1448) por orden del soberano timdrida Qara-
goyunlu, se puso a frente de la cofradiay empez6 a preconizar una doctrina heterodoxa basa-
da en ciertos principios shiies pero con un fuerte contenido geno al Islam, extraido de tradi-
ciones hindles y crigtianas orientales. Luego de atacar infructuosamente Trebisonda (1456),
en el mar Negro, y ser impedido de volver a Ardabil (1459) por Y ahan Shah, fue muerto al

atacar alos circasianos (cherkeses) de Y aqub de las Ovejas Blancas hacia 1460.

Sin embargo, su hijo Haidar logr6 continuar a frente de la cofradia (1460-1490) y la coloco al
servicio de las ambiciones politicas de la region, especialmente al militarizar y fanatizar a
sectores turcomanos y lanzarlos a asesinato en masa de cristianos (griegos y armenios) en la

Anatolia oriental.

Los partidarios de Haidar comenzaron a ser Ilamados qizilbash (en azeri, "cabezaroja"), por-
que llevaban un gorro rojo con doce picos (simbolo de los doce Imames de los shiies duode-
cimanos). La doctrina gizilbash era una desviacion del Shiismo que incluiala creencia asocia
dora e idolatra (en arabe, Shirk) de la manifestacion de Dios en forma humana y en la me-
tempsicosis, y se caracterizara por una hiperdevocion por @ soberano safavi, considerado co-
mo la reencarnacion de Ali Ibn Abi Talib, a su vez manifestacion de Dios en forma humana

Maés adelante el término qizilbash fue empleado por los otomanos de forma peyorativa para
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designar a todos los sectarios rebeldes, tachados de herejes (actualmente en Bulgaria se sigue

[lamando gizilbash a los alauies que viven en laregién de Deli Orman).

Esta mezcla politeista de los gizilbash que combinaba ademas ciertos parametros sufies y
shiies (ghuluww)) sera declarada doctrina oficial del estado safavi a partir de Ismail | y presen-
tada como “ shiismo duodecimano”. En realidad esta grave desviacién no tenia nada que ver ni
con €l Shiismo ni con el Islam, y eso se tradujo en la practica, donde sufrieron persecucion y
matanzas tanto |os verdaderos shiies duodecimanos, como los sunnies y el resto de las cofra-

dias (turuq) sufies.

3.3 - Algunas caracteristicas del Sufismo

Mas alla de la propia historia del término “sufismo”, se puede decir que se presenta como un
desbordamiento mistico en el interior del Islam”. Obviamente resultara, de esta manera, pre-
ocupante, casi molesto, para los Guardianes del Dogma, que tanto para sunnitas como para
shiitas son los Ulemas. Y debe también decirse que el 1slam tiene elementos misticos, bastan-
do para confirmar este aserto con leer € Coran, verdadera fuente inagotable de inspiracién
para el sufismo. De todas maneras, el hecho de pretender una relacion de amor con Dios casi
“de persona a persond’, resulta chocante para varios puntos del dogma, los que sin ser aboli-
dos pasan a un segundo plano para priorizar, junto con la doctrina monoteista, un culto dife-

rente y reservado alos iniciados.

El sufismo y el shiismo tienen varios rasgos teol dgicos en comdn’. Se parte de |a veneracion
del Imam Ali, cuyo Cdifato espiritual es la creencia central de los sufies. Dentro del sufismo
-y también del shiismo-, se suele citar con frecuencia la referencia comin a manto con €
cual € Profeta cubrié a su hija Fatima, a Ali y a sus dos hijos, simbolizando la transmisién del
carisma proféico a los Imames descendientes de Ali y Fétima, hasta el Imam oculto. Este
simbolo del manto aparece en la préctica iniciética sufi cuando el maestro le entrega a su dis-
cipulo e manto simbdlico, lo que significa que se lo considera digno de ser iniciado en la en-
seflanza esotérica, ala Verdad o la Luz de Mahoma. Y, & igua que cada Imam transmite su
secreto y su funcidn espiritual a quien lo sucede, cada orden sufi conserva la geneal ogia espi-

ritual de sus maestros, cuya fuente se remonta generamente a Ali.

" Richard, Yann, El Islam Shif, pag. 77.
> Nasr, H., Le shi’isme et |e soufisme. Leursrelations principielles et historiques, pags. 215-233.
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Existe una tradicion en basar en la revelacion del Profeta Mahoma la perduracion de un
acompafamiento espiritua legitimo de los hombres, la que es comin a sufies y shiitas. En
ambas tiene que haber un “Guia apodictico”, Polo mistico (gotb) o Imam, que € creyente tie-
ne el deber de descubrir. Algunos tedsofos imamies, influidos por Ibn ‘ Arabi, percibieron la
convergencia entre sufismo y shiismo. Entre todas las ramas del Islam y los distintos grupos
musulmanes, no hay grupo que haya vituperado a grupo de los sufies como lo han hecho los
shiies: reciprocamente, ningiin grupo ha vituperado a grupo de los shiies como lo han hecho
los sufies. Y esto pese a que el origen de unos y otros sea un mismo origen; a que la fuente

espiritual en la que beben sealamisma; aqued final a que se refieren sea el mismo’®.

El Islam shii nacio arededor de ideas y hechos politicos, a partir de los cuales acontecieron
una serie de fracasos que obligaron a refugiarse en la doctrina de la Ocultacién; efectivamen-
te, ante laimposibilidad de controlar un Gobierno de la comunidad, €l shiismo se desarrollé a
margen de las normas de la mayoria sunni. No hay equivoco s se expresa que el shiismo pri-
mitivo desarrollo, de esta manera, unatendencia mistica, lo que ibaa acentuar € desgajamien-
to de la mayoria sunni. A partir de la instauraciéon de los Safavies (Siglo XVI) en la“Meseta
de Arios’ (Irén), d intercambio entre politica y mistica es congante. Comienzan, ademas, una
serie de conflictos entre el Gobierno politico y los clérigos, los que censuran el carisma delos
soberanos a partir de lamistica. Asimismo, los tedsofos aparecen en escena, depreocupando-
se de los asuntos politicos y adoptando teorias especulativas que arrebatan € monopolio del

protagonismo espiritual de los clérigos.

Parrafo aparte merece € tema de los Imames. A la hora de encarar un estudio serio sobre €l
shiismo, hay que dejar de lado €l prisma deformador de sus detractores sunnies. Los Imames,
en realidad, perdieron la esperanza en la restauracion politica tras la derrota del Imam Hoseyn
en Karbala. Jamés se definieron a si mismos como los “partidarios (shi’a) de Ali, sino como
los “Amigos de Dios’. Como sostiene Moezzi”’, @ Imam es e Amigo de Dios por excelencia
y €l fiel imami es aquel que hallael Amor de Dios en un acto de amor a su Imam; este Ultimo

es la epifania de los Atributos divinos. Si una persona realmente ha profesado ese amor hasta

® yame ol-asrar (coleccion de los misterios), citado por Henry Corbin, En Islam Iranien, IlI, “Les Fidéles
d’amour, Shi’isme et soufisme”, Gallimard, Paris, 1972, pagina 179;

" Moezzi, M. A., Le shi'isme doctrinal et le fait politique, en M. Kotobi, ed., Le grand Satan et la Tulipe. Iran:
Une premiére république, pag. 71.
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Su muerte, entonces su oracion, su ayuno, su limosna, su peregrinacion serén aceptados. Si no

ha profesado ese amor, ninguna de sus obras en apariencia piadosas seré grata a Dios.

Como parte de este nexo entre sufismo y shiismo, se debe decir que la existencia de una doc-
trina secreta en éste tiene dos consecuencias éticas: primero, que €l acceso a los santos Ima-
mes no depende de la voluntad de cada persona, sino de unainiciacion que viene de arriba, y
esta restriccion implica cierto elitismo. Por otra parte, para conservar la integridad del Secre-
to, los creyentes pueden verse obligados a practicar la disimulacion o restriccion mental. Esto
no es solamente una “prudencia frente a peligro”, sino también —y sobre todo-, demuestra la
superioridad de la fe en la amistad divina (valayat) sobre la“sumisién” exotérica, vale decir,
el Islam en sentido literal.

Un Hadith expresa que “...Ia verdadera fe es una guia esotérica para @ corazon (...). La ad-
hesién de fe implica el Islam, pero no d contrario, del mismo modo que uno no puede acer-
carse ala Kaaba sin entrar en la Gran Mezquita de La Meca, pero se puede entrar en la Gran
Mezquita sin acercarse a la Kaaba’ . Por lo tanto, asi como @ Islam es la creenciaen e Dios
tnico y el reconocimiento de la mision profética de Mahoma, y asi como gracias a Islam la
Ley previene los crimenes y regula las transacciones entre las personas, matrimonio o heren-
cia, con reglas que todos deben respetar, se requiere el Guia que es quien revelalos Secretos a

las personas; ese papel es desempefiado por los Imames.

Las meditaciones misticas que dan sentido a la espiritudidad shii deberian haberlos predis-
puesto para entender a los sufies, y por ende compartir con ellos ciertas inquietudes acerca de
lo sobrenatural. Pero, pese a los intentos de reconciliacion entre shiismo y sufismo reaizados
por ciertos pensadores shiies modernos como Hossein Nasr, |os tedlogos imamies ponen obje-
ciones de principio al sufismo. Mientras, a decir de Corbin’, los tedlogos de Qom prefieren
hablar de “gnosis’ (‘irfan) en vez de sufismo (tasawwf), aungque con elo designan referencias
comunes®™. El mejor jemplo es e propio Ayatollah Jomeini, que ensefié mistica y filosofia
en Qom hasta principios de los '50 y a veces se inspiraba en la doctrina de Ibn * Arabi, pero

permitié que se cerraran |os centros de las 6rdenes sufies en Iran.

"8 | bidem anterior, pags. 87-88.
" Henry Corbin, Op. citada

8 Henry Corbin (op. cit.), tiende areconciliar |as diversas posturas misticas.
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Cuando se leen las argumentaciones del Islam oficial contra las 6rdenes migticas, suelen ser
més que simples, como s los Ulemas temieran que atacarlas con demasiada claridad sgnifi-
caratomarlas en serio y convertirlas en victimas que podrian despertar simpatias. Debe citar-
se, por geemplo, laobrade un antiguo sufi “converso”, Keyvan Qazvini, quien através de mas
de veinte libros sumamente duros contra los sufies, no renuncia a hablar de un “sufismo ver-
dadero” (hagiqi), oponiéndolo a lo que & llama “sufismo formalista’ (rasmi, marsum). Si
bien no hizo escuela, sus libros son citados con frecuencia por los Ulemas para sefidar € pe-
ligro del prosdlitismo sufi®’. Precisamente, de la bibliografia de Keyvan Qazvini se tomaron
muchos Ulemas para justificar duros ataques contra los sufies, por jemplo que ni elos tienen
en claro e origen dd término “sufi”, que los primeros que adoptaron dicho nombre fueron
herejes y luego cismaticos influidos por los Brahmanes de India, que eran enemigos de la Fa-
miliadel Profeta, que el origen del sufismo esindio y no isldmico, paralo cual se basaen que

los términos “sufi” y “sufismo” carecerian de significado, entre otros.

De todas maneras, una de las originalidades del 1slam shii actual es que deja cierto margen a
laespeculacion metafisicay a razonamiento filosofico en las ciencias religiosas. El Centro de
Estudios Teol6gicos de Qom es el Unico lugar de estudios islamicos del mundo donde se pue-
den comentar los tratados filosoficos de Aristoteles o Avicena, y donde la tradicion filosofica
posplatonica sigue viva. El Ayatollah Jomeini era conocido en Qom hasta comienzos de los
afios '50 precisamente por sus cursos de filosofia, y luego de la Revolucion de 1979 siguid
citando en sus discursos los textos de Mulla Sadra, uno de los més importantes representantes
de latradicién irani de filosofiaislamica. Més alla de eto, se debe aclarar que, en realidad, €l
propio término “filosofia” podria ser impropio, pues la tradicién iddmica utiliza dos vocablos:
falsafa, transcripcion simplificada del término griego filo-sofia, y hekmat elahi, literalmente
“sabiduria divina”, que Henry Corbin propone traducir por “filosofia”. Este ultimo término
indica ya que los fildsofos no son simples especuladores de valores metafisicos, sno que em-
prenden la aventura espiritual del conocimiento de Dios, y para ello recurren a métodos dife-
rentes de la Revelacion y latradicion. Lareflexion filosofica, al tratar de establecer las verda-
des—incluyendo los elementos de la fe-, por pruebay certidumbre (borhan va yaqin), socava

ba e principio de laimitacion (taglid) en el que basaban su poder los Ulemas shiies.

81 Citado por R. Gramlich, Die schiitschen Dervischorden, val. 1, pp. 68-69, en Y ann, El Idam Shii, pp. 82.
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En el Siglo XVII, Mulla Sadra fue anatemizado, con prohibicion de ensefiar durante unos diez
afios, debido a sus esfuerzos por reconciliar la Ley religiosa, la especulacion metafisica y la
gnosis migtica (‘erfan, es decir, el sufismo, con referencias explicitas a Ibn * Arabi). Inauguré
una reflexion, que prosiguio con sus discipulos, sobre la conformidad de la via esotérica con
la via exotérica, en otras palabras, la concordancia entre el conocimiento de Dios obtenido por
lailuminacién del corazdn y la inspiracion mistica, y el que se obtiene por la Revelacion y la

précticadelaley religiosa

El renacimiento de la filosofia en el shiismo irani durante el Siglo XVI, estuvo influido por la
obra de un personaje no fécil de clasificar: Shehaboddin Y ahya Sohravardi, también llamado
jeque ol-Eshrag, “Maestro de la Sabiduria lluminativa’, o “de la Sabiduria Oriental”. Nacido
en 1155, un siglo después de la muerte de Avicena, Sohravardi no es ni un sufi ni un filésofo
propiamente dicho; es sunni, pero a veces muy cercano a shiismo. Siendo musulman, reivin-
dica abiertamente la herencia espiritua de la Persia zoroastriana, asi como la de los filésofos
griegos y la del hermetismo. Murié en 1191 en Alepo (Siria), ajusticiado por orden de los
Doctoresde la Ley sunnies y por lainsistencia de Saladino, quizés también por sospechoso de
ser shii.

Para Sohravardt, la via del conocimiento conceptual y discursivo solo puede, como mucho,
tener un valor de gproximacion negativa. De todos modos recomienda su estudio y da gemplo
dedicando la primera parte de su tratado de Teosofia oriental a una reforma de la l6gica. Se-
gun é, solo & conocimiento “iluminativo”, por revelacion e iniciacion, permitira percibir la
exisencia como Luz Espiritual. El conocimiento auténtico es una iluminacion presencial
(eshrag hozuri) que, después de desvelarse, presenta su objeto iluminandolo. Sohravardi dis-
tingue entre este conocimiento y el conocimiento por representacion (‘elm suri). La cosmolo-
gia mistica opone un universo angélico dela Luz y el Espiritu a un universo material, opaco y
tenebroso, que se interpone. Entre los dos hay un “mundus imaginalis’ (‘alam al-mesal), don-
de la Imaginacion activa percibe Formas que se manifiestan en unos “lugares epifanicos’,

como laimagen en suspenso en un espeo.

A partir de este intermundo se representan las dramaturgias de los relatos de iniciacion espiri-
tual con los que Sohravardi da su interpretacion de la condicion humana: a ser consciente de
su “exilio occidental”, & gnostico es conducido de nuevo a su origen, al Oriente simbdlico

donde brota la Luz. El Polo (gotb) que permite el regreso ala patria espiritua solo puede exis-
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tir por la dimensién esotérica de la Revelacion profética, que para Sohravardi no estaba cerra-
da, mientras que para los musulmanes la Profecia positiva se cierra con Mahoma. Por esta
Gltima proposicion, que acerca a “maestro del Eshragq” a shiismo, fue gjusticiado por los
representantes triunfantes del sunnismo en guerra contra los cruzados. Pese a tragico final,
Sohravardi ilumina el destino de la filosofia en Irédn y permite conectar la antigua Persia con

lateosofiaislamica, € sufismo y el renacimiento filosofico del Siglo XVI%.

En efecto, e razonamiento del Eshrag tuvo un profundo eco en ciertos comentaristas iranies,
como Shamsoddin Shahrezuri, o @ matemético, astronomo y filésofo Qotboddin Shirazi. In-
cluso hay quien dice que Sohravardi influyé en el sabio shii Nasiroddin Tusi y el mistico sun-
ni andalusi 1bn ‘ Arabi. Pero fue apartir del Siglo XV cuando estainfluencia se mezclé defini-
tivamente con la del shiismo y la lectura de Ibn ‘Arabi, y dejo huellas literarias indiscutibles

cuyo estudio perdura hasta hoy.

Cuando triunfé el shiismo en Iran, en el Siglo XVI, através de régimen de los Safévidas, se
constituyd una especie de poder clerical (o “hierocracia”), contrael que los pensadores tuvie-
ron que conquistar el derecho a un razonamiento abierto. Entre los Ulemas, hombres de saber
(‘elm) y de religion, surgio una estirpe de fildsofos, sobre todo en las ciudades de Isfahan (ca-
pital desde 1596), Shiraz y Qom. A propuesta de Henry Corbin, se suelen agrupar con el

nombre de Escuela de I sfahan®®.

Sadroddin Shirazi, llamado “Mulla Sadra’, o “Ajund”, fallecido en 1641, se remite explicita-
mente a Sohravardi, a Avicenas, a sufismo de Ibn *Arabi, pero también a los textos basicos
de latradicion shii imami. Pagd su audacia con un prolongado destierro lgjos de los centros de
estudios filosdficos o religiosos. Sus posiciones mas originales se refieren a la prioridad onto-
l6gica de la existencia con relacion a la quididad, es decir, no una prefiguracion audaz del
exigtencialismo, que no habria tenido sentido en su época, sino unainversion de las definicio-
nes de Avicena. Esta metafisica es propiamente revolucionaria: para ella ninguna esencia es

anterior asu “acto de existir”.

82 | os principales textos de Sohravardi traducidos a francés por Henry Corbin estdn reunidos en L’ Archange
empourpré, Fayard, Paris, 1976, y Ch. Jammbet, ed., Le Livre de |la Sagesse Orientale, Verdier, Lagrasse, 1986.

8 Newman, A. J., Towards a Reconsi deration of the | sfahan School of Philosophy, péags. 165-199.
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Afiade que la existencia no es inmutable, sino que debe pasar de un grado a otro en € acto de
ser, lo que @ describe como un “movimiento de la sustancia’. Esta metafisica se incluye en
una perspectiva de salvacion. Esta filosofia, toda ella comprendida en el cuestionamiento so-
bre & Origen y el Regreso, conceptualiza una especul acion que debe armonizarse con los fun-
damentos de la fe shii. Por ejemplo, relacionado con la Resurreccion de los cuerpos que crea
ba problemas a racionalismo de los avicenianos, Mulla Sadra propone situar € cuerpo de
resurreccion en el intermundo (barzaj) definido por 1bn ‘ Arabi, donde el alma le arranca a la
muerte el “cuerpo sutil” que es un cuerpo “imaginal” adquirido por lapropiaamaen €l trans-

curso de su peregrinacion terrenal.

En esta exposicion genérica de las creencias shiies no hay lugar para desarrollar detallada-
mente la historia de un pensamiento que Henry Corbin indagé como nadie. Debe recordarse,
de todas maneras, que € impulso que cobr6 & pensamiento en la época safavi no se ha debili-
tado nunca, aunque hubo periodos menos propicios a la especulacion metafisica, como duran-
te la invasion afgana de 1722, hasta la consolidacion de la dinastia gayari en e Siglo XIX.
Algunos Ulemas se oponian tanto a la filosofia como a sufismo, por considerarla herética
debido a su referencia a latradicion griega y a su recurso alarazon, que relega la Revelacion
al rango de fuente secundaria del conocimiento. Egta resistencia dogmética subsiste actual-
mente en el clero shii, pero estd compensada dentro del mismo por una serie de pensadores

brillantes que se consideran herederos de Mulla Sadra.

Contemporaneamente, se sabe que los iranies son muy aficionados a la especulacion filosofica
desde Gobineau, que escribié paginas llenas de admiracion por los continuadores de Mulla
Sadra, agunos de los cuales eran contemporaneos suyos. En cambio, pese al ingente trabajo
de Henry Corbin, se olvida de que € Iran actual es una tierra fecunda para el pensamiento
discursivo y abierta d debate de ideas. El propio Gobineau tradujo a persa con un rabino de
Hamadén el Discurso del método de Descartes, con lo cual se abrian las puertas a una inva-
sion del pensamiento racionalista, secularizado o desacralizado. La influencia de los sistemas
filosoficos occidentales produjo en Iran varias generaciones de pensadores laicos, a menudo
de tendencia positivista, francmasona o marxista. Algunos pensadores de inspiracion religio-
s, clérigos o0 seglares, gprovecharon este reto para consolidar € planteamiento ideol 6gico
shii.
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El més tradicional de todos, muerto en 1982, era un clérigo que sucedié a Jomeini en la céte-
dra de filosofia mistica de Qom a principios de los afios '50, ‘Allama Mohammad-Hoseyn
Tabatabai, quien formo a una generacion de mullahs filésofos y publicé una obra inmensa,
que comprende un comentario corénico en arabe (Tafsir al-Mizan), una solida edicion comen-
tada de los Cuatro viajes (al-Asfar al-arba’a, titulo abreviado) de Mulla Sadray un tratado de
filosofia genera sobre Los principios del realismo filoséfico, con el que sale en defensa del
“realismo” (en el sentido medieval o tomista), frente alos filésofos dia écticos modernos, y en
especial contra @ materialismo marxista. Uno de sus discipulos, €l Ayatollah Mortaza Motah-
hari, fue profesor de filosofia en la Facultad de Teologia de Estado de Teheran hasta que en
1979 lo asesinaron unos revolucionarios islamistas anticlericales. Estaba ardientemente com-
prometido con la causa de la Revolucién islamica, junto con € otro profesor de filosofia, el
Ayatollah Ruhollah Jomeini.

En Iran hay dos corrientes contemporaneas que llevan la iniciativa de la reflexion filosofica.
Lamas profunda, y también la mas fecunda, es una corriente heideggeriana representada prin-
cipamente por un pensador original que practicamente no ha escrito nada: Ahmad Fardid.
Nacido hacia 1920, Fardid recibio una educacién isddmicay “moderna’; primero fue bergso-
niano, y luego, después de pasar una temporada corta en Francia, se interesd por Alemania y
se hizo heideggeriano, desarrollando en la Universdad de Teheran y en sus numerosas char-
las, una reflexion nueva sobre la identidad isdmica frente a la desacralizacion. Para él, Occi-
dente, a partir de los fil6sofos griegos, tiene la culpa de la reduccion de la categoria de lo di-
vino a las dimensiones de la racionalidad discursiva, lo cual, segin Fardid, solo puede llevar
al nihilismo. Daryush Shayegan, que vive en Francia desde 1980, estuvo muy influido por
Fardid, aunque hoy lo niegue. En su libro Qu’ est-ce qu’une révolution religieuse? Describe la
evolucioén de la filosofia occidental hacia € nihilismo y el atolladero simétrico a que van a
parar las tradiciones orientales, sobre todo en Indiay los paises islamicos, cuando se degradan
en “ideologias’.

La segunda corriente contemporanea es el esoterismo isldmico, cuyo representante més desta-
cado es Sayyed Hossein Nasr. Nacido en 1933, Nasr cursd estudios de historia de las ciencias
en Estados Unidos antes de regresar a Teheran para dedicarse a una carrera a medio camino
entre la politica y la Universidad. Gracias a pensadores occidentaes tan distintos (aunque
ambos esoteristas), como Fritzhof Schuon y Henry Corbin, se dio cuenta de la riqueza de la

tradicion isldmica. Su excelente cultura le permitid llegar a las mismas fuentes del esoterismo
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shii y sufi, pero sus referencias occidentales, que le daban una gran notoriedad internacional,
le impidieron tener una audiencia importante en su pais. Aungue estaba vinculado a régimen
de los Pahlavi, Nasr también trataba con Ulemas como Allama Tabatabai, Ashtiyani o Motah-
hari. A pesar de las reticencias tradicionales de los tedlogos shiies, hace abiertamente profe-
sion de sufismo y se justifica con argumentos doctrinales. En 1975 fundd con Corbin, con el
patrocinio de la emperatriz Farah, una Academia Imperia Irani de Filosofia, con un nutrido
programa de investigacion y publicaciones en persa, arabe, francés e inglés. Pese a las reser-
vas de los Ulemas, esta institucion impulsd los estudios filosoficos iranies y prosiguié sus

trabajos—sin Nasr-, después de la Revolucion.

3.4 - Los primeros safavies

El Iran afinesdel Siglo XV eraun caos de reinos de Taifas (en &rabe taif, pl. tawa'if, partidos,
banderias). Irak, Yazd, Semnan, Firuzkuh, Diarbakir, Kashén, Jorasan, Kandahar, Balj, Ker-
méan y Azerbaiyan eran estados independientes y rivales entre si. En una serie de campafias
implacables, Ismail 1bn Haidar (1487-1524), se apoderd de la mayor parte de estos principa-
dos, entr6 en Herat y Bagdad e hizo de Tabriz la capital de su nuevo imperio (1502). La di-
nastia safavi habia nacido.

La ascension de Ismail | al poder es una historia sn precedentes. Tenia tres afios de edad
cuando murio su padre Haidar (1490) y trece cuando se lanz6 ala conquista del trono. Seguia
teniendo trece cuando se corond Sha (en persa "rey") de Persia. Seglin sus contemporaneos, se
nos dice que era “dulce como una jovencita’, pero maté a su madrastra, ordeno la ejecucion
de 300 funcionarios en Tabriz y pasd a cuchillo a miles de sus adversarios politicos™. Gozaba
de tal popularidad que “el nombre de Dios ha sido olvidado en Persiay solo se recuerda e de
lsmail”®.

Ismail | se sinti6 lo bastante fuerte para desafiar a sus vecinos. Ignorando los principios ele-
mentales del Islam de la fraternidad, la unién y el mutuo consenso, le hizo la guerra a los uz-
becos de la Transoxiana (Ma Wara al-Nahr) y el Jorasan. Luego se volvio hecia el oeste y
comenzé una camparia de hostigamiento contra los otomanos basado en un concepto falseado

y prohibido en €l Islam, el de ladivision (fitna). Asi, fomentd (como lo seguirian haciendo sus

8 Browne, E. G., Aliterary history of Persia, 4 vols., Cambridge, 1951-1953, IV, pég. 62.
8 |bidem anterior, pag. 51.
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sucesores hasta mediados del Siglo XVI1I) el odio de los shiies contra los sunnies (y vicever-
sa), manipulado perversamente para arrastrar al pueblo irani hacia sus ambiciosos propésitos

de conquistay egolatria.

La estrategia de Ismail triunfo; a pesar de sus crueldades y desvios, fue reverenciado como
una divinidad, y sus sibditos confiaban de tal modo en €l divino poder que le atribuian que

algunos de dlos se negaban allevar armaduraen el combate®®.

Diversas insurrecciones llevadas a cabo por activistas gizilbash infiltrados en las provincias
orientales del Imperio Otomano, el ahorcamiento de cierto nimero de sunnies que constituian
lamayoriaen Tabriz, y la préctica obligatoria que se les impuso alos deméas de maldecir a sus

propios lideres, provocaron la reaccion del sultén Selim | (1467-1520).

En la batalla de Chaldiran (23 de Agosto, 1514), en un llano a este del Eufrates, los seguido-
res de lsmail vieron que sus consgnas y fervores eran impotentes frente a la artilleria y la
disciplina de los jenizaros otomanos. Selim se apoderd de Tabriz y subyugé atodala Mesopo-
tamia septentrional (1516). Sin embargo, dos factores habrian de salvar a los safavies. Uno
fue @ amotinamiento de los jenizaros que exigian una equitativa distribucién del botin captu-
rado en la campafia, que forzd a Selim a un repliegue temporal. El otro fue la aproximacién de
un gjército mameluco desde Alepo a mando del sultén Qansuh Guri, aliado circunstancial de
los persas debido a su enfrentamiento con el poder otomano (Qansuh seria derrotado y muerto
en la batalla de Marjdabik, el 24 de Agosto de 1516, a norte de Alepo y marcaria @ principio
dd fin de la dinastia de los mamelucos). Por estas circunstancias, Ismail regresd a Tabriz con
todos lo honores y reind durante otros ocho afios. Ismail murié alos 38 afios, dejando el trono
asu hijo Tahmasp de diez afios de edad (1524).

El Sha Tahmasp | (1514-1576) fue bastante distinto a su padre, en cuanto a la valentiay ala
eficiencia, si en cambio lo igualé y superd con creces en lo que respecta a laidolatria, € siba-
ritismo y la perversidad. Como s todo esto fuera poco, se avino a consumar e primer gran
tratado de alianza con un poder europeo contra un estado musulman. Este consistio en una
reciprocidad de medidas e intercambios de informacion entre la corte safavida y el Imperio de

los Habsburgo encabezado por Carlos V de Alemaniay | de Espafia, titular del Sacro Imperio

8 Cfr. Percy Sykes, History of Persia, 2 vols, Londres, 1921, |1, pag. 163.
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Romano Germénico (1519-1556), entre 1525 y 1545, para coordinar la resistencia cristiana y
persa frente al accionar del sultan Soliman | € Magnifico (1494-1566). Este tratado significo
de alguna manera el comienzo de la disolucion del Dar al-lslam, vaticinada por € postulado
de Ibn Jaldun: "el atague exterior, laintriga interna o las dos cosas juntas derriban al Estado”,
y confirmada por la acertada definicion del historiador norteamericano William McNeill: “La
historia del mundo desde € afio 1500 puede concebirse como una carrera entre el poder cre-
ciente de Occidente para oprimir al resto del mundo y los esfuerzos cada vez més desespera-

dos de los otros pueblos para rechazar a los occidentales’®’.

El flamenco Ghiselin de Busbecq (1522-1592), embajador del emperador Fernando | de
Habsburgo (g. 1558-1564) en la Sublime Puerta, testimonia como la Cristiandad sdié benefi-
ciada de esta situacion, ya que Soliman tuvo que suspender su ofensiva contra las agresiones
del Oeste para hacer frente a los safavies: “So6lo Persia se interpone a nuestro favor, pues €l
enemigo, cuando se dispone a atacarnos, debe permanecer atento a esta amenaza situada a sus
espaldas’ .

En Europa hubo una gran alegria cuando € ejército de Tahmasp | se apoderd de Erzurum
(1552), pero en 1554 Solimén contraataco y obligé a Tahmasp a una paz (1555) que dejo a
Bagdad y la baja M esopotamia bajo el dominio permanente de |os otomanos hasta 1918.

Mientras tanto, “ario revueto...” los ingleses enviaron a aventurero y comerciante Anthony
Jenkinson de la Muscovy Company a negociar aPersia. Hacia 1561, luego de un azaroso viaje
por Rusiay Transoxiana (via Bujara, hoy Uzbekistan), Jenkinson -que cont6 con los favores y
la asistencia del soberano ruso Ivéan el Terrible (1530-1584)-, llego a Qazvin. Alli entregd al
desprevenido Tahmasp unas cartas de saludo de unareina -Isabel | (1533-1603)- que pareciaa
los persas una soberana sin importancia de un pueblo barbaro. El plan inglés era la busqueda
de unaruta comercial terrestre alaIndiay China ("Catay"). Al acceder Tahmasp atal propo-
sicion -renovada en 1581-, no s6lo condend al Iran alapenetracion forénea, sino que abrid las

puertas a la futura conquista del Indostén por parte de la Compafiia de las Indias.

La muerte de Tahmasp en 1576 puso fin a uno de los reinados més desastrosos de la historia

irani, pero no a uno de los peores; éstos habrian de llegar con el tiempo, alo largo de los si-

87 Cfr. W. McNeill, The Rise of the West, University of Chicago press, Chicago, 1963.
8 The Turkish Letters of Ogier Ghiselin de Busbecq, trad. inglesa de Edward Seymour Forster, Oxford, 1922,

pag. 112.
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glos XI1X y XX. El problemade la sucesion dinéstica fue tal vez més agudo en la Persia safé-
vidaque en la Indiamogol y el Imperio otomano. La préctica aberrante de cegar alos hijos de
los reyes se advierte por primera vez en al historia safavi, en relacién con uno de los nueve
hijos que sobrevivieron a Tahmasp | (éste ya habia hecho asesinar a dos de sus hermanos y
encarcelado a un tercero), Muhammad Jodaband. Este se neg6 a subir d trono cuando Tah-
masp murié en 1576, debido a una ceguera parcial. La operacion de cegar alos principes, fu-
turos competidores del trono, a menudo se efectuaban de manera imperfecta. Si Jodaband
conservaba algo de vision podia deberse a la compasion del g ecutor. Esta compasion no era
precisamente desinteresada. Muhammad Jodaband sucedié a su hermano Ismail 1l (1555-
1577) hasta 1587, y entonces los previsores funcionarios que pudieron haberlo cegado por

completo, segun las expresas 6rdenes de Ismail, se apresuraron a recibir su recompensa.

Por otra parte, €l corto reinado de Ismail |1 (1576-1577) fue una sucesion de intrigas y crime-
nes horrendos. Hizo matar a seis principes, uno de ellos, sobrino del monarca que ya habia
sido cegado. Planeaba dar muerte a otro sobrino que solo contaba seis aflos de edad, pero éste,
por fortuna, era gobernador de la lejana provincia de Herat (hoy Afganistén occidenta). El
emisario que Ismail mandé a Herat no pudo cometer tal acto en el mes sagrado musulman de
Ramadan, y por eso Abbéas Mirza, el futuro Abbas el Grande (1571-1629), sobrevivié a su

cruel tio, para convertirse en uno de los hombres mas famosos de la historia del Iran.

Abbas Mirza no sdlo sobrevivid alos mavados designios de Ismail |1, sino también a los de

su hermano, cuyas intenciones hacia é se frustraron gracias a las rapidas medidas adoptadas
por su tutor y maestro, Murshid Quli Jan Ustajin, de manera que Abbés pudo subir a trono
cuando Muhammad Jodaband, su padre, abdicd en 1587.

A pesar de todo lo ocurrido anteriormente, el reinado de Abbés e Grande llevd a extremos
horripilantes la manera de tratar a los posibles pretendientes al trono. El Sha Abbés no degjaria
la“solucion” al fratricidio, ni se contentaria con cegar a los competidores: llegd a asesinar a

Su propio hijo.

Un episodio acaecido entre 1593-1594 nos puede dar una pauta del perfil homiciday paranoi-
co de Abbas. El jefe de los astrdlogos de la corte safavi, Yalal, predijo un desastre para el
ocupante a trono. Un derviche llamado Y usufi fue hecho rey durante tres dias 'y, luego, €jecu-
tado; a continuacion, el trono volvio a ser ocupado por Abbés.

91



El peligro de las conspiraciones politicas y de las rebeliones se agravd mucho cuando €l sis-
tema feudal permitio las levas por cuenta de sibditos principales, que proporcionarian ejérci-
tos al soberano. El Sha Abbés, por tanto, cred un gjército permanente, que le fuese totalmente
fiel, y fue aboliendo las levas de los grandes dignatarios. El padre jesuita Kiusinski, que vivié
en Isfahan de 1702 a 1722 y escribié una Historia de la revolucion en Persia, abarcando toda
la dinastia safavida, describe en pocas palabras como e Sha se transformo, asi en monarca
absoluto, sin depender ya “de los grandes o de las tropas’, que, segun €, imponian leyes al
Sha, “lo deponian y, de hecho, llegaban a quitarle la vida’. Abbés sustituy6 a los qurchis o
guerreros gizilbash tocados con el gorro rojo, que habian luchado a favor de Ismail 1, por ge-
nerales y tropas reclutadas, en la medida de o posible, en Georgia y otras regiones cristianas
del Caucaso. Podia confiarse en ellos, a diferencia de lo que ocurria con los persongjes de
ascendencia musulmana. Esa fue larazén impartida a la comunidad armenia de Yolfa de dis-
tarse compulsivamente en el ejército abbasi y emigrar con sus pertenencias a la nueva capital

dd reino, Isfahan, donde sus descendientes continldian habitando en la actualidad.

Una vez solucionado el problema de los antiguos pretorianos, el Sha Abbas hubo de resolver
acerca de las sospechas que le inspiraban sus tres hijos. Les quité los ojos alos dos més jove-
nes, y nombré heredero a mayor, Safi Mirz& Cuando Safi Mirzallegd alaedad de sucederle
en el trono, el Sha comenzo a temer que los dignatarios a los que habia privado de poder 1o

sugtituyeran por su heredero. Este temor le indujo atomar la cruel decisién de matar a su hijo.

A partir de entonces, instituyd la practica de encerrar a los principes reales en el harén, “sin
conversar con nadie més que con los eunucos’. Su nieto, Abbas Il (g. 1642-1667) -hijo de
Safi | (g. 1629-1642) que sucedié a Abbas y era hijo de Safi Mirz&-, fue educado asi (tenia

diez afios cuando subio a trono y en ninglin momento demostro capacidad para gobernar).

Se convirtio en ley el encarcelar alos principes safavidas en compafiia de maestros en un jar-
din, donde se les ensefigban las humanidades, seles permitian gjercicios con arcosy flechas, y
cabalgaban montados en asnos en su “paradisiaca prision”. En razon de esta politica, se ha
culpado a Sha Abbés de acelerar la decadencia de la dinastia. El historiador briténico Sir
John Malcolm escribié: “Un monarca que nunca habia abandonado su prision antes de subir al
trono, lo més probable es que fuera afeminado e ineficaz. Dificilmente podia resitir la intoxi-
cacion del poder absoluto”. Como se aprecia, no habia mucha diferencia entre la patologia

esquizofrénica delaRusiade Stalin y laPersade los safévidas.
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Los incesantes vigjes y relevamientos de agentes britanicos a la Persia safavi, como Richard
Hakluyt (muerto en 1616) y su continuador Samuel Purchas, al igual que muchos otros obser-
vadores europeos, describen las cortes y los distintos personajes como no podian hacerlo los
cronistas persas, sujetos por lo general a favor de los déspotas de turno. Los informes de los
europeos eran de vital interés paralos comerciantes ingleses, franceses, holandeses e italianos.
Un inglés culto del Siglo XVII que nunca hubiese abandonado Londres, Oxford o Cambridge,
podia conocer 1os hermosos puentes que el Sha Abbas habia hecho construir sobre €l rio Zai-
andé Rud, en Isfahén. Ni é ni el Sha Abbés (que tenia una vaguisma idea de donde podia
quedar Inglaterra), sin embargo, se darian cuenta de lo que presagiaba este intenso interés

europeo por lastierras del Islam.

Consciente de que Europa occidental le estaba agradecida por mantener a los otomanos ata-
reados en sus fronteras orientales, €l Sha Abbas envié primero a Sir Anthony Sherley y luego
a Robert Sherley alas cortes europeas y a Vaticano en misiones tendientes al establecimiento
de relaciones diplométicas y comerciales, aunque con escasa fortuna. Es célebre el retrato
realizado el 29 de Agosto de 1622 por el pintor flamenco Sir Anthony Van Dyck (1599-1641)
de Sir Robert Sherley, durante su visita al Papa Gregorio XV (1554-1623), a que titul6 Am-

basciatore di Persiain Roma

Realista y pragmético, Abbas cargando a cuestas sus innumerables crimenes y fechorias, utili-
z6 €l noble sentimiento shii de los iranies como un medio de establecer un espiritu nacional
que consolidara a la monarquia. Fomento las peregrinaciones a entonces pueblo de Mashhad
-hoy pujante capital de la provincia Jorasan-, como La Meca del 1lam safavi (que patrocind
astutamente como contrapartida a otros lugares santos localizados en territorio otomano), y él
mismo cubrid a pie los mil doscientos cincuenta kilémetros de Isfahan a Mashhad para ofre-
cer sus sUplicas y donativos. Fue un constructor incansable. Siempre que, andando los cami-
nos de Iran se divisa un gran caravansar, la pregunta del viajero obtiene la misma contesta-
cion: fue construido por €l Sha Abbas. Todavia puede encontrarse bajo las marismas y la ma-

leza de Mazandarén, € camino pavimentado que ordeno trazar.

En Irén, entre el Siglo XVI y @ primer cuarto del Siglo XVIII, se produjo un renacimiento
cultural y religioso isldmico promovido por el advenimiento de la dinastia safavi. L a verdade-

ra arquitectura safavi surge a partir de que Abbés el Grande traslada la capital a Isfahan e in-
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funde un nuevo vigor alas construcciones, aunque siempre sobre modelos y pardmetros timu-

ries.

La capital del estado safavi habia pasado de forma sucesiva de Tabriz a Qazvin cuando, en
1598, tras haber celebrado el Afio Nuevo persa (No-Ruz) en Isfahan, Abbas decidio convertir
esta Ultima ciudad en la nueva capital del reino. En el histérico casco céntrico de la milenaria
urbe establecié el siguiente esquemaurbanistico: un gran e gjardinado, una gigantesca Plaza
enmarcada a sur por la gran Mezquita, al norte por € gran Bazar (mercado publico), a este
por la mezquita del Sheik Lutfullah y al oeste por la gran puerta del pabellén de Ali Qapu
("Sublime Puerta'), que sirve de acceso a complejo palatino, ademés del gran puente Pol-e-
Jayu sobre el rio Zaiandé Rud. Su ordenacion espacid |a convierte a Isfahan en una de las
primeras ciudades planificadas del Islam donde aun es posible establecer sus principales ele-

mentos configuradores.

En 1612 Abbés el Grande hizo construir la llamada Meidan-e Shah ("Plaza Real"), hoy “Plaza
Imam Jomeini”. Este complejo comprende un rectangulo de 507 metros de largo por 158 me-
tros de ancho, que se convirtié en e bazaar (mercado) principa de la ciudad y la cancha de
polo més refinada de la historia. En ella el soberano y sus caballeros jugaban periddicamente
a polo (chougén en persa), e intimaban con el pueblo que presenciaba gratuitamente esas
destrezas hipicas. Aun hoy permanecen incdlumes las dos porterias con sus postes de méarmol
blanco, mudos testigos de un juego olvidado, que pueden pasar inadvertidas para muchos de
los visitantes que llenan la plaza diariamente. La Plaza de Isfahén es tan bella que ha recibido

el nombre de “imagen del mundo” (Nagsh Yahan).

Pese a todos los esfuerzos del Sha Abbas por reformar y capacitar la maquinaria administrati-
vay el Ejército, pese atodos lo intentos de establecer una sdlida jerarquia estatal de funciona-
rios, la Persia safavi nunca tuvo -ni supo apreciar- la fibra institucional que logré desarrollar
el Imperio Otomano. SAlo noventa y tres afios después de la muerte del Sha Abbés, e Imperio
safavida se vino abajo a manos de los afganos, que eran considerados barbaros por los safavi-
es. Mir Wais, un caudillo afgano de los Ghilzai (una de las tribus que hoy aporta cuadros a
[lamado "movimiento taliban"), se apoderé de Kandahar en 1711. Su hijo Mahmud recibié la
degradante sumision del Sha safévida Husain (g. 1694-1722), y su rendicion en Isfahén. La

ola destructora de los Ghilzai sblo fue detenida a chocar con los otomanos en €l Iréan occiden-
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tal. La dinastia safavida desaparecio con Abbas 111 (g. 1732-1736), un bebé de ocho meses al
subir @ trono, que fue depuesto por Nader Shah.

Paraddjicamente, Persia se haria famosa en Europa de la mano de uno de los més relevantes
filésofos franceses. Charles-Louis de Secondat, barén de La Brede y de Montesguieu (1689-
1755), autor de las “ Cartas persas’ (1721), se preguntard, no sin cierta ironia: “ ¢cémo pode-
mos ser persas?’. Este renombrado pensador francés quedd gratamente sorprendido por la
personalidad y las actividades del embajador irani Muhammad Reza Beg, enviado a Paris en
1714 por e Sha safavi Husain (gob. 1694-1722). En su obra, Montesquieu describe €l vigje
imaginario de dos persas (Usbek y Rica) a Paris en los ultimos tiempos del reinado de Luis
X1V. Estos supuestos vigjeros exponen a sus amigos de Persa, en estilo epistolar, comenta-
rios sobre las costumbres, leyes e ingtituciones francesas. Con curiosidad y sin prejuicios, 1os
dos persas observan ingenuamente los salones, los cafés, los teatros, la corte, laiglesia.., lo
que dapie a autor pararealizar unainteligente satira, una audaz e ingeniosa critica, de su pais

y de sus conciudadanos™.

Nader Shah (1688-1747), llamado Tahmasp Qoli Jan, originalmente Nader Qoli Beg, fue un
jefe de bandidos de origen turcomano, que depuso a la dinastia Safavi de Iran y establecid un
breve imperio en laregion. Destacd como lider militar durante la ocupacion afgana de Irdn en
la década de 1720. Actuando en nombre de los derrotados Safavies, expulsd alos afganos en
1729, y en 1732 se convirtio en regente. Al afio siguiente expulsd a los turcos otomanos de
M esopotamia, de la que se habian apoderado durante la invasién afgana, e indujo alos rusos a
abandonar € territorio irani que ocupaban. En 1736 subi6 al trono irani como Nader Shah.
Hacia 1738 habia conquistado Afganistan, y en 1739 invadio el norte de la India, capturando
Delhi, capital dd Imperio mogol; pronto extendié su mandato alo que actualmente es el Tur-
questan occidental. Las victorias de Nader Shah le convirtieron brevemente en el soberano
més poderoso de laregion, pero su imperio se disgrego rapidamente después de ser asesinado
enl/47.

3.5 - La Confluencia del Misticismo y de la Filosofia

El pensamiento filosofico isdamico, en una primera etapa, estuvo muy influido por € estudio

de los griegos. Los peripatéticos tuvieron la primacia en los comienzos (Al-Kindi, Al-Farabi,

89 Cfr. Montesquieu, Cartas Persas, Alba, Madrid, 1997.
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Averroes), pero luego la cedieron alos neoplaténicos, que fueron retornando al espiritu de la
ensefianza profética paulatinamente, creando una filosofia vigorosa y propia del Islam, en
donde se confunden el fil6sofo y el mistico (Avicena, Sohravardi, Mulla Sadra). Desarrollar
estos conceptos queda desde luego fuera de los limites de este trabajo. Al interesado e le re-
comiendan muy especialmente las obras del orientalista francés Henri Corbin, que tradujo
material inédito de Sohravardi y otros fildsofos de la iluminacion. Se dira solamente que esta
corriente filosofica se ha desarrollado sobre todo en Iran y que recibe, por su profundidad y

alcances, d nombre de ‘ Irfan, "Gran sabiduria".

Un mérito importante del misticismo, llamese ‘Irfan o Tasawwf, ha sido € de servir de punto
de encuentro alas distintas corrientes doctrinarias del Islam. Los sabios de las distintas escue-
las se unen en la experiencia de las realidades divinas, y acercan sus posiciones superando

diferencias.

Ha sido estudiado que varias ideas del shiismo (duodecimano e ismaelita) han influido en las
ideas del sufismo sunnita, como es el caso de la idea de "polo espiritud” de la época, cuya
categoria metafisica se corresponde con la del "Imam" shiita. Grandes gnosticos, de adscrip-
cion sunnita, como Ibn *Arabi y Sohravardi, tuvieron una importante influencia en la filosofia
del shiismo. Grandes sabios shiies como ‘ Allamah a-Hilli (1250-1326 d.C.), uno de sus gran-
des juristas, manifestaron su adscripcion al sufismo. Al-Hilli da la silsila® de sus maestros
hasta Abu Yazid a-Bistami en una de sus obras, genealogia que o vincula con maestros y
tarigas sunnitas. Por su parte varios sabios sunnitas, por su vinculacion con el sufismo, afir-

maron pertenecer a"lashi‘ah de ‘Ali", definiéndose como shiies.

3.6 - El Sufismo y los movimientos | damistas

El sufismo (salvo algunas expresiones aisladas), no propone un modelo de hombre quietista y
aidado del mundo. Su ideal esel del Profetay el Imam ‘Ali, hombres que pese arevistar en la
més alta categoria espiritual sirvieron en el mundo para beneficio de sus semejantes. Teniendo
presente esto se comprende que muchas 6rdenes sufies se involucraran en e curso de los
acontecimientos mundanos, no por ambicion de poder, sino para restablecer lajusticia y revi-

vir el espiritu de lareligion, como testigos y evidencias de Dios sobre la tierra

% Se utiliza @ término silsila entendiéndolo como una filiacion espiritual por encima del concepto clésico de
cadena iniciética a través de una transmision histérica. Se hace aqui un uso fenomenoldgico del término silsila
de este modo se la entiende como una linea que més alla de las determinaciones histéricas concretas, une y co-
necta a diferentes pensadores, filésofos y misticos (P. W.).

96



En la historia de la Espafia musulmana, por gemplo, dos movimientos importantes tuvieron
su origen en movimientos sufies de distinta extraccion, como el caso de los almoravides, ori-
ginamente una cofradia de murébit, verdaderos "monjes guerreros' apostados en las fortale-
zas de frontera o ribats. Andlogamente los Almohades eran en su origen un grupo sufi, y se
sabe que su fundador Ibn Tumart fue discipulo de Al-Gazzali.

Estos movimientos idamicos surgidos del sufismo se extienden hasta la época moderna, en la
lucha de los musulmanes contra el colonialismo. Un caso es el de la rebelion mahdista del
Sudén a fines del Siglo X1X, que puso en jaque a los ingleses. O la heroica resistencia de los

libios contra la dominacion italiana.

Otro gemplo contemporéneo es el lider de la revolucion isldmica en Iran, € Imam Jomeini.
Este sabio irani tuvo muy “mala prensa’ en occidente por razones politicas, 1o que eclipsd su
verdadera dimension espiritual. Estudié muchos afios € *Irfan, particularmente con el Ayato-
[lah Shahdbadi entre 1931 y 1935, y es conocido que era un especialista en la mistica de 1bn
‘Arabi y que la ensefiaba a sus estudiantes. Escribié profundas obras de éica e ‘Irfan, incluso
en el campo de la poesia. Los discursos de Jomeini, asimismo, demuestran su lado mistico y
su vida es un gjemplo, precisamente de entrega a un “ideal”, totalmente alejado —a estar por
las palabras de Shariati-, de un modelo islamico “quietista’; de esta manera, claramente el
movimiento revolucionario de 1979 estaba insuflado de mistica sufi. Cuando habla el Jomeini
revolucionario, esta hablando € heredero del discurso que entiende al Islam como una herra-

mienta de lucha en favor de los “desheredados’, y no como un cémplice del poder que humi-
[la, segregay explota.
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4 - El Shiismo: Una Vision Higtérica

4.1 - Generalidades

No hay error si se expresa que € Islam tiene dos ramas principales: el sunnismo, mayoritario,
y €l shiismo. En € shiismo la tendencia més importante es el imamismo “duodecimano”, lla-
mado asi por el culto alos Doce Imames que sucedieron a Profeta. Es la religion oficial de
Irén desde 1501, afio del advenimiento de la dinastia safavi. Otras ramas del shiismo, como el
ismailismo o € zaydismo, tienen un origen comun con el Imamismo Duodecimano, pero se
separaron cuando interrumpieron antes del Duodécimo la lista de los Imames y adoptaron
reglas distintas, sobre todo de cara a poder politico. Los adawies, los drusos y distintos grupos
marginales tienen vinculos histéricos con € shiismo; sus fieles no son muy numerosos pero

son minorias importantes en Siria'y Libano.

Hay que recordar que los iranies son arios que alo largo de los siglos se han mezclado con
poblaciones semiticas y, desde el Siglo X, con poblaciones de origen turcomongol proceden-
tes de Asia central. Han conservado su cultura y su lengua indoeuropes, € persa (farsi), pero
siempre han utilizado alfabetos semiticos. El persa moderno ha evolucionado muy poco, pese
a que tiene un importante aporte del vocabulario arabe. Irén y Persia son lo mismo: en 1935,
Reza Sha prohibié que las Embajadas extranjeras utilizaran el nombre tradicional, hasta en-
tonces conocido solamente por los occidentales, y les ordend que lo sugtituyeran por Irén,
nombre empleado por losiranies desde la antigiiedad para designar asu pais. Antes del Islam,
lareligion principa de Iran era el zoroastrismo (culto a Ahura Mazda). El judaismo esta pre-
sente desde la mas remota antigliedad, después del cautiverio de Babilonia, y €l cristianismo
desde los primeros siglos. La islamizacion fue rgpida, pero no nivel6 la cultura ni elimind la
lengua. En la actuaidad, hay un 95% de musulmanes en Irén, de los que aproximadamente un
84% son shiitas.

Después de la Revolucion Irani en todo € mundo se sabe que los shiies son musulmanes que,
como los sunnies, respetan el dogma central de la unicidad de Dios, € mismo texto sagrado
(el Coran), d mismo Profeta (Mohammad, Mahoma), la misma creencia en la resurreccion
seguida del Juicio Final (maad), y las mismas obligaciones fundamentales: oracion, ayuno,
peregrinacion, limosnas y yihad. Estos puntos en comin son mas fundamentales que las di-

vergencias, en teoria no hay obstaculos para que un shii haga la oracion con un sunni, o vice-
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versa. A las creencias fundamentales del Ilam, la unicidad de Dios, la Profecia de Mahomay
la resurreccidn de los muertos, los shiies afiaden la creencia en la Justicia de Dios (‘adl) y en
el Imamato. A diferencia de algunas tendencias del sunnismo, que insisten en la voluntad ar-
bitraria de Dios (el asharismo, que rechaza @ uso de larazon parailuminar la Fe), el shiismo,
de acuerdo con una teologia més racionalista (la de los mutazlies), proclama que Dios solo
puede actuar con Justicia, 1o cual implica cierta racionalidad en la Creacion, y sobre todo que
el hombre es libre de elegir sus propios actos. De lo contrario, Dios castigaria al hombre por

una desobedienciade lo que éste no seriaresponsable.

El Imamato (emama) es, de alguna manera, la consecuencia y la aplicacion del principio de
Judticia a la direccién de la humanidad. Dios, que cred a los hombres, no podia admitir que
fueran hacia su perdicién. Por eso les envié a los Profetas, el Ultimo de los cuales fue Maho-
ma, paraguiarles por lasendade laJusticiay la Verdad. Pero, tras la muerte del Ultimo Profe-
ta era inconcebible que Dios, en Su sabiduria, hubiera dejado a los hombres solos sin que, en
cada época, exigtiera un garante espiritual, una prueba de la veracidad de la Revelacion, para
dirigir ala comunidad: es el Imam, el “Guia’. Dado que desempefia un pape fundamental en
larelacion entre Dios y los hombres, el Imam no puede ser elegido por los hombres falibles ni
depender de las vicisitudes de la historia. Debe cumplir ciertos requisitos basicos, estar per-
fectamente instruido en los asuntos religiosos, ser perfectamente justo y equitativo, ser perfec-
to, carecer de defectos, ser el més perfecto de su época, porque no se concibe que uno mas
perfecto obedezca a uno menos perfecto. Debe formar parte de lo que Henry Corbin llama
“Pleromo Inmaculado” de la gnosis shii, que comprende a los Catorce Purisimos, es decir,
Mahoma, su hija Fétima y los Doce Imames, creados desde sempre. El Imam es designado
por una investidura sobrenatural procedente de Dios por mediacion del Profeta o del Imam
anterior a él; su autoridad le viene de arriba. Es asi como el Imam infalible enlaza la comuni-

dad humana con el mundo invisible.

Los shiies, desde €l afio 874 de la era cristiana, se encuentran en la época del Duodécimo
Imam. En efecto, el Duodécimo sucesor de Mahoma fue ocultado a las miradas de los suyos
en esa fecha. Los shiies duodecimanos (que reconocen doce Imames), creen que € Ultimo
Imam sigue viviendo y volvera en el final de los tiempos para instaurar un reino de Jugticia'y
Verdad (e Mahdi).
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Sus dogmas, en lineas generales, se basan en unas compilaciones de tradiciones distintas de
las de los sunnies, los Cuatro Libros, cuyos titulos son muy sugerentes. Lo que es suficiente
en e conocimiento de la religion, de Muhammad Koleini (muerto en 941), El que no tiene un
jurista a su disposicion, del jeque Saduq b. Babuya (muerto en 991), La Rectificacion de los
dogmas, del jeque Muhammad a-Tus (muerto en 1067), y La mirada perspicaz a las diver-
gencias de la tradicion, resumen del anterior por el mismo jeque Tusi. A estas colecciones se
afiaden otros libros més recientes, menos fiables desde €l punto de vista de la autenticidad de
las tradiciones que se resefian en ellos, como los humerosos volimenes del Océano de las
Luces de Muhammad-Bager Maylesi, (muerto en 1699), muy criticado por los reformadores

modernos, que lo acusan de recargar lareligion con toda clase de creencias secundarias.

Los sunnies rigoristas, como los wahabbies que dominan Arabia Saudita, desprecian ostensi-
blemente el culto a los muertos, condenado de forma explicita por el Profeta. No colocan &
pidas sepulcrales ni construyen mausoleos. En esto se diferencian de los shiies, que no solo
honran a sus muertos, elevan a sus santos los monumentos més suntuosos, organizan peregri-
naciones a latumbade los Imames y sus descendientes, sino que hacen de lamuerte y el mar-
tirio el centro de sus devociones. La memoria viva de los difuntos y la intercesion de los
Imames se considera una proteccion eficaz en esta comunidad que guarda e recuerdo de per-

secuciones seculares por parte de los sunnies.

Los shiies agrupan las cinco oraciones obligatorias en tres momentos del dia: 1a del mediodia
y primera hora de la tarde se rezan juntas, asi como la de antes de ponerse el sol y la noche.
Segun unatradicion, € Profeta consideraba licita esta préctica. El llamamiento ala plegariaes
el mismo que entre los sunnies, salvo lainvitacion a la buena obra (hayya ‘ala jeyr ol-amal),
que se aflade dos veces tras la invitacion a la salvacion (hayya ‘ala’l-falah), a igua que la
férmula “ Soy testigo de que Ali es & proximo aDios’, repetida dos veces tras la profeson de
fe. Asi es como se puede saber s una mezquita es shii o sunni. Como todos los musulmanes,
los shiies rezan la plegaria después de las abluciones rituales, aunque algo distintas en su caso,
sobre una pequefia alfombra de plegaria que no esté manchada por las impurezas. Habitual-
mente colocan un ladrillo pequefio de arcilla sacada de un lugar santo (Mashhad, Karbala o
Nayaf) en el lugar donde la frente tocaria el suelo. Mantienen viva una espiritualidad particu-
lar con rezos relacionados con los Imames, como la plegaria que el Primer Imam Ali le ense-
fi6 a su discipulo Komeyl ibn Ziyad. Larecitacion de esta bella oracion, normamente prevista

para el aniversario tradicional del Duodécimo Imam (15 del mes de sha ban, en el calendario
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lunar), se hace de manera supererogatoria los jueves por la noche. En Irén se llama Do’ a-ye

Komeyl, laoracion de Komeyl.

También, al igual que todos los musulmanes, |os shiies tienen la obligacion ritual de hacer por
lo menos una vez en la vida la peregrinacion a La Meca (hajj). Los disturbios que se produje-
ron en el hajj después de la Revolucion Irani, concretamente el 31 de Julio de 1987 (402
muertos, 275 de ellos iranies), no se deben a una politizacion imputable exclusivamente a los
shiies: todos los militantes islamistas, ya fueran sunnies o shiies, consideran la peregrinacion

anual como una concentracion internacional politicay religiosaalavez.

4.2 - Laimportancia dela muertey del martirio

El shiismo rinde culto ala muerte y al martirio. No hay nada que ilustre mejor las creencias y
la concepcidn de lo sagrado de los shiies que su devocion por las grandes figuras simbdlicas
del pasado que son el espgo de su comunidad, honradas por haber padecido martirio, por
haber dado ejemplo. El agradecimiento hacia ellos pasa por un vigje inici&ico. El mérito de
esta visita de peregrinacion consiste en el hecho de que se ha salido de lo cotidiano y se ha
recorrido un largo camino para participar de sus duelos, llorar con ellos, librar con ellos una

lucha simbélica contralas fuerzas del mal.

En 1989, un gran santo shii muerto entre su gente y enterrado en un ambiente de histeria 'y
dolor colectivo fue objeto de un culto sin precedentes. El santuario del Imam Jomeini (muerto
el 3 de Junio de 1989), esta d lado del cementerio de Teherdn: es el “Paraiso de la Resplande-
ciente hija del Profeta’ (Behesht-e Zahra), cerca de la antigua ciudad de Rey, Ragés en la
Biblia, donde desde hace siglos descansa en su mausoleo € santo Abd ol-Azim, un tedlogo
contemporaneo de los Imames Undécimo y Duodécimo, junto a cual se enterraron también

los restos de los soberanos gayaris.

Toda comunidad tiene su historia sagrada, reserva de actos y mitos fundadores gracias a los
cuales la conciencia colectiva se defiende del olvido y la adversidad. Los musulmanes tam-
bién han admitido, para completar la Revelacion corénica, un conjunto de tradiciones, la sun-
na™, a que acuden los tedlogos cuando quieren dictar mandamientos precisos, imitar mas de

cerca el modelo del Profeta Mahoma, o transmitir su fe de un modo mas vivo y sensible. Este

1 LaSunnao tradicion del Profeta se compone de lasira (hechos) o camino (biografia de Mohammad) y de los
hadiths (o dichos del Profeta).
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conjunto congta de unas cadenas de transmision y unos “dichos’ (en érabe, hadith; en caste-

[lano, hadices) que relatan las palabras y los hechos y gestos del Profeta.

Los shifes a veces tienen las mismas cadenas™ que los sunnies, pero transmitidas por “cade-
nas’ distintas y recogidas en corpus propios. Les llegan por mediacién de los Imames, que son
los “transmisores’ por excelencia, ya que conoce los secretos esotéricos y, por otra parte, son
de lafamilia de Mohammad. Paralos shiies, la historia sagrada, que desde luego empieza con
lavidadel Profetay de su comunidad, se prolonga con la historia de los Imames, que permite
entender tanto su doctrina mistica y esotérica como su actitud politica en calidad de minorita-

rios, situacion en la gque se encontraron durante muchos siglos.

La primera tradicion invocada por los shiies, que no es rechazada totalmente por los sunnies,
eslaque legitima el derecho de Ali, primo y yerno de Mahoma, a sucederlo en la direccion de
la comunidad musulmana. Tras la muerte de Mahoma, en 632, la mayoria de los creyentes
reconocio sucesivamente a Abu Bakr, Omar y Osman, dandoles €l titulo de Califa, “sucesor
del Mensajero de Dios’ (jalifat rasul Allah), para dirigir la comunidad. Pero en redidad una
parte de los fieles fue reacia a estos tres primeros nombramientos. El primer Califa, Abu Bakr,

fue designado cuando los allegados de M ahoma estaban ocupados con los preparativos de su

92 El hadiz sahih (relato auténtico, sano, védido, correcto) ha sido definido como: “Hadiz musnad (es decir,
aquel cuyos trasmisores estan debidamente ‘encadenados € uno al otro) cuyo isnad (genealogia, cadena de
trasmisores) es ininterrumpido de modo que cada uno de sus miembros es un ‘adl (fedatario digno de confianza)
dabit (estricto en e control de sus comunicaciones) que a su vez ha recogido € hadiz de un *adl déabit, Ilegando
la cadena hasta e Profeta, 0 bien acaba en un sahébi o un t&bi‘7, no siendo € hadiz ni shadzdz (aberrante) ni
mu‘ allal (defectuoso)”.

Se desean resaltar algunos de los conceptos contenidos en la definicion que se presenta: En primer lugar, €
hadiz sahth es un hadiz misnad, que es todo aguel en el que hay comunicacién plena (ittisil) entre los trasmiso-
res que conforman su cadena (isnad). A este tipo de hadices en las que no hay ninguna laguna en la cadena de
transmisién se le llama tambi én mittasil o maws{l. Por su parte, si en € isnad de un hadiz faltala mencion del
sahabi que recoge las palabras del Profeta, € hadiz es llamado mural y es considerado, por 1o general, débil
(da'if). Si falta cualquier otro nombre en la cadena, o bien alguno de sus eslabones es un desconocido o se em-
plea un término ambiguo, € hadiz es [lamado mingata’. Por tanto, con méas razén, no puede ser considerado
hadiz sahih aquél en cuya cadena faltan dos 0 mas nombres (0 son hombres ambiguos), siendo Ilamado hadiz
mU‘ dal. En segundo lugar, no se considera hadiz sahih aguel que sea shadzdz, es decir, aberrante, siendo consi-
derado tal € hadiz que es trasmitido por un ziga (una autoridad digna de confianza) pero en contradiccion con
lo que han trasmitido otras sabios zigét. En tercer lugar, no puede ser un hadiz mu‘alal, defectuoso, que estodo
hadiz en € que se descubre algin defecto casi imperceptible (‘illajafia) o cua anulala posibilidad de ser teni-
do en consideracion de sahih, aun cuando aparentemente € hadiz seairreprochable. En cuarto lugar, los trasmi-
sores del hadiz deben ser cada uno de ellos ‘adl y dabit, alguien cuyo testimonio sea aceptable y sea severo ala
hora de trasmitir informacion sobre € Profeta, de modo que si alguno de los miembros de |a cadena de transmi-
sién carece de estos caracteres € hadiz dga de ser considerado sahih. (Fuente idénea consultada:
www.musul manesandal uces.org/ciencias/hadiz/hadiz-10).
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funeral®. Entre ellos se encontraba Ali, que se enterd sin poder hacer nada de la deccion de

otro, y tuvo que aceptarlo. Sumomento le llegaria luego.

Pocas semanas antes de su muerte, € Profeta, que regresaba de su Ultima peregrinacion a La
Meca, hizo un ato en Qadir Jomm, un oasis en el camino de Medina, y tomando en su mano
derecha la de Ali, les preguntd alos creyentes que lo acompafiaban si €l era la autoridad su-
prema. Ante la aprobaciéon unanime, declaré entonces lo siguiente: “De quienquiera que yo
sea protector, Ali también es protector. jOh, Dios, sé amigo (o “dlegado”, vali) de aquél que
€s su amigo, y enemigo de aquél que es su enemigo!”. Segln los sunnies, el Profeta cambid
luego de parecer: 9 su fratria o su clan debia intervenir, otros més ancianos tendrian la prefe-

rencia.

¢Quién era ese joven de 32 afios para disputar la direccidon de la comunidad a un respetable
anciano como Abu Bakr, que més o menos lo doblaba en edad? Ademés de primo y hermano
de leche del Profeta, Ali habia sido su hermano adoptivo (Abu Tdib, padre de Ali, habia re-
cogido a huérfano Mahoma), su comparfiero y uno de los primeros en creer en su mision. Hay
quien dice, incluso, que el dia en que Mahoma se marché de La Meca a Medina (Setiembre de
622), Ali se acostd en su cama para que los habitantes de La Meca, politeistas, no descubrie-
ran inmediatamente la marcha (o Hégira, hijra), de los musulmanes. Més adelante, Ali fue un
valeroso guerrero, y se puso a servicio del Profeta como Secretario y diplomatico. Ademas,
se casO con Fatima, una de las hijas que tuvo su santo primo con su primera mujer, Jadiya,
que le dio dos hijos, Hasan y Hoseyn , considerados como los Unicos descendientes varones
de Mahoma, afalta de hijos supervivientes. De ellos arranca €l lingje de los Imames shiies, y
todos los linajes de sayyed, en especial el de los jerifes hachemitas, que descienden del Imam
Hasan y reind en LaMeca sin interrupcion desde el Siglo X hasta que fueron desplazados por

|os sauditas en 1924.

Aunqgue Ali era el sucesor nombrado por el Profeta, a principio lo apartaron del Califato. Es-
peré muchos afios con resignacion para dirigir a nuevo Imperio musulmén, y su espera con-
fiada se considera alin hoy un modelo de la virtud shii de la paciencia. Tal cua, erainutil de-
rramar sangre por un acontecimiento querido por Dios. Pero, ademés, € hecho de ser apartado

obligd aAli ainteriorizar e idealizar la sucesion ala que se creia con derecho.

% Rodinson, M., Mahomet, pag. 323.
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Segln una tradicion shii, recogida en el Siglo XVII por un tedsofo irani, Qazi Said Qommi,
Mahoma no pudo optar entre la condicion de servidor y lade rey, y €ligié ser un profeta ser-
vidor. De modo que su sucesion no podia ser la de una soberania exotérica, sujeta alas leyes
politicas, ni despética. Debia ser de naturaleza puramente religiosa, la misma realizacion espi-
ritual de la que solo pueden ser dignos los seres que son el almadel Profeta, como eran, segin

el propio Mahoma, Ali y sus hijos, Hasan y Hoseyn*.

Un pensador y socidlogo irani muerto en 1977, Ali Shariati, impulsor de la renovacion del
Islam entre los jovenes intelectuales antes de la Revolucion, ha hecho otra interpretacion del
retiro de Ali*. El hace hincapié en su heroismo y su sentido de lo prioritario, en un periodo en
que cualquier oposicion declarada habriasido nefastaparael Idam:

Ali se call6 en aras de launidad del Islam, y soport6 el Gobierno de esa gen-
te. Durante esos veinticinco afos de espera, €l héroe que segaba a sus enemi-
gos con su espada (...) tuvo que callar y permanecer inactivo. Veia que ata-
caban su casa e insultaban a su esposa, pero guardaba silencio, un silencio
que, con una frase lapidaria, describia diciendo que, durante unos veinticinco

afios habia tenido como “polvo en los 0jos y espinas en la garganta” .

Esperd, entonces, veinticinco afos. Después de Abu Bakr, que solo sobrevivié dos afios a su
yerno Mahoma, el Califato pasd a Omar. Ali, aparentemente, renunciaba a toda funcion mili-
tar o politica. No obstante, cuando fue elegido Osman (‘ Uthméan), su oposicién se volvié més
franca. En efecto, €l tercer Cdifarepresentaba alaricaburguesiade LaMecay su reinado era
precursor de lo que ibaa ser @ Caifato Omeya de Damasco: el nepotismo hacia las veces de
lajusticia social, y la pompa de las fiestas, tomada de los bizantinos, sustituia a la piedad as-
cética de los primeros musulmanes. Se dice que Ali estuvo relacionado con la conjura respon-
sable del asesinato de Osman en 656.

Cuando por fin llegd la eleccion de Ali, la edad de oro del Islam —seguin los shiies-, sus cinco
afios de reinado fueron un periodo de realizacion en la tierrade la justicia divina. Los militan-

tes islamistas toman ejemplo de Ali, como s en el Siglo XX I todavia fuerae meor exponen-

% Enayat, H., Modern Islamic Political Thought, pag. 25.
% Shariati, Ali, (Obras Completas, 26), (1982).

% | bidem anterior, pagina 146.
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te del orden politico isldmico. Aungue nadie puede poner en duda larectitud de Ali ni su vir-
tud, en especial por haber esperado pacientemente a que le llegarala hora de gjercer el poder,
fue durante el cuarto Califato cuando las grandes divisiones entre musulmanes se hicieron

irreversibles.

Ali tuvo que hacer frente a dos rebeliones: la primera estuvo encabezada por Aysha, hija de
Abu Bakr, esposa preferida del Profeta, quien queria vengar €l asesinato de Osman, con la
ayuda de cercanos colaboradores de Mahoma gque amenazaban con separar las provincias de
Irak e Iran. Ali, con el apoyo de sus partidarios de la ciudad iraqui de Kufa, se az6 con la
victoria cerca de Basora en 656, durante una batalla que lleva el nombre de “Batalla del Ca-
mello”, por haber sido observada por Aysha a lomo de uno de ellos. Los sediciosos fueron
gjecutados y Aysha, que luego se reconcilié con Ali, fue conducida a Medina. Pero en Da
masco estallo otro azamiento: Moawiya, jefe del clan Omeya a que habia pertenecido Os-
man, contaba con una experiencia militar de veinte afos de beligerancia contra el Imperio
Bizantino. Los beduinos que apoyaban a Ali no tuvieron un fécil resultado. La Batalla de Sef-
fin (Irak) fue muy dura, y los dos bandos aceptaron someterse a un arbitraje humano, que los
Omeyas reclamaban con hojas del Coran clavadas en la punta de sus lanzas. El arbitraje, co-
municado en 658, fue desfavorable a Ali, pues desaprobd su tesis que impedia castigar a los
asesinos de Osman, culpable —segln él- de prevaricacion. Moawiya, aprovechando los pro-

blemas que tenia Ali con los disidentes, consolidé sus posiciones en Siriay ocup6 Egipto.

Luego, Ali tuvo que enfrentarse con otra disidencia. Algunos puristas pensaban que “d juicio
corresponde solamente a Dios’, y e arbitrgje humano para dilucidar una cuestion tan grave
como las divergencias entre Ali y los Omeyas sobre e Califato erailegitimo. Estos disdentes
(o jariyies, javarey, “los que salieron” de la ciudad de Kufa, aunque se llamaban a si mismos
“los que dan su vida en pago por la causa de Dios’), fueron exterminados por Ali en laBata-
[la de Nahravan, que fue muy dura y sangrienta. Segun la tradicion, diez jariyies supervivien-
tes se dedicaron a propagar su causa aprovechando su situacion de perseguidos. Con su apli-
cacion extremistade los principiosigualitarios del 1slam y su condena de Ali —al que conside-
raban enemigo de Dios-, sembraron e miedo con asesinatos de tipo terrorista. Hoy los Ultimos
jariyies son los ibadies, que viven en & sultanato de Oman y en algunas adeas del norte de
Africa
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Ali muri6 en 661 por una flecha envenenada de un jariyi, Ibn Molyam, ante la puerta de la
mezquita de Kufa. Su tumba se encuentra en Nayaf (Irak), y es uno de los principales lugares
de peregrinacion de los shiies, en torno del cual funciona desde la Edad Media un importante
centro de estudios teoldgicos. Los shiies suelen presentar su muerte como el modelo del mar-
tirio libremente consentido. “ Como habia llegado a esa misma santa morada, € Sefior Ali, jla
paz sea con él!, en el momento en que el filo de la espada empezaba a penetrar en € centro
de su craneo, exclamo: “ Por el Diosde la Kaaba” jLo juro, estoy salvado y victorioso!”, se
puede leer en un manud de instruccion religiosa de la Republica Isl&mica. La intencion es
animar alos jovenes paraque imiten al Primer Imam y afronten el martirio en la guerra contra
Irak.

El fracaso dd Califato de Ali, que no supo mantener unida a su comunidad, es una de las pa-
radojas més sorprendentes de la historia musulmana. ¢Como puede representar para los shiies
un modelo aimitar por los Gobiernos isldmicos? Ciertamente, las sentencias, sermones y car-
tas de Ali, recopilados cerca de trescientos afios después de su muerte en & Nahy ol-balaga,
La via de la elocuencia, dan fe de una ética admirable. El estilo, segiin a gunos autores arabes,

hace de esta coleccion de consg os virtuosos una de las joyas de laliteraturamord.

Paralareligion popular Ali es, en realidad, €l tipo supremo de soberano ilustrado e inspirado.
Y a desempefio esta funcién como Ministro (vazr) del Gobierno de Mahoma Fuerte como un
ledn, armado con una espada llamada Zu-I' fegar (que, como su nombre lo indica, tenia dos
puntas, o dos hojas), se le considera e modelo de los guerreros. Politico desafortunado, Ali
fue transformado por la ideologia militante en mértir de la Justicia. Habria podido rebelarse
contra & dominio de los tres primeros Califas y contra e aislamiento completo en € que lo
tenia Osman; habria podido intrigar para reducir a Moawiya a la impotencia, adulandolo pri-
mero y neutralizandolo luego por sorpresa; habria podido hacer caso omiso de la estratagema
de las hojas del Coran en la Batalla de Seffin y aprovechar su ventaja militar, pero segiin Sha-

riati respondi6 con un “no” rotundo atodas las tentaciones de violencia:

Traz6 un camino, un modelo permanente para la humanidad, y le mostré pa-
ra siempre a hombre un hombre gemplar (...). Fue asi como llegd a Imam,
de lo contrario solo seria un gobernante fracasado, rechazado por todos, y se
habria aniquilado a si mismo y a su descendencia. Porque un Imam es el que

se pone delante, para enseflarle al hombre la direccion, en todo momento.
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Por eso rechazé el rango del poder victorioso, que se habria extinguido a su
muerte, y prefirio la funcion de Imam, quelo llevé d retiro despuésde su re-
chazo de toda componenda, pero que prolongd su vida més alla de la muerte.
Vemos que cada dia esta mas vivo, que cada vez |o necesitamos més, y los
corazones que vibran por e humanismo, la libertad, la justicia y la pureza

(...) cadavez se vuelven més haciaél y su imamato®’.

El autor de esta glorificacion prerrevolucionaria es un intelectual, pero enlaza con unatenden-
cia profunda de lareligiosidad shii y la justifica. En la conciencia imami, Ali es investido de
unos poderes que lo convierten, de alguna manera, en igual del Profeta. La devolucién popu-
lar esta Ilena de invocaciones a Ali como intercesor, més cercano a los simples creyentes que
Mahoma, e intermediario real entre el mundo terrenal y el cielo. Junto con € Profeta, Ali
habria participado en las experiencias misticas més elevadas, pero como mortal tuvo que so-

portar penalidades injustas.

4.3 - Origen del llamado Shiismo

Para entender mejor la creencia de los actuales shiitas, hay que recordar los hechos histéricos
y la manera en que fueron transformados por la tradicion. Contrariamente a la creencia shii
comun, € movimiento politico-religioso que hoy se conoce con el nombre de shiismo imami,
aparecio afindes dd Siglo IX, tras la desaparicion del Duodécimo Imam en 874, y no inme-
diatamente después de la muerte del Profeta. Un idamaologo briténico propone que para refe-
rirse a los primeros partidarios de la familia del Profeta (anteriores a 874), se hable de “pro-
toshiies’: descontentos con los Omeyas, aln no habian definido claramente su adhesion al
linaje de los Imames, y dudaban entre todos los descendientes de Ali (o Alidas) y los de su
hijo Hoseyn®. Una parte se adhiri6 al linaje de untd Mohammad, hijo de Al y Hanafiya, con
la que se casd tras la muerte de Fatima; o més adelante a otros pretendientes més inquietos
gue Hasan y Hoseyn. Esta presentacion de los hechos hace hincapié en la diferencia cualitati-
va entre un shiismo de descontentos que solo buscaban a un buen candidato para que defen-
diera su causa y un shiismo més especulativo, que renunciaba a la conquista efectiva del po-

der.

97 Shariati, op. cit., paginas 108-109.
% Watt, W. M., The Formative Period of Isamic Thought, p&g. 38.
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El principio de sucesion dinéstica no arranca con Mahoma ni con el Corén, Sino que ya existia
en e sur de Arabia, por lo que es inatil buscar en é la huella de una tradicién imperial irani.
Lo que cuenta es el respeto ala“familia’ del Profeta, en este caso el clan Hachemi, en el que
los &rabes tradicionales esperaban hallar las cudidades eminentes de Mahoma. Para quienes
planteaban que & Profeta habia adoptado una actitud pasiva frente al porvenir del Mensaje,
preconizando la aplicacion de un sistema de Shura (consejos) directamente paradespués de su
muerte, que tuviese el poder de designar una direccion a dicho mensgje, esta actitud hubiera
exigido del Profeta aplicarse a familiarizar ala Ummah y a los pioneros del LIamamiento con
este sistema de deliberacion, sus reglas y sus detalles; conferirle un caracter religioso sagrado,
afin de preparar a la sociedad islamica (intelectual y espiritualmente) para acomodarse a él,
sabiendo que ésta se constituia de tribus que no habian vivido, antes del 1slam, una situacion
politica basada en la Shura, sino bgjo un sistema clasico y tribal donde prevalecian, en gran
medida, lafuerza, lafortunay el factor de la herencia

No obstante, es facil constatar que € profeta no desarrollé una actitud cuya naturaleza prepa-
rase a la gente para un régimen de Shura y sus detdles legidativos. Si asi hubiesen sido, se
habria reflejado del modo més natural en los dichos del Mensajero, en la mentalidad de la
Ummah o, a menos, en la mentalidad de la generacion de vanguardia considerada responsa-
ble de la aplicacion del sistema de Shura. De los Hadices del Profeta no hay rastros ni image-
nes legislativas precisas del sistema de Shura, y cuando se examina la mentalidad de la Um-
mah o la de su generacion de vanguardia, no se halla ninguna mencién ni ningun reflejo preci-
so de accion alguna, de preparacion para este sislema™. La tnica explicacion racional de la
actitud del Profeta es la de que habia preparado a Imam Ali para que fuese la maxima autori-
dad y el dirigente de la experiencia Islamica después de é, ensefiandole “mil capitulos del
saber” y confidndole la integridad de su Sunna. Los sucesos acaecidos después de la muerte
del Profeta demostraron que la generacion de los Emigrados y los Partisanos no poseia ins-
trucciones precisas concerniendo muchos de los problemas que el Llamamiento debia encon-
trar inevitablemente después de la desaparicion del Guia, hasta tal punto que ni el Califa titu-
lar ni sus consejeros sabian exactamente cudl era el estatuto juridico que debia aplicarse sobre

las grandes superficies de territorios conquistados por e Islam®,

9 As-Sadr, Muhammad Bagir, EI Shiismo: prolongacién natural delalinea del Profeta, péags. 15-16.
19 | hidem anterior, pég. 25.
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De lalectura de los antecedentes y relatos Proféticos concordantes que afirman que el Mensa-
jero aseguraba un Compafiero con una formacion misionera particular y una cultura doctrinal
especial, con vistas a prepararlo para asumir la tarea de la autoridad intelectual, y que él le
habia confiado esta tarea asi como € porvenir del Llamamiento, confirman que el Profeta 'y

Guia escogieron en efecto e lamado “ Tercer Camino”'®

, considerado € Unico vélido que la
naturaleza de la situacion ponia en evidencia. El Compafiero en cuestion no era otro que Ali
ibn Abi Talib, designado por razén de sus profundas raices en €l Llamamiento, puesto que €l
habia sido e primero en combatir por € Islam y contra todos sus enemigos; habia sido criado
por €l Profeta en cuya casa habia abierto los ojos a mundo; habia crecido a su lado y habia
tenido todas las ocasiones de entenderse con é 'y de identificarse con su Linea. Nadie, que no

fuese Ali, habria podido dotarse de esas cualidades.

Latradicion irani si que pudo intervenir, pero més bien en la alianza del poder tempora (més
reclamada que lograda) con el carisma sagrado de un rey de derecho divino, parecida ala glo-
ria que rodeaba a los soberanos semilegendarios de las dinastias parta y sasdnida. Més adelan-
te los shiitas atribuyeron a Imam un carécter de impecabilidad sobrenatural, una marca espiri-
tual transmitida como un secreto iniciético. El fracaso politico y militar de los shiies acentud
la dimension sagrada, la creencia en la Ocultacion del Imam, es decir, |a exaltacion de su po-
der mistico unida d reconocimiento implicito de otro poder temporal, establecido de hecho en
la sociedad. Por ultimo, la esperanza de los shiitas en el regreso del Imam se acrecentaba con

las persecuciones casi permanentes que les hicieron la vida dificil en este mundo.

Aunqgue los primeros “partidarios de Ali” (sentido literal de “shiies’, que viene del arabe
shi’at *Ali, e “partido de Ali"), fueron &rabes, las huestes de los alidas también contaron con
muchos miembros no &rabes que vivian en las ciudades centrales del Imperio, sobre todo en
Medinay Kufa, y esperaban con impaciencia la aplicacion de las reglas igualitarias de la nue-
va religion. En efecto, estos antiguos prisioneros de guerra liberados o extranjeros conversos
que se habian puesto bajo la “proteccion’ de un notable arabe, procedian con frecuencia de
Irén, pero también de Siria 0 Egipto. Para elos, €l shiismo era una doctrina de justicia, frente

ala corrupcién de los Omeyas. A mediados del Siglo VIII, antes de su integracion completa

101 Siendo el Primer Camino e que e Profeta adoptase una actitud pasiva respecto del porvenir del Mensge,
contentandose con dirigirlo y orientarlo durante su existencia, dgjando €l cuidado de ese porvenir a las circuns-
tancias y €l azar, y € Segundo era el dela“actitud activa’, confiando latuteladel Llamamiento y la direccion de
la Experienciaala Ummah misma, representada por € sistemade Shura (As-Sadr, 1989a:10-15).
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en la sociedad musulmana, se encuadraron en el movimiento abasi, que pretendia devolver el
poder a una rama “legitima’ de la familia del Profeta, los Hachemies, y desplazar € centro
politico de Damasco hacia Mesopotamia, donde se fundd Bagdad. La influencia irani en este

movimiento fue determinante.

Fatima es el personaje central del nicleo fundador de la Sagrada Familia del 1slam, formada
por los “Cinco del Manto”; asi se denominalareunion de Fatima con Mahoma, su padre, Ali,
SuU esposo, Y sus dos hijos Hasan y Hoseyn, juntados por € Profeta en propuesta de ordalia
frente a los cristianos de Nayrdn. Mahoma dio a su hija en matrimonio mon6gamo a su her-
mano adoptivo y primo Ali. Excepcionalmente, levant6 para ella la prohibicion de ir arezar a
las tumbas, 1o que le conferia un rango especia y explica, sin dudas, la importancia de las
tumbas en el culto shii, reprobada por |os musulmanes wahabbies. Fatima muri6 75 dias des-

pués que su padre a alumbrar aun nifio muerto, Mohsen.

El dltimo gran personaje de la primera generacion del shiismo mitico es un irani que llegé a
Islam a través de una busqueda mistica y que, antes de ser el protegido de Fé&tima, fue de al-
guna manera su tutor. En este caso, mas alin que en el de Féatima, se entra en la leyenda reli-
giosa, pero una leyenda particularmente fecunda. Irani de nacimiento, su religion de origen
fue, sin duda, el zoroastrismo, y su nombre persa era Ruzbeh (“Féix”). Convertido a cristia-
nismo, Salman adoptd un modo de vida ascético, absteniéndose del vino, emprendié un vige
a Palestina y Siria, donde fue reducido a la esclavitud y un monje le dio la noticia de que
habia aparecido un nuevo profeta. Llegado a Medina, reconocié a Mahoma como mensajero
de Dios y se hace emancipar por é. Convertido al Islam, a pesar de no ser &rabe, esuno de los

allegados del Profeta, quien dice cosas sorprendentes de &%,

Asi, Salman aparecié como uno de los primeros y més ardientes partidarios de Ali. Muerto en
Mardain (actua Irak), entre 641 y 649, tuvo un destino postumo sumamente rico, y fue reve-
renciado en especial como €l antepasado espiritual de las corporaciones artesanales y las oOr-
denes misticas. Para los shiies es sobre todo un iniciado, uno de los amigos del Profeta que
juraron fidelidad a Ali, atestiguando a mismo tiempo el caracter universal del Islam. Es el
expatriado por excelencia, @ primero de los no arabes que reconocieron la profecia de Maho-

ma. En este sentido prefigura la sentencia del Sexto Imam: “El Iam empezd expatriado y

192 Massignon, L., “Salman Pak et les prémices spirituelles de I’ ISam iranien”, Opera Minora, Vol. |, pags. 443-
482.
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volvera a ser expatriado como al principio. Dichosos aguellos de la comunidad de Mahoma

que se expatrien”.

4.4 - Karbalay el martirio de Hoseyn

Ali tuvo dos hijos de Féatima, que fue su primera 'y entonces Unica esposa: Hasan y Hoseyn.
Ambos fueron mimados por su abuelo, el Profeta, pero apenas pudieron conocerlo, porque el
mayor tenia siete afios cuando murié Mahoma. Hasan, llamado Moytaba, “el Elegido”, tuvo
una vida tranquila. Cuando Ali fue asesinado, después de que aparentemente volviera a em-
pufiar las armas, prefirid pactar con los Omeyas y se retiré a Medina con unarica dote. Segin
los shiies, Moawiya también hizo concesiones, y en concreto acepto que después de su muerte
un consgjo hombrara a Califa que debia sucederlo. El Imam Hasan tuvo muchas esposas, se
dice que hasta noventa, y varios cientos de concubinas, de ahi su sobrenombre de “Repudia-
dor”. Murié en 670, envenenado por una de sus mujeres por instigacion de los Omeyas, segiin

latradicion shii tardia, que también le atribuye numerosos milagros.

El pacto de Hasan, para los sunnies, echa por tierra las pretensiones posteriores de los Ima-
mes. De este modo, da un gemplo solemne de no resistencia a la tirania, para proteger los
intereses generales de la Comunidad. Después de la Revolucion irani de 1979, el Ayatollah
Shariat-Madari, acusado por haber sido conciliador con el régimen imperial, también invocd
el derecho a la diferencia y reivindico, contra los revolucionarios, el reformismo del Imam
Hasan. La muerte de Hasan separado del poder, 38 afios después de Mahoma, después del
fracaso militar y politico de Ali, no dejaba presagiar un brillante futuro para la descendencia
de Fétima. Pero el fracaso dorado y vergonzoso de Hasan pronto se convertiria en una victoria

paraddjica para su hermano Hoseyn, el Principe de los Martires.

Kufa, pegquefia ciudad hoy desaparecida, a principio era el campamento de los gércitos ara-
bes que conquistaron Irén. Situada a orillas del Eufrates, en el camino entre Damasco y Medi-
na, no lejos de Mardain, la antigua capital de los sasanidas, ocupd un lugar central en € joven
Imperio musulmén, muy cercano a Arabia e Iran, pero sin formar parte de ninguno de ellos.
Ali, que durante algin tiempo estableci6 su capita en Kufa, gozaba ali de gran popularidad,

que se transmitié a sus descendientes'®.

103 Jafri, S. H. M., Origins and Early Development of Shi’ a lslam, pags. 101-129.
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La situacion que dejé e Imam Hasan a la familia de Ali no era envidiable. Hoseyn, nacido en
626, habia asistido impotente a pacto de su hermano Hasan con Moawiya. Pero ala muerte
de éste Ultimo, en Mayo de 680, se neg6 ajurar fidelidad a su hijo Yazid, del que fuentes his-
toricas destacan su impiedad publica y su aficion a los banquetes y al vino. Hoseyn, que era
de Damasco, fue a refugiarse a La Meca, donde le llegd un llamamiento de los habitantes de
Kufa para que se pusiera al frente de una rebelion. Ma informado sobre el peligro real, y en
especial sobre las precauciones tomadas por Y azid, Hoseyn envi6 a su primo Moslem b. Aqil
como explorador y se puso en camino después de realizar una “pequefia peregrinacion”. Ante
las objeciones de sus partidarios, asustados a ver como se lanzaba a una aventura tan insensa-
ta, replico que Dios hacialo que queria. Que él dejaba a Dios elegir 1o que era mejor, pues no

era contrario aquien se proponia e buen derecho (al-haqq).

Las tropas omeyas enviadas a su encuentro le impidieron llegar a Kufa, y el 2 de Octubre de
680 (2 de moharram de 61), Hoseyn se vio obligado a permanecer en Karbala, una pequefia
poblacion del desierto. El enemigo le cortd el acceso a aguadel Eufrates. Abbas, hermanastro
de Hoseyn, consigue llenar varios odres, insuficientes para dar de beber a sus 72 compafieros
que llevan varios dias acampados en medio de un calor sofocante. Entre ellos se encuentran

Zeynab, hermana del Imam, y Ali, su hijo todavia nifio y Cuarto Imam, que sobreviviran.

Después de rechazar las ofertas de rendicion, €l Imam se aprest6 parael combate fina y aviso
alos demés del peligro que corrian si se quedaban con él. Tras una Gltima vigilia de oracion,
[legb e combate final y la matanza. La mafiana del 10 de moharram Hoseyn se dirigié a sus
enemigos para pedirles que reflexionaran antes de atacar a que el Profeta habia querido, y lo
dejaran marchar dignamente. Pero los otros exigieron la sumision. Unos asaltantes indecisos,
retenidos por los ultimos escripulos, prendieron fuego a las tiendas, y trataron de apoderarse
de las mujeres. Entre las primeras victimas que el Imam recoge en sus brazos se encuentra su
hijo Ali-Akbar Qasem, hijo de Hasan, y su hermano Abo-Fazl a-Abbas. Latradicion transmi-
ti0 escenas patéticas, amplificadas por la piedad doliente de los shiies. Asi, mientras Hoseyn
sogtenia en brazos a un recién nacido, una flecha se clavo en el cuello del pequefio y el Imam
vertié su sangre en la tierra, invocando a Dios contra los malvados. Shemr b. Sad, (Shamer
para los sunnies), avanzo a frente de un grupo y atacd a Hoseyn, que fue decapitado. Su ca-
beza fue llevada a Kufa y luego a Damasco. Su cuerpo, pisoteado por los caballos, fue ente-

rrado alli mismo, donde hoy se alza un gran mausoleo.
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El acance de esta matanza no guarda relacion con el acontecimiento, pues fue una pequefia
batala entre clanes rivales, que durd un solo diay se saldé con varias decenas de muertos.
Pero la conciencia musulmana fue sacudida por € destino trégico del nieto del Profeta Ma-
homay su determinacion de luchar hasta el final contra un poder que escarnecia la ética 'y los
principios del I1slam primitivo. El martirio de Hoseyn se convirtio en el prototipo de las luchas
contra lainjusticia, del sufrimiento. El corazén de shiismo esté ahi, en ese suplicio que es a
mismo tiempo rebelion y signo de esperanza. La bibliografia sobre el martirio de Hoseyn,
junto con las obras de Shariati, fueron tomadas por €l clero progresista, a partir del carécter
subversivo de este héroe desdichado. La controversia sobre Hoseyn, en realidad, reflgja el
dualismo originario del mito de Karbala. Y se lo llama mito pararecalcar el caracter fundador
de acontecimiento, cuyas proporciones fueron amplificadas por los shiies. En efecto, s la
muerte del Imam tuvo tanta repercusion en la sensibilidad religiosa de esos musulmanes que
quedaron en minoria, fueron perseguidos por los sunnies y durante siglos —salvo agunos in-
tervalos-, tuvieron que vivir en la clandestinidad, fue porque correspondia a su actitud de fra-
caso. Judtificaba el hecho de ser vencidos y permitia una revancha moral cuyo cumplimiento

se aplazaba hasta el fin de los tiempos.

En la época moderna, en una sociedad gobernada por un poder impio, donde la religion no
tiene derecho de ciudadania, llorar por Hoseyn es llorar por una victoria invisible y sublimar
las humillaciones del presente como sufrimientos necesarios para avanzar en larealizacion tan
esperada del reino escatolégico de Justiciay Verdad, € del Mahdi, el Imam de los Tiempos.
Se puede hablar de dos imégenes de Hoseyn, las que pueden estar en competencia en una fase
revolucionaria. Una primeraimagen es la de un intercesor la que hay que gustar para atraer su
benévola atencion. Por los méritos de su martirio, goza de un favor especial ante Dios, de mo-
do que su intercesion probablemente sera mas eficaz que la de cualquier otro santo. Hoseyn
puede perdonar los pecados y asegurar la entrada en el Paraiso. Para congraciarse con él se
participa en el dolor de su martirio durante e duelo del moharram Ilorando y repartiendo co-
midas votivas y refrescos. Las lamentaciones dolorosas unidas a la aceptacion de la relacion
de dependencia pasiva hacen de esta primera figura de Hoseyn una especie de regulador so-

cial que permite calmar las frustraciones.

La segunda imagen es la del Hoseyn luchador por la Justicia contra el poder inicuo de los
Omeyas. El martirio eslo que de ordinario se honra en los héroes muertos, sacrificados en las

batallas contra € enemigo, es una miseria sobre la que existe piedad. En € shiismo de su
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tiempo, Ali Shariati vio que durante la conmemoracion de Karbala, €l diade Ashura, sellora
profusamente sin saber muy bien por qué, y al mismo tiempo la corrupcion ha hecho del Isam
unareligion destinada—segun é-, atranquilizar alosricosy a consolidar €l poder del Gobier-
no. Hoseyn emprendié su campaiia contra Yazid en un periodo crucial en € que la propia
“Guerra Santa’ eravanay sin sentido. No fue a una operacion guerrera, Sino que se lanzé aun
testimonio heroico que sobrepasd a todas las guerras. Fue una presencia eminente que tras-
cendi6 lamezquindad del poder Califal y proclamo, més alla de la muerte, unos valores intan-
gibles contra los que nada puede la violencia. El martirio es la Unica forma de recordar estos
valores que se silenciaron, de exponer lo que ha estado oculto. Es que, seglin la creencia, en
Karbala los enemigos de Hoseyn s6lo pudieron conquistar los cuerpos de los mértires, pero la
ideologia de ellos condenaba a esa gente y al régimen. Con su martirio, Hoseyn realiz6 el
mismo milagro que Moisés cuando confundi6 a los sacerdotes del Faradn, con la sangre de los
martires hizo como €l aliento de Jesls, que devolvia la vista a los ciegos y resucitaba a los

muertos'®.

Después de este fracaso politico y del asesinato de Ali, de que su primer hijo Hasan renuncia-
raal Califato y de que la rebelién de Hoseyn fuera aplastada, puede decirse que la causa shii
no habia comenzado del todo bien. Pero los excesos de los Omeyas durante €l siglo que durd
su dinastia (661-750) no dejaron de animar un deseo de cambio. Para empezar, un grupo de
habitantes de Kufa, los tavvabun, “arrepentidos’ de haber dgado a Hoseyn en la estacada, se
rebelaron contra los Omeyas y fueron aplastados en 684. Eran casi exclusivamente arabes y
no sabian exactamente por qué causa luchaban, aunque seguramente por €l hijo de Hoseyn, el
Imam Sayyad. Otro grupo de shiies, en su mayoria clientes (mavali) iranies, se rebel6 en la
misma época por motivos tanto sociales como religiosos, tratando de promover la causa de
Mahoma, hijo dd Imam Ali y de la mujer Hanafiya. Los supervivientes de los tavvabun se

unieron a ellos con su jefe Mojtar, muerto en 686 o 687.

La devocion por € hijo de Hanafiya no cesd con la muerte de Mojtar. Este ultimo le dio a
shiismo su caréacter esotérico y su dimension escatol6gica al resaltar € papel del Imam como
Mahdi, “El que es guiado” en el sentido absoluto, es decir, “e que esta a la escucha del Guia
absoluto, Dios’. Este término, aplicado méas adelante al Duodécimo Imam, adquirid para los
shiies una acepcion muy importante, la de Salvador. La retirada de la politica del hijo de

10% Shariati, Alf, Jihad and Shahadat. Sruggle and Martyrdomin |dam pég. 208.
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Hoseyn hizo que los partidarios de la estirpe de Ali se inclinaran durante un tiempo por otro

candidato: finalmente se remitieron alos tGltimos Doce | mames.

Entre los adversarios de los Omeyas, partidarios de la “revolucion Abasi”, numerosos shiies
aspiraban a situar en el trono Califal a un descendiente de Ali. Aunque los soberanos de Da-
masco Y luego los de Bagdad se opusieron con energia a este plan, nada indica que supusiera
un peligro para la orden sunni. Lo cierto es que los shiies, debido a sus creencias 'y a su tibia

adhesion a poder, eran @ refugio de dos clases de descontentos: los politicos y los misticos.

Segun latradicion shii, todos los descendientes de Hoseyn tuvieron un final tragico y en gene-
ral fueron envenenados por orden del Califa. El Unico de esos martires perseguidos que se
libré de sus enemigos de forma sobrenatura fue el Duodécimo. La sucesion de los Imames,
segun latradicion shii, se hizo autométicamente de padres a hijos a partir del Cuarto. Pero en
principio la herencia dinastica carecia de valor, y el Imam nombraba sucesor por su propia
autoridad (nass) a que fuera mas digno fisica y espirituamente de gercer las funciones de
mando. Le transmitia en persona los secretos esotéricos que € mismo habia heredado, proce-
dentes del Profeta.

El shiismo impuesto por los safévidas aplastaba el espiritu independiente de los Ulemas y
fomentaba una religiosidad de mértires (los vencidos). La popularidad del Duodécimo Imam,
asi, crecia debido a que representaba esperanza y refugio para los creyentes enfrentados a las
insuperables desigualdades de este mundo. El Islam, debilitado por las divisiones entre shiies
y sunnies, grupos misticos y babistas-bahaistas, resultaba vulnerable al imperialismo. Por €llo,
el régimen Pahlavi afronto los problemas que habian conllevado la transformacién cultural y
socioldgica de Irdn de una manera diferente, desplegando una ideologia nacionalista oficial ‘.

El duelo es € aspecto mas emocionante del shiismo irani. No es una particularidad exclusiva
de estareligion, pues el cristianismo también celebrala Pasion de Cristo y glorifica a sus mar-
tires. En el sunnismo tampoco se pasa por ato € sentido del sufrimiento humano. Los sunnies
reconocen incluso a Imam Hoseyn, muerto con sus comparfieros en Karbaa en enfrentamien-
to con e gjército de los Omeyas, un auténtico mértir injustamente sacrificado. Pero los shiies
conocen mejor la dolorosa epopeya de los Doce Sucesores del Profeta que murieron martires,

y su literatura religiosa revela que, desde muy pronto, supieron llorar para identificarse con la

195 K eddie, Nikki, Las raices del Iran moderno, péag. 256.
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lucha de sus Imames, como les sefiala la tradicion: El que llore o haga llorar por Hoseyn en-
trard en el Paraiso’®. De todos modos en Irén el duelo religioso y las ceremonias de conme-

moracion de la tragedia de Karbaa son otra cosa.

Los iranies, tan parcos por lo generd en sus manifestaciones colectivas, tan poco dados a la
representacion, tan poco proclives alos espectaculos fltiles, se retinen en las hoseyniya, en los
takiya (teatros, salas de reuniones), en las mezquitas, para escuchar a los predicadores que les
cuentas por centésima vez, por milésima vez, la muerte de Hoseyn en Karbaa junto con sus
72 compafieros amanos del gercito de los Omeyasimpios. Y lloran. Lloran de verdad, juntos,
en publico, sinceramente. Se desahogan de la emocion contenida el resto del tiempo. Se dird
que estas celebraciones de duelo, por su exceso de sensibleria shii, por sus raices iranies fuer-
temente hundidas en el territorio, las corporaciones urbanas y las aldeas, hacen de la Revolu-
cion irani algo completamente inexportable. Por otra parte, la politica parece estar ausente de
las procesiones y los recuerdos No hay ninguna alusion a la Republica Isl&mica, excepto los
retratos de los martires (victimas de la guerra con Irak) de cada barrio, que en ocasiones se
[levan sujetos a los estandartes y la mayoria de las veces se fijan entre flores delante de las
hoseyniya. También hay retratos de Jomeini y banderas iranies en las procesiones, pero sin
lemas ideoldgicos particulares. La comprension del fendmeno es mucho més profundo y

compleg o que una simple movilizacion ideoldgica.

La popularidad de las celebraciones de la muerte de Hoseyn en Iran es un fendbmeno antiguo.
Algunos autores no dudan inclusive en relacionarla con un culto preislamico —que aparece en
la literatura, concretamente en el Libro de los Reyes de Ferdows, epopeya persa del Siglo X
en la que se narran los hechos fundadores de |a historia mitica de Iran-, y en las provincias de
Irén todavia quedan algunos restos de este culto. Se trata de la celebracidn de un héroe, Siya
vosh, encarnacién de la perfeccidn, la purezay el valor. Injustamente acusado por la mujer de
su padre cuyas insinuaciones amorosas ha rechazado, Siyavosh sale airoso de una ordaia del
fuego, y luego, tras una victoriosa expedicion militar, sella una alianza con los enemigos ven-

cidos por su padre €l rey, para establecer la paz. Los suyos reniegan de é, y Siyavosh perece

1% Ayoub, M., Redemptive Suffering in I9am: A Study of the Devotional Aspects of ‘ Ashira in Twelver Shi'Tsm
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como una victima inocente del odio de los hombres, decapitado por Afrasyab, un pariente del

rey que le ha dado asilo™”.

Cuando un irani lee este texto de mas de mil afios de antigliedad, no puede dejar de relacio-
narlo con el héroe de la causa de la fe, martirizado en Karbala. Resulta admirable el genio de
los pueblos para volver ainterpretar y traducir a un nuevo lenguaje smbdlico unas emociones
intensas que les sirven para arrostrar las pruebas del destino. Aunque los textos literarios que
hablan de la muerte de Hoseyn son abundantes desde |os primeros siglos, y proceden tanto de
medios sunnies (con una vision critica de los Omeyas) cuanto de los shiies, hubo que esperar
alallegada de los safavies y ala conversion de Irén al shiismo a partir del Siglo XV paraque
en este pai's se organicen celebraciones publicas del duelo tal como se lo conoce hoy.

Es interesante expresar, ademés, que € clero solia observar con recelo estas manifestaciones
populares y espontaneas de dolor, pues implica una forma de expresar la adhesién a la reli-
gion prescindiendo de los Mullahs, en un momento en que € poder clerical empezaba a perfi-
larse como oposicion a poder politico. Durante la dinastia Pahlavi (1925-1979), se prohibie-
ron oficialmente las representaciones del duelo por Hoseyn (ta’zya), pero a pesar de todo
perduraron en dos formas: esponténea, como expresion de resistencia culturd, y artificial,

como puro espectéculo de teatro popular resucitado que gustaba mucho alos occidentales.

La mencionada relacion entre el padrinazgo monarquico de las representaciones de ta’ziya y
su recuperacion tardia por razones estéticas, muy aejadas del sentimiento religioso, hizo que
los islamistas revolucionarios de los afios setenta no vieran con buenos ojos €l teatro religioso
popular. Shariati critico con especial dureza estas manifestaciones teatrales, que le parecian
una manipulacion del sentimiento religioso™. Buscaba su origen en una imitacién de Occi-
dente: las dinastias shiies de Irén, enfrentadas al Imperio Otomano, encontraban aliados natu-
rales entre los pueblos europeos temerosos de las conquistas turcas. Por eso, dice Shariati,
pronto entablaron relaciones diplométicas y trajeron cristianos a su capitd (los armenios de
Y olfa deportados cerca de Isfahan por €l Sha Abbas en € Siglo XVII). En & ambito religioso
imitaron los “misterios’ medievales que conmemoraban la Pasion de Cristo en el portico de

lasiglesias y crearon, como los cristianos, una jerarquiaclerical.

197 Es més que interesante la | ectura de Meskub, Sh., Sug-e Siyavash (el duelo de Siyavash), Kharezmi, Teherdn,
42ed., 1354/1975.

198 Shariati, Ali, Tashayyo' ealavi va tashayyo’ -e safavi, Obras Completas, 1, pég. 148.
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La idea que desarrolla Shariati en este libro es la sospecha de que la religion fue manipulada
por e poder hasta el punto de estar en flagrante contradiccion con la Revelacion corénica.
Pero su argumento esta salpicado de imprecisiones higtoricas y filoldgicas: por eiemplo, en la
época del Sha Abbas ya no se representaban “misterios’ en Europa; la presencia de un perso-
naje llamado el Franco (o “el Occidental”, farangi) en algunosta’ ziya es un fendmeno recien-
te (Siglo X1X), y el Franco solo resulta smpético porque, como & monje cristiano de losrela-
tos antiguos, esta convencido de la santidad de Hoseyn y se convierte a Idam (un homdlogo
de los Magos que adoraron a Nifio Jesis: la dimensén de universalidad conferida, por un

reconocimiento exterior, aun hecho anodino en si mismo).

Aunque los reparos de Shariati responden més a la fantasia que a la razon, revelan la impor-
tancia que tienen los ritos de duelo en la conciencia colectiva irani. La historia del Irén mo-
derno esta intimamente ligada al simbolismo de Karbala y a la fuerte carga emotiva creada
por la memoria del martirio de Hoseyn. Por ello no es casualidad que agunos graves aconte-
cimientos tuvieran lugar el dia de Ashura, como las manifestaciones violentamente reprimidas
del 5 de Junio de 1963 que marcaron la entrada de Jomeini en la historia, 0 la espectacular
procesion de Diciembre de 1978 durante la cual, pro primeravez, se gritd a gran escala'y con
entusiasmo la consigna “muer-te al Sha” (marg bar Chah), en vez de las letanias funerarias
rituales. La celebracion pasd de una triste lamentacion al regocijo de una préxima victoria
sobre €l tirano. El Sha, en efecto, fue identificado con Y azid, el Caifamalvado.

“Todos deben saber que obedecer la orden de disparar contra el pueblo y matar a los constitu-
cionalistas, es como obedecer a Yazid, € hijo de Moawiya e incompatible con €l Islam”, es-
cribian ya los Ulemas favorables a la Constitucion después del Golpe de Estado de 1908 que
restablecia el absolutismo. Mirza Mohammad-Hoseyn Naini, que en 1909 dio una justifica-
cion teoldgica de la adhesion de los musulmanes a la democracia parlamentaria, es ain méas
severo con los Ulemas que colaboraron con el soberano absolutista Mohammad-Ali Sha: los
compara con los que mataron a Hoseyn en Karbaa. Y como las victimas de Karbaafueron 72
ademés del Imam, también se dice que fueron 72 las victimas del grave atentado que destruyd
la sede del Partido de la Republica Isldmica el 28 de Junio de 1981: los 72 mértires del Islam
gue rodeaban al Ayatollah Beheshti, fiel imitador del Imam Hoseyn.
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La I6gica de un revolucionario como Imam Hoseyn es la l6gica de una persona que tiene un
mensaje para su sociedad; un mensaje que debe ser escrito sdlo con sangre. El dijo: "Yo veo

en lamuerte solo felicidad, y en el vivir bajo un tirano, sdlo desdicha"'%.

4.5 - La sucesion de Imamesy la Ocultacion

El Cuarto Imam, Ali, € hijo de Hoseyn que sali6 vivo de la matanza de Karbala, fue Ilamado
Zeyn a-Abedin, “Ornamento de los devotos’, o Sayyad, “El que se postra en adoracion”. Se
le atribuyen unas plegarias que rezan los shiies y estén reunidas en una coleccion de piedad

popular, Sahifa sayyadiya.

Segln una leyenda piadosa recogida por € historiador Tabari, la madre de este Imam fue
Shahrbanu, hija del emperador sasanida Y azdegered I11. El Imam Ali hizo que su hijo se casa-
ra con esta princesa cautiva para evitar que fuera vendida al mejor postor. Las tradiciones
iranies han explotado este filon maravilloso que establece un vinculo tan fuerte entre una na-
cion pronto sometida al Islam y la familia humillada de los Imames. De modo que un antiguo
matrimonio habria decidido €l caracter shii de Iran. No hay ninguna fuente que permita des-
mentir o confirmar esta historia. A los islamistas revolucionarios modernos no les hace mucha
gracia, pues debido a su lucha contra €l antiguo régimen rechazan esta recuperacion aristocré&
tica del shiismo y la connivencia antigua entre el sistema imperia y un cierto tipo de reli-
gion*™. El Imam Sayyad se retir a Medina, apartandose de la vida pablica, y segin la tradi-
cion fue envenenado por orden del Califa Omeya Hesham en 714-713. Egt4 enterrado en el

Bagi, € cementerio shii de Medina.

Su hijo, & Quinto Imam Mohammad, llamado al-Bager “El Rebosante’ (se sobreentiende que
de ciencia), vivio apartado de los asuntos publicos y murid, seguramente envenenado, en 732.
Est4 enterrado en el Bagi de Medina. Aunque €l Imam al-Bager fue el primero que definié6 e
principio de designacion por la propia autoridad (nass) de los Imames, tuvo que enfrentarse a
su hermanastro Zayd (muerto en combate en 740), que sublevo alos shiies de Kufa. Lapersis-

tencia politica del shiismo zaydi, sobre todo en € norte de Irén (Tabarestén, 0 Mazandaran

109« E| mensaje del Imam Husein (P) cuyaldgica fuelalégica de un mértir (shahid), fue registrado un diaen que
no habia papel ni pluma en aquel desierto de Karbala, solo estaba la vibrante pagina del aire; pero este mensaje
perduro en los corazones de los musul manes que reviven cada afio en e mes de Muharram |a historia de su mar-
tirio” (www.islamhoy.org).

M0 Es imprescindible la lectura de Ali Shariati, Tashayyo’-e ‘alavi, tasahyyo' —e safavi, Obras Completas, 9,
Qalam, Teheran, 1359/1980, paginas 88 y ss.
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actual) hasta 1033 y sobre todo hasta 1962 en Yemen (el Imam Badr fue derrocado en esta
fecha por una revolucién de signo nasserista) denota que en el interior del shiismo se desarro-
[laron opciones teol égicas divergentes. Para los zaydies el principio de designacion por inves-
tidura (nass) carece de valor. Lo Unico que cuenta es el mérito personal: sostienen que e po-
der corresponde por derecho a cualquier descendiente de Ali y Fatima que logre apoderarse de
él. El propio Zayd solo era hijo de una esclava, mientras que la madre del Imam a-Bager era
hija del Imam Hasan, pero la doble legitimidad de su rival no impidi6 que los zaydies respal-

daran sus pretensiones.

El Sexto Imam Yaafar al-Sadeq (“el Veridico”), hijo de Mohammad a-Bager, fue el més bri-
[lante de los descendientes de Ali. Vivié en Medina durante el tenso periodo en que el Califa-
to pasd de los omeyas a los abasies. El Imam Y aafar se mantuvo al margen de las vindicacio-
nes politicas, no se pronuncié cuando la rebeion zaydi fue aplastada y tampoco se puso de
parte de los abasies. Mas tarde, en 762, puso en guardia a los partidarios de su familia contra
las pretensiones de Mohammad a-Nafs al-Zakiya, un descendiente del Imam Hasan que go-
zaba de gran popularidad y se negaba a jurar fidelidad a los abasies. La posicion del Sexto
Imam sobre todas estas disputas fue de un gran rigor: el Imam debe esperar, mientras transmi-
te su pensamiento, a que le llegue el momento de tomar el poder. Este poder lo obtiene por
designacion explicita de su antecesor, pero también por su sabiduria a la vez exotérica 'y eso-
térica. Todos los creyentes tienen el deber de reconocer al Imam, que es el vinculo entre Dios
y los hombres. “El que muere sin haber conocido a su Imam muere como infiel”. Ademés, s
las circungtancias no son propicias, no hay que forzar € destino, y segin Y aafar al-Sadeq es
preferible utilizar la virtud propiamente shii de la “disimulacion mental” (tagiya). Segin la
tradicion shii, Y aafar al-Sadeq fue envenenado por orden del Califa abasi al-Mansur en 765, y

esta enterrado en Medina.

Este Imam destaca claramente entre los demas por su talla intelectual. En primer lugar fue un
legislador: la escuela de jurisprudencia imami, que se puede poner ala misma altura que las
cuatro escuelas del sunnismo, se llama escuela yafari debido a pape primordial del Imam
Yaafar en la codificacion del derecho religioso shii. Los sabios sunnies (como Abu Hanifa,
fundador de la escuela Hanafi) iban a verlo para que les transmitiera las tradiciones del Profe-
ta. Pero el nombre del Sexto Imam est4 relacionado sobre todo con laintroduccion en la cultu-
raislamica de la cienciaalquimica, “ciencia’ segun los criterios de la época, por supuesto. La

muerte de lsmail |bn Yaafar (poco después de 754) turbé a numerosos partidarios de los
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Imames, pues la omnisciencia atribuida a los sucesores de Ali habria debido hacer conocer al
Sexto Imam la muerte de su hijo y heredero™!. Muchos creyeron que éste no habia muerto,
sino gque habia sido escondido por su padre por prudencia para protegerlo de sus enemigos;
otros, llamados los mobarakiyya (por el nombre de Ismail a-Mobarak, El Bendito) se inclina-
ron por su hijo, Mohammad Ibn Ismail tras la muerte del Imam Yaafar. Ismail habia estado
vinculado a medios radicales, hogtiles a la pasividad de Y aafar, entre los cuaes algunos habi-
an llegado a divinizar alos Imames. Los shiies que se unieron a ellos, cominmente Ilamados
ismailies, fueron generalmente vilipendiados por los historiadores sunnies e incluso shiies
duodecimanos que les dieron el nombre de bateni, “esotéricos’, 0 garmatas, del nombre de

una comunidad establecida en la peninsula de Bahrein en €l Siglo X.

En Egipto, los Imames ismailies gobernaron bajo d titulo de Califas fatimies entre el 969 y
1171; en Irén y Siria, los “nizaries’, que reivindicaban la legitimidad de los fatimies a traves
de Nizar, hijo del Califa Mustansir (muerto en 1094), fundaron principados ismailies que no
desaparecieron hasta la conquista mongol en 1257 y 1273. Los nizaries eran conocidos con el
nombre de asesinos, leyenda que hicieron circular los sunnies y que refleja el terror que inspi-
raban a sus enemigos. Desarrollaron una teoria especulativa que tuvo gran influencia sobre el

sufismo persa.

El Séptimo Imam de los shiies imamies, Musa llamado a-Kazem (“El que se contiene, se ca-
[1a’), tuvo que arrostrar una politica hostil a los shiies y fue apresado por orden del Califa
abasi Harun al-Rashid. Murié envenenado en 799 en la cércel de Bagdad, y fue enterrado en
Kazemeyn, cerca de esa ciudad, donde su mausoleo se ha convertido en gran centro de pere-

grinacion.

Su hijo, Ali b. Musa, e Octavo Imam, también |lamado Reza - os arabes transcriben Rida o
Ridha-, es una gran figuradel shiismo muy popular en Iran, donde esta su mausoleo. El Imam
Reza, parallamarlo como es costumbre en Irén, era hijo de una esclava nubia, lo cual revela,
como en el caso de otros Imames, que el shiismo se basa en una sorprendente combinacién de

legitimidad aristocrética (la sangre puramente arabe del Profeta) y mezcla énicay social.

Harun al-Rashid habia dividido en dos € Imperio Abasi, dejando la mitad oriental para su

primogénito Amin y la otraparael segundo, Mamun. Nacido de unamadreirani. En 816, ala

™ Sobre d particular, ver Lewis, Bernard, Los asesinos, una secta radical del 1slam.
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muerte de su hermano, Mamun quiso nombrar heredero a Octavo Imam, que entonces tenia
51 afos, y le dio € titulo de “al-Reza’: “el que agrada’ a Dios o alos hombres, probable au-
sion aun titulo de los Califas abasies: al-reza men al Mohammad, “aquel sobre el que esta de
acuerdo la Familia de Mahoma'. El Imam, que a principio era remiso, se dirigié a Marv (en
Jorasén, hoy Mary, en Turkmenistan), donde los principes abasies le juraron fidelidad. En
realidad no fue nombrado en respuesta a las pretensiones shiies de legitimidad, sino con crite-
rios politicos, sin anticipar los posibles derechos de sus herederos a la sucesion. Mamun le dio
asu hija en matrimonio e hizo acufiar monedas en su nombre. El estandarte negro de los aba-
sies se cambi6 por e verde de los alidas. Pero los habitantes de la provincia de Irak se suble-
varon contra estos cambios y el abandono de Bagdad como capital. Mamun tuvo que regresar
aMesopotamia y el imam Ali al-Reza, que lo acompafiaba, muri6 durante el viaje en la aldea
de Tus. Los shiies creen que fue sacrificado por la Razon de Estado, envenenado con fruta,
uvas o granadas en 818. Estd enterrado en el centro de la ciudad irani de M ashhad, cuyo nom-

bre significa*“el lugar del martirio”, junto alatumba de Harun a-Rashid.

El Noveno Imam, Mohammad, Ilamado al-Y avad, “El Magnanimo”, o Taqi, “El Piadoso”, fue
encarcelado en 835, cuando tenia 24 afios, por su mujer, hija del Califa Mamun. Esté4 enterra-
do en Kazemeyn. Hijo de una esclava marroqui, e Décimo Imam Ali d-Hadi, “El Guia’ o a-
Naqgi “El Puro”, vivio en una época de represion contra los shiies y fue encarcelado en 868, a
los 40 afios, en la ciudad militar de Samarra (Irak), donde esta enterrado.

Su hijo, el Undécimo Imam Hasan al-Zaki “el integro”, o al-Askari “El que es retenido en el
campamento”, también fue envenenado por @ Califa en 874, después de vivir en la semiclan-
destinidad y luego bajo una estrecha vigilancia politica en Samarra. El Califa al-Mutamid se
aseguro de que el Imam no tenia herederos y ninguna de sus mujeres estaba embarazada. En
efecto, de su posible descendencia dependia la legitimidad de las aspiraciones shiies. Como se
puede apreciar, €l climano erade todo favorable alos Imames, aunque los relatos que hacen

los shiies del martirio de cada uno no tienen un valor histérico seguro.

Sean o0 no verdad |os envenenamientos de los Imames, lo cierto es que éstos tuvieron que en-
frentarse a una situacion politica dificil: pretendientes tedricos al poder, impotentes en la poli-
tica, apoyados por partidarios descontentos con los Califas Omeyas y Abasies, refugiados en
una justificacion esotérica de su quietismo, los Imames eran un estorbo para todo el mundo.

Presentes fisicamente, desmentian algunas de las alegaciones que les atribuian los shiies. Au-
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sentes, su “eficacia’ escatologica no se podia poner en duda y la aspiracion a la vuelta de su
reino de Justicia casi se hacia realidad. La Ocultacion era, pues, una solucion comoda. Apro-
vechando una sucesion sobre la que hay dudas en la comunidad, o ante una desaparicion pre-
matura, se decide contra toda evidencia que € Imam est4 presente, se niega su desaparicion.
Hay un hecho que demuestra la necesidad teoldgica de este dogma: antes del Duodécimo
Imam se declar6 que varios persongjes reverenciados por los shiies estaban “ocultos’. Su
muerte no podia ser real, pues eran los salvadores “guiados por Dios. El primero, d parecer,
fue Mohammad, hijo de Ali y Hanafiya, a que adoptaron por jefe unos shiies extremistas,
oculto durante €l tiempo presente, acabaria volviendo para “colmar este mundo de Jugticia y
Equidad, asi como ahora esta lleno de injugticia 'y opresion”, seguin la definicion escatol6gica
de lafuncién del Mahdi en el fin de los tiempos**2,

Después dd fracaso de la experiencia politica del Octavo Imam, Ali al-Reza, la necesidad de
dar una salida ala situacion insoportable impuesta por los abasies hizo que los imamies recu-
rrieran a unas précticas nuevas: la disimulacion mental (taqiya) para librarse de las persecu-
ciones, la delegacion de los poderes del Imam (vekala) para justificar la lealtad a un Imam
prisionero representado por un agente (vakil), y por ultimo la Ocultacion, hasta e fin del

mundo, del Salvador, que encarna las esperanzas de liberacion.

Segun la tradicién imami, la madre del Duodécimo Imam era una esclava bizantina. Algunos
dicen incluso que se llamaba Naryes (Narcisa) y que era hija del Emperador bizantino, des-
cendiente por tanto de Simon Pedro, € primer jefe de la Iglesia. Su hijo reunia asi los dos
ciclos de sucesion espiritua, de Jesiis y de Mahoma. Nacido en 869 (el 15 de sha ban de 255
de la Hégira) en Samarra, donde estaba encarcelado su padre, fue nombrado Abol-Qasem
Mohammad, como €l Profeta. Sus sobrenombres més corrientes son Hoyyat (garante de Dios),
Qaem al Mohammad (el que se alza, resucita o se subleva, de la familia de Mahoma), Qaem
be-amrollah (el que se alza por orden de Dios, 0 que gecuta la orden de Dios), Mahdi (el que
es guiado), Montazar (esperado) y Saheb 0z-Zaman (duefio del Tiempo o del Final de los
Tiempos). Segun una tradicion shii, € Profeta anuncié que después de Hoseyn silo habria
nueve Imames. “El Noveno sera el Resucitador; colmara la Tierra de paz y de justicia, asi

como ahora esté llena de violencia y tirania. Luchara por llevar de nuevo (la revelacion) al

M2 sachedina, A. A., Iamic Messianism. The Idea of the Mahdi in Twelver Shi’ism, pég. 10.
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sentido espiritua (ta’wil), como yo mismo he luchado por la revelacion del sentido literal” **2,

Ademés, el Mahdi debiatener el mismo nombre que € Profeta.

Verdaderamente debe decirse que no se sabe casi nada de la vida de este Imam. Algunos po-
nen en duda su existencia. Un investigador ha encontrado por 1o menos trece variantes histori-
cas en el interior de la familia shii primitiva a propésito de su existencia®. Para los shiies
duodecimanos desaparecié milagrosamente cuando tenia ocho afios, y a partir de entonces se
comunicaba con e mundo por mediacion de cuatro agentes, delegados o mediadores (vakil,
na’eb, safir). A la muerte del Ultimo de los agentes del invisible, en 941, empezé la Gran
Ocultacion (Qeybat al-kobra), una nueva era que no acabard hasta €l Final de los Tiempos. El

Imam esta vivo, pero no se lo puede ver.

Hay otra tradicion relacionada con la Ocultacion del Mahdi, que los shiies han heredado pro-
bablemente de las tradiciones zoroastrianas: la de la aparicion en la tierra del Duodécimo
Imam poco antes de la Resurreccion a mismo tiempo que la “vuelta’, o la reencarnacion
(ray'a) de “aguellos cuya fe es de un grado elevado y cuyas buenas obras son numerosas’, y
de los que, en cambio, “han alcanzado & colmo de la corrupcion, han oprimido en exceso a
los amigos de Dios’. Los primeros serén recompensados con la vision ddl reino de la Verdad
y recibiran “todos los bienes del mundo que hayan deseado”. En cuanto alos otros, “Dios se
apoderara de los que se hayan rebelado contra El antes de la muerte y saldara su ofensa con
las venganzas que les haré sufrir’ >,

Se ha visto como, por necesidad politica y por necesidad metafisica, se impuso a la comuni-
dad shii la idea de la Ocultacion dd Imam. El linaje de los alidas desaparecia a causa de la
represion, y habia que mantener esa fuerza espiritual —la jugtificacion mismadel shiismo-, que
requiere que Dios no pueda dejar nunca la Tierra sin una “prueba apodictica’ (argumento ne-
cesario, fundador, hoyyat) para guiar a los hombres hacia El. Este es el sentido del imamato
(Imam quiere decir “guia’), la doctrina central del shiismo, aunque debe recordarse que €l
shiismo comprende dos grandes ramas, €l de los Doce Imames (o Duodecimano), la religion
oficial de Persia desde hace cinco siglos, y el ismaili, cuya teologia esté ritmada no ya por el

nimero Doce, sino por e Siete.

3 Citado en Henry Corbin, En Islamiranien, 1V, pags. 304-305.
14 sacheding, ob. cit., pags. 42-55.
Y3 | bidem anterior, pég. 166.
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Dado que € Califainicuo Yazid es la figura paradigmética del dictador, no es extrafio que el
salvador de la nacion sea el Imam del Tiempo. El titulo de Imam que ostentaba Jomeini no se
suele otorgar en Irdn a una persona viva: se reserva para los Doce Sucesores del Profeta Ma-
homa. Pero haciendo un parangén con el Imam Oculto, Jomeini vivio durante quince afos en
ocultacion en Nayaf, y los iranies apenas oyeron hablar de é antes de las primeras manifesta-
ciones importantes de 1978. Pero durante esta ocultacion seguia comunicandose con los irani-
es por mediacion de varios mensajeros que llevaban sus declaraciones a los religiosos militan-
tes. Auténtico descendiente de los Imames (era sayyed), Jomeini se parecia a Hoseyn, pues
luché contralainiquidad y encabezd los disturbios del mes de moharram de 1963. Durante €l
invierno 1978-1979, Jomeini tuvo més facilidad para enviar desde Paris sus mensajes intran-
sigentes a Irén. El mito alcanz6 entonces su dimension escatolégica: para la mayoria de los
Revolucionarios el “Regreso del Imam” tenia que ser el de un salvador del pais, y nadie osaba
creer realmente en é. Este regreso inesperado fue el hecho que acall6 cuaquier oposicidn,
aunque en realidad la insurreccion del 11 de Febrero de 1979 se hizo d margen de las 6rdenes
explicitas del Imam. El mito se imponia con su realidad envolvente y casi totalitaria, y recupe-
raba—en pro del Imam Jomeini-, todo el desarrollo posterior de la Revolucion, incluso cuando

pareciaque su logica se separabade €.

4.6 - Algunas otras caracteristicas del Shiismo

Una de las particularidades del shiismo reside sobre todo en una institucion del Islam primiti-
VO que es condenada por @ sunnismo, la del matrimonio temporal o-més exactamente-,
matrimonio “de placer” (mot’a). Aunque esta particularidad doctrinal y ética es conocida co-
mo shii, y forma parte como tal del planteamiento teoldgico y las polémicas entre shiies y
sunnies, d parecer Alo se practica oficialmente en Iréan. Incluso hay quienes piensan que es
un residuo de la Persia preisldmica. La costumbre del matrimonio temporal tal vez esté admi-
tida entre los shiies de Irak —pero como una anomalia-, aunque la Ley no la reconoce; en €l

Libano, los Ulemas shiies no la recomiendan, aunque oficialmente no sealegal 116

La justificacion tradicional del matrimonio tempora tiene en cuenta la satisfaccion del hom-
bre. El Unico limite que se pone a edta satisfaccion es la prohibicion, bastante llevadera, de
mantener contactos carnales desde la salida a la puesta del Sol durante los treinta dias del

Ramadan. El celibato ascético es una violencia contra la naturaleza, y los musulmanes por lo

18 carrg, Olivier, La“ Révolution idamique’ selon Muhammad Huseyn Fadlallah, pag. 78.
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general lo proscriben. Se basan en un famoso hadith atribuido & Profeta: “No debe haber mo-
naquismo en el Islam”, que enlazaria con un versiculo del Coréan: “Hemos establecido en los
corazones de aquellos que le siguen (a Jests) la mansedumbre, la compasion y la vida monés-
tica que han instaurado —no se la hemos prescrito- movidos Unicamente por la busqueda de la
satisfaccion de Dios’ (LVII, 27).

Pero Louis Massignon, tras examinar las exégesis coranicas mas antiguas, niega la autentici-
dad del hadith y afirma que algunos musulmanes aceptaban € voto de castidad, que fue con-
denado en época muy tardia™’. No obstante, sus esfuerzos de orientalista cristiano por justifi-
car las précticas ascéticas son desautorizados por la mayoria de los musulmanes, y en concre-

to por los shiies.

Segun la tradicion shii, fue & Califa Omar quien prohibié alos sunnies el matrimonio provi-
sional, y 1o hizo por su animosidad personal hacia el Imam Ali**®, Segiin sugiere Shahla Hae-
ri, las multiples dimensiones de la anécdota entre Ali y la hermana del Califa Omar —que pro-
bablemente no tiene ninguin fundamento histérico-, introducen de lleno en larivalidad entre el
sunnismo Y el shiismo: la potencia sexual de Ali (y por lo tanto, por extrapolacion metaférica,
su poder politico), su emasculacion simbolica —fallida- por su enemigo Omar, y por ultimo la
humillacion sufrida por € Califa cuando su mujer, sin violar por €ello la ley religiosa, se esca-
bulle de la rigurosa vigilancia del honor familiar. Es de sefidar lainexistencia de la dignidad
femenina, pues cualquier criada habria servido en la historia que se narra si no se tratara, pre-
cisamente, de humillar la memoria deshonrada de Omar, rebajando a su hermana al papel de
alivio de losimpulsos del Imam. Para los shiies, la justificacion totamente irracional del ma-
trimonio de placer y la negativa a sancionar los abusos se refuerzan con la prohibicion del
Califa deshonrado.

La préctica del matrimonio temporal no es un residuo folclérico o una costumbre bérbara pu-
dorosamente arrinconada por la sociedad como una desviacion vergonzosa de las buenas cos-
tumbres. Los tedlogos shiies clasicos la consideran totamente legitima, cuando no recomen-
dable, y el Codigo Civil irani, desde que existe, reconoce la legitimidad de dicha union, y ga-
rantiza los derechos reciprocos de los esposos “de placer”, asi como los de los hijos habidos

de ese matrimonio (un elemento fundamental).

17 Massignon, L., Essai sur les origines du lexique technique de la mystique musulmane, pag. 148.

18 Haeri, Shahla, The Law of Desire. Temporary Marriage in Iran, pag. 170.
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Hay, ademés, otros rasgos que hacen atractivo € matrimonio temporal para los shiies, segln
la situacion en la que se encuentren: si el hombre no goza de una situacion material muy esta-
ble, no tiene obligacion de pagar la pension alimentaria. Asi, a diferencia del matrimonio
permanente, en el que la mujer tiene derecho a exigir un nivel de vida decente, el marido tem-
poral —siempre que los contrayentes no hubieran incluido expresamente una clausula en el
contrato que disponga lo contrario-, no esté obligado a mantener a su mujer. Por otra parte,
tampoco esta previsto que la esposa temporal herede de su marido, 1o que puede ser un divio
paralos hijos habidos de un primer matrimonio, s ven que su padre se vuelve a casar con una

aprovechada.

Desde el punto de vistatedrico, pero con argumentaciones que son utilizadas sin rodeos por la
jurisprudencia islamica, el matrimonio se asimila a una transaccion en la que la mercancia es
el sexo de la mujer, cuyo control adquiere el marido para gozar de é y tener hijos. Visto asi,
el matrimonio provisional es una especie de contrato de alquiler, en el que lamujer aquilasu
vagina por un tiempo determinado y un precio convenido, para que el marido disfrute de ellaa

su antojo, evitando, si lo desea, la procreacion™™®

. Segun la ley shii, en este caso la mujer se
considera “aquilada’, lo mismo que un trabgador que aquila su fuerza de trabajo. El contra-
to de alquiler puede incluir cldusulas a priori absurdas, como la falta de relaciones sexuaes
entre los egposos, 0 bien el nimero y la frecuencia de estas relaciones, o inclusive una dura-
cion de 99 afios. En este Ultimo caso se considera que € matrimonio es hasta la muerte, pero
no implica —a menos, claro esta, que existan estipulaciones en contrario y expresas-, que €l
marido tenga el deber de alimentar y alojar a su mujer, ni los derechos a la herencia entre los

esposos, Y €l divorcio se equiparaaunasimple revision del plazo, sin formalidad juridica

Desde el aspecto ideoldgico, la justificacion viene por otro lado. Parece que en un principio €
matrimonio temporal ocupd un lugar marginal en e derecho y la préctica de los musulmanes.
Se justificaba por la necesidad de aplacar las ansias sexudes de los guerreros del Profeta
cuando estaban en campafia, lgjos de sus mujeres. Luego, y hasta hoy entre los shiies, cual-
quier situacion gque supusera una estancia prolongada del hombre lejos de su hogar, ya fuera
con motivos de comercio o0 peregrinacion, justificaba que se buscara una compafiera ocasio-

nal, de laque no esperaba que le diera unafamilia

19 | bidem anterior, pags. 33, 52.
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Pero aproximadamente desde hace unos cien afios ha aparecido otra clase de justificacion. Se
suelen citar al respecto autores iranies recientes, como el Ayatollah M otahhari, pero la verdad
€s que sus argumentaciones no aportan nada original a la polémica destinada a rehabilitar el

matrimonio temporal, contra el parecer feminista.

En primer lugar, se vio que aguellas regiones donde shiies y sunnies vivian juntos, como en
Irak, algunos misioneros shiies conseguian atraer a los sunnies a sus mezquitas con el sefiuelo
de la posibilidad de emparejarse licitamente con mujeres venales. Luego, esta la diferencia-
cién con la progtitucion occidental y la corrupcién de las costumbres y el papd de la mujer.
Por dltimo, se podrian traer a colacion los argumentos del Ayatollah M ortaza Motahhari en su
famoso libro The Rights of Women in Islam, donde para replicar a las objeciones contra el
Islam de una revista femenina y feminista publicada en Iradn en tiempos del Sha, expuso con
argumentos nuevos el punto de vista tradicional de la teologia shii sobre dichos derechos. Se
podrian repetir los razonamientos de agunos tedlogos sunnies, tentados de rehabilitar e ma-
trimonio provisional. Se podrian releer, hasta en los discursos del Ultimo Sha de Irén, todas las
invectivas contra la “permisividad” de las sociedades occidentales. Se podrian citar indefini-
damente los sermones de los viernes de las mezquitas iranies y de otros lugares, en los que se
denuncia la depravacion de las costumbres y el fracaso del cristianismo en los paises occiden-
tales. En todos los casos se hallaria la misma angustiosa obsesion por Occidente y sus seduc-
ciones, la misma preocupacion por proteger a los jovenes de las conductas licenciosas que
ponen en peligro latranquilidad de los hogares, y el mismo esfuerzo por atemperar, sin aterar
las exigencias del orden social y religioso, los efectos de la naturaleza en los muchachos que

deben esperar meses y afios para poder casarse.

Por ultimo, es més que interesante conocer el pensamiento de un intelectua occidentalizado
que dcanz6 una posicion elevada durante la monarquia Pahlavi, Hossin Nasr. Para €, €l
abandono por Occidente y sus émulos de una estructura patriarcal tradicional garantizada por
la autoridad de los hombres sobre las mujeres es el principio de la ruina social. La familia tal
como la concibe d Islam, segiin Nasr, va més alé de la forma atomizada moderna, pero ya no
es por la rdigion, encabezada por @ varon, progenitor, defensor, alimentador y “sacerdote”.
Agregaqueen lafamilia, e hombre, o el padre, tiene lafuncidn del Imam, seglin la naturaleza
patriarcal del Islam. La responsabilidad religiosa de la familia recae sobre sus espaldas. En el
interior de lafamilia, el padre es el apoyo de los preceptos religiosos y su autoridad es el sim-

bolo de la autoridad de Dios en el mundo. En efecto, el hombre es respetado en la familia pre-
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cisamente a causa de la funcion sacerdota que desempefia. La rebelion de las mujeres mu-
sulmanas en algunas capas de la sociedad idamica estallé cuando los hombres degjaron de des-
empefiar su funcion religiosa y perdieron asi su caracter viril masculino y patriarcal. Al vol-
verse afeminados crearon la causa principa de la reaccion de rebelidn de ciertas mujeres, que

ya no sentian sobre sf la autoridad de la religion.

4.7 - Sentido del | mamato

De todo lo que se viene observando, debe quedar bien en claro que lo que diferencia la profe-
tologia shiita es que est4, como tal, duplicada por un aspecto a la vez complementario y esen-
cial, y que es la imamologia. La misién del Profeta concierne a descenso del Libro con su
contenido literal, mientras que la mision del Imam es reconducir esa apariencia literal a su
verdad espiritual, reconduccion expresada por la palabra ta’wil, que designa lo que se llama
hermenéutica espiritual o hermenéutica de los simbolos. Profeta e Imam son las dos formas de
manifestacion de una misma Luz, de un mismo Logos, que designan las expresiones “Luz
mohammadi” (NOr mohammadi) y “Realidad Profética Eterna’ (Hagiigat mohammadiya)™.
Ahora se puede entrever en qué sentido la profetologia shiita es el lugar de conservacion de
unateologiadel Verus Propheta, € ProfetaVerdadero. Debe recordarse que para e judeocris-
tianismo la cuestion era saber si Jeslis era 0 no el Profeta anunciado por Moisés?. En absolu-
to era su muerte la que tenia un significado redentor, sino su retorno esperado, su parusia

triunfante.

Segun la profetologia del 1slam sunnita, Mahomaes el Sello de los Profetas. La Historia reli-
giosa de la humanidad esta terminada. No habré ya ni nuevo Libro ni nuevo Profeta. El Gltimo
Profeta es asi un acto del pasado; ha sucumbido a la Historia. Para la profetologia shiita, el
ciclo de la profecia ha terminado, ciertamente, pero ése fue €l ciclo de lo que se denomina
“Profecia Legisladora’'?®. Lo que la sucede es algo distinto, una profecia de carécter pura-
mente interior, esotérico, y que para evitar cualquier ambigliedad, se designa con otro nombre,
el de waldyat. La profetologia sunnita permanece cerrada sobre €l pasado; la shiita queda

abierta hacia el futuro por su perspectiva esencialmente escatoldgica. Y aqui aparece una dife-

120 Nasr, H., Islam, perspectives et réalités, pag. 137.
12 Corbin, Henry, El Imam Oculto, pég. 23.
12 Deuteronomio, 19, 15 ss.

128 Corbin, Henry, El Imam Oculto, pég. 24.
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rencia esencial en las misiones del Profeta y del Imam: la mision del Profeta esta enfocada
Unicamente a lo exotérico, a descenso de la Revelacion literal, y lo que esté4 enfocado a lo
esotérico es precisamente la mision del Imam, el Imamato, en virtud del carisma que designa

lapalabrawalayat (dileccién o predileccion diving).

Esque s asi no fuera, verdaderamente existiria un aspecto trégico; s desde siempre la huma-
nidad ha tenido necesidad de Profetas para sobrevivir a su destino, ¢qué puede suceder si ya
no hay Profeta que esperar, s no queda nada que aguardar? Consecuentemente, el Libro que
fue revelado desde € Cielo d ultimo Profetano es un libro como los demas, cuyo significado
se limite a la literalidad aparente. En resumen, la realidad integral de la Revelacion coranica,
que implica a la vez lo exotérico y lo esotérico, supone un “Mantenedor del Libro”***. Ese
“Mantenedor”, que ira dando la interpretacion actual de acuerdo a los Tiempos, impidiendo

que el Libro quede anclado como un simple Hecho Hist6rico mas, es el Imam.

Todavez que € creyente shii no reconoce més autoridad en la Tierra que la de un Imam, auto-
ridad de la que nadie, por definicion, se puede valer de forma coactiva, es libre respecto del
poder, sobre todo en lo concerniente a su religion. Y a se trate de un Sultén, un Sha, un Califa
0 un Presidente (musulmén) de la comunidad, un musulmén sunni debe obediencia a que
legisla (ulu’'l-amr) y mantiene la cohesion de la comunidad. En el shiismo no hay nada de
esto, ya que el soberano es impenetrable por definicion. De ahi la idea de que los Ulemas de-
ben responder alas necesidades teoldgicas, sin tratar de reemplazar a Imam. Como ademés se
supone que éste Ultimo esta vivo, los dogmas juridicos no permanecen inmaéviles en posicio-
nes invariables, sino que pueden recibir respuestas nuevas en funcién de situaciones nuevas:

la“puertade lainterpretacion” (bab al-iytihad) esta abierta.

Asi se observa claramente la diferencia radical respecto de la concepcion sunnita de autori-
dad, de Califato. Aunque e sunnismo emplee @ término “imam”, se trata Unicamente de la
persona de un jefe temporal como principio del orden social y politico; su funcién est4 enfo-
cada esencialmente a la consideracion de las cosas temporales y |as necesidades sociales, por
lo que no es en absoluto necesario que sea —como exige €l shiismo-, “impecable”, “inmacula-
do”. La existencia de un imam en el sentido sunnita no se impone de forma necesaria, y en

definitiva puede ser objeto de una eleccion expresada en un consenso. En cambio, laidea shii-

2% | bidem anterior, pég. 31.

130



tainviste a Imam de una dignidad sacra y de unafuncién metafisica. Laidea de que & Imam
pueda ser elegido por los hombres seria tan ridicula como la idea de que se pueda e egir a un
Profeta. El Corén es el Imam silencioso; el Imam es el Coran que habla™®.

El criterio exigido para el ejercicio de la interpretacion es el “saber” teoldgico (‘elm). Esto
remite al principio seguin el cua laelegibilidad de un Imam depende del conocimiento exoté-
rico (inteligencia de los fendmenos del mundo visible) y esotérico (inteligencia de las redida
des invisibles) que ha recibido. Este doble conocimiento condiciona en teoria cualquier regla
de sucesion de la autoridad espiritual. Adi, los Ulemas se someten al mismo tipo de seleccion
que el Imam: deben poseer la ciencia teoldgica y préctica para aplicar laLey y el carisma es-
piritua que les confiere autoridad sobre los creyentes. También reclaman, a su nivel, el mis-
mo género de funcion legisladora, ensefianza de la Ley y direccidn espiritua, porque ni si-

guiera en ausenciadel Imam se puede dgjar de administrar Justicia ni de ensefiar la Fe.

Si el saber permite perpetuar la funcion del Imam, los simples creyentes, conscientes de su
ignorancia, deben practicar la imitacion (taglid) para seguir el parecer de los que saben. De
todos modos necesitan tener un buen criterio paraidentificar a los Ulemas que se pueden to-
mar como modelo. En efecto, nada es més perjudicia y peligroso que una direccion espiritual
usurpada, y los peligros de laimitacion servil son denunciados de generacién en generacion.
Por eso los tratados teoldgicos y los manuales “para resolver los problemas’ proporcionan
estos criterios que convierten al tedlogo en “guiaaimitar” (marya’ al-taglid): es un mojtayed
(tedlogo a quien sus maestros consideran apto para gjercer €l esfuerzo de interpretar la Ley),
es decir, un hombre maduro, razonable, shii duodecimano, de nacimiento legitimo, vivo y

126 Como suele haber més de un individuo que relina todas estas virtudes, hay que

equitativo
elegir al més sabio, es decir, al que podria ser el maestro de todos los demés en materia de
interpretacion juridica. Si uno no es capaz de decidir por si mismo el grado de saber teoldgico,
puede acudir a personas dignas de confianza, si se ponen de acuerdo en desgnar a la misma

persona como € “nmojtayed mas sabio”.

Se entra agui, pues, en un terreno en el que @ creyente shii se basa en su propia conciencia y

goza de entera libertad. A lo que hay que afiadir que, si bien la vision material del Imam

1% 1h., pag. 33.

126 Es interesante consultar |as pri meras paginas de los “ tratados précticos’ que existen en Irén, como el del Aya-
tollah Shariat-Madari.
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Oculto es imposible o prohibida, la vision espiritual es una préctica corriente. No debe olvi-
darse que cada shii, en cada época, debe conocer al Imam de su tiempo, de lo contrario morira
sin conciencia de Dios, a ser el Imam la prueba apodictica de El. De modo que € conoci-
miento, por uno u otro medio, del Imam Oculto, es un requisito indispensable.

Conviene entender desde ahora las consecuencias fundamentales de la doctrina de la Oculta-
cidn en la concepcidn shii de la organizacion comunitaria. El hecho de que el Imam esté “pre-
sente” pero oculto, hace que seailegitima cuaquier pretension absoluta de autoridad sobre los
hombres, pues @ soberano que asume & mando usurpa la Gnica autoridad existente. Esta si-
tuacion es perturbadora, y pocas veces se ha defendido de forma sistemética el argumento de
laautoridad del Imam Oculto. En efecto, la ausencia de autoridad genera desordenes y permi-
te que la violencia prevalezca sobre la Justicia. La comunidad musulmana seria la primera
victima de un debilitamiento causado, de alguna manera, por ella misma. Es mejor un sobera-
no imperfecto (desde & punto de viga del shiismo) que la falta de soberano. Como el Imam
esta presente-ausente y nadie es capaz de erigirse en representante de su voluntad, hay que
aceptar que la autoridad politica esté sujeta a cierta relatividad.

De acuerdo alastradiciones, € Imam no volvera ala Tierra parainaugurar € ciclo del Fin de
los Tiempos sino hasta que las tribulaciones de este tiempo se hayan vuelto insoportables y
los desordenes apocalipticos marquen € fin de la humanidad. El Primer Imam habria pronun-
ciado esta Profecia: “He sofiado con un nifio que vendra de mi carne, el Undécimo de mis
descendientes. Es el Mahdi que colmarala Tierra de Justiciay Equidad, cuando lainjugticiay
la tirania hayan llegado d méaximo en este mundo”. Pero Koleyni (en sus “Hédices’), que
recoge esta tradicion del Siglo X, también recoge otras segun las cuales nadie podré prever
jamas la venida al mundo del Mahdi. Incertidumbre que permite poner a prueba a lo shiies,

paradistinguir alosfieles de los demés.

Esta creencia plantea el problema de la participacion en las instituciones politicas. Parece ex-
cluida la participacion plena, a causa de lareserva de ledtad que tendra sempre un shii. Yase
verd como se salva esta dificultad en situaciones en las que el propio poder civil proclama su
legitimidad imami y neutraliza los argumentos que supeditan cualquier autoridad a la del
Imam, como sucedi6 en Iran en el Siglo XVI. El caso es méas grave cuando quienes tienen el
poder civil son sunnies militantes, enemigos de la Familia de los Imames: en ese caso, ¢hay

que negarse a participar en las instituciones, con el peligro de dgar inerme a la comunidad
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musulmana frente a los abusos del Gobierno? La respuesta de los tedlogos solia ser pragméti-
ca, motivada por la necesidad de tranquilizar la conciencia de los shiies que, de una u otra
forma, colaboraban con las autoridades. Esto ocurrié durante el periodo buyi (932-1062),
cuando € Califato estaba dominado por Visires shifes”?’. En realidad, |a posibilidad de cola-
borar viene del hecho de que todo Gobierno es basicamente aceptable y es preferible la paz al
desorden. Pero la cuestion no estéa regulada, porque el 1slam mezcla por completo lo religioso
y lo politico: el reconocimiento del Gobierno implica la obligacion de obedecerlo, pagarle las
tasas rituales, pronunciar en su nombre el sermon de los viernes, participar en las operaciones

militares de la guerra santa, etc.

El Imam Oculto debe reaparecer, y los creyentes esperan ese dia. Su espera genera a menudo
una actitud pasiva, alejada del espiritu dindmico y revolucionario que veia Shariati en la rebe-
lién del Imam Hoseyn. Hay dos formas de esperar: con resignacion y sumision, o por el con-
trario con insatisfaccion y rechazo de la situacion presente. En el primer caso se acepta cual-
quier cosa; en el segundo, hay una actitud rebelde, porque se desea un cambio profundo. La
cuestion del Imamato de Jomeini, o de su proximidad a Imam, dividié a los circulos dirigen-
tes de la Republica Iddmica. La tendencia mayoritaria habia propagado por €l pais un lema
gue todos repetian con la oracién solemne de los viernes: “jOh, Dios mio, en espera de la Re-
volucién del Imam salvador (todos entienden: el regreso del Imam Oculto), guérdanos a Jo-
meini!” Con ello, de un modo perfectamente compatible con latradicion, pretendian presentar
aJomeini como aquel que —debido asu carisma-, permitiria alcanzar la sal vacion escatol6gica
tan deseada. Pero otros, sobre todos |os miembros de una asociacion islamista radical fundada
en los afios cincuenta para luchar contra el baha' ismo, la asociacién Hoyyatiya, no veian con
buenos ojos la intervencion directa de los Ulemas en la politica y la secularizacion de la reli-
gion. Repetian con los demés la frase que le pedia a Dios que guardara a Jomeini hagta el fin
del mundo, pero inmediatamente afiadian otra para poner un plazo a esa espera y neutraizar
asl el deseo aparente de que € poder jomeinista se eternizara: “ jlmam salvador, ven pronto!
ilmam salvador, ven pronto!” (Mahdi biya, Mahdi, biya!).

127 Madelung, W., A treatise of the Sharif al-Mortada on the | egality of working for the government (mas' ala fi’l -
‘amal ma’ a’l-sultan), pags. 18-31.
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4.8 - Andlisis; El rol del Imam durante su ausencia

Para el shiismo duodecimano, el liderazgo del Imam durante su ausencia contindia activo y no
ha sido suspendido, excepto en pocos aspectos, porgue muchos de los efectos de la existencia
del Imam no dependen de su presencia material entre la sociedad humana, tales como los si-

guientes:

a) Uno de los aspectos del Imam se conoce en arabe como: "Haidat bi Amr" (La mayor Guia
interna). Esto significa que el Imam ha sido beneficiado por Al4 de un poder espiritua de gran
trascendencia que dispone su influencia en el corazon de las personas y, ala vez, comprension
al interior de los creyentes y guiarlos hacia la realizacion para acercarlos a Dios. Tal efecto
espiritual no depende de la existencia material del Imam entre la gente o de ser modificado

por e Imam, dada su ausencia;

b) La razén del Imam en la tierra es la decision de Dios (Huyyatul-lah) y Su motivo para
otorgar su gracia y bendicién a la humanidad es clara en cuanto a la particularidad del Imam

que no depende de su gparicion entre la gente;

¢) Una de las mayores responsabilidades del Imam es proteger a Islam contra cuaquier dis-
torsion e innovacion. Es decir que cuando é reaparezca debe dilucidar el camino correcto de
toda posible desviacion, apartando los engafios en los que hayan caido |os expertos religiosos
o las fallas en la comprension de la verdadera Fe. Para ello debe estar al tanto de todos los

pormenores que tengan lugar en la Ummah.

La ausencia del Imam en la escena de la comunidad en efecto es solo fisica 'y las personas
jamés estaran privadas de las bendiciones espirituades de la existenciadel Imam. Por otro la-
do, la presencia del Imam entre los musulmanes ha sdo comparada en las narraciones islami-
cas como €l caso del sol: algunas veces se encuentra tapado por las nubes, pero su efecto con-

tinlay es evidente.

El Imam Mahdi ha sido graficado en uno de los conocidos rezos con las siguientes palabras:
"As Salamu Alaika ya Huyyatul-lah Alla-ti la Tujfa", es decir, "La paz sea contigo, joh, Raz6n

de Dios, quien no desaparece!"
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4.9 - Una breve explicacion sobre la futura Revolucion 1démica del | mam Mahdi

Si se lee entrelineas la monumental obra del Imam Jomeini, resulta claro que lamadurez de la
mente y del espiritu humanos junto a todos sus grandes logros, acanzados con duros esfuer-
zos, eslameta basicay el objetivo de todos los Profetas de Dios, paralo cua buscaron laim-

plementacion de las leyes islamicas para e establecimiento de lapaz y lajudticia

A pesar de las dificultades que se presentaron a dichos Profetas, Imames, y todos aquellos
bondadosos sabios durante la historia, sus metas han sido conseguidas con sacrificios y lu-
chas, siendo en algunos casos, desvirtuadas luego de ellos. En consecuencia, a pesar de todas
las religiones divinas y los testimonios de las evidencias claras, agunos objetivos santos no
han sido alcanzados. Es por esto que, a juicio de Jomeini, Dios ha planeado una gran Revolu-

cion repleta de sucesos milagrosos y justos para el final de los tiempos.

Asi, d Sagrado Coran grafica: "Wa Nuridun an namun-na alal lazinas tuzfu fil arz wa Nayul-
la hum aim' man wa nayala humul waristin”. O sea, “Quisimos agraciar a los que habian sido

humillados en € territorio y hacer de dlos jefes, hacer de ellos herederos'?,

Este y otros versiculos, como el 55 del capitulo LaLuz, e versiculo 105 del capitulo Anbi‘ao
el versiculo 128 del capitulo A'araf, claramente informan de la victoria final del 1slam sobre
las falsas religiones, la justicia sobre la inequidad, la derrota de los opresores, la erradicacion
de cuaquier forma de politeismo y el establecimiento del reino universal divino en la tierra.
Tal como en las importantes narraciones isldmicas, claramente se indica que todas aguellas
promesas dadas en € Corén se concretaran en el tiempo previo a la reaparicion del Imam
Mahdi.

4.10 - El gercicio del Imamato durante la ausencia del Imam

Durante la ausencia del Imam, laresponsabilidad del Imamato (liderazgo sobre los musulma-
nesy gestion del rol isl@mico) pertenecerén al maestro religioso de mayor prestigio y rango en
la Ummah, lo cud comprende el &mbito politico y de ciencias isldmicas junto a su habilidad
de administrar €l Estado islamico. Al respecto, € lider deberd demostrar su piedad, rectitud y

gestionar los asuntos religiosos en todos los aspectos de su vida Como una breve sintesis de

128 Capitulo Qisas, Versiculo 5.
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este concepto sdlo se dira que dicho lider debera ser € mas considerado de sus acciones ante

Diosy en consecuencia, € mejor de la Ummah, piadoso y sabio.

De esta manera, y a modo de conclusion, es dable establecer varias cosas: en primer lugar,
que €l papd del Imam Mahdi esté virtuamente en e espiritu y la conciencia de cada persona,
en su comportamiento y en larectitud y justicia de los actos en la vida cotidiana, por lo que la
figura de la “reaparicion”, en realidad alude a descubrimiento del “yo particular” de cada
creyente y en su caracter de miembro de la comunidad islamica; en segundo lugar, que en
tanto y en cuanto se mantenga la Ocultacion, la conduccién de la sociedad —que evitard des-
viaciones y yerros-, debe quedar a cargo de un mortal, de un ser humano que participe de mu-
chas —ya que no de todas- las caracteristicas del Mahdi, las que estdn enumeradas en la propia

Constitucion de la Republica Iddmica de Iran.
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5 - El Shiismo en la Actualidad

5.1 - Lasdiversastendencias en € Shiismo Duodecimano: Babiesy Baha’ies

El shiismo duodecimano no es una doctrina monolitica con la que todos estén de acuerdo. En
realidad, si caben en ellaligeras desviaciones como las mencionadas a propésito del sufismo 'y
de la filosofia, es porque en la propia doctrina oficial hay tendencias contrarias. Los clérigos
que hoy estén en e poder en Iréan, sblo representan a la tendencia dominante. De forma sim-
ple, esquemética, se podria decir que el debate entre tradicionalistas (ajbari) y racionalistas
(osuli), se parece d que hay entre protestantismo y catolicismo: por un lado el recurso a una
religiosidad personal, rigorista y basada en las escrituras, y por otro lainsistencia en una reli-

gion ingtituida, en latradicion transmitida por mediadores titulados, los religiosos.

Siguiendo a Newman'®, la definicion del ajbarismo esta relacionada con la Ocultacion del
Imam. En ausencia de un jefe espiritual al que se puedan dirigir los creyentes para que les
oriente en las cuestiones éticas, juridicas y de culto, los shiitas han tenido que optar entre dos
soluciones: una de dllas es referirse a corpus de las tradiciones (ajbar) de los Imames y ate-
nerse estrictamente a las directrices atestiguadas de los mismos. Es la solucién adoptada por
los gjbaries. Para ellos todo |o que no ha sido autorizado expresamente por 1os Imames resulta
“dudoso”, y es preferible dejarlo de lado. El acuerdo de la comunidad y el gjercicio del razo-
namiento anal 6gico carecen de legitimidad. Los gbaries, que solo aceptan las opiniones verti-
das expresamente por los Imames, no ven ninguna diferencia al respecto entre € periodo ante-
rior y el posterior ala Ocultacion del Duodécimo Imam. Consideran que todos los creyentes
son “imitadores’ de los Imames, y por eso sitdan en el mismo plano alos Doctores de la Ley
(mojtayed) y alos simplesfieles: todos han podido conocer la doctrina de los Imames, aunque

para eso hayan tenido que aprender €l arabe, y ponerla en préactica.

Por el contrario, los “racionalistas’ (osuli) consideran que no hay que “imitar a un muerto”
(taglid al-mayyet): cada generacion necesita un mojtayed, un tedlogo facultado parainterpre-
tar y aplicar la Ley de acuerdo con las circunstancias. Para los racionalistas es evidente que la
situacion creada por la Ocultacion es radicalmente nueva y que, mientras se espera el Regreso
del Imam, se tienen que aplicar soluciones transitorias. En particular es indispensable el uso

del razonamiento analégico (giyas) para encontrar soluciones a los problemas nuevos. Dan

12 Newman, A. J., The Development and Political Sgnificance.
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mucha importancia a los Ulemas de ato rango que pueden resultar elegidos para mojtayed. En
cierto modo hacen las veces del Imam: estén autorizados para recaudar las tasas rituales, pro-
nunciar sentencias juridicas y dirigir la oracion de los viernes, funciones que rechazan los

ajbaris.

De ahi se deducen las implicaciones politicas inmediatas de ambas corrientes religiosas. Los
racionalistas defienden la hegemonia del cuerpo clerical como Unico intermediario entre Dios
y el pueblo. Han dominado la comunidad shii desde la época safavi, como contrapeso del po-
der civil. En e Siglo XVIII, cuando se hundio €l imperio safavi, reinaba la inestabilidad poli-
ticay peligrabala supremaciadel shiismo, los Ulemas, sobre todo los que se habian estableci-
do en Nayaf, se retiraron de la escena publica y la mayoria se hicieron gjbaries. No se puede
asegurar gue la preponderancia de |as circunstancias politicas explique este dominio ajbari. El
caso es que una campaia feroz desatada por Mohammad-Bager Behbahani (fallecido en
1793), tachando de infieles a los gbaries, provocod su persecucion. No volvieron a levantar
cabeza, después de fracasar en su intento de convertir a su causa al soberano qayari Fath-Ali
Sha. Hoy el ajbarismo casi ha desaparecido, y solo quedan algunos restos en el suroeste de
Irén, cerca de Abadan.

Otradivisién aparecié en el seno del shiismo justo cuando el gjbarismo empezaba a desapare-
cer: el jequismo. Esta escuela fue fundada por un tedlogo arabe nacido en Bahrein, Jeque Ah-
mad Ahsa'i (fallecido en 1826). En su juventud habia tenido predisposicion a los estados vi-
sionarios y se establecié en Irén, donde gozaba del favor de Fath-Ali Sha. Su originalidad
consiste en el desarrollo de ciertos temas teosoficos de Mulla Sadra acerca del mundo inter-
medio entre el mundo espiritual y el mundo material (barzaj) y la negacion de la resurreccion
de cuerpo materid, asi como de la naturaleza material de la Ascension del Profeta y de la
Ocultacion del Duodécimo Imam: estos acontecimientos transcurren en el mundo intermedio

de Hurgalya, descrito por los misticos, donde los cuerpos se espiritualizan y no obedecen alas
leyes fisicas™®.

Al igual que los ajbaries, los jequies rechazan la division de los creyentes en imitadores y
mojtayed, porque cada shii tiene vocacion para entender su fe s es moral, espiritual e intelec-
tualmente capaz de ello. La nocién de una minoria dotada de autoridad es una aberracion,

porque la Unica autoridad a la que todos deben someterse es la del Imam oculto. De todos

130 Corbin, Henry, Cuerpo espiritual y Tierra celeste, pags. 211-245.
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modos los jequies han elaborado una teoria que les ha valido la desconfianza y la hostilidad
de los “nacionalistas’ mayoritarios. Dicen que en cada tiempo hay un Imam y sblo uno, que
habla en nombre de Dios o del Profeta, lo que ellos llaman “la unicidad de quien tiene la pala-
bra’ (vahdat-e nateq). Los jequies aplicaron este término alos que denominan “ shiies perfec-
tos’; desde la Gran Ocultacion ellos son, en cada época, los “representantes’ (na’eb) o la
“puerta’ (bab) del Duodécimo Imam, y se descarta por completo que puedan ser conocidos
publicamente. Los jequies no pretenden estar investidos de esta dignidad esotérica, porque al
representar publicamente al Imam Oculto violarian su secreto e interrumpirian la espera esca-
toldgica. Pero se Stuan en la linea shii tradicional, segin la cual Dios da en cada época un

Guia seguro alos hombres para que les lleve por la senda de la Verdad.

Todas edtas doctrinas fueron condenadas, y si 10s jequies sobrevivieron fue gracias al apoyo
de los soberanos Qayar; de lo contrario los mojtayed habrian acabado con ellos. Lo que mas
problemas les causo fue que los babies y baha' is se declararan seguidores de la doctrina jequi.
Pero su actitud general frente a los “principialistas’ les hizo acercarse al poder cuando Irén
estaba gobernado por un régimen que desconfiaba de los Ulemas y decia garantizar mejor €l
derecho de las minorias. Esta situacion ha hecho que su realidad se volviera precaria después
de la Revolucion. Actualmente hay jequies diseminados por Irak e Iran, pero su centro princi-

pa es Kerman.

Los jequies no se consideran cismaticos, a pesar de los violentos ataques del clero shii princi-
pialista, que les reprocha su culto excesivo a los Imames, proximo, segin é, alaidolatria™".
Es dificil decir lo mismo de los babies y los baha'is, que histéricamente salieron del shiismo y

pronto se definieron como una religion nueva'®.,

El fundador del babismo, Sayyed Ali-Mohammad, llamado Bab (“la Puerta” hacia el Imam),
naci6 en Chiraz en 1819 o 1820. Se sinti6 atraido por lamistica'y se adhirié a jequismo des-
pués de conocer a Sayyed Kazem Rashti. En 1844, mil afios lunares después de la Ocultacion
del Imam, un emisario de Sayyed Kazem reconocié a Ali-Mohammad como el Imam resuci-
tador esperado por los shiies: no sdlo contestd brillantemente a las cuestiones teoldgicas mas
sutiles, sino que escribio en arabe un comentario de la azora “José”. A partir de entonces se

hizo llamar la Puerta, nombre que para €l significaba algo més que un simple intermediario,

13! Sobre el particular, se sugiere ver laobra de Ligavani, A. Kh., In-ast sheikhigari.

122 \/er Cannuyer, Ch., Les Bahd’is. Peuple de la Triple Unité.
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pues se presentd ante sus discipulos como una Epifania (o “manifestacion”) de Dios. El Bab
gozo de un predicamento inesperado entre las capas sociales mas variadas, y provoco violen-
tos disturbios en varias provincias iranies. Finalmente fue detenido y ejecutado en 1850, y

5.000 partidarios suyos murieron en las algaradas que habia provocado entre 1848 y 1850.

Ladoctrinadel Bab, presentada sobre todo en & Bayan (“exposicion”) persay el Bayan é&rabe,
es una derogacion de la Ley religiosa isldmica y de todas las demés religiones, que deben ser
sugtituidas por una Ley nueva mas universal, y no se sabe muy bien si el propio Bab debia ser
el Profeta o habia que esperar la llegada de un Profeta nuevo, d quellamaba “Aquel que Dios
manifestard’ (man yozheroho' Llah).Los mandamientos y las penas legales de la nueva reli-
gion parecen més llevaderos que en el Islam: las mujeres no estaran obligadas a llevar velo,
no habrd més condenas a muerte, sino solo la imposiciéon de la abstinencia sexua, etc. En
cambio se admiten todos los medios de la Guerra Santa (Yihad) para imponer el babismo en
todo € mundo, lo cua explica la violencia de los disturbios ocasionados por la rebeién ba-
bi***. Seguramente a principio € Bab esperaba que se le uniera e soberano gayari Moham-
mad Sha, y después lo hicieran masivamente los shiies. Su fracaso probablemente hizo re-
flexionar a sus discipulos tardios, que se hicieron partidarios de Baha ollah y se Ilamaron

Bahd is.

Baha ollah, cuyo verdadero nombre era Mirza Hoseyn-Ali Nuri, nacido en el seno de una
familia noble de Teheran en 1817, fue uno de los primeros discipulos del Bab, y no o volvi
a ver nunca mas. Encarcelado y luego desterrado a Irak, en 1863, en un huerto cerca de Bag-
dad, revel6 que era“ Aquel que Dios manifestard’. La mayoria de los discipulos del Bab sele
unieron, provocando violentas reacciones y asesinatos por parte de los partidarios de la linea
dura del babismo, que reconocian la autoridad de su hermanastro Mirza Y ahya Nuri, a quien
el Bab habia dado e nombre de Sobh-e Azal (“Mafiana de la eternidad”, fallecido en 1912),
de donde procede su ultimo nombre de azali. Baha ollah murié en 1892 en residencia vigila-
da, cercade San Juan de Acre, en Pdestina (hoy Isragl).

Los baha'is, cuya doctrina fue ampliamente difundida y definida por Abd ol-Baha, hijo de
Baha ollah, tratan de organizar la sociedad para unificar € género humano y construir un Go-

bierno mundial. Su pacifismo no guarda una buena relacién con los métodos guerreros preco-

13 Sobre e particular, se encuentra un vivo relato en Gobineau, Les religions et les philosophies dans I' Asie
centrale..., pags. 504-662.
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nizados por el Bab, e incluso tuvieron que ocultar agunos textos del fundador que no coinci-
dian mucho con su espiritu no violento. Tienen prohibido desobedecer alas autoridades, y ali
donde pueden, con unaintencion pacifista, evitan el servicio militar. También tienen prohibi-
dala militancia politica e incluso la sindical. Desde finales del Siglo XIX estan sdlidamente
implantados en Estados Unidos y Europa. Su centro mundia se encuentra actuamente en
Haifa, Israel, pero aunque estan desperdigados por todo € mundo, es en Iran donde todavia
sSon mas numerosos (entre 300.000 y 500.000 fieles, segiin célculos de 1979), lo que pone a

prueba latolerancia de los musulmanes.

En los medios de comunicacion se habla con frecuencia del “problema baha i” para condenar
el supuesto fanatismo irani: se pretende defender a una minoria que alega ser perseguida ala
gue se niegan los Derechos Humanos més elementaes. Sobre € particular, se debe hacer una
aclaracion. En el Islam, tal vez més alin que en otras religiones, la adhesion a la fe tiene un
valor colectivo, y si se le pide a creyente que pronuncie la profesion de fe (la Shahada), “No
hay mas Dios que Dios y Mohammad es Su Profeta’, es sdlo para confirmar una pertenenciaa
la comunidad adquirida por nacimiento. El que reniega de esta pertenencia se pone en contra
de la comunidad, y a partir de entonces se le considera un traidor. La gpostasia, cuando la
comete un musulmén de padres musulmanes, se castiga con la muerte. Estaregla se aplica sea
cual sea lareligion elegida por €l musulman, e incluso s mas adelante se retracta. La casuisti-
cay la prudencia de los juristas hacen que en redidad se ponga en préctica pocas veces. La
verdad es que se pronuncia una condena a muerte si la apostasia es publica y pone en peligro
alacomunidad.

En este caso, la disidencia empez6 con una actitud violenta por parte de los babies, de modo
que los musulmanes tenian buenas razones para responder. Los babies se oponian ferozmente
alos Mullahs, acusandolos de toda clase de infamias, y contribuyeron a reforzar la corriente
laica reformista irani que triunfé con el movimiento constitucionalista de 1906. En este senti-
do, los baha'is también son los continuadores de los babies, y se han situado en el mismo
campo que los reformistas y los partidarios de Occidente, sobre todo cuando estos ultimos han
tenido el poder, a que por principio deben someterse los baha' is. Si ala aculturacién proocci-
dental se aflade el hecho de que € santuario mundia baha'i se encuentra en Haifa, primero
bgjo mandato britanico y luego en el Estado de Isradl, se vera que las cosas no estan muy a

favor delosbaha is si 1o que buscan es tratar de ganarse la ssmpatia de los nacionalistas irani-
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es. El internacionalismo baha'i tiene poco que hacer en una nacion que con frecuencia es vic-

tima de conspiraciones y manipulaciones orquestadas por Londres o Washington.

Los baha is, como las otras minorias religiosas, se felicitaban del cariz laico que tomd la evo-
lucion politica durante la dinastia Pahlavi, y veian en el poder fuerte de ellos una proteccion
contra los abusos de los shiies. En realidad, mientras que zoroastrianos, judios, cristianos y
sunnies han gozado de unos derechos civiles y politicos bastante aceptables a partir de la Re-
volucion congtitucionalista de 1906, los baha'is, a pesar de su ato nimero, nunca han estado
reconocidos. Censados como musulmanes, sus matrimonios y herencias siempre han corrido
el riesgo de ser anulados. Aungue con €l régimen monarquico se sentian més protegidos, en
todo momento estaban expuestos a la venganza popular. Con Reza Sha, en 1933, las escuelas
baha'is fueron las primeras que se sometieron a orden estatal, al tiempo que los lugares de
culto eran confiscados. En 1955 y 1956 Mohammad-Reza Sha necesitaba hacer concesiones
féciles al clero para afianzar su autoridad en € interior de Iran y tener las manos libres en
unas negociaciones internacionales que no eran muy populares, por 1o que permitié una cam-
pafia de persecuciones contralos baha'is, con profanaciones de cementerios, destruccion de su
templo en Teherdn y otros atropellos. Los baha' isiranies pudieron levantar cabeza en los afios
'60 y ' 70, e incluso uno de ellos, Amir-Abbas Hoveyda'**, fue Primer Ministro durante doce

anos (1965-1977), pero nunca fueron ciudadanos como los demas.

Con la Republica Islamica la situacion de los baha' is no mejord. Se los considera apégtatas, y
las administraciones publicas han sido depuradas de todos |os agentes baha is confesos o de-
nunciados. Se han confiscado sus bienes (en especia el Gran Templo de Teheran), y la casa
del Bab de Chiraz, gran centro de peregrinacion, se ha derribado con el pretexto de que tenia
que pasar por ali una carretera. A partir del verano de 1980, € Presidente de los Tribunades
Revolucionarios, d jeque Sadeq Jaljali, desatd una campafia de persecucion que se cebd en
todos los miembros de la Asamblea Espiritual Nacional (estructura interna de la comunidad
baha i en cada pais), y en numerosos intelectuaes baha' is. Todos dlos fueron g ecutados bajo
distintas acusaciones. Las acusaciones, no obstante, jamas mencionaban la religion de los
ajudiciados. Asi, numerosos bahd is digieron el camino del exilio, y los que quedan tienen

que arrostrar una situacion muy precaria.

13 | a verdad debe decirse: cuando asumi6 € cargo, se aparté de su comunidad y no tomé ninguna medida para
dar marcha atrés en las limitaciones que sufrian los bahd is.
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Pero del fendbmeno babi-baha i se puede sacar una interesante conclusion: la irrupcion de esta
religion nueva hace poco mas de un siglo es una muestra del dinamismo de hecho religioso
en la comunidad shii. Semejante audacia seria dificil de imaginar en el sunnismo, pero podia
surgir con naturalidad en e shiismo, religion abierta a una espera escatol gica que mantiene
unas relaciones ambiguas con el poder politico. Dicho de otra forma, en el shiismo los cléri-
gos gozan de una autonomia mayor, y no tienen respuesta a todo. También se podria interpre-
tar la irrupcion del jomeinismo como la de una tendencia nueva en el seno del shiismo. Esta
tendencia, mas centrada en |las necesidades circunstanciales de la nacion irani y menos inno-
vadora que el babismo, también aspira a poder incluyendo el recurso a la violenciay a la
hegemoniamundial. Ahi se acaba la comparacion, pues Jomeini no fue aceptado por todos los

doctores del shiismo, pero nuncatrat6 de romper con laLey del 1slam, como hizo € Bab.

5.2 -Iranyd Shiismo

Para quien piense en el shiismo o en Iran, précticamente |le sera imposible hacerlo sin relacio-
nar uno con otro. Sus vinculos son tan fuertes que larelacion es automética. La preguntaes si
se pueden disociar. Un irani que no sea shii tendra dificultades para encontrar una identidad
nacional: buscara otra patria, un Kurdistan imaginario, la nacion armenia o una cristiandad
idea en unreino desaparecido, Isradl, el Occidente laico, la Unién de las Republicas Socialis-
tas, etc. ¢Y puede olvidar un shii libanés o iraqui que Iran es el Unico pais donde su religion es
preponderante? En cambio, un sunni egipcio o saudi tendera a ver en el shiismo una hergjia
persa, el Islam mezclado con restos de zoroastrismo. Estas asociaciones tan vagas confunden

la historia con la fantasia.

Como primer punto, se debe decir que € shiismo no es una version irani del Islam. En esta
religion no hay nada que denote una tendencia irani, més alla de las indiscutibles influencias
sufistas y mazdeistas. Salvo € corto y enojoso episodio del Imam Reza, los imames, que eran
arabes, vivieron y murieron en tierras arabes. Todas las plegarias y todos | os textos teol 6gicos
de los shiies estén en &rabe, y el centro religioso de los shiies, principal lugar de peregrinacion
y estudio para los iranies hasta 1920, es Nayaf, en Irak. De modo que € shiismo més bien
reforzaria en los iranies la conciencia de pertenecer a una comunidad cultural dominada por
los arabes. En su origen, como se pudo ver, € shiismo es un partido legitimista que defiende
los derechos politicos de Ali y los descendientes de la hija del Profeta, los Imames, que son de

sangre &rabe. Los shiies estan orgullosos de ese origen. Aquellos que se proclaman hoy sus
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herederos ostentan €l titulo de sayyed —que sefiala su ascendencia arabe-, antes de su nombre,
titulo transmitido de padres a hijos. Es tan codiciado que, se dice, més de la mitad de los say-

yed iranies presumen de un titulo usurpado...

Si sevaalahistoria, lo cierto es que la“conversion” de Iran al shiismo, aprincipios del Siglo
XVI, supuso una ruptura politica y cultural entre este pais y € resto del mundo musulman,
entonces dominado en su mayor parte por |os turcos otomanos sunnies. Iran evoluciond por su
cuenta y marco la cultura del shiismo, lo que ha dado lugar a las confusiones que se mencio-
naron supra. A partir de ahora, se verala iranizacion del shiismo en dos aspectos: el politico,
con la formacién de un clero y la radicalizacién del discurso religioso, y €l cultural, con €l

desarrollo de ritos muy emotivos para conmemorar el martirio de los Imames.

5.3 - El Clero Irani

Previo atratar el tema, se deben hacer algunas aclaraciones. En el Ilam no existe ninglin sa-
cramento o culto que requiera unos ministros debidamente ordenados, y las nociones de sa-
cerdocio, monaquismo o celibato consagrado no tienen sentido en la religion del Corén. La
Unica liturgia de los musulmanes es la de la oracion diaria, que cada creyente debe rezar solo
0 en grupo. Como mucho, s la oracion se celebra colectivamente, se recurre a un guia, un
“Imam” (en &abe, emam, “el que et delante”, 0 en persa pish-namaz, “d que esta delante
parala oracion”). El Unico criterio para designar a este guia entre todos los fieles es |la respe-
tabilidad, y por lo general se elige a un hombre mayor, que haya dado pruebas de sus aptitu-
des morales y esté instruido en la religion. Su funcion es modesta: hacer las postraciones ri-
tuales delante de todos para que lo imiten y se postren a mismo tiempo. No ocupa una posi-
cién elevada, como €l cura en el altar de la Iglesia catdlica, sino baja, con € rostro dirigido a

LaMeca

Los profesionales del saber religioso, los “Ulemas’ (del a&rabe Ulama, plural de ‘alim, “ins-
truido”, “sabio”), desempefian las dos funciones eminentemente clericales del Islam, la ense-
fanzay la justicia. Los musulmanes han encontrado en este ensalzamiento de los “sabios’ el
criterio principa de distincién en el orden religioso. Si no se suele hablar de “clero” en el
sunnismo, es porgue en é los Ulemas no constituyen un magisterio, ya que dependen finan-
cieramente del orden politico, y su legitimidad también deriva de é, porque los sunnies con-
sideran generalmente el orden politico como representante del orden Califal, es decir, del or-
den social querido por Dios, y los Ulemas son los agentes de la autoridad instaurada por vo-
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luntad divina. “jCreyentes, obedeced a Dios! Obedeced a Profeta y a aquellos de vosotros

que tienen la autoridad”**.

En el shiismo, por el contrario, €l clero ocupa un lugar importante, sobre todo debido a su
autonomiainstitucional y financieradel Estado™®. Hay una palabra persa que designa el cuer-
po de los Ulemas, como para recalcar su carécter propio y distinguirlos del comdn de los mor-
tales: ruhaniyat, formado sobre laraiz ruh (“espiritu”), del mismo modo que el aleman Geis-
tlichkeit sobre Geist. El parecido con la nocidn de clero en el cristianismo fue sefialado como
un defecto por los reformadores shiies de principios del Siglo XX, en un momento en el que
los clérigos iranies, a perder su funcion de profesores y maestros de toda la nacion (por la
extension de la ensefianza laica) y de jueces y notarios (sustituidos por juristas dependientes
de un Ministerio de Justicia), tuvieron que volver a definir su funcion social basandose en su
dominio de lateologia y las ciencias del Iam. A partir de entonces € término ruhaniyat sir-
vi6 para designarlos colectivamente®®’. De modo que, por definicion, un “clérigo” ya no era
alguien “instruido” en ciencias del 1slam, sino aguel que se ocupaba de la vida espiritua, de-
jando los asuntos del mundo a otros méas competentes que é. Ni en &rabe ni en ninguna otra
lengua dd Isam existe un término parecido. Cuando alguien se hace clérigo se margina so-

cialmente, abandona el régimen comun.

Una de las consecuencias inesperadas de la apariciéon ddl clero como un cuerpo socia diginto
es que se puede convertir en el marco ideal de una contrasociedad. En 1977-1978, cuando en
Irén cobraba fuerza el movimiento revolucionario, los partidos politicos tenian dificultades
para convencer de su capacidad para encabezar un cambio social. El “Movimiento Nacional”,
dirigido por el Dr. Mossadegh contra la incautacion briténica del petroleo irani y por € resta-
blecimiento del control democrético de las instituciones, Ultimo intento de desestabilizacion
de la monarquia autoritaria, fue truncado en 1953 por un Golpe de Estado organizado por la
CIA y la instauracion de una verdadera dictadura monérquica. La represion aplasto cualquier
forma de protesta politica organizada, y el régimen imperial recupero politica o socialmente a
unos trénsfugas procedentes —por corrupcion, desanimo o afén de hacer algo por la nacion a

cualquier precio- de todos los campos. comunistas, nacionalistas y liberales. El clero, por €

1% Cordn, 1V, 59.
1% K eddie, Nikki, The Roots of the Ulama’s Power in Modern Iran, pégs. 211-229.
13" Mamagani, A., Din va sho’un, pégs. 73-75.
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contrario, mantuvo las distancias con la sociedad imperial. Estaba en contacto directo con el
pueblo, tenia una organizacion sdlida y una mayor independencia ideol 6gica respecto de las
instituciones modernas. Cuando los organismos estatal es se desmoronaron, se encontraba listo
parareemplazarlos:. los clérigos utilizaron la mezquita como cuartel general del Comité Revo-
lucionario, centro de distribucion de viveres de primera necesidad, que escaseaban a causa de
la huelga general, y centro de movilizacion popular. La mezquita ha conservado, en parte,

estas funciones después de la Revolucion.

¢Por qué en Irén el avance del laicismo mantuvo a clero apartado, al margen del Estado y de
la sociedad civil, y lo libr6 de la decadencia, a diferencia de lo ocurrido en los otros paises
musulmanes, pese a lasimilitud de la evolucién debida a la modernizacién? El nacimiento del
clero como categoria socia autonoma, ¢se puede atribuir a shiismo, o ala historia particular
del shiismo irani? La respuesta a estas preguntas, s se acepta la idea de que el clero va a per-
manecer durante alguin tiempo mas a la cabeza del Estado irani, permitiria imaginar la evolu-

cion del sistemaclerical en la Republica lslamica.

El shiismo supo valorar muy especialmente e saber espiritua y la funcién concomitante de
transmision de las tradiciones religiosas. Los Imames, a no ocupar cargos politicos después
de Ali, espiritualizaron su poder. No se acudia a ellos para tomar decisiones de Gobierno, sino
para una ensefianza™®. Su autoridad residia, pues, en la comunicacién de un saber. Después de

la Ocultacion no se olvidaron de esta funcion...

Si se acepta el planteamiento dominante del shiismo, y sobre todo el de latendenciajomeinis-
ta, lafuncion clerical esinseparable del Islam, y su abandono pondria ala comunidad en peli-
gro. Jomeini se remite principalmente, como uno de sus eminentes predecesores de la época
safavi, el jeque Karaki (muerto en 1534), a una tradicion conocida por € nombre de su trans-
misor, 1bn Hanzala™**: éste le pregunté a Sexto Imam lo que pensaba de dos shifes que recu-
rrian ala autoridad tempora (sunni) para arbitrar un proceso referente a una herencia, Ya far

as-Sadeq respondio:

138 K ohl berg, E., Imam and Community in the Pre-Ghayba Period, en S. A. Arjomand, ed., Authority and Politi-
cal Culturein Shi’ism, pags. 25-53.

¥ Momen, M., An Introduction to Shi’i Islam, pag. 197.
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- Quien haya elegido ese arbitraje, tenga o no razén, ha buscado el arbitrgje de un falso
dios (Taqut) y todo lo que le asigne ese juez pasara ilegalmente a su poder.

- Entonces, ¢qué deberian hacer?, pregunté Ibn Hanzala.

- Deberian —replicd el Imam-, buscar entre ellos a uno que esté al corriente de nuestras
tradiciones, que haya examinado lo que autorizamos y lo que esta prohibido, que haya
estudiado nuestras leyes... Tienen que aceptar que esta persona los juzgue, porque yo

he hecho de esta persona un Juez (hakim) entre vosotros.

El término hakim se entiende en el sentido de “juez”, por lo menos en la interpretacion tradi-
cional. El gran tedrico de la jurisprudencia shii dd Siglo XIX, jeque Mortaza Ansari (muerto
en 1864), definid su quehacer de Doctor de la Ley (fagih) con tres funciones: el poder de
promulgar “decretos religiosos’ (fatwa) en respuesta a consultas de los fieles sobre problemas
secundarios; €l poder de juzgar y arbitrar los conflictos entre personas (hokuma, que en este
caso no tiene el sentido moderno de “Poder Politico”); y €l poder de administrar los bienes y
las personas (velaya). Esta tercera funcion, como puede suponerse, dio lugar a grandes dife-
rencias de interpretacion. Para Ansari solo el Profeta y después de El los Imames tenian auto-
ridad plena en el ambito tempora y espiritual. Durante la Ocultacién del Imam, & poder de
castigar y dar respuesta a situaciones nuevas no previstas por la jurisprudencia se delega en
los Doctores de la Ley. Asl pues, esta autoridad conferida indirectamente al fagih solo es,
segun la expresion de Hamid Enayat, una velayat “residual”. Segun la interpretacion que hace
Ansari s6lo se puede gercer en un sentido muy restrictivo, para unos tipos de poder (no para
giercer el Gobierno) y Unicamente con los musulmanes que, por distintas razones, no son ca-

paces de administrar sus negocios (menores, enfermos mentales, etc.).

5.4 - El Papd del Guia dela Comunidad (Velayat-e fagih)

La discusion sobre la autoridad del fagih (en persa, velayat-e faqih), se exacerb6 a partir de
1979, cuando los iranies, tras @ entusiasmo libertario de la Revolucion, fueron Ilamados a
orden por el adjetivo iddmico que se le afiadid. Los que se habian manifestado a favor del
regreso de Jomeini descubrieron entonces la Unica obra escrita en persa del nuevo guia de

Irén. Habia sido difundida durante los meses de la insurreccién, pero nadie la habia leido

140 Alusion a Cordn, 1V, 60.
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ain... Ademés tenia distintos titulos, segiin las ediciones: EI Gobierno Isldmico, o La Autori-

dad dél fagih, o El Libro del Imam Musavi, aquel que desvela las cosas ocultas'™.

Este libro no fue escrito por Jomeini, sino transcripto en torno a 1971 de sus lecciones sobre
el derecho politico islamico en Nayaf por los estudiantes de teologia, y es €l fruto de una radi-
calizacién del pensamiento politico de Jomeini a partir de su exilio de Iran en 1964. En efecto,
la insurreccion reprimida cuyo héroe habia sido en 1963, y el despertar de un sentimiento re-
ligioso politizado como antidoto de la occidentalizacion furibunda del régimen de Pahlavi,
habian suscitado laidea de que & Islam podia ser una respuesta colectiva a desafio moderno
y que € clero era el mas libre de compromisos con el Estado impio para dirigir ala ciudada-
nia. En los afios sesenta, a la luz de los mismos acontecimientos, un brillante ensayista llama-
do Al-e Ahmad —un hijo de Mullah que se hizo comunista y luego tercermundista, muerto en
1969-, sedio cuenta del carécter nacional, antiimperialista, del planteamiento clerical, e inter-

pretd la historia del Iran moderno en sentido hostil & laicismo occidentalizado™*

. Asi, cuando
Jomeini, a finales de los sesenta, en una obra erudita en cinco volimenes escrita en arabe,
recusa los principios democraticos (al-yomhuriya) y de la monarquia congtitucional (al-
mashruta) —es decir, € régimen de Irén desde 1906-, probablemente sblo tiene a unos cuantos
Mullahs por lectores, pero va en la misma direccion que una parte de la intelectuaidad irani
progresistal“g'. Aunque sus lecciones en persa sobre el Gobierno Isldmico son menos confi-
denciales y los intelectuales siguen sin conocerlas hasta 1979, no hacen méas que sistemati zar
el principio del poder clerical teocrético. Este principio, velayat-e fagih, sera la base de la
Congtitucion de la Republica Islamica de 1979, y se reforzard en un decreto de Enero de 1988,

antes de perder su sustancia ala muertedel Imam en 1989.

Jomeini plantea que a reino de la Ley humana dictada por €l extranjero no musulman, some-
tida a la opinion y por lo tanto a la arbitrariedad, la injusticia el desorden, se opone la Ley
Divinade Islam, basada en larazon y la Revelacion, garantia de estabilidad, Justicia y orden.
Esta Ley fue confiada a la autoridad del Profeta en vida de éste, y luego a sus herederos, los

Imames. No es razonable creer —prosigue Jomeini-, que Dios haya abandonado a los hombres

11 Jomeini, R., Islam and Revolution, pags. 25-166.

12 se sugiere lalectura de Al-e Ahmad, L’ Occidentalite, Gharbzadegui, I’ Harmattan, Paris, 1988. Su otra obra
postuma en persa, Delatraicion y € servilismo de los intel ectua es, mas explicita, fue impresa clandestinamente
durante la Revolucion Ildmica y difundida por los clérigos politizados, en especial Ahma Jomeini, hijo del
[mam.

13 Richard, Yann, Lerdle du dergé: tendances contradictoires du chi’ismeiranien contemporain, pag. 18.
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después de la Ocultacién del Duodécimo Imam™. No hay més diferencia entre el justo fagih
y el Imam que entre éste y el Profeta. Por otra parte, la nacion se puede comparar con un nifio
que debe ser “guiado” por un tutor. Para Jomeini esté claro que los Doctoresde laLey reigio-
sa (fugaha, plura de fagih) deben establecer un Gobierno isldmico encabezado por uno de
ellos o por un colegio de varios fugaha. Este Gobierno debera velar por la aplicacion de la

Ley, el cobro delosimpuestos religiosos y la defensa del territorio del 1slam.

Jomeini cita también esta frase del Sexto Imam: “Los Ulemas son |os herederos de los Profe-
tas. Los Profetas no han dejado un céntimo a sus herederos, sino € conocimiento (religioso)”.
Con base en estas referencias sagradas, € Guia de la Revolucion Islamica en realidad quiere
sistematizar y ampliar la competencia de los mojtayed. Los mojtayed, como quedé dicho, son
los clérigos que, después de un ciclo completo de estudios teoldgicos, reciben por escrito de
Su maestro —en general, de varios maestros-, la autorizacion para ensefiar a su vez e interpretar
la Ley isl&mica. Reciben el titulo honorifico de hoyyat ol-eslam (literdmente, “prueba del
Islam™). Los mojtayed, que son varios cientos o0 incluso varios miles, se ponen de acuerdo
para elegir a varios tedlogos de alto rango y edad respetable, llamados Ayatollah (literamente,
“signo milagroso de Dios’). No hay ningln criterio fijo que determine quiénes estan cualifi-
cados para recibir este titulo, concedido en cierto modo por cooptacion: cuando Jomeini lla-
maba a entonces Presidente de la Republica (actual Jefe Espiritua de Irén), hoyyat ol-edam
Ali Jamenel, otros seguian Ilaméndolo Ayatollah, sin dudas por una desviacion de adulacién

natural que se generalizé cuando Jamene fue designado paralafuncion de Guia

Los Ayatollahs pueden reunir unos “circulos de estudios’ (howza), unas “clases’ a las que
asisten los jovenes Mullahs, ntcleos de las grandes “ Escuel as de Teologia Musulmanas’ (ma-
drasa) que tienen su sede en Nayaf, Qom o Mashhad. Entre los Ayatollahs se redliza otra se-
leccion, menos informal que la anterior: por cooptacion de los que han alcanzado esta digni-
dad, los Ayatollahs que han escrito su “Tratado de Vida Préctica’, se consideran aptos para
convertirse en “modelos aimitar” (marya’ ot-taglid) por los simplesfieles, y ostentan el titulo
de “Gran Ayatollah” (Ayatollah ol-‘0zma). En 1993 habia entre cinco y diez Grandes Ayato-

[lahs que podian pretender € titulo de marya.

14 Jomeini, R., ob. cit., pag. 61.
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Un shii no especiadizado en Ciencias Teol6gicas debe eegir entre esos Grandes Ayatollahs,
quien serd su guia para la aplicacion de los aspectos secundarios de la Ley, su “modelo aimi-
tar”. Se compromete a seguir las prescripciones religiosas recogidas en € Tratado de Vida
Préctica de ese Ayatollah y a pagar las tasas religiosas rituales a uno de sus representantes
autorizados. De modo que no todos |os shiies tienen necesariamente el mismo Guia religioso:
s Jomeini reunio tras de si a gran parte de los iranies al principio de la Revolucion, se calcula
gue en 1988 la mayoria de ellos ya habian optado por Joi, un tedlogo conservador, partidario
de no mezclar la religion con la politica. Las consecuencias de la eleccion de los fieles son
enormes para los recursos de los principales Ayatollahs que cobran las tasas islamicas paga-
das voluntariamente por sus “imitadores’. Este dinero se utiliza para financiar los estudios de

los jovenes Mullahs, las fundaciones caritativas y las obras pias.

El creyente tiene, pues, cierta libertad para elegir su “modelo aimitar”. El criterio es la respe-
tabilidad general del candidato y su “ciencia superior”. S el fiel no se siente capaz de decidir
entre dos Ayatollahs, se dirige a un Mullah de confianza, que orienta su eleccién. La Consti-
tucion de la Republica lsldmica de Iran de 1979 trat6 de sistematizar este principio disponien-
do que €l fagih fuera elegido por una votacién de dos vueltas: toda la poblacion (incluyendo
las minorias no musulmanas) elige un Consejo de 70 “expertos’, todos ellos mojtayed, que a
su vez elige entre los Ulemas a mas adecuado para la funcion de Guia, (rahbar). Por €llo,
puede tal vez causar extrafieza € hecho de que el Guia elegido en Junio de 1989 no fuera uno
de los “modelos aimitar” méas conocidos. Esta anomalia, debida a que la Constitucion en rea-
lidad habia sido redactada por Jomeini —quien era irreemplazable-, no paso inadvertida a le-
gislador, ya que la Congtitucion fue reformada por referéndum el 28 de Julio de 1989: se reba-
j6 €l rango teoldgico requerido para ser Guia, una forma de separar las ingtituciones politicas
de laingtitucion religiosa 'y tomar nota de la hostilidad sorda de un amplio sector del ato clero

contra la politizacion excesiva de lareligion.

Jomeini no se conformd con volver a las tradiciones més clericales y justificar por todos los
medios & control de los asuntos publicos por los Ulemas. Después de varios afos en el poder,
a ver que las instituciones de la Republica Islamica estaban bloqueadas por |os humerosos
obstéculos que oponia la Constitucion de 1979 a poder absoluto, decidio reforzar el peso del
fagih, y el 7 de Enero de 1988 publico e siguiente decreto: “El Gobierno, que es unaramade

la autoridad absoluta del Profeta de Dios, procede de una de las instituciones fundamentales
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dd Idam y esti por encima de todas las otras instituciones, que se pueden considerar ramas
» 145

secundarias, incluso laoracion, € ayuno y la peregrinacion
No hace falta insistir en la gravedad de esta declaracion, ni en su caracter irreal, que se puso
de manifiesto varios meses después, cuando €l Unico candidato considerado apto para suceder
aJomeini resultd ser un smple mojtayed. Cabe destacar Unicamente su audacia y la direccion
general que indica. Ante las dificultades institucionales, representa la tentacién de reforzar el
carécter indiscutible, por encima de las leyes y los preceptos comunes de la religion, dd Guia

de la Comunidad, gue actia como tutor de los nifios pequefios que estén a su cargo.

5.5 - El debate sobre el papel del clero

Pero, contrariamente a esta tendencia clerical, algunos idedlogos musulmanes se han dado
cuenta del peligro que supone la clericalizacion y tratan de librar alardigion de lainfluencia
de los Ulemas. Desde mediados del Siglo XIX, en laépoca del movimiento babi, € anticleri-
calismo y € laicismo paramasinico o racionalista habian hecho reflexionar a los que, sin re-
negar de la fe islamica, eran conscientes de la incapacidad de las naciones is@micas para re-
sistir alas potencias europeas; este tema no es menor, y en muchos aspectos se convierte en
un temarecurrente, y es la dolorosa Stuacion que implica esta suerte de “ cufia occidentalizan-
te” que es el Estado de Isradl, frente a cual |os Estados &rabes-musulmanes fueron incapaces
de lidiar. Algunos Ulemas famosos por sus posiciones politicas progresistas y anticoloniales,
como Sayyed Yamaloddin al-Afghani (muerto en 1896), o Sayyed Mohammad Tabatabai

(muerto en 1919), estuvieron estrechamente relacionados con las logias masonicas.

En los afos de fuerte implantacion del laicismo del reinado de Reza Sha (1925-1941), en los
circulos clericales iranies hubo Mullahs e incluso tedlogos conocidos que tomaron partido por
la modernidad contra los defensores retrogrados de las prerrogativas clericales. Entre ellos
cabe citar a Shariat Sangalayi, un reformador religioso que tuvo mucha influencia sobre la
juventud intelectual y fue condenado por los mojtayed de Qom por querer desembarazar la
doctrina de creencias parasitas, o también a Hakamizada, un joven Mullah que publicd en
Qom una revista inspirada en el deseo de reformas sociales y religiosas. Precisamente como
réplica a un opusculo virulento de Hakamizada publicado en 1943, Los secretos milenarios

(es decir, los “secretos’ de la impostura clerical), Jomeini publico su primer libro importante

15 Richard, Yann, El Islam Shii, pag. 112.
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dirigido a gran publico, una respuesta sistemética y no menos polémica, titulada La revela-

cion delos“ secretos’ .

Siguiendo los pasos de sus predecesores modernistas de entreguerras —aunque nunca los co-
nocié y probablemente tampoco los leyo-, Ali Shariati, nacido en 1933, hijo de un clérigo
secularizado por la implantacion del laicismo de la época de Reza Sha, heredaba también la
ideologia nacionalista libera y anticolonialista de Mossadegh. Después de cursar estudios
universitarios “modernos’, vivio cinco afios en Francia, al final de la guerrade Argelia, y se
dio cuenta del poder de movilizacion del I1slam en las luchas independentistas. En Peris fre-
cuent6 sobre todo a los isamélogos anticolonialistas Louis Massignon y Jacques Berque, y
también obtuvo un Doctorado en filologia irani. De vuelta en Irdn en 1964, e endurecimiento
dd régimen del Sha y la hostilidad del clero lo enviaron ala cércel. Liberado dos afios des-
pués, logro salir de Irén, pero murié en 1977 en Londres, de un atague a corazén, a los 44

anos.

Su critica a clero empieza poniendo de relieve los defectos de la propia génesis de la hiero-
cracia shif, en la época de los safavidas. Shariati destaca los valores de lucha y militancia
humanista en el Corédn y la historia sagrada de los Imames, para criticar sin pdiativos las
componendas posteriores entre el clero y lamonarquiainicua. En un libro que desaté lairade
los mojtayed de Qom, Shariati distingue entre el shifsmo primitivo de Ali y el shiismo safa-
vi**. El primero es movimiento, dinamismo, minoria progresista opuesta a la mayoria yains-
titucionalizada (el sunnismo), una religion de toma de conciencia, de compromiso socia, de
justicia y de lucha por la liberacién de los desheredados. En cambio el shiismo que llego a
poder en Irdn en el Siglo XVI, el de los safavies, es un orden social establecido, apartado de
su funcion por haberse acomodado al poder; engjena al pueblo tratando de adormecerlo entre
lamentos por los santos mértires y el suefio de una compensacion a final de los tiempos. El
Islam de los safavies, al perder su valor universal, se convierte en un shiismo sectario, vincu-
lado a la nacion irani (inventéndose una legitimidad patridtica con la historia legendaria del
matrimonio del Imam Hoseyn con la hija del Ultimo emperador sasinida). El shiismo, en vez
de ser un modo de percibir e interpretar el mensaje coranico, pasa a ser un instrumento politi-
co para oponerse a los musulmanes sunnies dominados por |os otomanos. L os agentes de esta

desviacion —seguin Shariati-, son los clérigos. pone varios ejemplos caricaturescos de tedlogos

146 Shariati, Alf, Tashayyo' ealavi va tashayyo’ -e safavi, Obras Completas, 1.
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de la época safavi, prototipos de los Mullahs parasitos del Siglo XX, més preocupados por
hacer llorar alos fieles por el martirio de los Imames y desviar su atencién hacia escrdpulos

de menor importancia, que por regenerar su fe siguiendo & gemplo de dllos.

El conservadurismo inmovilista del clero, segiin Shariati, ha convertido a Islam en una reli-
gion literalista, sin alma, incapaz de resolver los problemas contemporaneos. Estas criticas
calaron en los jovenes iranies, que reprochaban a los Ulemas tradicionales su complicidad
pasiva con las injusticias de las que eran testigos. Estos jovenes intel ectuales se daban cuenta
de que s podialeer & Coran con unavision nuevay vivir lafe isldmica sin ser prisioneros de
las formas anticuadas de la tradicion clerical. Shariati utilizd la expresén “el 1slam sin los
clérigos’ basandose en el lema de Mossadegh, cuando éste dltimo nacionalizd la Anglo-

Iranian Oil Company en 1951 y preconizé una “economia sin petroleo”.

En otro texto dedicado a Imam Hoseyn, que é mismo modificd para suavizar su carécter
demasiado virulento en sucesivas ediciones, Shariati condena la ignorancia de los clérigos que
solo ven en el Libro de Dios “...supersticiones y lucubraciones imaginarias, sus deseos y su
interés. Cambian el razonamiento de Dios, lo transforman, obstaculizan la via de Dios, roban
el bien de los hombres. Llevan consigo e Libro de Dios, pero no entienden nadade é y no le
obedecen: son como asnos, bestias de carga que transportan libros™’. Son como perros que

ladran y muerden”

En otro escrito, Shariati opone claramente “dos religiones’: el Islam clerical, que justifica las
iniquidades para mantener las formas ingtitucionalizadas, y el Islam vivo, que, siguiendo el
ejemplo de los Profetas, choca con las tradiciones inmovilistas y las sustituye por una espiri-
tualidad comprometida a servicio de los oprimidos. También denuncia la pretendida “espe-
cializacion” teoldgicaen la que se basan los clérigos para establecer su dominio. Para sustituir
a este clero por una nueva generacion de musulmanes instruidos en su religion, Shariati en-
contré un marco adecuado en un ingtituto islamico fundado a finales de los afios sesenta en la
periferia residencial de Teherdn, la Hoseyniya Ershad. Alli se continuaba de alguna manera,
pero a mayor escala, la obra que su padre habia empezado en los afios cuarenta en Mashhad

con el Centro de Propagacion de las Verdades del 1lam. Aungue la Hoseyniya Ershad fue

147 Alusion d Corén, LXII, 5, contra los judios “que cargan con la Tord y luego, a no aceptarla, se parecen a
asno cargado de libros” (P.W.).

148 Shariati, Ali, Hoseyn vares-e Adam, Obras Completas, 19, pag. 24.
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creada por varios reformadores musulmanes, algunos de los cuales —como el Ayatollah Mo-
tahhari- eran miembros destacados del clero, Shariati se convirtio pronto en su principd figu-

ra

Shariati elabord un programa basado en la investigacion, la ensefianza, la propaganda y la
organizacion. Si él elaboré este programa es porque, de acuerdo con la tradicidn shii, creia en
el papel dirigente de las minorias en una sociedad que no estaba preparada para dirigirse a si
misma. En un texto de 1969 analiz6 el papel del Imam en la sociedad y la decadencia de las
democracias occidentales, cuyo sistema politico se basa en la voluntad de la mayoria; la Re-
volucién y el progreso no han surgido de la voluntad de la mayoria, sino de la de los mas cla-
rividentes'®. ¢Acaso la eleccion del Califa Abu Bakr —que los shiitas denuncian como un
abuso-, no se hizo por mayoria? Un pueblo adormecido por una cultura trasnochada y una
larga préctica de la dictadura no puede despertar por si solo, necesita jefes. Y €l pueblo, dice
Shariati, es como los nifios que no pueden elegir a su educador; eligen a que satisface mas

sus deseos, o que recuerdala vision paternalista que Jomeini tenia del pueblo.

La esperanza nunca podra estar en las democracias occidentales, dice Shariati, por un lado a
causa de las debilidades fundamentales del principio mayoritario, y por otro debido a que
cuando las sociedades occidentales se preocupan de sus clases desfavorecidas, sguen sa
gueando y explotando las riquezas del Tercer Mundo. En lugar de la democracia liberd vicia
da, Shariati propone la instauracion de una “democracia dirigida’ o “comprometida’, que es
el Gobierno de un grupo que, sobre la base de un programa revolucionario progresista, quiere
cambiar y guiar lo mejor posible a los individuos, la lengua y la cultura de la gente, las rela-
ciones sociales y e nivel de vida. Si hay personas que no creen en esta via revolucionaria, y
cuyo comportamiento y opinién suponen el subdesarrollo y la corrupcion de la sociedad, y si
hay personas que abusan de su poder, de su dinero y de esa libertad, y si hay costumbres so-
ciales que impiden el pleno desarrollo del hombre, hay que suprimir estas tradiciones, conde-
nar estas maneras de pensar y liberar a la sociedad por todos los medios de las trabas fosiliza-

das.

Se puede apreciar asi 1o peligroso de esta justificacion de la toma del poder por una minoria

iluminada. Shariati, con sus intenciones libertadoras y salvadoras, se situé en una auténtica

19 Shariati, Ali, Ommat va emamat, en * Alf, Obras Completas, 26, pag. 600.
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tradicion shii, profundamente elitista y pesimista sobre la capacidad de los hombres para diri-
girse a si mismos. No obstante, durante la Revolucion Islamica, este aspecto “dirigista’ les
pasd més inadvertido a los jovenes intelectuales iranies que el aspecto “progresista’ de su

pensamiento y su inspiracion religiosa despojadade los oropeles de la tradicion clerical.

Paraddjicamente, gracias a la presion de un Gobierno de la decadencia Occidental, €l del De-
maocrata James Carter (1977/1981), se hicieron publicos los escritos de Shariati y comenzaba
el entusiasmo de la gente e inclusive de los jovenes tedlogos de Qom, justo cuando el autor

moriaen Londres en 1977.

Detras de estas diferentes concepciones sobre el papel del clero se llegaba a un acuerdo mini-
mo para sobrevalorar € papel que Shariati —a igua que Jomeini, aunque de distinta manera,
atribuia a la minoria dirigente. En la préctica, €l clero, ya sea progresista u oscurantista, des-
empefia hoy este papel. Desde el Siglo X1X los clérigosiranies no han dejado de intervenir en
los asuntos politicos. Pero los analistas no se ponen de acuerdo sobre si los Mullahs siempre
han defendido al pueblo contra el Gobierno... o se han limitado a tratar de conservar sus posi-

ciones sociales.

Algunos gjemplos: en 1890, Naseroddin Sha vende el monopolio de cultivo, comercidiza-
cion y la exportacion del tabaco de Iran a un ciudadano britanico, e mayor Tabot. Varios
meses después una fuerte movilizacion popular contra esta concesion hace fracasar la realiza-
cion del monopolio, y € gran mojtayed de Nayaf, Mirza Hasan Shirazi, publica una fatwa
prohibiendo a los musulmanes la venta o utilizacion de tabaco. El boicot a tabaco tiene un
seguimiento tan masivo que €l Sha no tiene més remedio que volver a comprar la concesion, a
costa de una humillacion sin precedentes y un préstamo del Banco Imperial briténico. ¢Cua
fue la actitud del clero en este asunto del tabaco?°. Aparentemente fueron los Ulemas quie-
nes dirigieron la revuelta popular y, con la orden de boicot, le dieron la fuerza determinante;
aqui se presenta el clero como defensor de la nacion oprimida, €l adversario del absolutismo y
del poder de las potencias coloniales. Pero un historiador irani, Fereydun Adamiyat, demostré
que e motin popular, espontaneo y fuerte, asusto a los Ulemas, que hicieron todo lo posible

por calmarlo y encauzarlo, temiendo un movimiento revolucionario: si se unieron alos mani-

150 Se sugiere la lectura de Keddie, Nikki, Religios and Rebellion in Iran. The Iranian Tobacco Protest of 1891-
1892.
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festantes fue para no perder su influencia y con la idea de imponerles lo antes posible un

compromiso con lamonarquia.

Se encuentra la misma ambivalencia en el papel de los Ulemas en la Revolucion constitucio-
nalista irani de 1906-1909. No cabe duda de que tuvieron un papel destacado en la moviliza-
cion popular, dirigiendo a la poblacion y oponiéndose en bloque a absolutismo real. Por
giemplo, en 1906 los principales Ulemas de Teherdn —que a mismo tiempo eran magistrados
y notarios-, se fueron de la capital y se retiraron a Qom, 120 kilémetros a sur, como protesta,
y no regresaron hasta que Mozaffaroddin Sha (1896-1907) se plegd a la convocatoria de un
Parlamento. Entre los tres miembros eminentes del clero que ocuparon un escafio de oficio en
la Primera Asamblea, habia un oportunista, Sayyed Abdollah Behbahani, un demdcrata smpa-
tizante del movimiento masonico, Sayyed Mohammad Tabatabai, y un integrista que se puso
en contra de la Revolucién acusandola de querer degtruir a Islam, el jeque Fazlollah Nuri.
Con su obstinacion, Nuri logré rodearse de gran nimero de Mullahs, temerosos del giro laico
que estaba tomando el movimiento. Se aié con la reaccion absolutista de Mohammad Ali
Sha, que suprimi6 la Congtitucion de 1908 y fue ejecutado a afio siguiente en Teheran en la

plaza publica por los constitucionalistas cuando éstos recuperaron el poder.

El caso de Nuri tiene especial interés, debido a las apasionadas apreciaciones que hacen los
iranies sobre é. Los historiadores laicos tratan con desprecio a este clérigo reaccionario que
habia optado por el 1slam retrégrado en contra de la voluntad popular; en cambio los clerica-
les —Jomeini entre ellos-, lo ensalzan como un defensor de la fe. Desde los afios sesenta algu-
nos intelectuales decepcionados por las ideologias laicas y en busca de una identidad militan-
te, seguidores del ensayista Al-e Ahmad (muerto en 1969), vieron en esta figura de clérigo
obstinado & modelo de la negativa a someterse ala influencia niveladora de Occidente. Segin
ellos, Nuri rechazaba la influencia de las sociedades coloniales sobre € hombre irani musul-

man, y en cierto modo fue un precursor de la Revolucion |ddmica.

Entre las grandes figuras clericales del Siglo XX irani, unade las mas controvertidas es la del
Ayatollah Abol-Qasem Kashani. Después de verse mezclado en la rebelion shii de 1920 co-
ntra el protectorado britanico en Irak, Kashani se mantuvo a la expectativa en Irén durante el
reinado de Reza Sha (1925-1941), como muchos otros clérigos y nacionalistas. De vuelta ala
agitacion contra los ingleses de 1941, Kashani fue arrestado por las tropas soviéticas y brité

nicas de ocupacion. Después de la guerra se convirtio en un héroe 'y se lanzé de lleno a la ac-
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tividad politica. Aliado unas veces con los liberales nacionalistas y otras con los militantes
islamistas mas violentos (los Feda’ iyan-e eslam), hasta 1952, junto con Mossadegh, fue pro-
motor de la campafia por la nacionalizacion de la Anglo-Iranian Oil Company y llegd a Presi-
dente del Parlamento irani. Pero su rivalidad ideoldgica y persona con Mossadegh provoco la
ruptura entre ambos, que facilitd la organizacion, patrocinada por la CIA, de un Golpe de Es-
tado y la vuelta a trono de Mohammad-Reza Sha en Agosto de 1953. Kashani murié en el
olvido en 1962, despreciado por los nacionalistas. No fue rehabilitado sino hasta la victoria de
los clericales en la Revolucion Islamica, en 1980: para difamar a los dirigentes nacionalistas
liberales como Mehdi Barzagan o Abol-Hasan Bani-Sadr, que se consideraban los herederos
de Mossadegh, se ponia de relieve la responsabilidad del jefe nacionalista en el debilitamiento
del Movimiento Nacional. Si los liberales no hubieran rechazado el respaldo del aareligiosa
de Frente Nacional, o no la hubieran impedido a negarse a compartir €l poder, se decia, el
Sha nunca habria vuelto al trono. Pese a la amplitud de miras excepcional de Kashani y su
genio mediético, lo que en realidad lo perdi6 fue su oportunismo politico, y su rehabilitacion

tardiano puede ocultar lo versétil de susideas™".

Algo que también ha dado lugar a distintas interpretaciones sobre el papel del clero, y que
prepar6é de forma més decidida, con quince afios de antelacion, el estallido de la Revolucion
Isl&mica, fueron las protestas contra las medidas de reformas sociales de 1963 impuestas por
el Sha en el marco de la*“Revolucion Blanca’, donde los estudiantes de teologia de Qom em-
pezaron a manifestarse dirigidos por un sayyed sesentén, Hajj Aga Ruhollah, también llamado
Ayatollah Jomeini. Poco conocido hasta entonces, este Mullah se puso a la cabeza del movi-
miento, dio la cara ante la policia politica del Shay se convirtio en la figura publica de la opo-
sicion popular. Su detencion durante las celebraciones del duelo de moharram en 1963 (5 de

Junio, 15 de “jordad” en el caendario irani), provocd un motin que fue reprimido con dureza.

No cabe duda de que en el momento en & que la oposicion politica clésica estaba empantana
day parecia que € programa de la Revolucion Blanca (en especia lareforma agraria, tan an-
helada desde hacia mucho tiempo) ganaba por la mano a todos los oponentes, Jomeini fue
mucho mas lgjos que los demas. Después de mas de un afio de complicaciones con la policia,
denuncié como una vuelta a las “ capitulaciones’ —as ventgjas juridicas y comerciales que las

potencias coloniales europeas se hicieron conceder en el Imperio Otomano y en Persia, y que

3! y/er Richard, Y ann, Ayatollah Kashani: Precursor of the Islamic Republic?, en Keddie, N., ed., Religion and
Paliticsin Iran.

157



no fueron abolidas hasta después de la Primera Guerra Mundial-, la concesion por el Parla-
mento irani, en Octubre de 1964, de privilegios de extraterritorialidad juridica al personal mi-
litar estadounidense en Iran. Por esta denuncia, el Ayatollah Jomeini tuvo que exiliarse en
Turquia. El fracaso de su movimiento llegd a ser, a lalarga, un éxito extraordinario, ya que
hizo que todos, y en especial los intelectuaes, se dieran cuenta de laimportancia del clero en

lamovilizacion politica

Pero, si no se quiere caer en la hagiografia, también se deben poner de relieve las limitaciones
de la accion de Jomeini. En primer lugar, su intransigencia no era tan total como a veces se
dice, no hay més que ver el tono respetuoso de los telegramas que entonces dirigiaa Sha, lo
que corrobora la tesis oficial de que Jomeini llegd varias veces a “acuerdos’ con la policia
politica (la SAVAK)™2. El contenido de la revuelta es alin méas ambiguo. Para el clero habia
dos cosas primordiales. La primera, que el Sha no tenia en cuenta las tradiciones del 1slam,
por ejemplo respecto de las mujeres, a las que se habia concedido €l derecho a voto y luego a
pedir el divorcio. Por otra parte, €l I1slam recibiae mismo tratamiento que las otras religiones:
en la nueva ley de deccidn de consejos regionales y locales ya no se juraba sobre e Corén,

sino sobre el “libro sagrado”, que podia ser & Avesta, el Evangelio o un escrito del Bab.

La intervencion de los Ulemas iranies también pudo estar motivada por algo menos puro que
la defensa de la ley: estaban vinculados a los grandes terratenientes (lo siguen estando en la
actualidad, en buena medida), y tenian intereses comunes con ellos, ya que a través de las
fundaciones de manos muertas (vaqf) de las que solian ser gerentes institucionales, se conver-
tian en los mayores terratenientes de Iran. Sabian que después del reparto de las grandes
haciendas privadas vendria @ de las obras pias. La supresion de estas rentas, ademéas de supo-
ner una violacion del derecho sagrado de los donantes, dejaria en situacion material muy pre-
caria a clero, las escuelas teoldgicas y las obras de beneficencia, cuyos recursos procedian

sobre todo de los vagf.

Por gemplo, la mayor obra pia irani es la del Astan-e Qods-e Razavi (“Umbral sagrado del
Imam Reza’) de Mashhad™®®. Este vaqf posee @ 58% (unas 7.000 hectéreas) de las tierras de

%2 K eddie, Nikki, Religiosand Rebellion in Iran. The Iranian Tobacco Protest of 1891-1892, pags. 73-97.

18 sobre e particular, Hourcade, B., Vagf et modernité en Iran. Les agro-business de I’ Astan-e Qods de Mash-
had, en Y. Richard, ed., Entrel’Iran et I’ Occident, Maison des Sciences de I'Homme, Paris, 1989, paginas 117-
141.
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esta capital regional de un millon de habitantes. S6lo en la provincia de Jorasén, unas 400.000
hectéreas divididas en 438 fincas pertenecen al santuario, con una finca de més de 60.000
hectéreas. Lareforma agraria del Sha debiaincluir estas inmensas extensiones de tierras lega-
das ala Fundacion del Imam, pero todos coinciden en sefidar que lamisma no se vio afectada
por las reformas. Para burlar la ley, se concedio € arriendo de 99 afios, previsto por el texto
Unicamente a los campesinos que cultivaban de formatradicional las tierras de los alrededores
de los pueblos. La evaluacion exacta de estas transmisiones de usufructo de la tierra—que ja-
més fueron legalizadas-, no se hizo de forma sistematica. Este vacio juridico planted graves
problemas juridicos y sociales, porque la Revolucion Isldmica permitié que € Astan-e Qods
pusiera en entredicho la legitimidad religiosa de la “venta’ de las tierras vagf a los campesi-
nos. En efecto, una donacion religiosa a una fundacion de bienes inalienables no se puede
modificar, salvo en caso de “cambio a un régimen mejor” (tabdil be-ahsan). La administra-
cion del santuario esté dispuesta a recuperar toda su herencia territorial...

Pese a su riqueza, y a diferencia de los intelectuales occidentalizados, los Mullahs habian
permanecido a margen de la “sociedad civil”. El poder desconfiaba de ellos y ellos también
eran remisos a colaborar con € poder laico, inaceptable porque impedia e dominio exclusivo
dd Idam en la vida publica. La historiareciente de Irén y la facilidad con que €l clero ha pa-
sado de la situacion de contrasociedad a la de ingtitucion central del Estado, son un buen
giemplo de la originalidad de este cuerpo socia, Sn equivalente en ningin otro pais musul-
man. Asi pues, los razonamientos tedricos sobre el papel del clero eran algo més que especu-
laciones gratuitas. Sin clero no habria existido una tradicion religiosa independiente del Esta-

do, ni una alternativa ya formada ala administracion laica, ni la Republica Islamica.

Una interpretacion en este sentido de los movimientos islamistas en los grandes paises del
mundo musulman revela que todo esta listo para una explosién parecida a la que se produjo
en Iran: la demografia galopante, el choque cultura de la modernidad, € sentimiento de frus-
tracion social de la elite formada locamente, que no encuentra una salida digna al concluir
sus estudios... y también una ideologia revolucionara basada en la vuelta a la Ley Islamica
Pero hay una pequefia diferencia: no hay un clero. Cabria pensar, en efecto, que € fracaso de
los movimientos islamistas en Egipto y Siria sdlo se debe a la fata de cuadros responsables
que disfruten de una posiciéon honorable, capaces de relevar a Estado cuando éste no cumpla
su principal cometido, proporcionar a los hombres la esperanza de que sus esfuerzos no son

vanos, de que su identidad esta protegida.
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5.6 - Shiiesy Sunnies

No es ilégico pensar que € régimen instalado en Iran después de la Revolucion mantenga
unas relaciones dificiles con los que no son musulmanes, que sin duda se avenian mejor con
los principios laicos de la época del Sha. Pero una de las paradojas de la Republica Islamica
es su dificultad para definir sus relaciones con los musulmanes sunnies. Esta es la prueba de
falta de sectarismo que esperaban todos los musulmanes radicales para unirse a régimen jo-
meiniga si los nuevos dirigentes iranies querian —como afirmaban-, exportar su Revolucion,
tenian que demostrar que ésta no se limitaba Unicamente a los shiies, y tomar €l testigo de los
esfuerzos realizados desde @ Siglo XIX con el panislamismo de Yamaloddin al-Afghani

(Asadabadi) pararetituir alas distintas familiar musulmanas su dimension universal comin.

La Constitucion de 1979, asi como el programa dd Partido de la Republica Islamica, plasma-
ba que & deseo de apertura de los sunnies chocaban con las necesidades de la movilizacién de
los shiies, y que ésta Ultima dependia en gran medida del empleo de temas especificamente
shiies como la conmemoracion del martirio de Hoseyn o la espera mesianica del regreso del
Imam. Cuando en vida del Imam Jomeini éste se referia directamente en sus planteamientos a
un tema shii, la prensa érabe, por lo generd reticente con la Revolucion Irani, reproducia de
buena gana la traduccion sin comentarios y en primera pagina. Con eso bastaba para apartar
de la Republica Islamica a los sunnies indecisos que estuvieran tentados de repetir la expe-

riencia en sus paises.

Los intentos de acercamiento entre shifes y sunnies no se remontan a 1979"*. El grado de
oposicion entre las dos familias musulmanas varia sobre todo de acuerdo con las escuelas
juridicas: los sunnies hanbalis, y en particular los wahabbies, estdn mucho mas cerrados al
didlogo con los shiies que los shafi’ ies o los hanafies. Por su parte, algunos shiies (sobre todo
losismailies, fieles del Aga Khan), son mucho més reacios que los duodecimanos a rezar con
los sunnies. Nader Sha, en el Siglo XVIII, yaintento reducir el shiismo al nivel de una quinta
escuelajuridicadel Islam, ala que denomind yafari por & nombre del Sexto Imam, Y aafar as-
Sadeg. ¢Se hizo con el fin de rebajar las tensiones entre Iran y sus vecinos, o de diferenciarse
claramente de la dinastia safavi que acababa de suplantar, ala que los iranies debian ser shii-
es? Parece que, ante todo, con gran pragmatismo, veia la necesidad de borrar sus origenes

shiies para asentar mejor su legitimidad de soberano entre las poblaciones sunnies de su in-

1% Enayat, H., Modern Islamic Political Thought, pags. 30-51.
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menso imperio, donde los shiies eran minoria De su gran reforma, que hizo aprobar solem-
nemente en 1743 por los tedlogos de todas las escuel as musulmanas, después de su asesinato
en 1747 solo quedd la prohibicion de las invectivas contra los tres primeros Califas, que eran
rituales en Iran a partir del Sha Ismail, en el Siglo XV1. Las autoridades shiies reconocieron a
partir de entonces la legitimidad de Abu Bakr, Omar y Osman como Califas, es decir, suceso-
resdel Profeta.

A partir del Siglo X1X la ingerencia europea quito tension a esta division entre musulmanes.
Los militantes anticolonialistas se dieron cuenta de que trataba de aprovecharse de ella y del
sectarismo para dominar ala poblacién. El primero en percatarse de este peligro y reaccionar
contra él fue Yamaloddin al-Afghani. Habia nacido shii (pues erairani de la region de Hama-
dén), pero no dudd en hacerse pasar por afgano sunni y lanzar desde Estambul, capital del
Imperio Otomano, una vigorosa campafia por launidad del ISam y el refuerzo del poder Cali-
fal. Esta actividad no se inspiraba tanto en el afén de acercar espiritualmente a los musulma-
nes, de reflexionar sobre los errores del pasado y sobre la unidad de la comunidad de los cre-
yentes, cuanto en la urgencia politica de reunir todas las fuerzas de |os musulmanes para hacer

frente alas empresas coloniales.

Lalineamas fecundadel reformismo musulman, iniciada por € propio Afghani y su discipulo
egipcio Mohammad Abduh, no buscaba una reconciliacion entre los sunnies y los shiies, sino
mas bien una actitud firmemente anti shii, una vuelta alas creencias de los “antepasados’ de la
fe (salaf, de donde deriva el nombre del movimiento, salafiya) y un despojo de todo lo que, en
latradicion tardia, era un obstéculo para la razon, sobre todo de las creencias que recargaban
el shiismo.

Rashid Ridha (Reza), eminente continuador de Afghani y de Abduh hasta su muerte en 1935,

escribié una obra en dos volimenes sobre “el sunnismo y el shiismo”**°

. Seglin Hourani, creia
que era esencial unir a shiies y sunnies, y que esto era posible con dos condiciones: que las
dos partes colaborasen en los aspectos que tenian en coman y se perdonasen los que |os sepa-
raban; y que cuando un miembro de una de las comunidades ofendiera a la otra, un miembro
de su propio grupo se encargara de replicarle. A pesar de estas buenas intenciones, cada vez

que un problema empafiaba |a concordia entre ambas confesiones, Rashid Ridha no dudaba en

135 Citado en Hourani, A., Arabic Thought in the Liberal Age. 1798.1939, Oxford University Press, Oxford, 1962
(reed. 1970), paginas 230 y ss.
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culpar alos shiies y en atribuir méviles infames a sus jefes. Para é, el shiismo era un revoltijo
de leyendas e innovaciones ilicitas, sus dirigentes habian impedido la unidad del mundo id&
mico por su codiciay su afén de celebridad, y la secta era el producto de una divergencia doc-
trinal que no existia en la éoca de los “antepasados de la fe” —por lo tanto sospechosa-, y de
las manipulaciones de los primeros judios “conversos’ (que habrian desnaturalizado a Is-
lam...). No cabe duda, como observa Hourani, que pese a sus esfuerzos tedricos de acerca

miento, Rashid Ridha tenia unas rel aciones bastante tensas con los shiies.

Pero la comunicacion entre las dos grandes familias del 1slam no estaba interrumpida, ni mu-
cho menos. La mejor corriente de comprension paso por este reformismo de la salafiya. Poco
conocido, porque la mayoria del clero shii lo rechazaba y apenas lograba hacerse oir en un
periodo de intenso laicismo en Iran, un reformismo shii brillante, influido indirectamente por
Mohammad Abduh y Rashid Ridha, marc6 a toda una generacion de intelectuales iranies de
1921 a 1941. Su mejor representante era Shariat Sangalayi, tedlogo shii que habia leido las
obras de los reformadores egipcios y que también estuvo influido por el wahabbismo hanbali,
del que adopto varias reglas. No obstante, seria aventurado colocar a Shariati en la misma
linea que Sangalayi, pero su deseo de acabar con el clericalismo en Iran los acerca en més de
un aspecto. Su coincidencia con €l 1slam sunni se produce por oposicion al shiismo degenera-
do, llamado por é “shiismo de los safavies’. Puso un gemplo caricaturesco de éste Ultimo, el
de un autor shii que cubri6 de lodo a Califa Omar, insinuando que fue € resultado de una
relacion incestuosa... Esta infamia es mas 0 menos la misma que tuvo que soportar el shiismo

por parte del sunnismo triunfante: desprecio destructivo y cerrado a didogo.

El acercamiento entre shiies y sunniestiene, pues, su historia. Aunque todavia choca con unas
costumbres seculares, tampoco fue inventado en 1979 por la Republica Isl&micairani. El pro-
pio Jomeini, movido por € deseo de unificar la comunidad musulmana, suavizo considera-
blemente la controversia interconfesional a reconocer las virtudes de los dos primeros Cali-
fas, Abu Bakr y Omar, algo que no hacian los shiies desde el Siglo XVIII.

El tercer Califa no es rehabilitado, pues fue su Gobierno e que provoco los conflictos entre su
clan (los Omeyas) y el de Ali. Pero Jomeini fue més all& Para facilitar los contactos entre
shiies y sunnies, autoriz6 a sus fieles a rezar detras de un Imam sunni. Esta reforma, aparen-
temente anodina, propicié un acercamiento interconfesiona durante la peregrinacion anual a

LaMecay con motivo del vigje de personalidades sunnies ala Republica Isdmica de Iran.
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Pero mas alla de las implicaciones estrictamente politicas e ideoldgicas, hay ingerencias més
directas en la vida privada que ofenden a los sunnies. En el terreno politico se trata del reco-
nocimiento de un poder que proclama la supremacia del Imam Oculto y sdlo consiente en
gobernar mientras se espera el regreso dd mismo, lo que es una hergjia para los sunnies. La
instancia suprema de este régimen, el “Guia’, se define a partir de una estructura tipicamente

clerical y shii.

En el exterior de Irdn estas contradicciones —un discurso amplio y una praxis que obliga alos
sunnies arezar detrés del Imam shii y adecir “Ali es el proximo a Dios’ -, dificultaron el am-
bicioso plan de exportacién ideoldgica de la Revolucion. La Congtitucion dice explicitamente
que Iran defenderd “los derechos de todos los musulmanes’ (Art. 152), y “dard su apoyo a la
lucha legitima de los desheredados por sus derechos y contra los poderosos en todas las regio-
nes de mundo” (Art. 154). A pesar del eco globdmente favorable que tuvo esta Revolucion
en los paises musulmanes, por lo menos entre los islamistas, hay que reconocer que el balance
no fue tan positivo como lo hubieran deseado los dirigentes islamistas, y su influencia se dgo
sentir sobre todo en las zonas shiies. Y no es que su inspiracion bésica no tenga puntos en
comun: denunciar el compromiso de las dites pretendidamente musulmanas (incluidos los
Ulemas) con poderes vendidos a Occidente o aideologias materialigas, sustituir las ideologi-
as nacionalistas y a los potentados corruptos por la soberania de la Ley islamica (la sharia),
trabajar por la vueta a una estructura politica comdn a todos los musulmanes, restituir los
derechos de los musulmanes alli donde estan sometidos por la violencia a una ley extranjera,
especialmente en Palestina... como e ve, no faltan temas comunes. Pero la literatura ideol 6gi-
ca edtélimitada por laincompatibilidad de |as referencias respectivas, 1o que explica el retraso

o0 la escasez de las traducciones de estos autores dd arabe al persa, o al revés.

El lugar en el que se comprueba la politica de exportacion de la Revolucion jomeinista es la
peregrinacion anual de los musulmanes aLa Meca, € hajj. Lamayoria de los autoresislamis-
tas son partidarios, como Shariati, de transformar esta reunién en una especie de congreso
politico anua de los pueblos musulmanes™®. Como ellos dicen, es su justificacion esencial,
hacer que lleguen a mismo tiempo creyentes de todas las partes del mundo para que se co-
nozcan y se ayuden. En Enero de 1971, Jomeini, desde su exilio iraqui, hizo repartir unas oc-

tavillas entre los peregrinos iranies aLa Mecaen las que s leia

1% carrg, Olivier, Mystique et politique,, pag. 200.
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...Os corresponde a vosotros, querida nacion musulmana reunida en este lu-
gar de la Revelacion para llevar a cabo los ritos de la peregrinacion, aprove-
char esta ocasion para concentraros y hallar soluciones a los problemas de la
comunidad. (...) Escuchad los problemas de cada nacién musulmana tal co-
mo ella misma los exponga, y no ahorréis esfuerzos para resolverlos con

dla. 157

Més adelante Jomeini montaba en cllera contra los que, gprovechando la peregrinacion, re-
partian libelos contra los shiies y trataban de dividir a los musulmanes. Luego presentaba los
problemas especificos de Iran, las razones de su lucha contra el régimen del Sha. Este nuevo
estilo, que no ponia en tela de juicio ala dinastia saudi y no daba pie a la intervencion poli-
cial, era un precedente. Tras la creacion de la Republica | sldmica, los mensajes dirigidos a los
peregrinos fueron més amenazadores para el equilibrio de la regién, y en particular para el
reino saudi. Se habia acabado la tradicional disciplina de disimulacién mental o discrecion
(tagiya), gracias a la cud los shiies pasaban inadvertidos. Los primeros choques directos con
la policia saudi tuvieron lugar en 1981, y se saldaron con la muerte de un irani. Pero fue en
1987 cuando se produjeron los enfrentamientos més graves con la policia Més de 400 pere-
grinos perdieron la vida, la mitad por lo menos eran iranies. El hecho de que los shiies iranies
boicotearan la peregrinacion durante |os afios siguientes no facilitd el contacto ni la propagan-
da entre los musulmanes no shiies. Una propaganda redoblada contra los wahabbies saudies
reavivaba de pronto €l aislamiento de los shiies. Los otros militantes musulmanes tenian mas
de un reproche que hacerle a la dinastia que custodia |os Santos Lugares, pero las quejas pro-
piamente shiies de los iranies no contribuyeron precisamente a que fueran escuchados por los

sunnies.

Es que el Imam Jomeini impugnaba directamente el control que los saudies hacian de los San-
tos Lugares, LaMecay Medina, que seglin é pertenecian a todos los musulmanes y su acceso
debia ser libre para todos. Aqui aparecia otro reto, diferente de la controversia entre sunnies y
shiies: el ascenso del Islam no érabe y la justa pretenson de Iran, junto con los demés paises
musulmanes de Asia, de participar en la organizacion de la peregrinacion. En el subcontinente
indio hay 250 millones de musulmanes, méas que en todos los paises &rabes juntos, e Indone-

sia, con sus 198 millones de musulmanes, es el pais musulmén mas grande del mundo. En

37 E| texto estd en Ruhani, H., Nahzat-e Emam Khomeyni, 11, Teherdn, 1364/1985, pp. 995 ss., traduccién de H.
Algar, Isam and Revolution, pp. 195 ss.
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1979 el 28% de los peregrinos de La Meca procedian de los paises asidticos, y en 1984 eran
ya el 41%. El porcentaje aumenta afio tras afio.

La confirmacién de la apuesta hegemonica de los iranies en sus operaciones fallidas de La
Meca llego tardiamente, varios meses antes de la muerte de Jomeini, cuando & Imam publico
su famoso decreto religioso (fatwa) sobre los Versos Satanicos que tanto revuelo causd en
Occidente. La condena de Salman Rushdie de Febrero de 1989 estaba hecha pensando sobre
todo en los musulmanes de Asia. No se trataba tanto de una operacion antioccidental, cuanto
de una hébil maniobra para recuperar un movimiento surgido en otra parte, que los Ulemas de
Arabia Saudi no se atrevian atocar. Al lanzar €l anatema contra el autor apéstata de los Ver-
sos Satanicos, Jomeini mataba dos pgaros de un tiro: demostraba que, en contra de la propa-
ganda saudi, los shiies eran musulmanes rigurosos, preocupados por la defensa de la integri-
dad del Corany el respeto a Mahoma También se presentaba como €l Unico protector eficaz
de lafe idamica frente alas maniobras de Occidente; esto tuvo su confirmacion en la Confe-
rencia |slamica de Medina, donde €l representante irani fue € Unico que se atrevio a defender
el punto de vista tradicional. Cuando se esté en presencia de este tipo de manifestaciones, Oc-
cidente solamente se queda con el “anatema” o la “fatwa” que demuestran lo “irracionales,
totalitarios y segregacionigtas’ que son los islamistas iranies, cuando s se detuvieran sola-
mente un instante entenderian que la casi totalidad de sus declaraciones, las més de las veces
constituyen ejercicios intelectuaes para mantener viva la Illama revolucionaria del Imam
Hoseyn y, ademés, implica la construccion de un “muro protector” tanto ideolégico cuanto
politico, hacia Oriente y, obviamente, hacia Occidente. Ruhollah Jomeini no escapd a esta

|6gica, y tampoco sus sucesores.
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6 - Historiadela Mesetadelos Arios: Iran (Persia)

6.1 - Breve historia de Persia

Persia ocup6 siempre una posicion de encrucijada. Al ser un lugar obligado de paso de todos
los pueblos que se desplazaban, fue muchas veces asolada. Su historia es por ello una suce-
sion ininterrumpida de invasiones y de sangrientas conquistas. Pero cada ocupacion aporto,
con su cortgjo de destrucciones, nuevos elementos de civilizacion. Una cultura heteréclita
pero especificamente persa naci6 asi, dotada de la capacidad de asimilar a los invasores que,
aungue vinieran de Grecia, de Arabia, o de Asia Central, sucumbian a sus encantos, adoptan-

do sus costumbres, su formade viday su lengua

La llamada Media Luna fértil, constituida por M esopotamia, Siria y Palesting, al parecer fue
laprimera zona poblada del Asia, ya que la gente se establecio en los verdes valles del Tigris
y el Eufrates, dado que la tierra de las montafias era muy duray dificil paratrabgjar. Persiaes
una de las vigjas naciones de la Tierra. Sus origenes se remontan mas allé de los cuatro mile-
nios, cuando los arios de Ara emigraron hacia el sur, poblando la meseta, a la que dieron el

nombre: Irdn, Tierradelos Arios.

Las primeras nociones historicas fiables datan de Salmanasar 11, que en €l afio 836 a. C. incu-
rrié por el Este, imponiendo su ley a algunas tribus medas. Tras sucesivos avances |0s asirios
tomaron gran parte de Media. La muy probable insurreccion de losiranios, asi como lafunda-
cion del Imperio Meda, es poco conocida. Solamente se cuenta con algunas conjeturas a tra-
vés de las inscripciones de Nabonido de Babilonia y de los relatos de Homero. Todo hace
suponer que la monarquia tendria sus origenes por € afio 640 a. C. siendo la tribu de Manda
la que dirige la insurreccion. Aparentemente, el primer rey histérico fue Fraortes, quien, so-
metiendo a los sefiores locales, se hizo independiente de Asiria (647-625 a. C.). Ciaxares re-
inG del 625 al 583 a C.

La invasion escita, que paraizo a la naciente monarquia, debilité en gran manera a Imperio
Asirio y en 606 a. C., Ciaxares destruyd Ninive, extendiendo sus conquistas por Asiria, norte
de la Mesopotamia, Capadocia e Iran, asentando su capital en Ecbatana. Astiages sucede a su
padre, Ciaxares, reinando desde €l 583 hasta el 556 a. C., cuando se produjo la rebelién de

Ciro, que lo vencio en Pasargadas, siendo € Imperio Meda sustituido por €l Persa. La nacion
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persa entro en la historia durante el reinado de Ciro, que fund6 la dinastia de los Aqueménidas

y construyo un vasto imperio.

El Imperio Persa fue una yuxtaposicion de pueblos diversos. Pasd por muchas manos entre
ellas las de Dario (I, Il y I11), Jerjes (1 y 1), Artgerjes (1 y 1) y Algjandro Magno, sufri6 las
Guerras Médicas, estuvo de nuevo en distintas manos, selelicidas, partos, sasanidas, se sostu-
vo contralos romanos y |os emperadores bizantinos hasta que €l territorio fue conquistado por
los arabes entre los afios 636 y 641, formando parte del Imperio Otomano. Con todo, €l pais
no se arabizo y a partir de 821, las dinastias locales, apoyadas por la aristocracia indigena
tomaron el poder. Fue conquistado en el Siglo X por los turcos seldjucidas, mientras que en el
Siglo XI11 quedd devastado por lainvasion de los mongoles de Gengis Khan, quienes asimila-

ron la cultura conquistada como les habia sucedido en parte alos arabes y turcos.

En el Siglo XIV los timuries de Tamerlan, invaden el norte del imperio, € resto del territorio
se fracciona en diversos principados. En el Siglo XV un jefe de tribu turco de Azerbaiyan
funda la dinastia de los Safavies, que consolida la unidad del territorio e instaura el Ilam
Shiita como religion oficial. Sin embargo, todo ello sucumbe ante el dominio afgano a princi-
pios del Siglo XVIII. Nadir Sha, conquistador de la India del noroeste establece un orden pa-
sajero hasta que la dinastia Qajar, cuyo jefe Agha Muhammad Khan toma €l titulo de Sha e
iniciala dinastia que gobernard hasta 1925, tomando Teheran por cepital.

Acercarse alran significa adentrarse en los conceptos geogréficos de Oriente Medio y Oriente
Proximo que responden al modo europeo de concebir €l territorio, y que son nociones bastante
imprecisas; debe decirse, ademas, que no es de menor importancia el que e Proximo Oriente
haya sido la cuna de las tres religiones monoteistas, las tres Religiones del Libro. Desde el
Siglo XIX, la extension del colonialismo europeo, y su intervencionismo en la zona, llevé a
que las potencias occidentales alentasen enfrentamientos entre las diferentes minorias, como
en el caso del Libano, donde hasta la fecha se apoya en un mosaico confesional™®. La perma-
nencia de las tensiones internas y el desarrollo de los conflictos regionales hicieron que esta
zona fuera una de las regiones del mundo que més ha gastado —y gasta- en armamentos. Iran

ha sido, por su situacion geoestratégica, y por los propios procesos histéricos que ha vivido,

1% Merinero Martin, Maria Jestis, Irén —Hacia un desorden prometedor, pé&g. 17.
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un pais abierto, un pais de fronteras flexibles. Tradicional nexo cultural entre Oriente y Occi-

dente, es un espacio atravesado por rutas comerciales.

El Siglo XIX, agitado por el movimiento babista, ve afirmarse cada vez més la influencia oc-
cidental. Gran Bretafa y Rusia dividen Persia en dos zonas de influencia. Durante la Primera
GuerraMundial, a pesar de declararse neutral, Persia es invadida por tropas turco-alemanas y
anglo-rusas. En politica interna, el Gobierno central Irani, completamente debilitado y sin el
control de la Nacion, concede d pueblo una Congtitucion y un Parlamento. En 1908, & Sha
Muhammad Ali aboli6 la Constitucién, pero pronto tuvo que dar marcha atrés, por € levan-

tamiento de los nacionalistas.

Pocos paises son tan victimas de los topicos y la ignorancia como Irén. Su nombre ha sido —y
es- asociado a terrorismo, integrismo e inmovilismo, cuando ha protagonizado tres revolu-
ciones populares durante la segunda mitad del Siglo XX. Latercera, podriadecirse, tuvo lugar
a partir de la eleccion del Presidente Jatami, 1o que se manifestd en la vida cotidiana, dialécti-
camente implicada en ladinamica politica. Hay tres factores claves que condicionan la recien-
te historia irani: su dimension geoestratégica, la existencia del petroleo y el shiismo, en sus

diferentes facetas, manifestaciones y realizaciones'®.

Desde finales del Siglo XIX, los Ulemas no dejaron de intervenir en los asuntos politicos. Si
su papel fue sempre ambivalente, el deseo de frenar el poder absoluto de los Qgjar |os condu-
jo asu participacion en la Revolucion Irani de 1906-1909, la que, invocando las instituciones
isdmicas de participacion, se saldo con la consecucién de la convocatoria de un Parlamento
que limitaria el poder absoluto del Monarca, y en @ que tres miembros del clero consiguieron
ocupar un escafio. Con € triunfo de este movimiento constitucionalista, aparecieron institu-
ciones nuevas como el Magjlis o Parlamento, y el Consegjo de Tedlogos, que reflejaban los pri-

meros intentos de adecuacion entre el orden politico islamico y el europeo.

%0 modernizadora, de-

Esta primera Revolucion, congtitucionalista y, segin Merinero Martin
bia enmarcarse en las transformaciones que desde comienzos del Siglo XX caracterizaron al
ambito arabe isldmico y a los paises colonizados 0 semicolonizados. Los acontecimientos

politicos de Turquia, donde la Revolucion de 1908 protagonizada por el Movimiento de los

% Merinero Martin, Maria Jests, Iran — Hacia un desorden prometedor, pag. 15.

180 | hidem anterior, pagina47.
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Jovenes Turcos, les permitié acceder a poder, ladifusion de las ideas de los congtitucionalis-
tas egipcios la reciente difusién de musulmanes reformistas como las de Muhammad Ab-
duh™* (1849-1905), causaron gran impacto en la elite conocedora del sistema constitucional
europeo. De entre sus aportaciones, fue la explicacion del éxito o el fracaso politico y econ6-
mico de un pais en funcion de la conducta moral de los gobernantes, una de las que adquiriria
importancia decisiva en la formacion del ideario sociopolitico de los movimientos reformistas
isl@micos posteriores. Esta experiencia congtitucional y “modernizadora’ de 1906, quedd inte-
rrumpida por €l Tratado de 1909 que proporciond la oportunidad a rusos y briténicos para
repartirse el pais en zonas de influencia econémica. La ocupacion militar por parte de las dos
potencias durante la Primera Guerra Mundial unida a la corrupcion e ineficacia del aparato
estatal, fueron elementos que precipitaron el Golpe de Estado de 1921, encabezado por €l
Comandante Reza Khan. Desde lallegada a poder de los Pahlavi, en 1925, se produjo tanto la

expropiacion interior'®? cuanto exterior'® de Iran.

Quienes vendrian, los Sha Pahlavi, tomaron € nacionalismo preisiamico irani, lo libraron de
todos los elementos radicales que eran de valor esencial para los intelectuaes que lo defendi-
an, y sentaron las bases de una monarquia anticlerica. El uso que hicieron ellos fue tan forza-
do como el de los intelectuales, pues los dos grandes imperios preisi&micos fueron solidas
monarquias. El principal sentido de remitirse a un pasado remoto idealizado, sin embargo, ya
seaislamico o preisamico, eraque podian extraerse de ese periodo una gran variedad de valo-
res, mientras que los males del presente se adscribian todos a la desviacion de la auténtica
esencia irani y la auténtica esenciaisamica. A medida que Iran se hizo méas moderno y occi-
dentalizado, los males de la occidentalizacién indiscriminada se hicieron més evidentes, y los
modos idamicos se remontaban al pasado, de ahi que fuese natural para muchos después de
1960 culpar de los maes a los modos occidentales y buscar la salvacidn en un pasado islami-
co idealizado'®.

181 En este sentido, Hourani, A., Arabic Thought in the Liberal Age, 1798-1939, recoge parte de las ideas de
Abduh, a partir delacolaboracion con Al-Afghani, enlarevista palitica que crearon durante su exilio en Paris..

162 Se persiguid a clérigos, se encarcel a opositores y se recogieron tributos, amenazando ala jerarquia shif, sno
y buscando despojarla de unafuncién tradicional quele valié su autonomiafinanciera

18 En e contexto dela Segunda GuerraMundial, y para evitar el viraje ideol 6gico pro nazi de Reza Sha, Irén fue
nuevamente invadido por tropas britanicas y soviéticas, que ocuparon €l pais.

184 Keddie, Nikki, Las raices del Iran moderno, pégs. 242-243.
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6.2 - La Dinastia Pahlavi — Reza Pahlavi (1925-1941)

Reza Pahlavi tenia como nombre de familia Sartip Reza Khan. Nacié en Alashat, en 1878,
ingreso en la Brigada Cosaca en 1900, llegando a oficial de alta graduacion, con experiencia
militar por haber intervenido en el Ejército zarista contra los bolcheviques en 1920. En los
primeros meses de 1921, estal6 un movimiento de corte nacionalista, dirigido por Sayid Zia
ud Din, un joven periodista con ambiciones politicas, quien visitd al cosaco Sartip Reza, con-
venciéndolo de que hiciera una marcha con su brigada de Cosacos sobre Teheran, ciudad que
ocupa sin disparar un solo tiro. Sayid Zia fue nombrado Primer Ministro, y Sartip Reza Minis-
tro de Guerra. A partir de ese momento, € Gobierno Persa estaba bgjo laférula del ya Coronel
Cosaco, quien hizo traspasar abultados fondos del Ministerio de Finanzas a de Guerra, for-

mando un disciplinado y bien remunerado Ejército de més de 40.000 soldados.

A finales de 1921 lleg6 a Persia una importante delegacion de técnicos financieros norteame-
ricanos, con el objeto de reformar y sanear la maltrecha hacienda persa. Poco a poco iba
afianzandose la influencia occidental sobre & Gobierno persa. En 1923, con la excusa de un
viaje, huye a Francia @ Sha Ahmed; en ese mismo afio, Sartip Reza se autoproclama Primer
Ministro. Se requiere al Sha que retorne a pais, pero prefiere permanecer en el exterior por
problemas de salud. Sartip Reza es nombrado Regente y Jefe de Estado. Como la conmina-
cion al Sha para que retorne tenia de fecha limite el 2 de Octubre de 1925, a su negativa los
nacionalistas obligan a dimitir a Mutmen el Mulk, Presidente del Parlamento. El 29 de Octu-
bre se reline la Asamblea Nacional (Parlamento), depone a Sha Ahmed, concluyendo asi la
Dinastia Qajar. Sartip Reza ascendi6 d trono, tomando el nombre de Reza Pahlavi, por deci-

sion mayoritaria de una presionada Asamblea, siendo coronado en 1926.

El nuevo Sha reorganizo digintos Ministerios, a modo y semejanza de las Cortes Europess,
aboliendo el uso dd chador. Unos meses antes, habia cancelado la concesion petrolifera a la
Anglo-Persian Oil Company. Los ingleses denunciaron la irregularidad ante la Liga de las
Naciones, y araiz de ello se llegd a un acuerdo muy especial. Su Gabinete respondia total-
mente a su voluntad, nombrando a Zoka € Mulk como Primer Ministro, y a Khan Mushir
como Ministro de Estado. A mitades de 1926, el principe Qajar Abu-I-Fath Mirza, que pre-
tendia restaurar la dinastia Qajar en Persia, promueve desdrdenes, siendo detenido pro las

autoridades de Irak, y enviado a Bagdad.
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En Setiembre de 1927 hubo dos encuentros entre turcos y persas en Bayezid y Agridagh. Los
turcos alegaban que los persas incumplian el Tratado Turco-Persa, y los persas recriminaban a
los turcos d incitar a los kurdos para que cometiesen actos de bandidaje contra Persia. Tam-
poco las relaciones con Irak fueron buenas, ya que Persia se negaba a reconocer su indepen-
dencia. En 1929, las autoridades britanicas de la isla de Bahrein informaron que todos los ex-
tranjeros precisarian un pasaporte britanico para entrar en dicha isda El Ministro de Asuntos
Extranjeros persa, Pakrevan, protestd enérgicamente, alegando que Persia seguia reclamando
sus derechos sobre laisla. Y en 1935, el nombre de Persia es sustituido por €l de Iran, més

acorde con sus origenes arios.

En 1939, con la Segunda Guerra Mundial en marcha, se intensificd la propaganda nazi en
Irén. Reza Pahlavi mostré sus smpatias por las potencias del Eje. El militarismo duro, enérgi-
co, irresponsable y antidemocrético de alemanes, italianos y japoneses, estaban més en linea
con las preferencias del Sha irani. Se equivocd en esa eleccion; los aiados, sobreviviendo al
desastre inicial y con la ayuda de paises como Estados Unidos de Ameérica, Canaday Austra-
lia, dieron un giro total alacontienda. Asi, las Fuerzas Aliadas ocuparon Irédn en 1941, y per-
manecieron alli hasta el final de la guerra. A raiz de la ocupacion anglo-rusa en Agosto de
1941, con lo que Iran se convertia virtualmente en un protectorado de ambas naciones, el Sha

Reza Pahlavi tuvo que abdicar en favor de su hijo Mohammad Reza Pahlavi.

Al momento de su abdicacién, poseia més de 2.000 poblados y unos 250.000 peones trabaja-
ban en sus propiedades. La diplomacia y politica rusa habia sacado ventaja a la inglesa, trans-
formando Irén en una nacion que estaba sufriendo una verdadera etapa de sovietizacion, parti-
cularmente en €l norte del pais. Con € exilio empezd una aventura de desengafios del ex Sha.
Queria exiliarse en Marruecos, no lo consiguio. Solicito luego asilo a Canada, lo cua fue de-
negado. Selo envié alaidade Mauricio, a este de Madagascar, y finalmente a Johannesbur-

go, donde muri6 en 1944,

6.3 - Muhammad Reza Pahlavi

Erahijo de Reza Sha. Naci6 en Teheran el 27 de Julio de 1919, ascendiendo a trono el 16 de
Setiembre de 1941, forzado por las potencias aliadas que destituyeron a su padre por su cer-
cania politica con el Eje. Si bien tenia aptitudes para € estudio, no aprovecho bien las ense-
flanzas, tal vez porgque su salud no era demasiado buena. Cuando su padre observo los pocos

progresos en sus estudios, los cortd diciéndole que lo Unico que necesitaba un monarca para
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gobernar era una buena ingtruccion militar, que precisamente era a lo que més se habia dedi-
cado. El 15 de Marzo de 1939 contrae matrimonio con la egipcia Fawzia, hermana del rey
Faruk. Fruto del matrimonio fue una hija, cuando Muhammad Reza deseaba varones. La es-
tancia de Fawzia en la corte no fue feliz, debido a problemas con la familia del Sha y laindi-
ferencia de éste. En uno de sus viajes a El Cairo, opta por no regresar y pide € divorcio. El 12

de Febrero de 1951, e Sha Muhammad Reza contrae nuevas nupcias con Soraya Esfandiari.

Al Jefe de Gobierno Ali Forugin, que aconsej6 a Reza Sha transferir el Gobierno a su hijo
Muhammad y ser muy servil alos intereses de las potencias aliadas en Irén, los rusos le pidie-
ron su dimisiéon en 1942, lo que produjo una fuerte crisis en el Gabinete, o que se vio solu-
cionado con la designacion de quien era Ministro de Asuntos Exteriores, Sheyili, como Primer
Ministro. Debe sefidlarse que la mayoria de los Ministros de ese momento mostraba una
orientacion y simpatia hacia la Union Soviética. El pueblo, particularmente los nacionalistas,
estaban divididos en dos tendencias. los comunistas y los prooccidentales, lo que provoco

serios desordenes, ante lo que debid declararse el Estado de Sitio.

Se sucedieron varias crisis gubernamentales. El Sha era incapaz de controlar la situacion, de-
mostrando en esos momentos de crisis, una gran debilidad de caracter. Sheyili tuvo que aban-
donar el poder, sucediéndolo Suheili, quien a su vez tuvo que dejar la primera magistratura
ministerial en manos de Quivan-U-Saltaneh. De nuevo, en Marzo de 1943, Suheili fue nom-
brado Primer Ministro.

La situacion en Azerbaiyan era cada vez més cadtica: los comunistas dominaban las calles,
aprovechando la situacion de frontera con la Unién Soviética y la ayuda que ésta les prestaba.
A lapeearuso-inglesa se unié Estados Unidos, a desembarcar en los meses de Junio y Julio
sus tropas, ocupando puntos estratégicos en las zonas petroliferas. En la propia capital, la Em-
baada de Estados Unidos contaba con una cantidad de persona muy excesivo para las tareas
meramente “diplomaticas’. La realidad era que camuflaba a muchos elementos de la policia y

consgjeros militares, bajo el rétulo de “persona acreditado”.

Los Aliados, por & mencionado Tratado de Teheran del 29 de Enero de 1942, no solamente
tenian permiso de libre trénsito por todo € pais, sino que podian utilizar, sin restricciones,
todos los medios de comunicacion de Iran. Los rusos, en 1944, se vieron tan postergados por

la influencia norteamericana e inglesa, ademés de haber entrado Irén, en Setiembre de 1943,
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en guerra contra las potencias del Eje, que optaron por solicitar la concesion de las explota-
ciones de petroleo en la zona norte del pais, lo que les fue denegado. Esto genero las iras so-
viéticas que comenzaron una campafia de prensa contra el Gobierno de Reza Pahlavi, recru-
deciendo las movilizaciones a favor del Partido Comunistairani Tudeh; logrd, asimismo, cre-
ar republicas autondmicas en Azerbaiyan y Kurdistén, aunque de muy corta duracion, pero

que lograron generar inquinas y problemas internos en Iran.

El aidamiento del Sha, su sometimiento a los intereses foraneos, y su permanente expolio, no
dejaron indiferentes a los iranies, sino que activé su sentimiento nacional. El extenso descon-
tento popular fue canalizado por e movimiento nacionalista representado por Mossadegh, y
apoyado por numerosos dirigentes shiies. Al amparo de una Congtitucion redactada en 1949,
que recortaba los poderes imperiales, |as fuerzas nacionalistas y progresistas ganaron poder en
el Malisy a su propuesta, el Sha confirmé el 28 de Abril de 1951 el nombramiento de Mos-
sadegh como Primer Ministro.

En este complicado contexto interno e internacional, el Primer Ministro Mossadegh (ver in-
fra), nacionalizo la Anglo-Iranian Oil Company, contando con la simpatia popular. No obs-
tante su patética carencia de cualidades de gobernante, el Shada vialibre para que en 1953 se
organiza un Golpe de Estado contra Mossadegh, dirigido por oficiales del Ejército, € que
fracasa. El Sha tiene que abandonar €l trono. Poco después estalla un nuevo Golpe militar,
esta vez triunfante, que termina desplazando a popular Primer Ministro M ossadegh y restitu-
yendo a Sha.

Tras dos matrimonios desafortunados, sin herederos varones, el Sha contrae un tercer matri-
monio con Farah Diba. Los esponsales tuvieron lugar en medio de un gran boato, con reso-
nancias internacionales, pues se consideraba la “boda del afio”. Invitados de las Cancillerias
més famosas del mundo, reyes y principes de otras monarquias, asi como magnates del mun-
do del petroleo, de laindustriay del comercio, asistieron a una fiesta donde no faltoé una coro-
na de oro y diamantes. Una fiesta tan fastuosa como pocas veces se habia visto en el mundo.
El despilfarro, por los gastos contraidos, alcanzo cifras fabulosas, mientras los iranies sufrian
hambre debido a los aumentos en € precio del pan, con los obreros desocupados, 10s campos
en manos de latifundistas, los comerciantes ante el aumento de impuestos, los nacionalistas y
los miembros del Tudeh perseguidos por la SAVAK, configuraban la caray cruz de una mis-

ma moneda.
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Finalmente nacié un Principe Heredero, 1o que contenté grandemente al Sha, celebrandolo
con la pompa y boato acostumbrado por ser hijo de un soldado cosaco; € heredero, Ciro Re-
za, vino a mundo entre sedas y oropeles... Pero los asuntos publicos seguian su marcha. En el
afio 1963, con la detencion del Imam Jomeini, el pueblo masivamente salié alacalle. La SA-
VAK hirié y mat6 a miles de personas, cuya Unica culpa habia sido demostrar su simpatia por

un hombre dotado de sinceridad religiosa.

Nuevamente la fastuosidad: entre 1967 y 1971, se celebraron los 2.500 afios de la monarquia
persa, delaque & Sha se sentia heredero. EI Sha Muhammad se autoproclamaba como el Sha
que podia hacer sombra a Ciro y Dario. Sin embargo, d dinero de la explotacion petrolifera,
empleado por los caprichos del Shay la corrupcion de gran parte de su Gabinete, no llegaba al
campo, cuyos agricultores apenas podian llenar sus estdmagos con los alimentos mas bésicos.

Tampoco se impulsaba una industria global, sdliday competitiva

Lallamada “Revolucion Blanca’ tuvo sus efectos en el campo educativo. A raiz de la Confe-
rencia Internacional contra el analfabetismo, organizada por UNESCO en Teherédn en 1964, €l
tema se convirtié en una preocupacion del régimen. Pero fue una ensefianza inadecuada, ca-
racterizada por lainfluencia de los especialistas norteamericanos en la formacion de los maes-
tros en Irén, y mas del 90% de los textos utilizados en la misma eran traducciones de obras
extranjeras, no adecuados a la formacion lingligtica y culturd irani, 1o que se tradujo en una
“docta aculturacion”*®®. La imposicién de una cultura aldgena sirvio, a su vez, para poner en
tela de juicio algunas normas vigentes, lo que no acarred la quiebra total de los valores tradi-
cionales, ni la adhesién sin reservas a los nuevos valores. No obstante fue un instrumento de
desestructuracion y de expropiacion cultural que parte de la sociedad irani percibié como
humillacion, exclusion y desidentificacion. Iran, poco apoco, seiba convirtiendo en una pieza
indispensable parala politica regional norteamericana, convirtiéndose en “vigia’ del Proximo

Oriente.

La creciente occidentalizacion cultura de la era Pahlavi no fue bien vista por las clases popu-
lares, ni por los bazaries ni por los Ulemas, cuyo prestigio y posicion se vieron atacados. Los
hébitos occidentales se asociaban al dominio politico-econdmico occidental, y las masas shii-

es cada vez mas fueron adquiriendo un posicionamiento antioccidental y antirrégimen. En los

185 Merinero Martin, ob. cit., pag. 58.
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afios sesenta, el asunto de la influencia cultural y politica de Occidente comenz6 atallar hon-
do en ciertos circulos iranies, de hecho, dichos pensadores, frente a lo que aparecia como ta-
mafio problema —pues asi comenzé a ser planteado-, empezaron a plantearse la posibilidad de
defenderse de la occidentalizacion retomando la identidad cultural irani. Por ello denunciaron
la“occidentaminacion” *.

La modernizacion, propalada a bombo y platillo por los apologistas del régimen, era solo una
etiqueta, un maquillaje, de la propaganda oficial. La politica interior hacia agua; a las perse-
cuciones de los Ayatollahs se sumaban la de casi todos los militantes de los partidos politicos,
excepto los de tendencia realista. Desde 1977 los conflictos populares se saldaron con miles
de muertos y encarcelados. El 5 de Enero de 1978, se producen multitudinarias manifestacio-
nes en Qom, luego de que en el periddico “Etelaat” (Informacion), que el Imam Jomeini era

un “extranjero”. Unaverdadera provocacion.

Con la multiplicacion de las manifestaciones, se produce una matanza en Tabriz el 18 de Fe-
brero de 1978, cuando el pueblo, cas en su totalidad, rememoraba la matanza de Qom del 5
de Junio de 1963, fecha en la que el Ejército asaltd la Escuela Teol6gica de Faiziyeg. Poste-
riormente se produjeron matanzas en Yazd y Mashhad (22 de Junio). El 4 de Setiembre de
1978, mueren quemadas centenares de personas en €l cine Rex de Abadén. El 7 de Setiembre
de 1978 —conocido por €l “Viernes Negro”-, € Ejército y la SAVAK cargaron contra los ma-
nifestantes en la plaza Jaled de Teheran, con miles de victimas. El 1 de Octubre de 1978, &
imponer total silencio al Imam Jomeini por parte de las autoridades iraquies, presionadas por
el Sha, se produce una multitudinaria manifestacion y huelga general en todo Irén. El Sha cesa
a Shaarif Emani y nombra un Gobierno militar, presidido por el General Reza Azhari, quien

tenia como gran mérito en su carrera el haber derribado a Mossadegh.

Pero la historia ya no podia detenerse con las manos: € 1 de Febrero de 1979, & Imam Jo-
meini regresd a Teheran, configurandose € triunfo de la Revolucion Isldmica. Un mes antes,
el Sha habia decidido tomarse una “licencia por motivos de salud”. La misma tuvo un periplo
que lo llevo por Egipto, Marruecos, Bahamas, M §ico, Estados Unidos de América, Panama, y

culminé con su muerte en @ exilio en laciudad de El Cairo, € 27 de Julio de 1980.

186 K eddie, Nikki, Las raices del Iran moderno, pég. 255.
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6.4 - La presencia norteamericana

Con entender que € Golfo Arabe-Pérsico concita el 70% de las reservas mundiales de petro-
leo y produce dgo asi como & 60% del mismo, y siendo Iran uno de los principales puentes
detierraentre Asiay las aguas del Oriente Medio, Estados Unidos no podia estar fuera de tan
estratégico escenario. La batdla del petroleo, que en Irén libraban britanicos y soviéticos,
ahora tendria un nuevo contendiente: los norteamericanos, atraidos entre otras razones por las
13.270.000 toneladas de oro negro que Irén habia producido en 1944.

En ese mismo afio, & Sha, junto con varios ministros, a bordo de un avion “Liberator”, llega-
ron, desde Teherdn, alabase de las Fuerzas A éreas Norteamericanas en Abadan, ciudad irani
de sudeste. El vigje de retorno fue en un DC3, permitiéndose € Sha manejar los mandos. A
finales de 1944 ya se contabilizaban cerca de 30.000 soldados en Irén. Los norteamericanos
ocuparon puestos de relevante importancia en la administracion irani: asi, € Dr. A. Mills-
paugh ostentaba el cargo de Administrador General de Finanzas, el Gral. Donald Conolly era
jefe de una comandancia autbnoma en Abadén, €l Gral. Clarence Ridley, jefe de una mision
en el Ejército irani, y el Coronel Norman Schwartzkopf'®’, director de la Gendarmeria (zonas

rurales)™®

. Poco a poco se va configurando un escenario a partir del cual se observara padma-
riamente como ha sido Occidente el que generd las condiciones para que quienes analizan la
historia a través del prisma del martirio de Karbala encontraran que se repetian las condicio-
nes: la legitimidad de la lucha seria la misma, pero de todas formas, esta vez Hoseyn sadria

victorioso.

La retirada de las fuerzas extranjeras fue posteriormente regulada por la “Declaracion sobre
Irén”, que firmaron Roosevelt, Stalin y Churchill en Teheran, el 1 de Diciembre de 1943, uno
de los acuerdos clasicos que marcaron un antes y un después en las Relaciones I nternaciona-
les del Siglo XX. De hecho, las tropas soviéticas y las briténicas se retiraron de Irédn en Mayo
de 1946, pero las norteamericanas permanecieron un tiempo mas, porque segun James Byr-
nes, Secretario de Estado norteamericano, “la permanencia, a peticion del Gobierno Irani, de
las misiones militares en Iran, se considera de interés nacional en Estados Unidos. El que se

refuercen las fuerzas de seguridad internas, en las que cooperaron las Misiones Americanas,

187 Este hombre |legaria, con el tiempo, a ser General, y le cupo |a responsabilidad de dirigir | as tropas norteame-
ricanas en la llamada Segunda Guerra del Golfo, con e ataque “Aliado” a Gobierno de Irak que encabezaba
Saddam Hussein (P.W.).

188 Machordom Comins, Alvaro, Irén: de Ciro a Jomeini, pag. 140.
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contribuye a la estabilizacion de Irén y a su reconstruccion como miembro de la comunidad
internacional. La estabilizacion de Iran servira a los intereses comerciales, petroliferos y aé-
reos de Norteamérica en Oriente Medio”'®°. Jomeini y sus seguidores, sin embargo, reaccio-
naron contra una situacion en la que se entendia que Iran era el “perrito faldero” de Occidente,
en especial de los Estados Unidos de Ameérica, y en la que la occidentalizacion cultural y eco-
noémica comenzaba a llevarse a cabo a velocidad supersonica prestando muy poca atencion a
las consecuencias humanas. Dado que no habia existido un Gobierno isldmico o tradicional
desde hacia mucho tiempo y que € poder formal de los Ulama se comenzaba a ver congtrefii-
do, resulta facil imaginar que un retorno a un Islam idealizado, tan lejano que nadie podia
recordar, podria llegar aresolver los problemas de Iran: de ahi que, en pocas palabras, la Re-
volucion de 1978-1979 fuese mucho més “tradicional” quela de 1905-1911'"°.

6.5 - Las Reformas de Muhammad Mossadegh

Muhammad Mossadegh naci6 en Teheran en 1881, en @ seno de una familia de la alta bur-
guesia. Hizo sus primeros estudios en colegios privados de Teheran. A los 16 afios cumplio
funciones como contraloreador de impuestos en la provincia de Jorasan, pasando luego a pres-
tar servicios en el Ministerio de Finanzas. Desde su juventud rechazé la idea de que los ex-
tranjeros gozasen de monopolios de explotacion del petrleo, como ocurria con el stbdito
inglés William Knox d’ Arcy, quien tenia e privilegio de concesiones de crudos en casi cinco
sextas partes del territorio de Irén, lo que a partir de la Primera Guerra Mundia pasd a manos
de la Armada Real de Gran Bretafia, firmandose un acuerdo bilatera € afio 1919, bajo € con-

trol de los consgjeros britanicos.

En 1908 cursd sus estudios en la Escuela de Ciencias Politicas de Paris, continuando los mis-
mos en Bélgica y en Neuchatel, Suiza. Publica su tesis en Paris, en 1914, sobre “El Testamen-
to en el Derecho Musulmén”, regresando a Teheran e ingresando en la Asamblea Legislativa
en 1915, en la Comision de Control. En 1917 fue Subsecretario del Ministerio de Finanzas de
Irén. Desde 1923 a 1927 fue Diputado en la Asamblea Legislativa, donde trabaja activamente
en una serie de reformas inspiradas en el modelo turco de Mustaf4 Kemal. No obstante, cuan-
do Reza Sha es coronado emperador, se apartd del poder por desacuerdos con la conduccion
politica

1% |hidem anterior, pég. 141.
170 K eddie, Nikki, Las raices del Iran moderno, péag. 239.

177



Por orden del Sha fue encarcelado y desplazado a Birjand, d este de Iran. Finalmente se lo
traslada a la ciudad de Saojbulag, en arresto domiciliario. Separado de toda actividad politica,
se dedica a la agricultura. En 1941, cuando Reza Sha es destituido por las Fuerzas Aliadas,
Mossadegh es liberado de su arresto domiciliario. En 1944 volvio ala actividad politica y fue
elegido Diputado. Se lo referencia como € lider de las reformas y de las nacionalizaciones.

Propuso -y fue aceptado-, una ley que prohibié nuevas concesiones a compafiias extranjeras.

En 1946 denuncio la politica del Gobierno por desatender alas minorias, como turcos, kurdos,
&rabes, es decir, las poblaciones que no son de origen iranio, asi como alos campesinos. De-
nuncio la ingerencia de la Union Soviética en los asuntos internos de Iran, especialmente en
las regiones nortefias. Los reformistas, tanto de derecha como de izquierda, se gproximaban

cada vez més alos programas del Frente Nacional.

Muhammad Mossadegh, lider del Frente Nacional, asumio, directamente, la representacion
dd aa politica, quedando a cargo del Ayatollah Kassem Kashani el aa religiosa. Entre las
prioridades politicas del Frente Nacional figuraba la nacionalizacion de las materias primas, €l

petréleo especialmente, la banca, la ensefianzay la salud publica.

Bajo la inspiracion de Mossadegh, en 1949 se crea una Comision para la nacionalizacion del
petréleo. Se pretendio desde el poder boicotear la comisién y a sus organizadores. Se declard
una huelga general, en contrapartida de lo cua €l Gobierno declar6 la Ley Marcial. Pese a
todos los riesgos, las movilizaciones en favor de la nacionalizacién del petréleo continuaron.
El Parlamento se declar6 favorable a la nacionalizacion del petréleo, por la unanimidad de los
106 parlamentarios presentes y esa fechadel 15 de Marzo de 1951 marco un hito en la historia
de Irén. A los pocos dias, en el mes de Abril del mismo afio, el Gobierno presenta la dimision.

Claramente, Mossadegh es el héroe del momento, € orgullo del pais.

En el Parlamento, ver a Mossadegh es un espectaculo: hombre de palabra fécil, gestos teatra-
les desde su sinceridad que no necesitaba adornar con retéricas simplistas y fatuas. Pero era
un hombre que tenia un discurso emotivo, particularmente cuando hablaba de los sufrimientos
de Irén; no era extrano, entonces, que en medio de sus discursos se le saltaran las l&grimas y

todo generaba un climamuy especial.

El Sha, sin gabinete ministerial, y frente a un clamor popular multitudinario, tuvo que nom-
brar a Mossadegh -muy a disgusto-, como Primer Ministro desde el 29 de Abril de 1951. Ese
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mismo mes se firmo la Ley de Nacionalizacion; la Oil Iranian Company querellé a Gobierno
de Iran ante el Tribunal Internacional de Justicia de La Haya. EI mediador norteamericano,
Averell Harriman, y €l Minigtro britanico, Richard Stokes, se tradadaron a Teheran pero no

pudieron arreglar la situacion. Las refinerias dejaron de trabajar el 31 de Julio.

Durante 1952 hubo un nuevo pleito con el Reino Unido, ante el mismo Tribunal, y pese alos
muchos intermediarios que no lograron remediar la situacion. Finalmente, ese mismo afio Iran
rompié sus relaciones con Gran Bretafia. La economia se deteriord, por cuanto se frend la
produccion y exportacion de petrdleo. Con la expulson de los dltimos ingleses, sobre finales
de 1951, y al no contar con técnicos especializados para la extraccion de crudos ni para poner
en funcionamiento la moderna refineria de Abadén, las consecuencias econdmicas se fueron
agravando. Debe sumarse a elo que los barcos extranjeros no acudian a abastecerse a los
puertos iranies, con lo cual Mossadegh se encontré con un boicot externo, particularmente de
las naciones petroleras occidentales, gracias a la adulterada imagen que de é y su Gobierno
presentaban las agencias informativas internacionales. Obvio es que ello redundd en aumento

de ladesocupacion.

Pero estaba en marcha un contragolpe. Las directrices del mismo se fraguaron en la Embajada
norteamericana en Teherdn, donde la CIA tenia un espacio discretamente camuflado. Desde la
entrada de los norteamericanos en la Segunda Guerra Mundial, la presencia “amistosa’ de
tropas y persona “especial” en su Embajada se multiplicd, asi como su ingerencia en los

asuntos internos, particularmente en la Corte de Pahlavi.

6.6 - El derrocamiento de Mossadegh

Larivalidad soviético-norteamericana, por entonces, tenia sus caracteristicas més draméticas
en sus respectivas Embajadas, que estaban ubicadas en € centro de Teheran, donde contaban
con extensos “territorios’ con verdaderos bunkers incluidos. La de los soviéticos era un com-
plejo de edificios, protegidos por una murala que los circundaba. Constaba de palacios, casas
residenciales, bloques de viviendas, hospital, amplios pabellones y una central eléctrica. Debe
sumarse a ello un lago con cisnes y un bosgue con sus gacelas incluidas... En uno de esos pa-
lacios, el Ataberg, tuvo lugar la conferencia de los Tres Grandes: Stalin, Roosevelt y Chur-
chill. En €l, debe recordarse, se establecio la participacion de Europa, de acuerdo a los crite-
rios de “zonas de influencia’. La de los norteamericanos era méas moderna y funcional, aun-

que sin cisnes ni gacelas, pero muy grande: 24.282 m2. Tenia formatriangular, completamen-
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te cercada, con més de treinta edificios, entre ellos la residencia del Embajador, las oficinas
centrales, las de atencion a publico, cuartd de la mision militar, las casas de los agregados,
las del personal (civil y militar), centro comercial, centro de comunicaciones, y, obviamente,
los despachos de la CIA, cuyo jefe en la préctica tenia mas atribuciones y funciones que las

del mismo Jefe de Mision'™.

La Historia narra que fue la CIA la que salvo d trono de Muhammad Reza Pahlavi en 1953.
Todos los Embgjadores que llegaron ese afio tenian relaciones muy estrechas con la CIA, al
extremo de que su director, Richard Helms, fue nombrado Embajador en Teheran en 1973.
Claramente se fueron perfilando las acciones externas, lo que es narrado en forma detallada
por Kermit Roosevelt (nieto del Presidente), y alto funcionario en esa fecha en la CIA, desti-
nado en Teherdn, desde donde se gecutd la “Operacion Ajax”. Su libro “Contragolpe”, no
tiene desperdicios: define a la intervencion como “una empresa conjunta que aié a Sha de
Irén; Winston Churchill, Anthony Eden y otros representantes britanicos, con € Presidente
Roosevelt, John Foster Dulles y la CIA. De la lectura de diversos libros y analizar suficiente
prueba, queda absolutamente claro que fue el propio Estado norteamericano —por i, a través
delaCIA, o de cierta organizacion “no reconocida’ pero dependiente de ella y que se hacia
[lamar “black operations’-, llevo adelante el golpe. La alianza se formé con e propdésito de
reemplazar a Primer Ministro irani, Mossadegh”'"?. El contragolpe fue cruento, con muchi-
simos muertos y heridos, sin contar |os presos. Tenia como jefe visible a General Faz-ul-Lah
Zahedi, nombrado por el Sha como Primer Ministro. El Coronel Nassiri, que entregd a Mos-
sadegh la orden de destitucion, fue recompensado con el grado de Genera y la jefatura de la
SAVAK.

Mossadegh, enterado de la decision de destituirlo, opta por entregarse a las nuevas autorida-
des. El General Nassiri, por sugerencia de Zahedi, lo encarcela en una celda que tenia un me-
tro de agua, de forma que Mossadegh tenia que permanecer de pie 0 en cuclillas, a causa de lo
cual enfermd de reumatismo, que con el tiempo lo paralizaria. Cinco afios pasd en prison en
condiciones lamentables. Puesto en libertad, fallecié en 1967. Su casa en Teheran fue total-
mente derrumbada para que no sirviera de peregrinacion a quienes habian sido sus muchisi-

mos partidarios, ni sede de nostalgicos de su sSstema de nacionalizaciones. Como puede apre-

1 Machordom Comins, ob. cit., pags. 143-144.

172 acitaestextual de Machordom Comins, ob. cit., pagina 144.
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ciarse, la ideologia segin la cud ante una decision politica habia que destruir los puntos que
podian servir de “memoria urband’, no era nueva ni tampoco seria la Ultima vez que se aplica
ra; el Oriente Medio, tanto en Jerusalén cuanto en diversas ciudades de Palesting, como en

América Latinaluego, serian tristes testigos de esa préctica

La“Operacion Ajax” sedio por terminada el 23 de Agosto de 1953. El Sha estaba en su pala-
cio, de regreso de su corto exilio. Los notables partidarios de Mossadegh, fueron muertos,
como € caso de Hussein Fatimi, Ministro de Asuntos Exteriores. Intelectuales, estudiantes o
simplemente izquierdistas, se vieron perseguidos; algunos de los asesinados por las balas de la

SAVAK vy otros, fallecieron en |los calabozos, luego de torturas y otras incomodidades.

Las ciudades que mayores simpatias habian demostrado por Mossadegh, como Tabriz, Isfahan
y Shiraz, fueron escenario de un gran despliegue del Ejército y de la policia politica (SA-
VAK), que hicieron minuciosos registros en viviendas y personas. Igual suerte le cupo a Qom,
aunque los motivos eran que los tedlogos y otras autoridades shiitas, habian criticado dura-
mente al Shay alos Ministros de su Gabinete, por su politica anticlerical y su desviacionismo

delas normas islamicas.

Muchos profesores y estudiantes prefirieron €l exilio a vivir bgo ladictadurade Sha Masde
55.000 personas, mayoritariamente jovenes, dejaron € pais, en primera instancia hacia los
paises arabes, pero luego hacia Europa, Norteamérica y Australia. Se calcula que en 1978
vivian en el exterior cerca de 150.000 iranies, casi un 30% de los cuaes estaba en América
Algunos destacados miembros de la oposicion, no obstante, pudieron escapar de la temida
SAVAK, entre ellos Ibrahim Yazdi'™®, Mustafa Shemréan y Sadeq Qutbzadeh, quienes se fue-
ron a Egipto y, luego, al Libano. Hasta el dia de hoy, pese a tiempo transcurrido, no se ha
mensurado debidamente la gravedad de las consecuencias que para la sociedad irani tuvo este

movimiento.

Los norteamericanos no solamente cooperaron en la puesta en marcha de la “Operacion
Ajax”, sino que fueron los redactores de un plan de siete puntos para maquillar la imagen del
Sha. Mientras tanto, los negocios del petroleo, las armas y el espiongje, beneficiaron las arcas

del tesoro publico norteamericano: es que no podria sino disfrazarse de forma de “compra de

173 posteriormente asesinado en la sede del Partido dela Revolucion Isidamica, siendo Presidente el ecto.
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materiales” la verdadera exaccion que los norteamericanos estaban realizando. EI memoran-

duml74

1-

, escrito en inglés, que prepararon d Sha, se basaba en los siguientes puntos:

Habia que presentar a Sha, a través de todos los medios de difusion, en primera pagi-
na, imagen y sonido, como € “Padre del Pueblo® (Fermandeh), y ello durante los 365
dias del afio;

Alagar alas mujeres, que congtituian el 49% de la poblacion irani, presentando a Sha
como su vaedor y protector, en materia de emancipacion , a su gusto y capricho, aun-
que para ello se tuvieran que saltar las Leyes coranicas. De este modo, en cada hogar
lamujer seriala primera en apoyar a Sha;

Buscar el apoyo de la clase media, especialmente los bazaristas y otro tipo de comer-
ciantes, que no habian secundado en forma entusiasta al Gobierno de Mossadegh; la
clase media debia ser la espinadorsal del régimen del Sha;

Sustituir los viejos politicos, dificiles de manejar y siempre sospechosos, por caras jo-
venes, nuevas y de probadafidelidad al Sha. Buenos oradores y buenos vendedores del
“Producto Sha’. Debian atosigar con sus buenos modales y discursos, previamente
aprobados por la censura, a pueblo irani;

Promocionar al Sha en los asuntos internacionales, tanto en Oriente como en Occiden-
te, con vigies y conferencias desumbrantes, especialmente en paises amigos o en los
neutrales. Irédn es muy sensible a que sus gobernantes cosechen triunfos en el exterior;
Aconsgjar a Sha que se presente como un piadoso musulman y shiita, visitando con
asiduidad las mezquitas, buscando en lo posible la smpatia y la cooperacion de agln
tedlogo sensible al halago real y a las importantes donaciones econémicas para su
mezquita;

Atender cuidadosamente y retribuirla con generosidad, alas fuerzas de élite del Ejérci-
to, particularmente aviacion y mecanizadas, por ser las que se mueven con mayor ra-

pidez y pueden acallar en poco tiempo cualquier insurgencia;

A la caida de Mossadegh, el Gobierno del Sha Reza Pahlavi se parecié alo que era: una ma-

rioneta conducida por el Gobierno norteamericano, que inclusive conducia los asuntos de es-

piongje internos. Los oficiales superiores del Ejército irani, debian ser enviados a perfeccio-

narse a Estados Unidos de América, donde hacian cursillos especiales de dos y tres afios. Los

17 Machordom Comins, ob. cit., paginas 145-1486.
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oficiales de menor graduacion podrian pasar en el pais del Norte un periodo menor, s 1o de-
seaban. En los veinticinco afios posteriores a contragolpe, se calcula que no menos de 12.000
oficiales de rango superior a de Capitéan recibieron adecuada instruccion en Estados Unidos,
aunque d resultado —seguin se pudo constatar posteriormente-, no fueron los esperados por el
Sha. Con la llegada de John Kennedy a Gobierno de Estados Unidos, las relaciones con el
Sha fueron menos fluidas y cordiales, debido en gran parte al poco respeto que el Gobierno
asiético tenia hacia temas sensibles como los Derechos Humanos y sus constantes infulas de
dictador sin ningun tipo de cortapisas, lo que caiamuy mal con las ideas y programas del Pre-

sidente norteamericano.

De todas maneras, sus sucesores —Johnson, Nixony Ford, particularmente-, no tuvieron tantos
pruritos ni problemas de conciencia para sostener y avalar a una feroz dictadura, pero eso si,
prooccidental. Quiérase 0 no, los sucesores de Kennedy fueron td vez el més fuerte apoyo a

lacausa Revolucionariadel Imam Jomeini...sin habérselo propuesto, obviamente.
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7 - Ruhollah al Mussavi Jomeini: € hombrey su pensamiento'’

7.1 - Losiniciosde su vida

El 25 de Setiembre de 1902 nacié Ruhollah a Mussavi en lalocalidad de Jomein, una peque-
fia ciudad de no mas de 8.000 habitantes en esa fecha, situada en la provincia de Markazi, a
318 Km. a sudeste de Teheran. Era hijo de Mustafa al Mussavi y Banu Hajar, los cuales pro-
cedian de ilustres familias; descendientes del Séptimo Imam Musa a Kadem, el que a su vez
era descendiente del Profeta Mahoma. Su abuelo, Sayyed Ahmad, provenia de una familia de
comerciantes persas, musulmanes piadosos y practicantes, quienes habian enviado a su hijo a
cursar etudios de teologia en la ciudad venerada de Nayaf, acreditandose como Ulema. Fue
contratado para que ejerciera funciones de maestro en Jomein y su comarca por Yussef Khan
Kamrahi, una persona de la nobleza que residia en esa localidad. Su cgpacidad como tedlogo,
su educacion y buena conducta, lo avalaron para que contrajese matrimonio con la hija de
Y ussef Khan.

De ese matrimonio nacieron Sayyed Mustafa y Banu Saheba. El padre de quien fuera el Imam
Jomeini perfecciond sus estudios en Nayaf y Samarra. A su retorno a Jomein se dedico a la
ensefianza. Contrajo nupcias con Banu Hajar, y tuvieron tres hijos y tres hijas. El mayor, mas
conocido como el Ayatollah Sayyed Mortaza Pasandideh, & segundo, Sayyed Nuruddin
(muerto en 1976), y Sayyed Ruhollah, @ menor. Cuando Mustafa tenia 47 afios, sufrié un ata-
gue de bandoleros, muriendo por heridas de bala en las montafias. Sus restos reposan en Na-

yaf. El futuro Ayatollah Jomeini tenia cinco afios cuando sucedio latragedia.

Su madre y su tia Saheba, ambas con buena formacion cultural, se encargaron de sus primeros
estudios. Ruhollah mostré buenas condiciones de estudiante. Pero para su mayor desgracia, en
el afo 1918, ala edad de quince afios, fallecieron su madre y su tia, con escasos meses de
diferencia. Orfandad total. Ahora podria decirse que en el cielo azul de ese nifio habian apare-
cido unas nubes cuando muri6 su padre; pero ahora se comenzaba a nublar a desaparecer su
madre y su tia. En su semblante, pocas veces a lo largo de su vida brotaron las sonrisas. Sélo
en lalectura, en la recitacion de las aleyas coranicas y en las précticas religiosas, encontraba

un poco de sosiego Y resignacion. El Mullah Abul Kassem y el Sheik Jaffer, se encargaron de

1 Gran parte de lainformacion de este capitul o fue obteni da de Machordom Comins, ob. cit., pégs. 157 y ss.
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continuar con su educacion. Las materias islamicas corrieron a cargo de su hermano mayor,

hasta que cumplié los 18 afios de edad.

En 1921, Ruhollah se traslada a la ciudad de Arak, cerca de Qom. Es muy posible que por
esas fechas tomara el nombre de Jomeini (“el nacido en Jomein”). Su maestro era el Sheik
Abdul Karim Heri-Yazdi, quien a su vez fue discipulo de grandes tedlogos en Nayaf. Pronto
Ruhollah demostraria su talento y su asiduidad ala mezquita de la ciudad.

Por ese entonces los asuntos politicos eran debatidos con pasion, y a veces con virulencia.
Debe recordarse, s no, la gjecucion de unreligioso, e Sheik Fadlullah Nuri, quien atacaba, en
sus sermones, al sistema monarquico y alos colonialistas. Pocas personas se mantenian ajenas
a los sucesos de tales discordias y turbulencias. Era €l afio en el que el Coronel Reza Khan
ocupd militarmente Teheran. Por esos dias, también se defendia la idea de que politica y reli-
gion tenian el mismo entronque y que los Mullahs debian intervenir en los asuntos politicos y
sociales. Jomeini no permanecio ajeno a tales inquietudes, las que eran proclamadas caluro-

samente por Mirza Hassan Shirazi, un sabio shiita iraqui.

Jomeini, en tanto, ampliaba su cultura con estudios de metafisica, astrologia y filosofia, asi
como otras ramas, como sociologia, economia y medicina, puesto que El Corén habla de todas
estas materias, para un mejor gercicio de lavida social, politica, cultural y religiosa, dado que
los religiosos shiitas también tienen la obligacion de dirigir ala sociedad y, en ciertas circuns-
tancias, gobernar. Y puesto que los colonialistas querian explotar, en provecho propio, las
materias primas de suelo y subsuelo, debilitar las Leyes y Ordenanzas isldmicas e introducir
los modelos occidentales, ya germinaba, por ese entonces, en la cabeza de Jomeini, el defen-
der los valores legitimos del Islam y combatir las ideas y programas de los colonialistas,

siempre en defensa de los “desheredados’.

Transcurrido poco tiempo de la emigracion del Ayatollah Hajj Sheik Abdul Karim Haéri
Yazdi a Qom (1922), Ruhollah Jomeini siguid sus pasos, sendo uno de sus aumnos en las
clases que impartia en esa ciudad. Tras la muerte del Ayatollah Haéri Yazdi, continu6 sus
estudios con el Ayatollah Sayyed Hossein Tabatabai Borujerdi. El acervo cultural adquirido
por Jomeini en su época de estudiante en Qom fue copioso. Su gemplar conducta, como
alumno y persona, su ascetismo y asiduo practicante de la oracion, le dieron gran renombre y

pronto concit6 en su derredor a un buen nimero de seguidores que |o eligieron por maestro en
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diferentes disciplinas. A la muerte del Ayatollah Tabataba Borujerdi, muchos estudiantes y
clérigos inclinaron sus miras hacia Jomeini, el que siempre mostré gran modestia y pocas an-

sias de escdar posiciones de elevada jerarquia en la vida social.

Sus afios de profesorado en Qom coincidieron con el principio de la monarquia Pahlavi, tras
el Golpe de Estado que cont6 con el apoyo de Gran Bretafia (1925); el ultimo miembro de la
dinastia Qajar, Ahmad Sha, fue depuesto por la Asamblea Constituyente, que terminé procla-
mando como Sha a Reza Sha Pahlavi.

Muchos estudiantes y clérigos ya observaban por ese entonces en la figura de Jomeini, exce-
lentes condiciones para ser un gran lider religioso a corto plazo. Ruhollah Jomeini declaraba
gue él solamente se veia como un servidor y un soldado del Islam y de la Nacién. Debe recor-
darse que por esos afos, los ingleses y buena parte de los funcionarios de Reza Sha conside-
raban alos clérigos musulmanes como seres inferiores. Por su parte, |os colonialistas se esme-
raban por presentar al |slam como unareligion inferior, a sabiendas de que laresistencia a sus
intenciones de aprovecharse de las rentas y riquezas de Iran, provenia de los religiosos y je-
rarquias superiores del Islam. Ruhollah Jomeini, a este respecto, y tras afirmar que los bérba-
ros e ignorantes eran los “mercaderes colonialistas’, dijo que “los agentes extranjeros insind-
an, sin descanso, que € Islam no tiene nada que ofrecer, que consiste en escasas Ordenanzas
respecto del parto y la menstruacion, y que es un campo de estudios de escaso rango” .
Durante mas de quince afios, el Imam Jomeini ensefid varias materias en Qom, principalmente
Jurisprudencia e Historia de la Familia de la Casa, donde al referirse a los Descendientes del
Profeta del Islam sefidaba la enorme importancia que tenian en el Gobierno de la Comunidad
Islamica Mundial. Centenares de estudiantes se beneficiaron con sus ensefianzas, tanto reli-
giosas como éticas, sociales y de politica isl@mica. De hecho, actuamente gran parte de elos
ocupan cargos de ata responsabilidad en distintos grados de la Administracion del Estado.

Se dice que cuando dictaba una clase de éica en Qom, en 1930, € Imam Jomeini siempre
terminaba sus clases con la siguiente frase extraida de Munayat Sha’ban, una letania singular
gue erarecitada por los doce Imames:

178 Cfr., Machordom Comins, ob. cit., pag. 160.
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“iOh Dios! concédeme separacion total de todo lo que no seas Tu y adhiéreme
a Ti; ilumina la vision de nuestros corazones con la luz que surge al mirarte a
Ti, para que puedan atravesar los velos de luz y alcanzar la fuente de la Mag-

nificencia, y que nuestros espiritus se eleven con €l esplendor de Tu santidad”.

Jomeini siempre le dio gran importancia d estudio y recitacion de las siplicas de los Imames,
como un medio para alcanzar la perspicacia espiritud asi como e entendimiento en el ruego
al Creador, pero este [lamado de Munayat Sha ban parece haber estado particularmente muy
cerca de su corazon. Aparece en lostextos y en los discursos que hacen parte de las diferentes
fases de su vida: en el comentario de un hadiz del Imam Ya'far As-Sadiq respecto de “d en-
cuentro con Al-lah (ligd’ul-lah)”, contenido en Sharh-e Chehel Hadiz (La explicacion de los
Cuarenta Hadices), una obra terminada en 1939; en una de sus obras respecto de las dimen-
siones intimas de la oracion, Mi‘ray as-Salikin, también finalizada el mismo afio; en Yihadul
Akbar i& Mubareze ba Nafs, un discurso sobre la purificacion ética dado en Nayaf cerca de
1972; en el discurso sobre la exégesis de Surat-ul Fatihah que fue televisado en Diciembre de
1979 y en Enero de 1980; y en Rahe ‘Eshq, una carta escrita por €l Imam a su nuera, Fatima
Tabataba i, en 1983.

La aspiracion de “atravesar los velos de luz y alcanzar |a fuente de la magnificencia” puede,
por lo tanto, ser considerada como un elemento constante en la devota vida del Imam, y sola-
mente llevandola en mente puede, la totalidad de sus esfuerzos y logros, incluyendo e politi-
co, ser entendida correctamente. Fue con una mirada fijada en “la fuente de la magnificencia’,
un modo de visién completamente diferente del de un lider politico comun, que € Imam llevé

al éxito aun gran movimiento revolucionario.

La capacidad de integrar y lo profundo de la personalidad del Imam Jomeini y su visiéon del
Islam eran tales que las distinciones andliticas entre sus variadas dimensiones son, de alguna
forma, artificiales, reflgando sblo un esfuerzo por entender a Imam, y no su realidad. Sin
embargo es reglamentario -0 a menos inevitable- hablar del aspecto gnéstico (‘Irfani) y los
aspectos politicos de su vida y actividad, y conceder alguna primacia a anterior aspecto (el
gnostico), en términos no solamente cronolégicos sino también de significado. El Imam es
considerado generalmente, tanto por occidentales como por musulmanes, nada més que como
un lider revolucionario poco comun; sin embargo todos los que lo conocieron intimamente,

asi como muchos que le entrevistaron por un breve instante, pueden testificar que poseia una
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vision que trascendia la politica, al mismo tiempo que la dominaba y abarcaba. Es quizés pre-
cisamente esta inclusion de lo politico en lo gndstico e aspecto mas distintivo del caréacter del
Imam. En esta parte del trabao, se podré apreciar la importancia que el sufismo tuvo en la

construccion discursiva de Jomeini.

En cuanto alaprimacia cronol6gica de la gnosis en la vida del Imam, ésta queda ampliamente
demostrada por la historia de sus primeros afios en Qom. Su propésito inmediato al ir ala en
1920 sin duda era estudiar con el Sheik ‘ Abdulkarim Hae'ri, una de las principales autorida-
des de la época en jurisprudencia, y él se distinguié en esta &rea esencial del aprendizaje isl&
mico mucho antes de surgir como Marya’-e taglid, en los comienzos de los *60. Sin embargo,
pronto desarrollé un interés en el ‘Irfan y las disciplinas asociadas, que lo colocaron en un
lugar aparte de muchos de sus contemporaneos, y era, de hecho, por lo generd visto con rece-
lo y hasta con cierta hostilidad; muchos afios después tuvo la ocasion de resdltar 1o lamentable
gue agunos de los sabios debieran levantar tales recelos y privarse de los beneficios que se
obtienen del estudio del *Irfan.

Su primera guia en labusqueda dd ‘Irfan fue Mirza*Ali Akbar lazdi, un discipulo de Husein
Sabzavari, quien a su vez habia estudiado bajo Mul-lah H&dT Sabzavar? (fallecido en 1872), el
autor de Sharh Mandzimah, uno de los textos basicos del ‘ Irfan; de esa manerael Imam estu-
vo dfiliado a una de las lineas principaes de la ensefianza y transmision de la gnosis Shiita.
Otro guia en sus inicios fue Mirza Aga Y avad Maliki Tabrizi (fallecido en 1924), quien habia
estado ensefiando en Qom desde 1911. Tenia dos clases con €, Filosofia y Etica, una pablica
en la escuela Faizieh y una privada en su propia casa, ala cua asistia un nimero de buenos y
dotados estudiantes incluyendo d Imam. El Imam también estudio con Seyyed Abl Al-Hasan
Rafi"T Qazvini (fallecido en 1975), entre cuyos escritos publicados hay un comentario del
Du’4 al-Sahar (La Siplica de la madrugada), la misma profunda stiplica a la cua el Imam le
dedicd su primer trabgjo, Sharh Du’ & al-Sahar (“Comentario a La Siplica de la madrugada’);

es por lo tanto posible que la atencién del Imam haya sido atraida a este texto por Qazvini.

El maestro principa del Imam en la gnosis, sin embargo, fue el Ayatollah Muhammad ‘All
Shahabadi (fallecido en 1950), a quien € respetuosamente se referia en sus propios escritos
sobre ‘Irfan como “nuestro maestro en teosofia’ (en persa ustaze il&hi-e md). Conocid a
Shah&badi inmediatamente después de la llegada de éste a Qom (probablemente en 1920), y la

respuesta que le dio a Imam a una pregunta sobre ‘Irfan lo convencio de que estaba ante la
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presencia de un verdadero maestro. Después de rechazar al comienzo la peticion del Imam de
permitirle estudiar con @, Shahdbadi aceptd ensefiarle filosofia, pero era gnosis lo que el
Imam deseaba aprender, y persistié hasta que Shahé&badi estuvo de acuerdo en instruirlo en
esadisciplina. Todos los jueves y viernes, asi como los dias festivos, por 1o genera solo, pero
algunas veces en compafia de uno o dos de sus estudiantes, el Imam escuchaba el discurso de
Shahébadi acerca del comentario de Dawud Qaisari (fallecido en 1350) acerca de Fusis al-
Hikam de Ibn *Arabi, € Miftah a-Gaib de Sadr al-Din Qunavi (fallecido en 1274), y el
Manézl as-S'irin de Jouya ‘Abdul-lah Ansari (fallecido en 1089). El interés del Imam en

estos textos, particularmente, se manifestd en él alo largo de toda su vida

En lamedida en que lafuson entre el interés de lo gnostico y lo politico en el Imam pueda ser
rastreado a otra fuente aparte de la iluminacion e inmersion en el Corén y las ensefianzas de
los Ma' sumin (Infalibles), ese otro aspecto puede atribuirse a la influencia de Shah&badi sobre
él. Shahdbadi fue uno de los relativamente pocos sabios en la época de Reza Sha en levantar
su voz en contradel mal proceder de la dinastia Pahlavi. Con frecuencia predicaba en contra
de primero de los Pahlavi durante la conmemoracion de ‘ Ashird, y en una ocas 6n manifesté
su extremo descontento entrando a un retiro de once meses al Santuario de Sha ‘Abdul
Adzim. Un compromiso similar con la esfera politica se manifestaba en uno de sus libros,
Shadharat al-Ma’arif, una breve obra que ha sido bien descrita como “tanto social como
gnostica en su contenido”. Aqui Shahé&badi analiza las causas de la decadencia y descontento
en la sociedad Musulmana. Propone la difusion del auténtico conocimiento Isldmico como
medio pararemediar la situacion y crear unidad, y concluye que aunque €l establecimiento del
Gobierno isldmico perfecto es una tarea reservada para Sahib a-Zamén (El Imam Mahdi,
oculto en la actualidad por Mandato Divino), la dimensién politica del Islam, implicita en
todas sus ordenanzas juridicas no puede ser rechazada de ninguna manera, porque “d Islam es

en realidad unareligion politica’.

El Imam comenz6 su carrera de ensefianza a los 27 afios dando clases de hikmat, una discipli-
na relacionada muy cercanamente al ‘ Irfan, y poco tiempo después organizé sesiones privadas
sobre e mismo ‘Irfén. Fue en estas sesiones que € Imam entrend e inspird a algunos de sus
més cercanos asociados, incluyendo por encima de todos a Ayatollah Murtada Mutahhari, a
quien & Imam describié después de su muerte, en Mayo de 1979, como “la quintaesencia de
mi ser”. Los textos ensefiados a esta élite eran la seccion relativa al alma (nafs) en el Asfér al-

Arba ah (Los Cuatro Viajes espirituales) de Mulla Sadrg, y el Sharh Mandzimah.
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Los temas gnégticos y espirituaes también formaban el tema de interés de los primeros escri-
tos del Imam. En 1928, escribié un comentario detalado sobre € Du’a al-Sahar, la oracién
recitada antes del amanecer durante el mes de Ramadén por el Imam Muhammad al-Bégir.
Esta obra fue seguida en 1931 por Misbah al-Hidaiah ilal-Jilafah wa al-Wildiah (“La lampa-
ra de la Guia hacia @ Califato y la Wilaiah”), una breve pero densa exposicion de la realidad
més recondita del Profeta y de los Imanes) que seinspira no solo en una meditacion del hadiz
de los Ma‘'sumin (infalibles) sino también en e concepto akbar? del Hombre Perfecto (al-
Insan al-Kamil). En 1937, el Imam termind una serie de glosarios sobre el comentario de Qai-
sar a Fusis al-Hikam y sobre el Misbah al-Uns, el comentario de Hamzah 1bn Fanari, sobre
el Miftéh al-Gaib de Qunavi. Dos afios después, e Imam termind su primera obra en persa,
Sharh-e Chehel Hadiz, un comentario voluminoso sobre cuarenta hadices de contenido pre-
dominantemente ético y gnostico. También, datando desde 1939 esta el Mi‘ray al-Salikin wa
Salat al-*Arifin del Imam (conocido como Sirr al-Salat), un tratado en persa que detalla el
significado maés profundo de cada parte de la oracién, desde la ablucion que la precede hasta
el meritorio triple takbir que la finaliza. Un tanto més asequible que este denso y desafiante
trabajo esta otro libro acerca del mismo tema, Adab as-Salét, finalizado en 1942. Finalmente,
se debe mencionar, aunque sin publicar alin, Sharh-e Hadiz-e Yun(d-e ‘ Agl va Yahl (“Comen-
tario al hadiz los gjércitos del intelecto y de la ignorancia”), una obra finalizada en 1944 la
cual ha sido descrita como la exposicion més completa y sistemética de la vision del Imam

sobre la éticay lagnosis.

Sin embargo, en conexion con la trayectoria de la vida de Imam -latransicion desde su énfasis
inicial sobre el ‘Irfan hasta su compromiso posterior en € terreno politico- es necesario con-
signar que sus obras de gnosis no son un compendio o una ampliacién de las opiniones y for-
mulaciones recibidas y redactadas en la juventud solamente para ser olvidadas en la madurez;
se sostiene que son el fruto manifiesto de una vision original, pujante y duradera. Como recal-
c6 Seyyed Ahmad Fihri, quien asistié a algunas de los discursos del Imam en Qom durante los
afios 30: “Es evidente que el Imam tiene conocimiento vivido de todo lo que escribid”. Para
colocarlo de una manera diferente, las obras del Imam sobre ‘ Irfan no fueron sino la expresion
literaria inicial de un proceso de “sullk” (peregrinaje espiritual), de continuo avance hacia la
invocada repetidamente “Fuente de Mag