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DESCENDENTE. Reflexiones sobre el capitulo 45 de al-Futiuhat al-
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Este dosier monografico sobre Ibn ‘Arabi y el siglo XX no puede concluir sin una fuente
primaria —ademas del excepcional testimonio personal de Luce Lopez-Baralt presentado
en las paginas anteriores— que ejemplifique el impacto del pensamiento akbari en la filosofia
y el pensamiento del siglo XX. Los editores de este dosier hemos decidido ofrecer una edicion
y traduccion critica de uno de los textos mas interesantes a nivel de encuentros con Ibn ‘Arabi
en el siglo XX Los dltimos grados del Escocismo y la realizacion descendente de Michel Valsan.

Michel Valsan (1907-1974) es una figura clave para entender los estudios sobre Ibn ‘Arabi
en el siglo XX. Ligado a René¢ Guénon (1886-1951), maximo representante de la escuela
perenmalista y uno de los grandes filosofos del siglo pasado, este diploméatico y maestro sufi
rumano se centro, tras su conversion al islam, en el estudio en profundidad de la obra akbari.
Como bien sefiala Mark Sedgwick en Against the Modern World' Valsan representa el modelo
de un shaykh tradicionalista que acept6 lo que significaba el islam declarandose abiertamente
musulman y sin caer en derivaciones particulares como lo hizo Frithjof Schuon. Sus
traducciones y estudios permitieron abrir un camino distinto: un Ibn ‘Arabi que dialogaba,
desde la “ortodoxia” y la tradiciéon islamica, con las diferentes tradiciones espirituales de
Oriente y de Occidente.

Este texto que presentamos fue publicado por separado, en un prélogo y tres articulos, en la
revista Etudes Traditionnelles en 1953, tras el fallecimiento de Guénon, en forma de respuesta al
tradicionalista Jean Reyor. En mi opinion, este monografico esta serie de textos es doblemente
interesante. Por una parte, porque prosigue el debate sobre la «realizacién descendente»
propuesto por el propio Guénon en Iniciacion y realizacion espiritual’ y con gran generosidad
nos ofrece una traduccion, bastante acertada, del capitulo 45 de al-Futihat al-makkiyya (Las
aperturas de La Meca). Por otra, porque dirige el debate iniciado en el prologo akbari hasta
encontrarse con la organizacion iniciatica por excelencia de Occidente: la masoneria.

El capitulo 45 de Futahat explora como acontece el retorno del iniciado tras haber cerrado
todo su ciclo iniciatico. Es un texto clave y muy rico a la hora de justificar las doctrinas
guenonianas desde un marco netamente tradicional. Ibn ‘Arabi justifica, a su vez, todo su
discurso en el Coran, en la tradicion profética y en la sabiduria de otros sufis de la época.
Valsan, por su parte, lo usard para hacer ver al lector la posibilidad del fin de la revelacion,
uno de los argumentos contundentes de las doctrinas islamicas, y la extension universal del
mensaje islamico en tanto propuesta inicidtica reconociblemente mas alla de la cultura y la
religién musulmana. Este punto no es baladi, pues Valsan lo relaciona en su texto, desde un

1 M. Sedgwick. Against the Modern World. Traditionalism and the Secret Intellectual History of the Twentieth Century.
Oxford: Oxford University Press, 2004, pp. 133-136.

2 R. Guénon, Iniciacion y realizacion espiritual. Ed. Juan de la Viuda. Barcelona: A.C. Pardés, 2013, pp. 167-178.
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punto simbolico y metafisico, con las tradiciones asiaticas y con el contexto de la tradicién
occidental.

Asi, nuestro autor compara los mecanismos de la «realizacion descendente» —el volver al
mundo cotidiano tras haber alcanzado un ciclo iniciatico— descritos por Guénon con el
sufismo de Ibn ‘Arabi y, posteriormente, con los llamados Gltimos altos grados (del 31° al
33°) del Rito Escocés Antiguo y Aceptado (REAA), también llamado en el texto Escocismo.
La enorme erudicion sobre Islam, masoneria y simbolos que exhibe Valsan ya hace que la
lectura de este texto merezca la pena.

De ese modo, Valsan recoge el testigo de Guénon en ver las posibilidades de una hermenéutica
de la masoneria junto a otras vias tradicionales, la cual el francés inici6 en su obra péstuma
Estudios sobre la Masoneria y el compagnonnage (1973) y que se vio refrendada con dos libros
fundamentales: Consideraciones acerca de la iniciacion (1946) e Iniciacion y realizacion espiritual (1952).
Un analisis de la orden francmasénica —como podemos apreciar en el texto y en la obra
de Guénon— desde una perspectiva iniciatica y espiritual, eliminando las connotaciones
politicas o politizadas que, por ejemplo, estan presentes a menudo en obediencias liberales
y continentales. En opinién de Valsan, los iniciados en la masoneria, en suma, y sobre todo
sus grados superiores podrian recibir los «pequenos misterios» como los reciben los awlya
(intimos de Allah), pero no un «misterio mayor» como es la propia profecia o el estatus de
avatara (encarnacion terrestre) en las doctrinas hindtes. Sin embargo, los grados superiores
tendrian cierto mandato de descender para transmitir o poner en practica lo aprendido para
mejora de la humanidad desde esos «pequetios misterios». Es en la Gltima parte, donde Valsan
realiza un andlisis muy profundo de esta mision partiendo de la figura del Supremo Consejo
del REAA —maximo o6rgano de gobierno de la institucion— y de aspectos simbolicos del
ritual de los altos grados del REAA. A lo largo del texto, Ibn ‘Arabi actia como un refrendo
tradicional de las diversas practicas que, tras el cierre del ciclo inicidtico en el grado 30°, se
realizan en el seno de la masoneria Escocista.

Por altimo, hay que advertir que el texto esta incompleto, pues este tenia que haber tenido
una cuarta parte que nunca llegd a publicarse en Etudes Traditionnelles. Circunstancia que no
merma su calidad ni su capacidad de debate y sugerencia sobre la historia y la filosofia de la
masoneria, aunando tradicion y contemporaneidad en Ibn ‘Arabi y en la via que propone el
Rito Escocés Antiguo y Aceptado (REAA).
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Sobre la edicion y traduccion

Como ya se ha explicado, para la edicion del texto he utilizado los textos originales de la
revista Etudes Traditionnelles (véase bibliografia). Pero mas alla de la edicion, el verdadero reto
ha sido la traduccién. Valsan no es un autor facil, pues tiene su propio argot y exige una
enorme erudicion para poder seguir su discurso. A veces puede llegar a ser oscuro, por lo que
he intentado aclarar todo lo que ha estado en mi mano. Para ello, he intentado anadir todas
las notas de editor (al pie N.E.) que me han sido posibles para ayudar al lector a clarificar
referencias, términos y actualizar la bibliografia que trabaja Valsan, sehalado la edicién en
espafiol siempre que sea posible, para un lector actual.

En el apartado masénico he intentado actualizar el léxico, los textos y las fuentes de
referencia confrontandolos con ediciones clasicas disponibles en archivo y contemporaneas
hispanohablantes, resefiadas igualmente en la bibliografia, y accesibles al lector a fin de
que por si mismo pueda confrontar o ampliar las lecturas que propone Valsan en el ambito
masonico.

Para las citas y referencia de René Guénon me he remitido a las Obras Completas editadas en
2023 por Javier Alvarado. Esta edicién, la primera realizada en espafiol con unos criterios
académicos, supone una mejora con respecto a la edicién fragmentaria de los escritos de
Guénon que habia hasta el momento. También se ofrece de forma doble, por razones de
practicidad, las citas contenidas en el volumen editado por Valsan, Simbolos fundamentales de la
ciencia sagrada, y 1la ubicacion de los textos citados en las Obras Completas.

Quizas el articulo mas complejo de traducir ha sido Un texte du Cheikh el-akbar sur la «réalisation
descendante», pues de inicio implicaba una «re-traduccién» de un capitulo de al-Futahat al-
makkiyya de Ibn ‘Arabi. En este caso he propuesto la traducciéon espafola desde la version
francesa de Valsan intentando, en todo momento, mantener su estilo y su visién, pero
cotejandola con el texto en arabe en la edicion critica de ‘Abd al-‘Aziz Sultan al-Mansub para
corregir los minimos errores y fallos que he podido detectar en el texto de Valsan. Tampoco
he podido resistirme a actualizar, mayormente en las notas de editor, algunas propuestas
de traducciones de términos técnicos de sufismo en consonancia con los estudios de nuestra
época. Igualmente esta traducido por mi el poema de inicio del capitulo intentando darle un
caracter mas poético y simbolico. Todas las traducciones del Coran son mias, asi como otras
traducciones salvo que se diga lo contrario.

Por ultimo, he actualizado las transliteraciones del arabe al sistema del Azufre Rojo para
darles mayor coherencia frente a la compleja, y por veces cadtica, transliteracion francesa
presentada por Valsan —al igual que el propio Guénon— en los textos originales.
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LOS ULTIMOS GRADOS DEL ESCOCISMO Y LA REALIZACION
DESCENDENTE

[1]
Un texto del Sayh al-Akbar sobre la «realizacién descendente»

El volumen péstumo de René Guénon con sus articulos sobre la iniciaciéon' concluye con
el capitulo titulado Realizacién ascendente y descendente, en el cual se expone el aspecto mas
universal y, al mismo tiempo, mas misterioso de la realizacion espiritual. La cuestion de la
«realizacion descendente» ha suscitado un interés doctrinal excepcional en todos los lectores
de Estudios Tradicionales desde la publicacion del citado articulo en 1939. René Guénon fue la
unica persona en Occidente que no sélo la identificod y formul6 en términos apropiados, sino
que la trat6 de forma inteligible a la luz de los principios metafisicos. Parecia que este punto,
incluso en las doctrinas orientales, nunca habia sido objeto de una exposiciéon adecuada. A
este respecto, René Guénon decia:

Por el contrario, en lo que concierne a la segunda fase, la de «descenso» a lo
manifestado, parece que no se haya hablado de ella sino mas raramente vy, en
muchos casos, de una manera menos explicita, a veces incluso, podria decirse,
con una cierta reserva o una cierta vacilacion, que, por lo demas, las explicaciones
que nos proponemos dar aqui permitirin comprender.”

Las explicaciones que entonces dio René Guénon mostraron, en primer lugar, una cierta
dificultad para captar este aspecto de la realizacién y el constante riesgo de generar graves
malentendidos y, en segundo lugar, la necesidad de velar el aspecto «sacrificial» que el ser
presenta en esta fase de realizacion.

Sin embargo, estamos en condiciones de dar a conocer un texto, inico en esta materia, del
Sayh al-Akbar que expone los diferentes casos de realizacion descendente segtin lo que el islam

1 René Guénon, Initiation et réalisation spirituelle, publicado por Chacornac Freres. [N.E. La ediciéon espafiola, ya
citada, se corresponde con el volumen XXIII (Iniciacion y Realizacion Espiritual) de las Obras Completas].

2 N.E. En la edicién espafiola —de donde hemos tomado la cita— corresponde a la siguiente referencia: Gué-
non, Obras Completas XXIII, p. 243.
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nos ofrece. Se trata de un capitulo de Futahat’, el cuadragésimo quinto, y tenemos motivos
para pensar que René Guénon no lo conocia, al menos en la época en que escribio el estudio
del que hablamos. Lo que nos autoriza a decir, en primer lugar, que René Guénon s6lo habia
previsto, segtin los términos de la tradicién islamica, como casos de realizacion descendente los
del nabi y el 7asil, respectivamente el «profeta» y el «enviado» divino, dejando expresamente
de lado el del walz, es decir, el «santo».* Pero incluso este Gltimo, cuando se trata de un ser que
ha logrado la Unién designada mas cominmente con el término wusil «llegada», puede ser
«enviado de vuelta a la creacién» para cumplir una «misiéon» divina. «Esta misién» no ocurre
en el caso del walr, que es un «legislador», si bien si acontece en el caso del nabi y del rasal
(entendiendo estos términos en su acepcion general, porque de hecho atn habria que hacer
algunas distinciones), sino sélo la de un «heredero (warit) encargado de preservar y vivificar
la ley existente, asi como de guiar y dirigir a la Creacién hacia Allah».> Ahora, en el texto del
Sayh al-Akbar, este caso estd especialmente previsto por la razén evidente de que, después
del «Sello de la Profecia» que fue sayyidu-na Muhammad, tan sélo queda la posibilidad de la
realizacion descendente de los walt-warit®, que, hay que senalar, puede proceder incluso de
una «eleccion preferente» del ser. Otra razon, que nos hace pensar que René Guénon no
conocia este texto, es terminologica, y este punto debe aclararse aqui en cualquier caso para
permitirnos ver que, a pesar de las diferencias bastante notables de expresion, no hay en
realidad ninguna divergencia de fondo entre su exposicion y la del Shaykh al-Akbar.

Para este Gltimo, la realizacion descendente se designa con los términos de «retorno» (rugi )
0, mas exactamente, de «retorno hacia la creacién» o, en la medida en que se considera
que el mismo hecho procede de una orden divina de «retorno hacia la creacion» (ar-raddu
da [halg). René Guénon, preocupado por poner de manifiesto la continuidad del proceso
integral de realizacion, utiliz6 la representacion de una marcha circular para la explicacion
de este proceso: «ascendente» para la primera mitad y «descendente» para la segunda. Esta
perspectiva le permiti6 evitar la idea de una «regresion», pero le llev a excluir los términos
de «retorno». Por otra parte, el Sayl@ al-Akbar utiliza la expresion «retorno» sin el matiz

3 N.E. Valsan se refiere a la obra de Ibn ‘Arabi al-Futihat al-makkiyya (Las aperturas de La Meca), quizas el texto
mas importante del maestro andalusi. La edicién de referencia es la preparada por ‘A. Mansub: M. Ibn ‘Arabi,
al-Futihat al-makkiyya. 12 vols. El Cairo: General Egyptian Book Organization, 2013.

4 N.E. Esta traduccion que hace Valsan no es del todo correcta, aunque es cierto que esta muy generalizada.
Seria mas correcto, de acuerdo con la doctrina islamica, traducirlo como «amigo» o «Intimo».

5 Sin embargo, este caso estd en cierto modo «reservado» en la exposicion de René Guénon por esta frase:
«Un ser no puede ser walf mas que «por si mismo», si se le permite expresarse asi sin manifestar nada fuera de
¢él». El hecho de que el wali sélo pueda serlo «para si mismo» implica que también puede serlo para los demas,

y éste es el caso de los warit en mision.

6 N.E. Una traduccién en espafiol seria los «intimos herederos».
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peyorativo que tiene «volver atras», la cual corresponderia a una «regresion». Esto se explica
por el hecho de que utiliza el simbolismo de la pendiente que hay que escalar y la cumbre de
la que se puede «regresar» con la «misién», y también el simbolismo de «hacia la creacion».

Pero lo que concilia, facilmente, las dos perspectivas y sitia, al mismo tiempo, el alcance
exacto de los términos utilizados en ambos casos es que el Sayh al-Akbar precisa que este
«retorno» se hace «sin descender del magam’ adquirido», idea que corresponde exactamente
a la preocupaciéon de René Guénon por excluir la idea de «regresion espiritual».

Antes de dejar que el lector aborde el texto que presentamos, haremos algunas observaciones
mas. Lo que caracteriza el estudio de René Guénon es la demostracién segin principios
metafisicos de este aspecto de la realizacion suprema. Esta demostracion se echa en falta
en el texto del Sayh al-Akbar. A este respecto, sélo indica que el motivo del Retorno es la
busqueda de la Perfeccion o Cumplimiento Total (al-kamal), que en el caso de los wali-warit
se explica como «totalizacion de la herencia profética». En segundo lugar, el Sayh al-Akbar,
que tampoco muestra el aspecto de «victima sacrificial», aspecto que, por otra parte, incluso
donde seria mas discernible, queda velado por esta idea del «cumplimiento total», la cual
se aplica sobre todo a «describir» cémo se realiza la cosa y cudles son los posibles casos de
«retorno» a la creacion. Para ser completamente completos en el paralelismo que trazamos
entre las dos presentaciones, habriamos tenido que dar una visién general de la parte que
falta segtin la ensefianza del propio Sayh al-Akbar, tal y como se puede derivar de otros
pasajes de las Futihat o de algin otro de sus escritos. Pero esto requeriria una elaboracion
demasiado grande, exigida sobre todo por las diferencias de perspectiva y terminologia, para
que lo hagamos en esta ocasion.

El texto que vamos a leer es también interesante como enumeracién de las diferentes
categorias de wasilun (sing. wasil) o «llegadas a Allah», asi como los atributos espirituales que
los califican.

Al mismo tiempo, hemos de sefialar que este documento tiene hoy cierto interés en el orden
de los estudios masonicos tradicionales. En una nota del articulo en cuestion, René Guénon
habia establecido una correspondencia entre los tres ultimos grados de la masoneria Escocista
y la realizacion descendente. Esta referencia fue utilizada por el Sr. Jean Reyor® para apoyar
ciertos puntos de vista en cuanto a la «predisposicion» de la organizacién masoénica para
recibir la adiciéon de un punto de vista puramente metafisico, ademas del punto de vista

7 N.E. Podria traducirse como «posicion espiritual».

8 Apercus sur PInitiation (XII). Et. Trad., Dic. 1951.
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cosmologico que es propio de las iniciaciones de oficios. Es a nosotros a los que el Sr. Reyor
respondia asi de forma mas concreta y expresa, porque en un articulo anterior’, también
habiamos previsto tal adicion, al tiempo que deciamos que, de ser posible, se trataria mas
bien de una «superposiciéon» en relacion con lo que constituye el punto de vista masoénico,
que de un desarrollo normal de las posibilidades de este tltimo.

Los elementos tradicionales encontrados en el texto del Sayh al-Akbar nos permiten
reconsiderar esta cuestion desde un angulo especial, el de la dificultad del comienzo de una
«iniciacion en el sentido ordinario» frente a la «realizaciéon descendente», y ver al mismo
tiempo qué sentido puede atribuirse a dicha correspondencia establecida por René Guénon.
Por eso, si el valor de esta correspondencia parece evidente e indiscutible desde el punto de
vista simbolico, no se puede decir lo mismo de las consecuencias que algunos creen poder
extraer de ella, sobre todo si no se determina exactamente el alcance de las consideraciones
desarrolladas por el propio M. Reyor. Ya volveremos a tratar esta cuestion en el proximo
numero de esta publicacion.

9 La fonction de René Guénon et le sort de I’Occident. Et. Trad. julio-noviembre 1951.



Dosier Ibn ‘Arabi y el pensamiento del siglo XX 401

FUTUHAT. Capitulo cuadragésimo quinto'’

Sobre el profundo conocimiento de quien retorna después de haber llegado y
quien le hace retornar

Es tu existencia mandato confirmado,
s usas la inteligencia, por signos detallados.
iOh, humanidad! ;Acaso os decepciona
vuestro Sefior?!" jContempla como todo se eleva y desciende!"
S1 tienes intelecto, comprension y sabiduria
habras de conocer lo que ayer no conocias.
Con ese conocimiento esta tu percepcion, asi recibe
cercania o lejania para lo que ta hacias.
Tiembla ante tu Sefior, quien ejerce su mandato con detalle encontrandose juntos,
pues El es aquel quien es de Sus criaturas el mejor y el més bello.
Si, sin pesar, estas hoy ahi,
quizas, entonces, te alcance la buena nueva, la felicidad ansiada.
Pues, en verdad, la Majestad verdadera y absoluta toda medida supera
y la Creacién concluye cuando El gusta y lo separa.
Cuando el Maestro conduce los corazones de Sus criaturas
hacia si y decide lo que El quiere.
Aquel que El quiere a su lado es honrado
y El hace retornar a la Creacion a quien quiere y lo ha esperado.
Sea un profeta, un mensajero o un heredero

asi, ademas de estos tres ya hay otro igual.
10 N.E. Ibn Arabi, Futihat, vol. 2, pp. 37-42.

11 Cf. Coran 82:6-7: jOh, humanidad! ;Acaso te decepcioné tu Senor, el Generoso, que te cred, que te dio
forma y te armoniz6? [N.E. En el texto original solo se cita la aleya sexta, yo he anadido también la séptima
para que se comprenda mejor].

12 Lo que se dice aqui de que las cosas «suben y bajan» podria ser ya una alusiéon a la «realizacién ascendente
y descendente».
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Y tan solo queda hoy uno y es heredero de todos ellos
pues los dos anteriores partieron” y a ellos no les es igual'*.
iAlabado sea Aquel que favorecié con la quietud al intimo,

deléitese en la excelencia aquel que ya estd en ella.”

El Mensajero de Allah'® dijo: «Los sabios son los herederos de los Profetas, pues, los Profetas
no dejan en herencia dinares o divhams, sino conocimiento». Desde el comienzo de su camino,
al Profeta se le favoreci6 por seguir la religién (milla) de Abrahan, el Amigo de Allah.'” Solia
retirarse a la Cueva de Hira'® donde se dedicaba a Allah por un don providencial hasta que
fue visitado repentinamente por la Verdad Divina (a/-Hagq).

El Angel (Gabriel) vino de parte de Allah para saludarlo como el «Enviado Divino» (ar-
Risala) y para informarle que habia sido investido con la «Profecia» (an-Nubuwwa)."”

13 Después de sayyidu-na Muhammad, el legitimo Sello de la Profecia, no habra ningtin otro «profeta» o «en-

viado» que traiga una nueva Escritura.

14 Esto es una alusion al pesar de los santos por no poder acceder al privilegio profético después del «Sello de
la Profecia».

15 Alusion al siguiente hadiz: “A la derecha de al-Rahman y Sus dos manos hay una mano derecha, hombres
que no son ni «profetas» ni «martires», y cuyo brillo de rostros ciega a los que les contemplan. Son envidiados
por los «profetas» y los «martires» por su ubicacién y proximidad a Allah —jque sea glorificado y magnificado!
— se pregunt6: “Oh, Mensajero de Allah, ;quiénes son estos?” Respondié: Son personas de tribus dispares,
que se retnen para el dikr (recuerdo) de Allah, y eligen las palabras mas exquisitas, como el que come datiles y
elige los mejores”.

16 N.E. Para aligerar el texto he eliminado las salutaciones islamicas.

17 La religion de Abraham (millat Ibrakim) es la hanifiyya, la Via del monoteismo puro, es decir, la via del Tawhid
metafisico. Cf. Coran 2:129: «LLa creencia de Ibrahim es la de kanif’y él no era un idélatra.

18 En una de las montafias cercanas a LLa Meca. [N.E. Valsan comete un error con el nimero de aleya, en
realidad es Coran 2: 153]

19 Segtn un hadiz, el Angel habia dicho: “Oh Muhammad, Allah te envia Su salvacion y te dice: «Ta eres Mi
Mensajero para los jinetes y los hombres». Impulsalos hacia la palabra La ilaha illa Llah (Ningtn dios sino Allah,
[Absoluto y Universal])”.
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Cuando este hecho quedé firmemente establecido en é1*, fue enviado «a todos los hombres»*!
como «testigo (nadir) y portador de la buena nueva (bas??) y como aquel que avisa (da‘t), eres
quien llama a Allah con Su permiso, eres como un candil que ilumina (sirag munir)» (Coran
33: 45-46). Entonces, el Mensajero transmiti6 el Mensaje (ar-risala), cumplié el mandato
otorgado (al-amana) y «Sea esta mi Senda, con profunda visiéon, mis seguidores y yo invitamos
a ir hacia Allah» (Coran 12: 108). El heredero universal (al-warit al-kamil) de los santos (al-
awlya’) es aquel que se consagra a Allah segtin la Ley del Mensajero hasta que Allah «abra»
en su corazon la comprension de lo que reveld a Su Profeta y Mensajero, Muhammad.

Esta «apertura» se produce a través de una «divina hierofania» (tagallt il@hi) en su interior,
de la que para ¢l resulta la comprension el Libro revelado, y el intimo se sitGa entonces en
el rango de «aquellos a los que Allah habla» (al-muhaddatin) en esta comunidad tradicional
(el islam).?? Este acontecimiento es similar a la venida del Angel al Mensajero de Allah (que
Allah rece sobre ¢l y lo salude). Luego Allah lo envia de vuelta (radda-hu) a la Creacion para
guiarlas hacia lo que les hara reconciliar sus corazones con Allah (silah qulithi-him ma* Allah),
para discriminar sus pensamientos loables (al-khawatir) de los censurables® y para explicarles
los propositos de la Ley y qué reglas son transmitidas con seguridad por el Mensajero de
Allah y cuales no. El heredero hace todo esto como resultado de: «encontraron a uno de
Nuestros sirvientes, lleno de Nuestra rahma, al que le ensenamos Nuestro conocimiento»
(Coran 18: 65).** De esa forma, eleva las aspiraciones de las criaturas por la busqueda mas
excelente y la posicion mas santa, haciéndoles desear lo que esta con Allah, tal como hizo el
Mensajero de Allah al difundir su mensaje. Pero el heredero ni introduce ninguna ley nueva
ni deroga ninguna norma juridica firmemente establecida, tan s6lo aclara porque en cuanto

20 Alusion al hecho de que el Profeta, invitado por el Angel a recitar la Escritura que le present6 y que consti-
tuy6 el comienzo de la revelacion, se recusé tres veces respondiendo: «No sé leer». Esta respuesta en su sentido
exotérico se explica por el hecho de que el Profeta no sabia leer; en el sentido inicidtico y metafisico, significa
que el Profeta se situaba en un nivel superior de conocimiento, ontolégicamente anterior a la distinciéon de las
letras trascendentes. Solo cuando, después de la tercera recusacion, después de que el Angel hubiera repetido el
«abrazo» y el «envio» o «relajacién» (al-irsal), consiguié repetir las palabras del Angel y la Escritura: «Lee! En
el nombre de tu Sefior, que creé al ser humano de un coagulo de sangre. jLee! Que tu Sefior el mas Generoso
es que enseno las artes del calamo que ensend al ser humano aquello que no sabia» (Coran 96:1-5).

21 Cf. Coran 34:27: «Y no te hemos enviado a ti sino como portador de la buena nueva y como aquel que avisa
a la humanidad por completo, pero la mayoria de la humanidad no lo conoce» [N.E. De nuevo, Valsan comete
un error y la aleya correcta es 34. 28]

22 Para el significado del término muhaddat, véase el hadiz sobre ‘Umar Ibn al-Hattab: «Si en esta comunidad
hay muhaddatiin, ‘Umar es uno de ellos».

23 Esto es lo que se llama en la doctrina cristiana «el discernimiento de los espiritus».

24 Los términos de la aleya se aplican segtn la interpretacion dedicada al Hidr, y relativa a la Ciencia ladunnz,
la «Ciencia de Nuestra Parte».
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a su conocimiento se debe a «pero ti no dudes sobre eso, ciertamente, la Verdad es de tu
Senor» (‘ala bayyina min Rabbi-hi*) y «con profunda vision» (‘ala basira).*® Un testigo divino
($@hid) también garantiza la sinceridad de su cumplimiento.?’

Esto es lo que se asocio con el Mensajero de Allah en la funcién de exhortar a Allah, en el
siguiente verso: «Sea esta mi Senda, con clara evidencia, mis seguidores y yo invitamos a ir
hacia Allah» (Coran 12: 108). Los que «siguen» al Mensajero son los Aerederos que exhortan a
Allah basandose en dicha vision. Estos Aerederos se han asociado, de nuevo, de forma general
con los Profetas, tanto con los favores como con las pruebas de los Profetas, en el versiculo
que dice: «Ciertamente a los que son cafres con los Signos de Allah y sin legitimidad matan
a los profetas y a los hombres que ordenan lo justo para la humanidad» (Coran 3: 21). Los
hombres «que ordenan lo justo» son los ferederos que estan asi proéximos a los juicios de los
Profetas, como lo estan al deber de exhortar hacia Allah.

Nuestro Sayh Aba Madyan?® solia decir: «Uno de los signos de la sinceridad del deseo del
aspirante hacia Allah es su huir de la Creacion»; esto corresponde al estado del Mensajero de
Allah que solia aislarse de los hombres en la Cueva de Hira para dedicarse a Allah, antes de
que fuera visitado repentinamente por Allah. Entonces, el Sayh Abt Madyan dijo: «Y uno
de los signos de la sinceridad de su huida de la Creacién es el hecho de que solo esta para
Allah». Asi, el Mensajero de Allah no dejé de dedicarse a Allah en su retiro hasta el momento
de la visita divina. Por altimo, el Sayh concluyé: «Y entre los signos de su sinceridad al ser
para Allah esté su regreso a la Creacién». Con ello, el Sayh apunté al envio del Profeta con el
mensaje dirigido a los hombres, que en el caso de los ferederos corresponde a su delegacion con
la funcién de guia y preservacion de la Ley entre la Creacion. Con esta tltima afirmacion, el
Sayh quiso indicar la plenitud de la herencia Profética (kamal al-wirt al-nabawi), pues ademas
Allah tiene siervos a los que lleva a Su casa, cuando los visita, y no los devuelve al mundo,
sino que los hace ocuparse solo de El. Este otro caso se ha dado a menudo, pero la plenitud
de la herencia profética consiste en el «retorno a la Creacion» (al-rugu “ila l-halg).

Si te molestan las palabras de Abu Sulayman ad-Daran1® que dijo: «Si hubieran llegado
hasta alli, no habrian vuelto», tienes que entender que estas palabras se refieren sélo a los
que vuelven a sus deseos naturales y a su gozar, y a lo que habian dejado por su conversion

25 Cf. Coran 11: 17.

26 Cf. Coran 12: 108; el versiculo se citara mas adelante en el texto.

27 Cf. Coran 11: 17.

28 Aba Madyan Su‘ayb muri6 en 598/1193, est enterrado en Tremecén (Argelia).
29 Abu Sulayman al-Darani (nacido en 140/757 en Wasit y fallecido en 215/830).
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anterior a Allah. En cuanto a «volver de Allah» con la guia, no es el caso aqui, pues dice: «Si
hubiera habido un destello de la Verdad Esencial (al-haqiga) brillando sobre ellos, no habrian
vuelto a las cosas de las que se habian arrepentido a Allah, aunque vieran el rostro de Allah
en ellas, pues la morada de la obligacion legal (al-taklif) y el decoro espiritual (al-adab) se lo
habrian impedido.

Otro gran personaje, cuando se le dijo: «Tal afirma que ha llegado alli (que ha logrado la
Union)», replico: «(Ha llegado) al Fuego del Infierno (i@ al-sagar)». Se referia a alguien que
imaginaba que Allah estaba dentro de unos limites para poder llegar a El —cuando Allah ha
dicho: «El esta con vosotros dondequiera que estéis» (Coran 57:4)— o que pretendia que hay
un «algo» que, una vez «alcanzado», le eximia del sometimiento a las prescripciones relativas
a los actos, y que, en consecuencia, las obligaciones legales ya no le concernian —mientras
que, sin embargo, sigue teniendo la comprension de lo que es la obligacion legal— y que es
la llegada (al-wusil) la que se la habria conferido. Por eso, el Sayh habia dicho: «jHa llegado
al Fuego del Infierno!». Esto significa que la cosa no era exacta (como se pretendia), sino que
la llegada a Allah implica el paso de todo lo que esta fuera de El, hasta que el hombre llega
a sacar de su Sefor. Esto es algo que los iniciados no lo discuten, no hay divergencia en este
sentido.

Nuestro Sayh Abu Ya‘qab Yasuf ibn Yahluf al-Kami solia decir: «Entre nosotros y Allah
buscado hay una pendiente (agabah) dificil de subir. Estamos en el fondo de la pendiente,
segn la naturaleza. Seguimos subiendo para llegar a la cima, y cuando llegamos al punto
en que podemos mirar lo que esta mas alla, no volvemos, porque lo que estd mas alla impide
cualquier retorno». Esto concuerda con el dicho de Abu Sulayman ad-Darani: «Si hubieran
llegado —a la cima de la ladera— no habrian regresado». Los que regresan lo hacen antes
de haber llegado a la cima vy, por tanto, sin haber visto lo que hay mas alla.

La causa que determina el retorno (de la propia cumbre) es solo la bsqueda de la perfeccion
o del cumplimiento total, pero este «retorno» se realiza sin descender de ella, sino exhortando
desde este mismo magam™ , lo que vuelve a la nocién coranica de «profunda vision» (‘ala
basira). Alli ve, y también conoce a los que exhorta, segiin una determinada vision.

En cuanto a «el que no se despide», no tiene «su faz hacia el mundo» y «ahi» se queda en
el lugar. Por eso, también se le llama el wagy/ (el que se detiene)’! porque estando detras
30 Aqui vemos precisamente que el Sayh al-Akbar utiliza la nocién de «retorno sin descenso», para marcar que
la realizacion alcanzada no se pierde por el hecho del «retorno».

31 Es a este caso al que René Guénon aplica lo que dice sobre el wal (ib., p. 223-4). [N.E. En la edicién espafiola
corresponde a la siguiente referencia: Guénon, Obras Completas XXIII, pp. 255-256].
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de la cima ya no hay «sujecién a la Ley» (aklif)** y no baja mas de la Cima, salvo el que
perezca.”® Pero entre los wagifin (plural de wagif), hay algunos que se «aniquilan» (mustahlak)
en lo que contemplan alla arriba.”* Un niimero de hombres espirituales han estado en este
caso. Tal estado dur6 mucho tiempo para Abu Yazid al-Bistami. Este era también el estado
de Abu ‘Iqal al-Magribi® , y otros como él. Ahora que te he ensenado el significado de la
llegada a Allah, debes saber también que las llegadas (al-wasilin, sing. al-wasil) pueden ocupar
diferentes grados:

Algunos «llegan» a un Nombre de la Esencia (ism datz), un nombre que solo les da pruebas
sobre Allah como Esencia. Estos Nombres tienen un papel analogo al de los nombres propios
en los hombres, pues no designan ninguna idea (cualitativa) sino sélo la identidad personal.®
El estado de tales seres es la «aniquilacion» (al-ustihlak), asi es este el estado de los angeles
conscientes de la Majestad de Allah (al-mala’ika al-muhayyaman fi galal Allah) y de los angeles
querubines (al-mala’ika al-karibiyyin), que no conocen més que a «El» y que nadie més que
«El» conoce.”

32 Este estado corresponde a la Liberacion en todos los sentidos de la palabra: liberacién del estado de encade-
namiento en la manifestacion, y liberacion de la atadura legal aplicada al ser en su estado manifestado. El ser
«permanece» ahi fuera de la restriccion legal en la medida en que su conciencia ha surgido del estado manifes-
tado. Pero si vuelve al estado de autoconciencia o «a la comprension de lo que es la obligacion legal», como dijo
antes el Sayb al-Akbar, necesariamente vuelve a caer bajo la autoridad de la Ley (sharia).

33 Esta ultima mencién no puede entenderse, evidentemente, como un cese del Estado Supremo para la con-
ciencia del ser entregado, sino como un cese de la participacién del ser formal y manifestado en ese Estado,
pues como resultado de la muerte, la envoltura del ser se desprende de la realidad esencial del mismo.

34 Este es, por supuesto, el estado de extincion completa (a/-fana’) de la conciencia del ser distintivo, que en otro
aspecto corresponde a la Permanencia por Allah (al-baqa’ bi-Llah) del ser verdadero.

35 Abu ‘Igal al-Magribr es el caso mas famoso de este £al de extincion contemplativa. Se dice que permanecid
en La Meca en este estado, sin ningun alimento, durante tres o cuatro aflos antes de morir. Cf. Futihat, cap. 192,
sobre la nociéon de £al. [N.E. En la edicién de Mansub la referencia es Ibn ‘Arabi, Futihat, vol. 6, pp. 124-127]

36 Esto incluye el nombre divino «Alldh» o el pronombre divino Huwa (lit. El).

37 Los Angeles muhayyamiin corresponden probablemente a los Serafines de la angelologia cristiana, de los que
se dice que son «Espiritus que arden en fuego y amor», mientras que los Querubines, en la misma doctrina,
estan «llenos de Ciencia divina». Sobre la analogia, en este estado, entre los seres humanos y los angeles men-
cionados, podriamos citar este texto de San Agustin: «Los Querubines significan la Sede de la Gloria de Dios y se
interpretan como la Plenitud de la Inteligencia. Aunque sabemos que los Querubines se celebran como poderes
y virtudes celestiales, si lo deseas, ti también puedes ser uno de los Querubines. Pues si Querubin significa Sede
de Dios, recuerda que la Escritura dice: «El alma del justo es la Sede de la Sabiduria» (Sal. 79:2: «El que se
sienta sobre los Querubines»)». La palabra de la Escritura (Sap. 7) citada por San Agustin tiene un equivalente
islamico en el hadiz: «El corazén del creyente es el Trono de al-Rahman».
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Asi, hay quienes «llegan» a Allah en relacién con el Nombre que les ha unido (metédicamente)
a EI*® o en relacién con un Nombre que les ha sido revelado de Allah y que extraen del
Nombre que les ha unido (metédicamente) a EL* Estos dos casos de hombres —o mas bien
«seres humanos», ya que también puede haber casos de mujeres— se definen de la siguiente
manera:

Cuando la llegada ha resultado del Nombre que los ha unido (metédicamente) a El lo
ven a través de un «ojo de la certeza» (@yn yagin).** Ahora bien, este Nombre designa
o bien una «cualidad de accion» (sifa fil) como los Nombres: al-Halig (el Creador),
al-Bari’ (el Productor), o bien una cualidad de Atributo como los Nombres: al-Sakir
(el Agradecido), al-Hasib (el que lleva la cuenta), o una «cualidad de Trascendencia
absoluta» (sifa tanzih) como el Nombre al-Gani (el potentado). En cada caso, el ser
sera segin lo que confiere la verdad propia del Nombre divino correspondiente: su
«bebida» (masrab), su «sabor» (dawg), su «superabundancia» (rayy)*' y su realizacién
(wugiid) estaran en relacion con esta verdad propia, y no excedera lo propio del Nombre
respectivo. En nuestra opinion, lo que prevalecera en ¢l por encima de su «estado» (hal)
sera la verdad propia de dicho Nombre divino, que entonces vincula al ser con el Ser,
de modo que sera llamado en relacién con este Nombre, por ejemplo: ‘Abd as-Sakir
«el Siervo del Agradecido», ‘Abd al-Bar’ «el Siervo del Productor», ‘Abd al-Gani «el
Siervo del Rico», ‘Abd al-Galil «el Siervo del Majestuoso» o ‘Abd ar-Razzaq «el Siervo
del Proveedor».

Cuando la Llegada ha sido provocada por otro Nombre que el que ha vinculado a
los iniciados con Allah, entonces estos seres traen una «ciencia extrafa» (‘ilm garib)
que no incluye su estado espiritual (hal) y esta «ciencia» deriva de la verdad de este
otro Nombre. Estos seres profesan entonces en su magam (estacion espiritual) otorgada
por la una ciencia extraila (garab al-ilm). Asi, sucede que su ciencia es discutida por
aquellos que no poseen la ciencia de la Via iniciatica (tarzq al-gawm). Los hombres ven

38 Tal «<nombre» es el que el salik («aquel que progresa» en la via iniciatica) utiliza como medio invocador o de

recuerdo (dikr).

39 A veces se habla de ese «<nombre» como un «nombre inspirado» directamente por Allah y procedente del
dikr metodico. Su virtud operativa es mayor por su adaptacion mas directa.

40 El «ojo de la certeza» es un grado de intuicién directa y, como tal, superior a la «Ciencia de la Certeza» ( ‘ilm
al-yaqin), que en el caso que nos ocupa representa la certeza teérica del Principio en cuanto al nombre de la
invocacion técnica habitual.

41 Estos tres términos se relacionan con el simbolismo del conocimiento iniciatico como «bebida». El masrab es

mas precisamente «lo que se bebe» o «donde se bebe», el dawg es el «paladeo» o el «sabor» en si, y el rayy es el
«vertido» de la bebida ebria a través de los confines del recipiente constituido por el «bebedor».
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entonces que la ciencia de uno de estos seres es superior a su estado, y este caso es
para nosotros mas elevado que el del ser que ha logrado su «llegada» en relacion con
el Nombre por medio del cual estaba unido (metédicamente), pues este Gltimo no trae
una «ciencia extrafia», sin relacion con su «estado espiritual efectivo»; en este caso, su
«ciencia» aparece a los hombres «inferior» a su estado. Abu Yazid al-Bistami narré un
dicho que esta relacionado con lo anterior: «El Conocedor (al-‘arif) es superior a lo que
dice, mientras que el erudito (al-‘alim) es inferior a lo que dice».*”

Acabamos de explicar los grados de las «llegadas». Entre ellos, como hemos dicho, hay
algunos «que vuelven» (man ya‘ddu), mientras que otros «que no vuelven» (man la ya‘udu). Los
que vuelven (al-ragiin) son de dos tipos:

A/ Los que regresan por decision propia (thtyaran), como Abu Madyan.*

B/ Los que regresan a pesar suyo (idliraran) obligados a hacerlo (magbiran), como Abu
Yazid (al-Bistami).

Este Gltimo, cuando Allah le habia atribuido las cualidades por las que debia ser Aeredero —
para la guia y la direccion—, en cuanto dio un paso de Allah, se desmayo y entonces la Voz
dijo: «Irae de vuelta a Mi a mi amado, pues no puede soportar estar lejos de Mi». Un ser en
tal caso no desea «salir» hacia los hombres, y este es el caso de quien esta siempre «en estado
de infusion espiritual» (sahib al-hal).

En cuanto a los mas altos de los hombres espirituales, los Mas Grandes, cuando se les confia
una mision, se esmeran en ocultar su grado espiritual a los hombres, para aparecer ante
ellos en aspectos que no traicionen el privilegio divino del que gozan. De este modo, unen el
atributo de exhortacion hacia Allah con el de ocultar su propio grado espiritual.

Entonces exhortan a los hombres mediante citas de hadices con lecturas de libros sutiles,
asi como mediante historias edificantes sobre maestros espirituales y la gente comun los
conoce asi s6lo como «narradores», pero no como si hablaran desde sus estados personales

42 El «conocedor» corresponde aqui a quien ha realizado la Llegada segtn el «xnombre» metédicamente prac-
ticado por €l el «Sabedor» a quien la ha realizado por el «<nombre excepcional», inspirado. Sobre algunas otras
diferencias entre el Conocedor y el Erudito, podemos remitirnos a nuestra traduccion de «La parure des abdal»
[EL adorno de los Abdal] del Sayh al-Akbar. [N.E. El texto al que hace referencia Valsan corresponde a este libro
de Ibn ‘Arabi. La Parure des abdal (Hilyat al-abdal). Trad. M. Valsan, Paris, Les Editions de 'Oeuvre, 1992].

43 Se trata de un caso especial de «retorno» que René Guénon no distinguio: el retorno, o descenso, por opcion.
Obviamente, este caso es ain mas excepcional en cierto sentido, si lo relacionamos con la idea de «sacrificio».
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debido a su grado de Proximidad Suprema (al-qurba).** Este es el caso necesario de aquellos
de los Llegados que han recibido una orden de misiéon. En cuanto a los que llegan sin haber
recibido ninguna orden de este tipo, son como los comunes (iniciados) que no dejan de
mantener el secreto de su estado, para que el «mundo» no se forme ninguna idea sobre ellos,
ni buena ni mala.

Hay algunos entre los Hombres espirituales que han logrado la Llegada, a los que nada se les
revela en cuanto a los Nombres Divinos que los rigen, pero que tienen una «vision» (nazar)
de las obras prescritas por la Ley y en base a las cuales han recorrido su camino espiritual.
Estas obras se refieren a las ocho partes del cuerpo (sujetas a obligaciones legales): la mano,
el pie, el estomago, la lengua, el oido, la vista, las partes pudendas y el corazéon. No hay mas
partes (a considerar) que éstas.

A tales seres, cuando se dan cuenta de su «llegada», se les produce una «apertura» espiritual
bajo una relaciéon de correspondencia o analogia (fi @lam al-mundasabat), y en consecuencia
«miran» lo que se les ofrecid en esta «apertura» cuando «llegaron» a la «puerta» que
empujaron.® Cuando se les «abre», saben en lo que se les revela del reino invisible, qué puerta
se les ha abierto. Por ejemplo, si su Contemplado (mashiid) esta relacionado con la «mano»
segiin una determinada correspondencia que se les presenta, son «companero de la mano»
(sahib yad), si su Contemplado esta relacionado con la «vista» segun una correspondencia
similar, son «compaferos de la profunda mirada» (sahib basar), y asi sucesivamente para
todas las partes del cuerpo mencionadas, y cada vez es en el espacio correspondiente donde
tienen sus «poderes de asombro» (karamat), si son Santos (wali, plur. awlya’), o sus «poderes
milagrosos» (mugizat) st son Profetas (nabz, plur. anbiya’). Es también en dicha especie donde
tienen correlativamente sus moradas iniciaticas (manazil, sing. manzil) y sus conocimientos
(ma‘anif, sing. ma‘nifa). Todo esto queda ilustrado por lo que el Mensajero de Allah —que Allah
rece sobre ¢l y lo salude— dijo sobre quien, después de realizar su ablucion ritual de forma
completa, realiza inmediatamente una oraciéon de dos rak‘a, durante la cual no habla con su
propia alma (sino con su Sefior). dijo que a éste se le abren las ocho Puertas del Paraiso, para
que entre en €l por la puerta que elija.** Del mismo modo, este ser (el wasil) gozara de una

44 El término qurba se utiliza a menudo para referirse, de forma encubierta, al estado de Identidad Suprema.

45 Dichas partes de la «forma» del hombre individual tienen sus correspondencias en la Forma del Hombre
Unuversal; el papel de las obras establecidas por la Ley revelada, a cargo de estas partes corporales, es producir
la «transformacion» (es decir, el paso mas alla de la forma individual) de las «facultades» que les corresponden
hasta llegar a sus prototipos universales donde aparecen incluso como atributos divinos. Esta idea también se
desprende de la continuacién inmediata del texto.

46 Cuando el Profeta dijo esto, Abu Bakr pregunté: «¢No hay seres que puedan entrar en el Paraiso por todas
las puertas a la vez?» y ¢l contest6: «Espero que ta seas uno de ellos».
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«apertura» relativa a los actos de las ocho partes corporales mencionadas —si su pureza es
perfecta y su «intimo secreto» (sirr) santificado— en cualquiera de los asuntos conferidos por
los miembros obligados a realizar obras legales.

Ya hemos explicado los grados de las obras, segtin los miembros correspondientes, en nuestro
libro titulado «El ocaso de las estrellasy (Mawagi® an-nugium).*” Como resultado de estas
«aperturas», Allah concede a estos seres «luces» (anway, sing. nir) adecuadas a sus casos.*
Estas «luces» son ocho y forman parte de lo que se llama el Dominio de la Luz (hadrat al-nar).
De ese modo, hay hombres cuyo don proviene de la «Luz del rayo» (nir al-barg), que es la
«contemplacion esencial» (al-mashad al-daty), y esta luz es de dos tipos:

A/ Los rayos que no van seguidos de «lluvia» (barg hullab);

B/ El rayo que trae «lluvia» (barq ghayr hullab).

Si el Rayo no trae nada, como los atributos de la trascendencia (sifat al-tanzih), es «sin lluvia».
Si trae algo, esta cosa tan solo es una, porque Allah solo tiene una «cualidad para Si mismo»
(sifa nafsyya), que es idéntica a Su Esencia y no es posible que tenga dos (en este aspecto
esencial). Si este rayo se produce para El, en algtin «desvelamiento» (kasf), una «ensefianza
divina» (ta‘rif ilaht) no es el «rayo sin lluviax.

Otros de estos hombres tienen su don de la «luz del Sol» (nar as-sams), otros de la «luz de
la Luna llena» (nar al-badr), otros de la «luz de la luna incompleta» (niir al-qamar), otros de

47 Esta obra del Sayh al-Akbar es una de las méas importantes sobre la técnica espiritual. Esto es lo que él mismo
dice en las Futihat, cap. 68: «Nadie que yo conozca ha utilizado en esta Via (iniciatica) el método que utilizamos
en este libro. Lo escribimos en 21 dias durante el Ramadan del ano 595 en Almeria (Espafia). Este libro pres-
cinde de la necesidad de un Maestro (ustad), o mas bien es el Maestro quien lo necesita, pues el Maestro puede
ser «alto» o «superior», y este libro esta en un nivel superior al del Maestro y no hay nivel superior al de este
libro, en la via tradicional (sharia) en la que basamos nuestra vida espiritual. Quien pueda obtenerlo, que se
apoye en ¢l con la ayuda de Allah, pues es un libro de inmenso beneficio. No habria tenido que indicar el valor
de este libro si Dios no se me hubiera aparecido dos veces en un suefio y me hubiera dicho: “Aconseja a mis
siervos”, y lo que acabo de decir es uno de los consejos mas importantes que puedo darte. Es Allah quien ayuda
con Su Don, y en Su Mano esta la guia. No tenemos nada que ver con ello». Para comprender exactamente
el alcance del consejo dado por el Sayh al-Akbar, es necesario afiadir que el beneficio indicado sélo puede ser
alcanzado, fuera de la guia de un maestro, por seres de calidad excepcional, o incluso teniendo ya un cierto
grado de eficacia espiritual. Ademas, en sus otros escritos, el propio Sayb al-Akbar ensefia comunmente, de
acuerdo con la regla general, que, sin la guia de un maestro, el murid (aspirante) o el salk (practicante de la Via)
no puede alcanzar la realizacién regular, y mucho menos alcanzar la meta final de la Via. [N.E. La referencia
a este fragmento citado por Valsan se encuentra en Ibn ‘Arabi, Futihat, vol. 2, p. 268].

48 Los dones divinos de luz de los que se hablara son, pues, un complemento de las «aperturas» mencionadas.
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la «luz del creciente lunar» (nir al-hilal), otros de la «luz del candil» (nir as-sirag), otros de
la «luz de las Estrellas» (niar an-nugam), otros de la «luz del Fuego» (niir an-nar). No hay mas
«luces» que estas. Hemos tratado los grados de estas «luces» en el mencionado libro £ ocaso
de las estrellas.” Las percepciones intuitivas (idrak) de los seres referidos se deben a los grados
de sus «luces». Asi, los grados se distinguen segun las «luces» y los hombres espirituales se
diferencian entre si segun las diferencias existentes entre los grados.

Hay otros wasilin que no tienen conocimiento en el campo de este magam (de la Luz), ni en
el de los Nombres Divinos, sino que su llegada es a las verdades esenciales de los profetas
(haga™iq al-anbiya’) y a sus sustancias sutiles (lat@’ifu-hum). Cuando éstos logran su llegada
obtienen «aperturas» segun las sustancias sutiles de los Profetas y en la medida de las obras
realizadas en el momento de la «apertura» (fath) obtenida. Asi, a uno se le revela la verdad
intima de Moisés, a otro la verdad de Jesus y asi para todos los Enviados y cada uno de estos
seres esta vinculado al Enviado respectivo por medio de la /erencia espiritual. Pero todas estas
«conexiones» y «herencias» se entienden segtin la Ley de Muhammad- en la medida en que
ésta confirma las leyes de los profetas anteriores.

Cada uno de estos que ha llegados encuentra entonces que por los actos que le dan la
«apertura», ya sea al «exterior» de su ser o a su «interior» ha ejecutado la ley de un profeta
anterior. Asi, (para tomar como ejemplo la obra espiritual indicada por) la palabra de Allah:
«establece azald para recordarme» (Coran 20:14), esto se refiere a la Ley de Moisés, y el
legislador nos lo ha confirmado (en la ley de Muhammad) en el caso de quien deja pasar
el tiempo previsto para una oracion (obligatoria en el dia ritual) por suefio u olvido. Los
wasilin de esta categoria se basan en las sustancias sutiles de los Profetas. Hemos conocido a
varios de ellos. Estos wasilun no han obtenido ninguin «sabor» (dawg), ni «absorcion» (5irb) ni
«bebida» (Surb) en el asunto del conocimiento relacionado con las «luces» o las «partes del
Cuerpo» o los «Nombres Divinos».

Finalmente, hay algunos que ha llegado a Allih a los que El concede todos los dones
enumerados™, a otros dos o mas grados de estos dones, segun la parte que Allah haya
reservado para cada uno.

49 La posicion de estas «luces» parece interpretarse segin una cierta analogia entre el microcosmos y el macro-
cosmos (El «Sol» es igual a Espiritu, la «Luna llena» es como el corazén individual perfecto, etc.). En Mawag:®
an-nugim, el autor da multiples correspondencias de estas luces con los medios y logros espirituales de varias
categorias iniciaticas.

50 El Sayh al-Akbar estaba seguramente en esta situacién, no sélo por los conocimientos que testimonia en sus
escritos a este respecto, sino, incluso, por sus frecuentes aclaraciones sobre su calidad de totalizador del conjun-
to de las modalidades iniciaticas mahometanas, cualidad que esta por otra parte implicada por su posiciéon de
«Sello de la Santidad muhammadiana».
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Cualquiera de los seres mencionados cuando es «enviado de vuelta» a la Creacién para
dirigirlas y guiarlas no puede ir mas alld del ambito de su propio conocimiento (dawg) en
ningtn grado.

Y Allah dice la Verdad, y es El quien guia en el Camino!

(Traduccién del arabe y notas de M. Valsan).

2]
Los tltimos grados altos del Escocismo y la realizacion descendente (1)

Como sefialamos en nuestro Gltimo articulo’, la relacion establecida por René Guénon
entre los tres tltimos grados de la masoneria escocesa™ y la realizaciéon descendente, plantea
algunas cuestiones de interés actual para los masones de mentalidad tradicional. En primer
lugar, si dicha relacion implica la afirmacion de la existencia de una iniciacién a la realizacién
descendente dentro de la masoneria, o al menos dentro del sistema escocés. Esta cuestion
esta, de hecho, subordinada a otra de caracter primordial: ;existe una nocion tradicional de
iniciacion a la realizacion descendente? Por lo tanto, dejaremos de lado, por el momento,
el caso de la iniciacion masonica y trataremos de aclarar este punto en un nivel tradicional
mas general. A este respecto, como fue René Guénon quien formul6 la nocién misma de
«realizacion descendente» es a su exposicion ala que debemos dirigirnos en primer lugar, para
ver st esta nocion doctrinal esta vinculada, en su caso, a la de una iniciacion correspondiente.
En primer lugar, muestra que el proceso de esta fase de realizaciéon presupone la realizacion
previa de la fase «ascendente»; luego, precisa que la fase «descendente» solo esta disponible
para ciertos seres que han alcanzado el término supremo de la ascension, cuyo caso es del
orden propiamente «avatarico». Pero René Guénon no especifica por qué discriminacion e
iniciativa se provoca el «descenso» de estos seres.”” Este punto esta directamente relacionado

51 Valsan, Un texte du Cheikh el-Akbar sur la réalisation descendante, Etudes Traditionnelles, abril-mayo de 1953.

52 N.E. Por masoneria escocesa Valsan entiende el Rito Escocés Antiguo y Aceptado (REAA). El lector poco
versado podria confundirse con la otra denominacién escocesa de la masoneria —muy trabajada por Guénon
en sus investigaciones—: el Régimen Escocés Rectificado (RER). Para una historia y conceptualizaciéon de
la primera, y objeto del estudio de Valsan, recomiendo la lectura de G. Sanchez Casado. Los altos grados de la
masoneria. Madrid: Foca-Akal, 2009. Hallag. Diwan. Edicion, traduccion y caligrafia de H. Barcena. Barcelona:
Fragmenta, 2021.

53 Menciona incidentalmente (Guénon, Initiation et realisation spirituelle, p. 227 [N.E. en la edicién espanola co-
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con nuestro tema, porque la discriminacién y la iniciativa en cuestion corresponden
bésicamente a una «iniciacién» para la fase descendente. Por otra parte, el texto del Sayh
al-Akbar, cuya traduccién hemos dado, trata de forma bastante explicita este punto, segtin la
perspectiva islamica, y esto nos permite completar aqui, muy oportunamente, la enseflanza
de René Guénon. Apenas es necesario sefialar que, en el nivel en que se sitian estas cosas,
lo islamico, a pesar de su forma particular, tienen un significado bastante universal. Segin
lo que nos otorga, la «remisién a la Creacién», que corresponde a la inauguracion de la
fase descendente de la realizacion, es un atributo puro e incluso un privilegio de Allah, que,
en el caso de un rasil o de un nabi, implica la intervencién de un angel, identificado él
mismo con el principio divino, y, en el caso de los warnt, se expresa mediante un «divina
hierofania» (tagallt ilahi)™, que se sitGa por su nombre en el mismo nivel divino. Son las
manifestaciones de este tipo, sean cuales sean las formas que adopten en nuestro mundo,
las que anuncian la eleccion de Allah y confieren la «misién», las que constituyen lo que
puede llamarse propiamente «iniciacién para el descenso». La idea de una «iniciacion» es
bastante adecuada, pues la realizacién que le corresponde es el desarrollo del «germen»
divino depositado en el ser designado por la Palabra de la Anunciacion y la Investidura.”
rresponde a Guénon, Obras Completas XXIII, p. 255]) que los Profetas y Avataras son puestos en presencia de la

«misiéon que tienen que cumplir», pero no da ninguna otra precision.

54 No se trata de una «manifestacion» divina en general (las tadalliyyat tienen innumerables especies), sino de
una manifestaciéon bien determinada, que confiere explicitamente la «misién» y sus poderes. Esto es lo que re-
sulta del propio texto del Sayh al-Akbar, donde se menciona el caso de Abu Yazid al-Bistam1: «Hay que anadir
que, segun los datos conocidos, Abu Yazid, que habia sido enviado, como prueba, la primera vez con atributos
de majestad y gloria, fue enviado efectivamente una segunda vez, pero con atributos de humildad y pobreza: es
uno de los lideres de la Malamiyya, la Gente de la Culpa». Observemos también que en el caso de que el ser ten-
ga la posibilidad de elegir (thtiyar) entre «regresar» y «detenerse», que era el caso de Abu Madyan, sigue siendo
una propuesta explicita hecha por el acto de tadallr. Todavia hay casos de «propuesta de eleccién», ya sea en el
momento de una mision (y a este respecto podemos recordar que Shakyamuni tuvo que elegir entre la funciéon de
Buda y la de Chakravarti) o, segtn los hadices, en el momento de la muerte, entre la persistencia en la tierra y «el

encuentro con el Companero Supremo».

55 Clomo podemos ver en el caso del Profeta del Islam, la visita del Angel Gabriel tiene incluso las caracteristi-
cas inteligibles de un «matrimonio trascendente» (analogo, aunque situado en una perspectiva completamente
diferente, al de la Virgen), cuyo fruto iba a ser el Coran (que es en si mismo la Palabra divina que contiene la
Ley revelada). Ademas, las primeras palabras de la revelaciéon que citamos en nuestro comentario al texto del
Sayb al-Akbar expresan la misma idea: el Profeta «pronuncia» las palabras reveladas «en el nombre del Sefior
que cre6 al Hombre (Universal)», idéntico al Coran, «a partir de una gota de sangre coagulada», la primera
forma de la Palabra sembrada, particularizada por la «coagulaciéon» que implica la «descendencia» (cf. René
Guénon, La Grande Triade, cap. XIV [N.E. R. Guénon. Obras Completas, vol. 15, pp. 117-124.]) de la que procede-
réa la Forma profética mahometana en toda su universalidad; la mencién del Galamo, simbolo masculino, cuya
funcién es inscribir la Ciencia divina en la Mesa Guardada, simbolo femenino, representado aqui por el ser del
Profeta, apoya nuestra interpretaciéon. Cabe sefalar que, en sentido contrario, el matrimonio forma parte de
un simbolismo de iniciacién.
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Esta iniciacion para el descenso es incluso, en cierto sentido, de un tipo mas primordial que
la de la iniciacion para el ascenso, pues la realizacién que engendra reproduce en el sentido
directo la accion primordial de la Palabra de la que procede toda manifestacion. A ella se
aplica, propiamente, el simbolo védico del «sacrificio de Maha-Purusha», mientras que la
realizacion ascendente reproduce esta accidon en el sentido contrario, siendo su punto de
partida la manifestacion.

Estas son, en pocas palabras, las observaciones que podemos hacer, a nivel tradicional en
general, sobre el acceso a esta fase de realizacion iniciatica. Es facil ver que los medios de
iniciacion ordinarios nada tienen que buscar aqui. Afladamos que en ninguna parte y de
ninguna manera se sabe que una organizacion iniciatica haya pretendido jamas conferir una
iniciacion de este orden, lo que equivaldria en definitiva a la pretension de conferir misiones
divinas, ya sean de caracter propiamente legalista o de otro tipo.*®

Volvamos ahora al caso masénico, o mas bien a la mencién que hace de él René Guénon.
Recordemos primero los propios términos que utiliz6. Fue en un contexto en el que se
discutia el caso del Bodhisattva. En el caso del Bodhisativa, todo el simbolismo de su vida «le
confiere, desde el principio, un caracter propiamente avatdrico»”’ , es decir, lo muestra como
un «descenso» (éste es el sentido propio de la palabra avatara) por el que un principio, o un ser
que representa este principio porque se identifica con él, se manifiesta en el mundo exterior,
lo que, por supuesto, no altera en absoluto la inmutabilidad del principio como tal. Aqui
René Guénon puso una nota que es el «lugar» de nuestro tema:

«Se podria decir también que un tal ser, cargado de todas las influencias
espirituales inherentes a su estado transcendente, deviene el «vehiculo» por el
cual estas influencias son dirigidas hacia nuestro mundo; este «descenso» de las
influencias espirituales esta indicado bastante explicitamente en el nombre de
Avalokitéshwara, y es también una de las significaciones principales y «benéficas»
del triangulo invertido. Agregamos que es precisamente con esta significacion
como el tridngulo invertido se toma como simbolo de los grados mas altos de la

56 Hablamos aqui, pues, solo de las «misiones» o «funciones» que coinciden con una «realizacién descendente»
ya que, evidentemente, hay algunas que no implican tal realizacién iniciatica y éste es incluso el caso, puede
decirse, de todas las que se conocen ordinariamente, ya sea en el orden iniciatico o en el exotérico, ya sean
puramente espirituales o politicas.

57 Por lo tanto, es necesario distinguir entre los seres que «descienden» y, por lo tanto, logran su realizaciéon
descendente por su propio nacimiento en este mundo, y los otros misioneros divinos, que recuperan un caracter
«descendente» solo después de un «ascenso» realizado durante su vida terrenal. Es en esto, ademas, en lo que
consiste principalmente la diferencia entre el avatara y el Profeta, y de ahi derivan los caracteres especificos de
las Revelaciones de las que son portadores.
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Masoneria escocesa; en ésta, por lo demas, puesto que el grado 30° se considera
como nec plus ultra, por eso mismo debe marcar légicamente el término de la
«escalada», de suerte que los grados siguientes no pueden referirse propiamente
mas que a un «redescenso», por el cual son aportadas a toda la organizacion
iniciatica las influencias destinadas a «vivificarla»; y los colores correspondientes,
que son respectivamente el negro y el blanco, son todavia muy significativos bajo
la misma relacién».”®

Asi, vemos que la correspondencia entre los tltimos grados del escocismo y el «redescenso»
se produjo a través del simbolismo, y no a través de una aproximacién directa a la cuestion
de la iniciaciéon que requeriria esta fase de realizacion. Ademas, René Guénon soélo habla
textualmente de una «referencia» de estos grados hacia un «redescenso», sin afirmar en
absoluto que la atribucion de los grados en cuestién conferiria la iniciacién necesaria para
esta fase iniciatica. Esta nota no es quizas lo suficientemente explicita en si misma para evitar
un malentendido, pero el contexto es, sin embargo, bastante claro: René Guénon hablaba
en este lugar de un caso avatdrico y, ademas, en todo su estudio, solo consideraba tales casos,
asi como los, analogos, del rasil y del nabi.*® En todo caso, s6lo podria pensar en seres que ya
han realizado su identidad original, pues sélo éstos pueden ser «puestos en presencia de una
mision divina que tienen que cumplir». La atribucién de una mision requiere que el mandato
y el que recibe el mandato estén en un cierto aspecto, en un cierto grado. Digamos de nuevo,
por una simple preocupaciéon de simetria logica, por excesiva que parezca aqui que si el
cuerpo iniciatico se sittia en el nivel de la simple «virtualidad» de su propia funcién —como es
demasiado evidente en la masoneria actual— no podria tener el papel de asignar «misiones»
de este caracter trascendente y, propiamente, avatdrico. A este respecto, es irrelevante que el

58 Guénon, Initiation et réalisation spirituelle, p. 233. [N.E. En la edicién espafiola corresponde a Guénon, Obras
Completas XXIII, p. 251, n. 7].

59 Como senalamos en nuestro articulo anterior, el caso de la descendencia del propio walt no esta absoluta-
mente excluido, sino en cierto modo «reservado», en la exposiciéon de René Guénon. Nuestra interpretacion
sobre este punto no es en absoluto forzada, y la mejor prueba de que admite perfectamente la posibilidad de la
descendencia fuera de los casos estrictamente avatdricos y proféticos es el hecho de que él mismo menciona, en
la Gltima nota de su estudio (0p. cit., p. 228 [N.E. en edicion espafiola: Guénon, Obras Completas XXIII, p. 255]),
el caso de Dante considerado como «descendido del cielo». Por otra parte, en La Grande Triade (p. 100) [IN.E.
En la edicién espaniola se corresponde con Guénon, Obras Completas XV, p. 117], cita en el mismo sentido, en
relacion con el Rorate coeli desupet, et nubes pluant wustum de Isaias XLV, 8, el caso del «Justo» como «mediador» que
«desciende del cielo a la tierra», o como un ser que, «habiendo efectivamente la plena posesion de su naturaleza
celeste, aparece en este mundo como el Avatara». El caso de tales awliy@ podria, ademas, encuadrarse en lo que
el Sayh al-Akbar denomina la nubuwwa @mma (la Profecia General) con la que se identifica la wilaya (la santidad),
en su sentido mas elevado, y que no incluye ningtn atributo legitimador (fas$77) sino so6lo las «ciencias» (‘uliim)
y las «notificaciones» (¢hbarat) divinas. Por otra parte, solo el uso de una calificacién terminologica especial
permite determinar entre los awliya’ a los que constituyen los casos de los «que tienen mision». Esta calificacién
es la de la wirdta (la herencia) que el Sayh al-Akbar utiliza de hecho.
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receptor sea un ser que ya ha alcanzado la identidad original o, por el contrario, alguien que
no tiene ninguna realizacion espiritual, ni siquiera del orden mas elemental.

Nos queda por aclarar un Gltimo punto. En el texto de René Guénon hay una frase que
afirma que, a través de la «realizacion descendente» a la que se refieren los grados posteriores
al 30”: «se aportan influencias espirituales a toda la organizacién iniciatica, destinadas a
vivificarla». Esto establece una relacion directa y precisa entre la organizacion inicidtica que
posee estos grados y las influencias espirituales implicadas en una «realizacién descendente».
Uno se pregunta, entonces, qué relacion hay entre dichos grados y tal realizaciéon, cuando
hemos concluido que ésta no puede ser la iniciaciéon que tal realizaciéon requiere. Llegados
a este punto, se plantean, mas concretamente, dos preguntas: ;Qué significado queda por
atribuir al simbolismo «descendente» encontrado en los tres Gltimos grados del Escocismo?
Si este simbolismo es propio de dichos grados™ ;qué es lo que confieren?

La respuesta a estas preguntas no se puede encontrar, ni facil ni completamente, porque
los asuntos en cuestién estan relacionados con puntos verdaderamente enigmaticos sobre el
origen y la naturaleza de la iniciacién masoénica o, al menos, de los altos grados superpuestos
a la «Masoneria Azul».!

Sin embargo, nos parece que se pueden intentar algunas visiones, utilizando el método
del simbolismo, y teniendo en cuenta diversos datos tradicionales relativos a las jerarquias
iniciaticas.

Toda organizacién iniciatica reproduce, mas o menos explicitamente, en su jerarquia de
rangos, ya sea real o meramente simboélica, la figura de un centro espiritual. Este centro es,
naturalmente, aquel del que procede inmediatamente esta organizacién y al que permanece
siempre, conscientemente o no, unido y subordinado, asi como toda la forma tradicional

60 Cabe senialar que el sistema de 33° no es, o no ha sido, el mismo en todas partes. A veces el 33° es el Kadosh,
pero esto solo puede ser el resultado de una de esas alteraciones de las que hay tantos ejemplos. Ademas, el
triangulo invertido no se menciona en todos los manuales entre los atributos de los tres Gltimos grados. Volve-
remos sobre este punto mas adelante.

61 N.E. En el sistema de grados del Rito Escocés Antiguo y Aceptado (REAA) entiende la masoneria en tres
grandes niveles iniciaticos. El primero es la masoneria azul que continente desde el grado 1° al 3°. Los Su-
premos Consejos (6rganos administrativos del REAA) ceden a las Obediencias nacionales la gestion de estos
primeros grados que culmina con la iniciaciéon del Maestro (3°). A partir de este, el responsable es el Supremo
Consejo, siendo el segundo la masoneria roja o capitular que contiene los grados del 4° al 18°. El tercer nivel,
y ultimo en la escala iniciatica, es la masoneria negra o serie filosofica que abarca del 19° al 30°. Es en el 30°,
Caballero Kadosh, donde finaliza el ciclo iniciatico en el REEA. Los tres grados restantes, del 31° al 33°, son la
llamada masoneria blanca o grados administrativos.
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correspondiente. Este centro es, a su vez, una figura del Centro Supremo del cual emanan y
dependen, de forma mas o menos directa, los centros particulares de cada una de las formas
tradicionales existentes. En la cima de esta ultima, como explic6 René Guénon en su Rey del
Moundo, se encuentran las tres funciones supremas, el Brahatma 'y sus dos asesores, el Mahatma
ele Mahanga, cada uno de los cuales gobierna uno de los «tres mundos» (que constituyen el
Tribhuvana de la tradiciéon hinda). Este ternario de funciones tiene su correspondencia en la
jerarquia superior de cualquier centro espiritual de una determinada tradicion. René Guénon
lo ha senalado en el caso del lamaismo, donde las tres funciones del Dala: Lama, el Tachi-Lama
y Bogdo Khan son bastante visibles en el mundo exterior. En el mismo orden, podemos citar
el caso de la tradicion islamica donde la cima de la jerarquia espiritual, aqui puramente
esotérica, esta ocupada por el Qutb, el Polo™, y sus dos auxiliares, uno a su derecha, el otro a
su izquierda, que rigen respectivamente el Malakit y el Mulk.”

Estas funciones, consideradas tanto en el orden de la tradicion universal como en el de las
tradiciones particulares, al ser las mas elevadas en la jerarquia iniciatica normal, y a través
de las cuales se transmiten las influencias espirituales en sus dominios correspondientes,
parecen ser casos de realizacion descendente, pero es atil hacer un examen mas especial
para sacar esta conclusion con claridad. Asi, en una tradicion particular como la del islam,
tales funciones estan naturalmente representadas por los awlya (sing. walt) como herederos del
Profeta del que derivan todas las funciones tradicionales del islam, y el Qutb, por ejemplo,
es el heredero profético por excelencia, pues esta funcion era originalmente propiamente la del
Profeta cuyos imams eran ‘Umar y Abu Bakr. Pero lo interesante en el orden de la tradicion
universal es que, segtin el Sayh al-Akbar (Futihat, cap. 73), el Polo Islamico y sus dos imam-es
son sblo representantes de ciertos profetas vivos que constituyen la jerarquia fundamental
y perpetua de la tradicion en nuestro mundo. Esta correspondencia se indica segin una
configuracion especial de la jerarquia superior islamica, en la que el Polo y los dos umam-es se
cuentan en el cuaternario de los Awtad, los Pilares, funciones en las que se basa el islam y cuyas
posiciones simbélicas estan en los cuatro puntos cardinales. Estos Awtad son los «vicarios»
(nuwwab, sing. na’ib) de los cuatro profetas que la tradicion islamica general reconoce como
no alcanzados por la muerte corporal Idris (Enoch), Ilyas (Elias), Isa (Jests) y Hidr. Los tres
primeros son propiamente rusul, es decir, «legisladores», pero que ya no tienen la funciéon
de formular ninguna ley nueva porque el ciclo de la legislacion se cierra con la revelacion
muhammadiana. El cuarto, Hidr, sobre el que existe un desacuerdo comun en cuanto a si es
un «profeta» (nab?) o un intimo (walz), corresponde —segun el Saylg al-Akbar— a una funcion
62 N.E. lit. «el Polo», la maxima jerarquia en la cosmovision sufi.

63 Otro caso es el de la tradicion china con el Emperador, en su funcién de Mediador entre el Cielo y la Tierra,
y sus dos consejeros, a la derecha y a la izquierda, en una época en que los titulares se identificaban realmente
con los principios que representaban en el ambito de su tradicion.
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de Profeta general que, por definicién normal, no incluye ningtn atributo legislador.** Estos
seres, 0 mas bien estas funciones, son los Pilares (a/-awtad) de la Tradiciéon Pura (ad-din al-
hanifi) que es, evidentemente, la Tradicion primordial y universal con la que el islam se
identifica en su esencia. Hay que anadir que, si estas funciones primordiales son designadas
por profetas, sdlo han aparecido en el curso del presente ciclo humano. Esto no es mas que
una forma de que el Sayb al-Akbar apoye, por hechos reconocidos por la tradicion islamica
en general, la afirmacion de la existencia de un centro supremo fuera de la forma particular
del islam y por encima del centro espiritual islamico. Sin precisar (al menos en el caso de las
Futihat a las que nos referimos) cuéles son sus posiciones jerarquicas, el Sayh al-Akbar dice
que, de estos cuatro, uno es Qutb al-alam al-insani (el Polo del Mundo Humano) y Magla al-
Hagq (el Lugar Teofanico, o la Manifestacion de la Verdad Divina), titulos que corresponden
literalmente al «Rey del Mundo» que rige el manava-loka, y dos de ellos son tmam-es. Esta forma
imprecisa de expresar las cosas se explica sin duda por el hecho de que los cuatro principios
universales que representa este cuaternario son en su realidad esencial uno, que es la Palabra
Universal que reside en el centro del mundo humano y que, cuando este principio tnico
manifiesta sus atributos a través de las cuatro funciones primordiales, aparecen entonces
como la expresiéon de cuatro principios. Todos estos principios intervienen en cada una de
dichas funciones, pero s6lo en diferentes proporciones y en distintas relaciones, por lo que
no podemos asignarles una distribucion rigurosamente sistematica y exclusiva.” Nos parece
que, aparte de otras razones mas especificas de caracter ciclico, ésta es también la explicacion
basica de las asimilaciones e intercambios que se observan frecuentemente entre las entidades
que representan estas funciones proféticas: Ilyas identificado con Idris, y es el propio Sayh
al-Akbar quien hace esta identificacion en su Fusas al-Hikam. Hidr asimilado a Ilyas. Hidr,
de nuevo, identificado con el Polo Supremo como encontramos en ‘Abd al-Karim al-Gili en
su al-Insan al-kamil, cap. 57° y, por Gltimo, Idris, que preside las ciencias cosmologicas, pues
también se le identifica con Hermes, sentado en el cielo del Sol en lugar del de Mercurio,
cambiando asi de lugar con Jesus (Isa), quien preside las ciencias puramente espirituales. Pero

64 Esta profecia es la de las «ciencias y notificaciones Divinas» mencionadas en una nota anterior, pero, ade-
mas, Hidr tiene un caracter especial como funcion de guia para casos espirituales siempre especiales y excep-
cionales. Esperamos tratar la cuestiéon de Hidr en un estudio especial.

65 Esta situacion podria entenderse por analogia con lo que existe en el reino de la manifestacién mundana,
donde los cuatro elementos se encuentran, de hecho, todos juntos en cada punto del mundo corpéreo, pero
en diferentes proporciones, lo que resulta, segin el caso, en el predominio a veces de uno de estos elementos,
a veces del otro.

66 En este Maestro, Hidr es el Polo Unico y Totalizador, el Rey de los Rigal al-gayb (los hombres de lo Invisible)
que son los seres mas conocedores de Allah, cuya ciudad esta en la Tierra del Sésamo (Ard al-Simsima). Esa tie-
rra que se extendi6 desde el barro del que fue hecho Adan, la Tierra Blanca que permaneci6 inalterada en su
naturaleza primordial, morada de los Profetas, los Enviados Divinos y los Intimos donde los hombres conversan
con los Angeles.
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cualesquiera que sean las posiciones que estos cuatro Profetas puedan ocupar en la jerarquia
suprema de la tradicion, ya que son necesariamente casos de realizacion descendente, el Polo
Islamico y sus dos unam-es, o los cuatro Awtad, que les corresponden de una u otra manera,
deben ser también® , y la misma situacién debe encontrarse en la jerarquia de los centros
espirituales de otras formas tradicionales. Este es el primer punto que queriamos establecer
en términos de correspondencias.

(Continuard...)

[3]
Los tltimos grados altos del escocismo y la realizacién descendente (2)

Ahora debemos hacer una aclaracion que es al mismo tiempo una reserva necesaria. So6lo se
puede considerar que las funciones supremas de una determinada tradicién coinciden con los
casos de realizacién descendente cuando se trata de una tradicién completa tanto metafisica
como cosmologicamente y que, por tanto, posee tanto la iniciacion real de los «grandes
misterios» como la de los «pequenios misterios». Ahora bien, asi como hay iniciaciones de
caracter especificamente cosmolégico, también puede haber formas tradicionales que se
reducen, si no por su definiciéon original, al menos en ciertos momentos, por efecto de las
vicisitudes ciclicas, a un punto de vista cosmologico, y cuyo dominio normal es entonces
el de los «pequenos misterios».®® Los centros espirituales de las formas tradicionales que se
encuentran en tal estado y que, por lo tanto, pueden denominarse propiamente «menores» en
la totalidad de las formas tradicionales existentes” caen, normalmente, bajo la dependencia

67 Puesto que esto puede verificarse en algunos de los casos de «destitucién» mencionados por Sayh al-Akbar
en el texto traducido por nosotros, digamos que, segun esta misma autoridad del esoterismo islamico, Abu
Yazid al-Bistami fue finalmente Polo, y que Abu Madyan fue a su vez, en su tiempo, uno de los Imam-es (¢l

mismo se convirtié en Polo «una o dos horas antes de morir»).

68 Uno de estos casos es el del hermetismo, como readaptacion de las tradiciones griega y egipcia, en la época
alejandrina, cuyo caracter cosmolégico e iniciatico del orden de los «pequefios misterios» no se pone en duda
(cf. René Guénon, Apergus sur I’Initiation, cap. XLI [N.E. en espafiol véase: Guénon, Obras Completas XXII (Aper-
cepciones sobre la iniciacion, pp. 329-338]), aunque una tradicion de este orden debia estar ligada originalmen-
te y por sus principios a una doctrina realmente metafisica, y que, a pesar de todo, seguia siendo posible una
apertura, aunque de forma menos directa, para aquellos que tuvieran las calificaciones necesarias, hacia una

realizacion del orden de los «grandes misterios».

69 En el caso del hermetismo, esta subordinacion esta atestiguada por el hecho de que incluso se incorporo al
esoterismo islamico y cristiano en la Edad Media. Pero, por otra parte, el hecho de que se trate de una tradiciéon
de tipo «sapiencial» o intelectual, si bien se limita a los «pequenios misterios», le otorgé algunas ventajas en cier-
tos circulos en los que se extendian las tradiciones de tipo espiritual religioso y que también podrian llamarse,
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inmediata, no del centro supremo, sino de un centro intermedio, espiritualmente mas
completo que ellos, que puede por lo tanto gobernar un grupo particular de tradiciones que
son similares en caracter y en condiciones ciclicas comunes™ .

Tal centro intermedio constituye entonces, en relaciéon con los centros particulares de este
grupo tradicional, una hipéstasis del centro supremo.”!

con ciertas reservas, «proféticas». Nos referimos sobre todo a los circulos constituidos por pueblos distintos de
aquellos a los que se dirigian directamente los mensajes de los fundadores de las tradiciones religiosas (como el
cristianismo y el islam) y, por tanto, mas adecuadamente, los gentiles y los no arabes, entre los que el hermetis-
mo era, ademas, autdctono, al menos en la region mediterranea. Parece que la persistencia de esta tradicion y
su papel en las 6rdenes de caballeria proporcionaban un vinculo con Oriente Proximo, asi se explica, en primer
lugar, por su intelectualidad, que le daba un caracter de neutralidad y universalidad en relacién con el entorno
mediterraneo, y, también, por las limitaciones naturales que sufrian los valores especificos de las religiones de
origen judaico y arabe entre los pueblos de otras razas. La situacion del hermetismo es, por tanto, comparable a
la del aristotelismo y el neoplatonismo en el plano doctrinal, con los que se solia asociar de hecho. Otro caso de
«minoria» que podria citarse aqui es el del judaismo en la diaspora y la Céabala, que dice que la Shekinah estaba

entonces en el exilio entre los gentiles.

70 En este centro se concentran estas tradiciones y se apoyan mutuamente. Asi, en el esoterismo islamico, y
desde su propia «perspectiva», se dice que el Qutb presta una ayuda providencial no sélo a los musulmanes, sino
también a los cristianos y a los judios, y esto, en cualquier caso, debe considerarse en relaciéon con el papel gene-
ral de la tradicion islamica como intermediario entre Oriente y Occidente, en la tltima parte del ciclo tradicio-
nal, pero en cierto sentido podria decirse que es la mas reciente de las formas tradicionales actuales, ya que esto
le asegura una mayor vitalidad que las tradiciones mas antiguas. En la misma linea, recordemos que René Gué-
non, hablando de la leyenda de Christian Rosenkreutz, supuesto fundador del rosacrucismo, y en particular de
los viajes que se le atribuyen (especialmente a Tierra Santa, a Arabia, al Reino de Fez, sino también a los sabios
y gimnosofistas) dijo que el significado parece ser que «después de la destruccion de la Orden del Templo, los
iniciados en el esoterismo cristiano se reorganizaron, de acuerdo con los iniciados del esoterismo islamico, para
mantener, en la medida de lo posible, el vinculo que aparentemente se habia roto con esta destruccion » (dpercus
sur UImtiation, cap. XXXVIII [N.E. En la edicién espafiola corresponde a la siguiente referencia: Guénon, Obras
Completas XXII, pp. 309-317]). Y mas adelante afiadio: «Esta colaboracién debi6é continuar también después,
ya que se trataba precisamente de mantener el vinculo entre las iniciaciones de Oriente y de Occidente. Iremos
incluso mas lejos: los mismos personajes, tanto st han venido del Cristianismo como del Islamismo, han podido,
st han vivido en Oriente y en Occidente (y las alusiones constantes a sus viajes, dejando aparte todo simbolismo,
hacen pensar que este debi6 ser el caso de muchos de ellos), serd la vez Rosa-Cruz y Cuifis (o mutagawwufin de
grados superiores), puesto que el estado espiritual que habian alcanzado implicaba que estaban mas alla de las
diferencias que existen entre las formas exteriores, y que no afectan en nada a la unidad esencial y fundamental
de la doctrina tradicionaly» (:bid. [N.E. En la edicién espafiola corresponde a la siguiente referencia: Guénon,
Obras Completas XXII, pp. 315-316] ).

71 En cuanto a la existencia de una jerarquia espiritual y la consiguiente subordinacion de las diferentes for-
mas tradicionales, recordamos otro texto de René Guénon: «Aunque el objetivo de todas las organizaciones
Iniciaticas es esencialmente el mismo, hay algunas que se sitGan en cierto modo en niveles diferentes en cuanto
a su participacion en la Tradicién primordial (lo que por otra parte no quiere decir que, entre sus miembros,
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Los centros espirituales basados en la realizacion espiritual de los «pequenios misterios» estan
entonces constituidos normalmente por seres que estan al nivel del «hombre verdadero» (o
rosacruz) y no al nivel del «hombre trascendente» (o del sufi en el verdadero sentido de esta
palabra). En estos casos, las funciones superiores de estos centros no coinciden con el caso de
la «realizacién descendente», salvo en casos muy excepcionales (pues los casos excepcionales
siempre son posibles). Sin embargo, segiin una ley de correspondencias que asegura la accion
de las influencias o energias espirituales de un grado a otro, la constitucion de estos centros
menores es a imagen y semejanza de los centros mayores de los que dependen y que, por
tanto, reflejan en su nivel. Asi pues, sin pretender complicar la situaciéon con distinciones
enganosas, hay que admitir que en el nivel de los «misterios menores» puede haber centros y
funciones espirituales e incluso, sin abusar del lenguaje, «misiones», que, sin ser directamente
de caracter «divino» o «avatdrico», participan en su propio nivel y para su propio dominio en
el simbolismo de los centros y funciones superiores. Asi, toda funcién iniciatica, por actuar
regularmente en sudominio, cualquiera que seasu grado, y parano transmitirluego alos grados
inferiores las influencias o energias espirituales que se le confian, se inscribe en una perspectiva
«descendente», pudiendo asi recibir para su dominio los atributos de las funciones supremas
verdaderamente avatdricas que representa y a las que permanece subordinada. Ahora bien,
como ya hemos mencionado, lo mismo ocurre con la constitucion de la jerarquia esencial de
grados y funciones de cada una de las vias iniciaticas que comprende una forma tradicional
particular, de modo que estas vias mismas trazan en cierta medida la jerarquia de su centro
espiritual inmediato, aunque esta analogia constitutiva no sea necesariamente evidente. En
los casos en que estas vias se basan en una jerarquia de grados y funciones simbdlicas vy,
como tales, mas visibles desde el exterior, cuyo otorgamiento no implica necesariamente
la posesion real de los grados de conocimiento correspondientes, el simbolismo respectivo,
mientras se conserve intacto, reflejard la jerarquia de los grados y funciones reales de los
centros superiores y del propio centro supremo, que es su prototipo comun, y esto al margen
de cualquier cuestion de posesion de los grados simbolicos de conocimiento por parte de los
grados.”? Pero, en todo caso, es la constitucion analogica esencial en todos los grados y en

no pueda haber quienes hayan alcanzado personalmente un mismo grado de conocimiento efectivo); y no cabe

extrafiarse, si se observa que las diferentes formas tradicionales no derivan todas inmediatamente de la misma
fuente original; la «cadena» puede contar con un nimero mas o menos grande de eslabones intermedios, sin
que haya por ello ninguna solucion de continuidad» (Apergus sur Plnitiation cap. X [N.E. En la edicién espafiola
corresponde a la siguiente referencia: Guénon, Obras Completas XXII, p. 93). Podriamos anadir, en relacién con
nuestras consideraciones anteriores, que un orden jerarquico puede resultar en ciertas épocas y, al menos, en
ciertos aspectos, como consecuencia de la relativa decadencia de ciertas formas tradicionales, cualquiera que
haya sido su posicién en épocas anteriores.

72 No es necesario citar ejemplos para mostrar que en las tradiciones de la forma religiosa tales simbolos de
la jerarquia iniciatica se encuentran a menudo en los atributos de la propia jerarquia exotérica, y esto por una
transferencia que siempre es posible por la correspondencia que existe entre los diferentes niveles de la misma
forma tradicional.
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cada economia especial la que asegura el orden total de las jerarquias particulares y hace
posible la acciéon normal de las influencias superiores en toda la profundidad y amplitud del
mundo regido por el centro supremo.”

Volviendo a nuestro tema principal, nos parece que el simbolismo «descendente» o avatdrico,
reconocido por René Guénon a los tres ultimos grados del Escocismo, se apoya en una
correspondencia, cuya situaciéon y alcance estan por determinar, con estas tres funciones
supremas de un centro espiritual. Esta correspondencia se explicaria por el hecho de que el
sistema de 33 grados del Escocismo reproduce esquematicamente la jerarquia de un centro
espiritual del que la masoneria moderna, en general, ha sabido recoger sucesivamente y
agrupar, de muy diversas maneras, segun los regimenes, y probablemente a través de
organizaciones una vez ordenadas por tal centro, al menos los elementos emblematicos, y
cuyo cuadro de conjunto se dibuja mejor en el caso especial aqui examinado. Es innegable
que esta jerarquia no parece suficientemente légica ni homogénea en su desarrollo y que,
incluso, da la impresion de un conjunto mas o menos sincrético. La historia conocida de
la superposicion sucesiva de varios grupos de grados a partir de los tres grados primitivos
de la masoneria operativa, durante el siglo XVIII y a principios del XIX, no contradice
ciertamente esta impresion, pero detras de todo esto podria haber algo mas. De hecho,
quedan para esta jerarquia ciertos caracteres que permiten percibir una relativa coherencia
de conjunto.

En primer lugar, el namero 33 de estos titulos es en si mismo significativo a este respecto.’
Este namero tiene un simbolismo axial y ciclico bastante aparente”™ . Se suele relacionar con
el nimero de afios de la vida terrenal de Cristo segin una de las estimaciones de esta edad’™,
pero no se explica la razon de esta conexion de otra manera. A este respecto, cabe sefalar
que la edad de Cristo puede ser considerada, en las tradiciones que, como la masoneria, estan
relacionadas con el mensaje cristico, como un simbolo de los grados adquiridos y totalizados

73 Es asi como podemos comprender la gravedad de la destruccién o desapariciéon de aquellas organizaciones
Iniciaticas que constituyen los principales soportes de los centros espirituales, porque los mundos tradicionales
que éstos regian normalmente quedan entonces mas o menos cortados, lo que puede llevar finalmente a su

completo y definitivo abandono.
74 El Rito Escocés Antiguo Aceptado comenzé con siete grados, luego con veinticinco, y sélo alcanzé los actuales
treinta y tres grados a principios del siglo XIX.

75 Asimismo, 33 es el nimero maximo de miembros de un Consejo Supremo. También conocemos la impor-
tancia del mismo ntimero en La Dwina Comedia de Dante. En el islam, también es uno de los nimeros bésicos
para los encantamientos y también se encuentra en ciertos informes de la ciencia de los nameros, en los que se
basa gran parte de la técnica de los encantamientos.

76 Se sabe que no habia unanimidad de opiniones a este respecto ni siquiera entre los primeros sabios cristianos.
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por el «Hombre Universal» en sus fases ascendentes y descendentes de realizacion. Es incluso
notable que esta edad, cuando se considera de 33 anos, se divide en 30 anos de vida secreta
y 3 anos de vida publica, siendo estos tltimos, por tanto, los de la «misiéon» propiamente
dicha de Cristo, y esta division corresponde asi exactamente a los nimeros de los grados
del Escocismo para las fases ascendentes y descendentes de la realizacién iniciatica.”” Cabe
sefialar que este nimero es el de las vértebras de la columna vertebral humana, lo que
atestigua su importancia axial, especialmente como soporte de la cabeza.”

Por otra parte, la division de esta jerarquia en cuatro grupos: primero Talleres Simbélicos
(grados 1 a 3), segundo Talleres de Perfeccion y Capitulos Rosacruces (grados 4 a 18), tercero
Talleres Filosoficos y Areopagos de Kadosh (grados 19 a 30) y cuarto Consejos Supremos o
Grandes Administraciones (grados 31 a 33), esincluso digna de interés aqui.” Los tres primeros
grupos pueden considerarse como correspondientes a los tres mundos del Tribhuvana™, y el

77 Si uno pudiera basarse en los documentos anti-masénicos antes mencionados, la edad simboélica del 33,
el Gran Soberano, seria a su vez «33 afios cumplidos» (Ragon sin embargo indica 30 afios) jlo que se explica
todavia por el grado de latitud norte de Charleston! Sin embargo, las edades simbdlicas de los grados no son
equivalentes a los nimeros de orden de éstos. La misma edad de 33 afios se atribuye a los 18° , los rosacruces,
analogia que, si estd bien fundada, podria entenderse por una cierta correspondencia a diferentes niveles entre
las realizaciones a las que se refieren los simbolismos de los dos grados en cuestion y que son respectivamente las
de los «grandes misterios» en sentido total y las de los «pequenos misterios», o sea por la correspondencia que
hay entre el «<hombre trascendente» y su reflejo a nivel de los «pequefios misterios», el «hombre verdadero». A
este respecto, cabe sefialar que los 33 anos del Gran Soberano se califican como «cumplidos», existiendo una nota
diferencial importante con la edad de la Rosacruz para la que no se encuentra esta calificacion.

78 No sabemos si se ha observado que la clasificaciéon de las vértebras expresa un simbolismo cosmol6gico
bastante llamativo: hay 7 vértebras cervicales, 12 dorsales, 5 lumbares, 5 sacras (que forman el hueso sacro) y 4
coxigeas (pueden ser 3 en algunos casos, pero esto depende basicamente del grado de fusién de las respectivas
vértebras en el hueso coxigeo). Ademas, la forma y el papel de las distintas vértebras, asi como la nomenclatura
que se les ha dado incluso en la osteologia moderna, son también instructivos en cuanto al simbolismo al que

aludimos, pero no podemos detenernos aqui en este tema.

79 Estos grupos se denominan también con nombres de colores, respectivamente Masoneria Azul, Roja, Negra
y Blanca, y se dice que es segin el color de los cordones. Mas exactamente es el cordon del altimo grado, por
lo tanto, el mas alto del grupo (sin embargo, para los rosacruces que concluyen el 2° grupo el cordén que se
lleva es un puente: «rojo por un lado y negro por el otro»). Se conocen otras divisiones de grados, segin otros
puntos de vista.

80 Esta correspondencia es mas precisa como sigue. Por una parte, el Tribhuvana, es decir, la Tierra, la Atmosfe-
ray el Cielo, ternario del que se han hecho diversas aplicaciones (cf. René Guénon: L’Esotérisme de Dante, cap. VI,
L’Homme et son devenir, cap. V' 'y XI1, Le Roi du Monde, cap. 1V, y La Grande Triade, cap. X), debe considerarse aqui
como constituido por los dominios de la manifestacién corporal (sensible), la manifestacion sutil (psiquica) y la
manifestacion informal (intelectual pura). Por otra parte, si observamos que el grupo de los tres primeros grados
(Talleres Simbolicos) tiene una posicion especial en relacién con el segundo grupo (Talleres de Perfecciona-
miento) cuyo papel seria el de «desarrollar» de modo operativo la iniciacion recibida en los grados simbolicos,
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ultimo grupo, constituido por los 3 grados del simbolismo «descendente», corresponde al
ternario de las funciones supremas que rigen principalmente estos tres mundos.? Esta tltima
correspondencia constitutiva se ve subrayada por el hecho de que los tres grados en cuestion
se consideran de caracter «administrativo», lo que sélo puede explicarse satisfactoriamente
s1 se considera que reflejan el caracter «regulador» de los tres regidores de Agartha o del
ternario superior de un centro espiritual, de cualquier orden de magnitud que sea, pues,
como hemos dicho, existe una analogia constitutiva en cualquier grado. Pero en cuanto
a la correspondencia exacta de dichos grados con las funciones del ternario de un centro
espiritual, existe a primera vista cierta dificultad. Los nombres de los grados escoceses no
se muestran aqui directamente reveladores: el 31° se le llama Gran Inspector Inquisidor,
el 32° Sublime Principe del Real Secreto y el 33° Soberano Gran Inspector. Si dejamos de
lado las calificaciones administrativas secundarias, tenemos la siguiente jerarquia relativa (en
orden ascendente): Inquisidor, Principe y Soberano. Esto no nos acerca a un significado que
pueda recordar las nociones de Mahanga, Mahatma y Brahatma, o las de Qutb y los dos Imams,
ni las de los poderes real y sacerdotal y el principio comtn de estos dos. Los demas titulos de
los talleres (Soberano Tribunal; Consistorio; Supremo Consejo®?), de los presidentes (Muy
Perfecto Presidente; Ilustre Comendador en Jefe; Soberano Gran Comendador) y de los
hermanos (Ilustrisimos; Sublimes y Valiosos Principes; Ilustres Soberanos Grandes Inspectores
Generales) no cambian la situacion sino que la confirman: estamos ante una jerarquia que se
relaciona exclusivamente con el «poder temporal». El simbolismo global de 31e es de caracter
«judicial», el de 32e de caracter «militar», y el de 33e de caracter «monarquico». Incluso es
expresamente un emblema del Sacro Imperio Romano que corresponde propiamente a una
iniciacion de ksatriyas. Ademas, el origen «historico» atribuido a estos grados se remonta a
Federico II de Prusia, a quien se dice que representan el Gran Maestre del 33° y el Maestro
del 32°. El nombre de Federico de Prusia también aparece en la contrasenia del 33° #° después

de modo que la relaciéon entre estos dos grupos es la que existe entre el «simbolo» y la «realidad», se puede decir,
pero sélo en esta relacion especial y desde el punto de vista operativo, que el primero se relaciona con el orden
sensible o burdo, y el segundo con el sutil o psiquico. Juntos delimitan el dominio de los «pequefios misterios».
Por tltimo, el tercer grupo, que se refiere a los «grandes misterios», se refiere al ambito intelectual puro o a la
manifestacion informal y su principio inmediato.

81 Damos esto como una correspondencia muy general, y no hacemos ninguna afirmacién de que pueda ve-
rificarse en las funciones especificas que los grados administrativos desempenan realmente en relacion con las
jerarquias inferiores.

82 N.E. Para adecuar los nombres de los cargos de los distintos rituales a la practica actual me he basado en la
edicion de J.L. Domenech Gémez. Rituales Alios Grados del Rito Escocés Antiguo y Aceptado. Grados 4° al 533°. Oviedo:
Masonica, 2018. Esta es la tinica edicién completa de los rituales masonicos del REAA disponible en la actua-
lidad, las versiones clasicas del Grande Oriente Espafiol — Supremo Consejo acaban en el 32° y aunque son de

gran interés, por haber sido coetaneas a la época de Guénon, no nos permiten abordar el 33°.

83 Este es al menos el texto del Zuileur publicado a principios del siglo XIX. El Tuileur establecido en Lausana
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del de De Molay, el Gltimo Gran Maestre de la Orden del Temple, y del de Hiram-Abi.** No
obstante, debemos estudiar mas detenidamente ciertos elementos simbdlicos de estos grados,
ya que hay otros hallazgos no menos interesantes que hacer aqui.

A este respecto, haremos la siguiente observacion, que es importante desde el punto de vista
del método. Al parecer, el simbolismo de los tres Altos Grados nunca ha sido objeto de
un estudio tradicional y seria muy util que quienes se dedican regularmente a este tipo de
estudios tradicionales retomaran este tema. En el plano literario, tal estudio tropieza con
una dificultad preliminar: a causa del secreto de la Orden, s6lo disponemos de pocos datos,
s1 no «autorizados», al menos «no oficiales» sobre el tema de la alta jerarquia masoénica,
especialmente sobre lo que nosinteresa aqui, ylos que existen en el dominio publico constituyen
en su mayor parte «revelaciones», cuyo caracter es a veces tan hostil y sospechoso que nunca
pueden tomarse como base de estudio absolutamente fiable. En estas condiciones, soélo se
pueden utilizar las informaciones en circulacién mediante una cuidadosa comprobacién. Es
con esta reserva que intentaremos hacer algunas consideraciones aqui. Al menos, el espiritu
con el que pretendemos hacerlas es muy diferente al que han tenido estas «revelaciones».

(Continuara...)

en 1875 no lo menciona. Por supuesto, Federico II de Prusia (1712-1786) no puede ser considerado como el
verdadero «autor» de estos grados de «conmemoracién templaria», como se les llama. Sin embargo, el hecho
de que su origen se remonte a este rey indica que debié desempefiar un cierto papel en el destino de este ré-
gimen superior en la época de la constitucion de la masoneria moderna. También se puede pensar que este
papel no era de la mas alta calidad, y que seria un indicio del «xmomento» en que estos grados se «exterioriza-
ron» e incluso se «desprendieron» de una posiciéon mas efectivamente iniciatica. En efecto, como monarca de
mentalidad moderna, amigo de Voltaire, que fue su huésped en Sans-Souct, y de los enciclopedistas, Federico II
no debi6 ser digno de recibir la iniciacién o la funcién real simbolizada por estos grados, aunque redujera las
cosas al grado de los «misterios menores». Sin embargo, debio recibirlos de una forma algo diferente a la que se
conoci6 posteriormente en el marco del escocismo, y que presidié en algunas otras modificaciones, de las que
da fe la introduccion de su nombre en el ritual. [N.E. Hay una edicion, escaneada del original, del Zuileur de tous
les rites de Magonnerie en archive.org: <https://archive.org/details/ Vuillaume CAManuelMaconniqueOuTuileu-
rDeTousLesRitesDeMaconneriePratiquesEnkrance1820 > [Consultado el 24 de agosto de 2022].

84 N.E. Efectivamente, como indica Valsan, aparece como palabra de paso «Federico de Prusia» en el ritual
consultado de 33° del REAA. Cf. Doménech Gémez, 2019, p. 489.
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[4]
Los tltimos grados altos del escocismo y la realizacién descendente (3)

En cuanto al simbolismo «descendente» de cada uno de los tres grados que estamos tratando,
hay que decir en primer lugar que el triangulo con la punta hacia abajo sélo aparece en el
33°.85 Es en la joya de este grado donde, al igual que en el emblema general de la Orden,
se sobrepone «radiando» el aguila bicéfala y se asocia asi con los simbolos de la Verdadera
Luz y la autoridad suprema. A veces se afirma que en la joya este triangulo tiene en su
centro la yod hebrea «simbolo de la existencia». Este es mas exactamente el simbolo del Ser
principal, pues esta letra, la primera del Zetragrammaton, asi como del nombre divino lah,
constituye en si misma un nombre divino, que fonéticamente es el sonido #.*® Colocado en
un triangulo invertido, especifica inequivocamente que se trata de un «descenso divino».
Podria senalarse que al ser dicho triangulo el diagrama geométrico del corazon, el conjunto
es un equivalente del «corazén radiante» y lleva en su centro la «herida» que la iconografia
occidental representa a veces en forma de yod.?’ El significado avatdrico de este simbolo puede
considerarse «interpretado» de manera especial por esta asimilaciéon, pues el «corazon
herido» atestigua el caracter «sacrificial» de la «realizaciéon descendente» vy, en efecto, la
doctrina cristiana deriva los sacramentos de la nueva ley del sacrificio de Cristo.*® En el
emblema oficial de la Orden, el triangulo invertido lleva un «Ojo» en lugar de la yod. Este
Ojo debe verse entonces como el Ojo divino que mira la manifestacion, y a este respecto
René Guénon senalé que el nombre Avalokitéshvara se interpreta habitualmente como «el
Sefior que mira hacia abajo», y anadié que en este caso el Ojo tiene mas claramente el
significado de «Providencia»® (palabra que por su etimologia indica la idea de «vista» e

85 Es curioso que ni el Tuileur de Delaunay, ni el de Vuillaume, ni Ragon, mencionen este tridangulo invertido.
En cambio, el Tuileur de Lausana, asi como los documentos publicados en la Magonnerie pratique, 1o indican cla-
ramente. También aparece en el emblema oficial de la Orden, que examinaremos mas adelante.

86 Véase René Guénon, La Grande Triade cap. XXV [Traduccién espaiiola en Guénon, Obras Completas XV (La
Gran Triada), pp. 189-196].

87 Cf. René Guénon, Le ceur rayonnant et le ceur enflammé, Etudes Traditionnelles, junio y julio de 1946, y L’(Eil qui
voit tout, id. Abril-mayo de 1948. [N.E. Ambos textos, El corazin irradiante y el corazén mflamado; y El gjo que todo lo
ve pueden encontrarse en espafiol en R. Guénon. Simbolos fundamentales de la ciencia Sagrada. Barcelona: Paidos,
1995, pp. 305-308; 321-323. E igualmente en las Obras Completas en el volumen XVII (Consideraciones sobre el
esoterismo cristiano), pp. 227-234; y en el volumen XIX (Estudios sobre la Masoneria), pp. 55-58]

88 También se puede senalar que la Herida de Salvacion, al coincidir con el simbolo del Ser divino, pone de
manifiesto la presencia real de ese Ser en el sacrificio realizado, asi como en los sacramentos que de él se deri-
van. Ademas, como el triangulo avatdrico es radiante, también podria verse como un simbolo que une, identifi-

candolos, al Cristo sufriente y al Cristo glorioso.

89 René Guénon, L'l qui voit tout, Etudes Traditionnelles, abril-mayo de 1948. [N.E. Guénon, Obras Completas
XIX, pp. 55-58].
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incluso «mirada protectora»). Por otra parte, debido a la analogia entre el triangulo invertido
y el corazon, este Ojo puede considerarse también como un simbolo del Ojo divino en el
corazon, que presenta entonces una theosis del conocido simbolo del «Ojo del Corazén».”
Y en cuanto al descenso por principios, es una representacion del Ojo Divino en el corazén
del Avatara, con el que se identifica la cabeza del centro espiritual, el Polo de la tradicién,
por el grado de realizaciéon que requiere su funcion, y al que el esoterismo islamico describe
como el «Poseedor de la mirada de Allah en la Creacion». Ademas, al ser el centro espiritual
de la tradicion esotérica, la residencia del jefe de su jerarquia se encuentra simbolicamente
en la Cueva, de la que el triangulo invertido es también el patron, por lo que el mismo
simbolo aparece como el contorno del «lugar oculto» desde el que el Polo, de acuerdo con
su naturaleza esencialmente solar irradia universalmente y «lo ve todo», permaneciendo ¢l
mismo invisible a los ojos del mundo.

Pero la presencia de la yod aqui tiene otra importancia para nosotros. Si esta letra constituye
por si sola un nombre divino, sabemos que, por otra parte, la I latina que le corresponde
fonéticamente es, en Dante, el «primer nombre de Dios» y también parece haber sido su
«nombre secreto» entre los Fedeli d>Amore.91 Por Gltimo, anadiremos que su equivalente arabe,
)@, s en Sayb al-Akbar, uno de los términos del encantamiento metafisico: Se trata, asi, del
pronombre divino de la primera persona del singular, posfijado a otro nombre (por ejemplo
en mni, compuesto mna + ya’ = «en verdad, Yo»), y que el invocador debe pronunciar «como
sustituto de Allah» (nyabatan ‘an Allah) o incluso mejor «por Allah» (bi-Liah).”

90 Esto puede recordarnos la «correccién» implicita que hizo el Sayh Al-Akbar a un famoso verso de Al-Hallaj.
Este tltimo habia dicho: «He visto a mi Sefior con el ojo de mi corazén». [N.E. Una traduccion mas correcta
que la que nos ofrece Valsan la presenta el islamologo Halil Barcena cuando traduce: «El ojo percibe a quien
ama, pero luego lo pierde de vista / La mirada del corazén, en cambio, no deja jamas de contemplarlo». Cf.
Hallag. Diwwan. Edicion, traduccién y caligrafia de H. Barcena. Barcelona: Fragmenta, 2021, pp. 50-51].

91 Naturalmente, cabe preguntarse como se justifica este uso del yo desde un punto de vista especificamente
cristiano. A este respecto, podemos observar que esta letra es, tanto en griego como en latin, la inicial del
nombre de Jesus (que se escribe con yod en hebreo), y que en el cristianismo es el nombre de Jests el medio de
invocacion por excelencia, como vemos por doquier en los textos fesicastas, donde se relaciona especialmente
con la «oracién del corazén». La I inicial podia pues, como la yod del Tetragrammaton, representar el nombre de
Jests (o del Principio manifestado), que reducia entonces a una expresiéon puramente principial y se identificaba

con el Primer Ser.
92 El Sayh al-Akbar afirma que el dzr con la particula ya’ es, entre los salikin (los caminantes del Sendero), «mas

elevado» que el que lleva el pronombre Huwa (El), conservando sin embargo este Gltimo su rango supremo
entre los ‘@rifun (los gnosticos).
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Ahora bien, cuando vemos esta funcion de la yod y sus equivalentes en el esoterismo judaico,
cristiano e islamico, ¢no eslégico pensar que debe ser la misma en la masoneria, o al menos en
las organizaciones de las que procede la parte que presenta este simbolo? Hay que sefialar que
este «nombre secreto» no debe considerarse como la «Palabra Perdida» propiamente dicha,
ya que esta tltima en su verdadero sentido, es decir, la posesion efectiva del conocimiento
representado por una «Palabra», asi como el poder de transmisién técnica, no puede consistir
en una simple palabra de ningun tipo. Sin embargo, la identificaciéon de un medio iniciatico
de caracter metafisico tendria, aqui y ahora, una importancia indiscutible. Afiladimos que
este nombre debe considerarse mas especificamente como un medio de encantamiento, un
mantra, porque el hecho de que la I se represente como un soporte visual de adoracién en el
Tractatus Amoris de Francesco da Barberino, y que la yod en el triangulo invertido sea sélo una
representacion visual del nombre divino, podria hacer pensar que se trata so6lo de un yantra.
A este respecto, podriamos anadir que el fonema ¢ podria tener una aplicacion especial en la
invocacion para conseguir mas directamente la «apertura» del corazon (en arabe fath al-qalb),
o el florecimiento del «Ojo del Corazén». La articulacién de esta letra se presta de forma
natural a una orientacion espiritual hacia abajo (en arabe la declinacion en ¢ se llama /Aafd,
«bajar», y el signo vocalico i, kasra, «romper»), mas precisamente de la garganta al corazon,
segiin un eje que esta representado en la letra latina por la forma de la I, y esto evocara
también el simbolismo relacionado de la lanza y la copa o del propio corazon, en el vulnerario
de Cristo y en los misterios del Grial en particular.”

En cuanto al aguila bicéfala, su simbolismo también es muy complejo. El aguila, de manera
general, puede tener un significado tanto en el orden puramente espiritual como en el
temporal. Entre los hindtes es Garuda, el vehiculo celestial de Vishnu y también su arma
contra las serpientes. En la antigiiedad clasica se encuentra, al igual que el rayo con el que se
suele asociar, entre los atributos de Zeus o Japiter. En el cristianismo representa a San Juan
Evangelista, que también es llamado «Hijo del Trueno», por lo que también encontramos
aqui, asociados, los dos atributos de Jupiter, asi como en el P4jaro del Trueno de los Pieles

93 Ademas, en latin la letra 7 es también el imperativo del verbo ire = «r», y por tanto significa «ir». Entendida
en este sentido (que era demasiado natural para quienes utilizaban los recursos simbolicos del latin), esta carta
adquiria un valor propulsor hacia el corazén. Podriamos apoyar la validez de esta técnica con unos cuantos
ejemplos encontrados en el Zagawuf, pero solo citaremos los siguientes: En cierta invocaciéon que comienza con
las palabras Allahumma innt «Allahumma, en verdad, yo...» (sigue a la peticion), se enseiia que el invocador debe
concebir el nombre divino como compuesto por Allah y umma, este Gltimo debe entenderse como el imperativo
del verbo amma «dirigirse haciay, «avanzary, «abrir el camino», de modo que el nombre divino desglosado
de este modo significa: «Allah te dirige» (abre el camino) «hacia». La «direcciony asi asignada al nombre de
Allah es hacia la imniyya (la realidad interior) del ser, representada en el texto por la palabra siguiente nni que,
comenzando y terminando en ¢, esta en si misma particularmente adaptada para un descenso hacia el corazén,
y se indica realizar, al mismo tiempo con el corazén, un cierto acto que es correlativo a este descenso.
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Rojas. El significado de todo esto puede aclararse mejor por el hecho de que en el simbolismo
islamico el Aguila (al-Ugab) representa el Espiritu Divino (ar-Rih al-ilahi) o el Intelecto
Primordial (al-Aql al-awwal), por su residencia en las cimas de las montanas, su altisimo vuelo,
su poderosa vista (se dice que tiene el poder de mirar al sol sin bajar los parpados), asi como
su descenso vertical y relampago sobre la presa con el que, después de haberla puesto en el
suelo por un momento, se levanta rapidamente de nuevo®: Tiene, pues, una relacion precisa
con el «rapto divino» (al-gadba al-ilahiyya) del tasawwyf; idea que la mitologia griega expreso6
en el rapto de Ganimedes, llevado por el aguila al trono divino donde Zeus le hizo su copero.
Por Gltimo, como simbolo del poder temporal, es un atributo del Imperio. En los carteles
romanos se le representaba con las alas extendidas y sosteniendo el rayo en sus garras, por
lo que fue el emblema del Imperio Romano antes de convertirse en el del Sacro Imperio
Romano. También es el ave mas frecuente en los escudos.

Cuando tiene dos cabezas, puede referirse al mismo tiempo al conocimiento y a la accion,
a la Sabiduria, y representa asi el principio comun del sacerdocio y de la realeza tal como
se entendia en la tradicién egipcia, por ejemplo.” Pero también puede limitarse al ambito
exclusivo del poder imperial. En el cristianismo, designaba asi el derecho de los emperadores
sobre Oriente y Occidente vy, antes de que Oton IV lo utilizara en su sello, fue Constantino
quien, segin los antiguos heraldistas, lo introdujo en el emblema del Imperio.” En el emblema
de la Orden Masonica, el aguila bicéfala lleva una «corona real» y sostiene en sus garras
una espada o un sable desnudo, sustituto terrenal del rayo celestial.”” Estos caracteres reales
se apoyan ademas en el lema Deus Meumque jfus inscrito en el estandarte extendido entre los
dos extremos de la espada; este lema, que es también el de toda la Orden, es evidentemente
la traduccion latina del «Dios y mi derecho» de Ricardo Corazén de Leoén. Por dltimo,
aunque un simbolo siempre conserva en si mismo la posibilidad de un significado superior,
los caracteres contingentes que pueden afectarlo atestiguan, sin embargo, que su funciéon es
practicamente especializada y se limita a un orden inferior.”

94 En el mismo simbolismo, el Alma Universal (an-nafs al-kulliyya) esta representada por la Paloma (al-warga’), 1a
hylé (al-hayula) por el Fénix (al- anga’) y el Cuerpo Total (al-gism al-kullz) por el Guervo (al-gurab).

95 La misma idea se expresa en la tradicion que menciona las dos aguilas enviadas desde Oriente y Occidente
por Zeus y que se encontraron en la Piedra Blanca de Delfos, que marcaba asi el «ombligo de la tierra», es decir,
una imagen del centro del mundo.

96 La tradicion clasica de que, en la ciudad de Pella, dos aguilas permanecieron todo el dia en el tejado del
palacio donde la reina madre dio a luz al que iba a ser Alejandro Magno, lo que se interpreté6 como un presagio
del doble imperio en el que este monarca iba a unir Oriente y Occidente, puede compararse con este simbolo.

97 Senialamos que se subraya asi lo que los simbolos expresan por su forma inmediata, porque de lo contrario,
como sabemos, la propia espada se relaciona con la Palabra divina.

98 En la masoneria moderna sucede incluso que los simbolos se desvian de cualquier significado normal y se
les hace llevar significados propiamente antitradicionales. Asi, en uno de los documentos conocidos (Magonnerie
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Por ultimo, para concluir este examen, cabe senalar que en el emblema de la Orden de
esta aguila se retnen atributos que remiten a los personajes que ya hemos identificado
como representacion de los tres grados supremos de la jerarquia escocesa: la corona para el
caracter «monarquico», la espada para el «militar» y, por la mencién de la «Ley», el lema
Deus Meumgque jfus para el «judicial», que corresponden a tres ambitos de la funciéon imperial.
El hecho de que este conjunto esté superado por el triangulo avatdrico radiante indicaria que
esta funcion debe concebirse aqui como procedente de un mandato propiamente divino.

Si examinamos los rituales del 33° encontramos algunos elementos que se refieren
explicitamente a la funcién de un centro tradicional, pero todavia con este caracter imperial.
Asi, segin una de las redacciones, en el rito de apertura de un Supremo Consejo, cuando
el Presidente, el Soberano Gran Comendador, pregunta al Soberano Teniente Gran
Comendador: «;Cual es nuestra mision?», éste responde: «Discutir y promulgar las leyes que
la Razén y el Progreso hacen necesarias para la felicidad de los pueblos, y deliberar sobre
los medios mas eficaces que deben emplearse para combatir y vencer a los enemigos de la
Humanidad».” Si dejamos de lado las referencias introductorias evidentemente modernas,
como Progreso y Humanidad (pues la Raz6n al menos podria encontrarse alli normalmente
si se entendiera en otro sentido que el que tiene en la concepcidon moderna), esta claro que la
funcion tradicional a la que se refiere la obra de este grado era de caracter «legislador». En
el ciclo tradicional post-muhammadiano, esto, en cualquier caso, no puede referirse a una
legislacion de caracter «profético», y puesto que el texto habla de hecho de una legislacion de
caracter politico y social, lo que se refiere so6lo puede entenderse realmente en el marco de una
civilizacion en la que este atributo es ejercido por una autoridad distinta de la propiamente
religiosa. La fuente de dicha legislacion es entonces la inspiracién intelectual, la cual puede
intervenir incluso fuera del ambito del conocimiento puro. Hay, pues, legislaciones politicas
y sociales, pero tradicionales, que deben contarse en lo que hemos llamado el tipo tradicional
«sapiencial». De estas un caso facil de situar es el del derecho romano, que tiene incluso la
caracteristica significativa de que tuvo que subsistir como elemento indispensable para la
constitucion de una civilizacién cristiana, porque el cristianismo, en su forma «profética»,
no disponia de otro marco juridico y, en general, exotérico que el del judaismo, y para
extenderse a los gentiles tuvo que apoyarse en aquellos elementos que podian suplirlo y con

Pratique, 11, p. 50; cf. p. 15-21), se dice del aguila bicéfala, reconocida como el «simbolo egipcio de la Sabiduria»,
que «una de sus cabezas representa el Orden, la otra el Progreso, y como sus dos cabezas le permiten extender
su mirada vigilante de forma circular, es decir, por todas partes, este emblema significa que la Verdadera Sabi-
duria consiste en el Orden y el Progreso». N.E. Magonnerie Pratique corresponde a Rosen, S. P. Magonnerie pratique.
Rituel du 33e et dernier degré de la Franc-Magonnere, 11. Paris, Edouard Baltenweck, 1886.

99 Magonnerie Pratique, 11, p. 23. N.E. En la edicién que manejo, la elaborada por Domenech Gémez, no viene
esta frase sino «Obrar con integridad, asumir fielmente nuestro destino, sufrir la tribulaciéon con entereza». Cf.
Domenech Gomez, 2019, p. 477.
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los que tuvo que hacer una adaptacion global, como podemos ver incluso en el caso de la
forma doctrinal.!™ Asi, la civilizacién cristiana incluia, hasta cierto punto, la subsistencia
del poder legislativo y en vista de la constitucion tradicional del mundo occidental, lo que
se dice en el ritual masonico mencionado sélo puede referirse regularmente a la funcién
del Sacro Imperio Romano. El resto del texto especifica que el deber de los miembros es
«defender los principios inmortales de la Orden y propagarlos sin cesar por toda la superficie
del Globo».'"! La masoneria moderna ha asumido asi el papel de legislador del mundo, junto
con los vestigios de una jerarquia esotérica y ya sabemos con qué éxito.

No obstante, es cierto que en las formulas masoénicas este atributo monarquico y legislador
se presenta con caracteres que evocan las formas gubernamentales y parlamentarias del
mundo exterior. Asi hay cierta dificultad para conciliarlo con la idea que se pueda tener de
la constituciéon de un centro espiritual, incluso si se admitiera que la masoneria reproduce la
figura de tal centro a distancia. De hecho, desde que la organizacién masénica ha aparecido
en el plano visible de la historia hay evidencia de frecuentes cambios tanto en el ritual
como en la forma organica. Pero también hay que decir que los cambios mas importantes
deben haber precedido a la época de la constituciéon masénica moderna, y esto dentro de
las organizaciones de las que la masoneria ha heredado directa o indirectamente. En estas
circunstancias, es concebible que la imagen de este centro tradicional del que hablamos se
acabe distorsionando. En cualquier caso, algunas otras cosas contenidas en el simbolismo
masonico no pueden explicarse fuera de la concepcion propuesta al principio.

Asi, en el rito de iniciacion de este grado, el receptor es «admitido para recibir la luz brillante
del Supremo Conseo, para que pueda reflejar su brillo en las mentes de los que estan en la
oscuridad»'® | y se le dice, entre otras cosas: «El Delta de oro que brilla en tu pecho difunde
brillantes rayos, para representar la claridad masonica que estas destinado a esparcir en
profusion sobre las inteligencias de los masones y de los profanos que no tienen, como tg, la
inigualable felicidad de poder contemplar la Verdad Suprema cara a cara y sin velo».'"™ Aqui,
pues, se trata de un conocimiento puro e incluso del mas alto orden (y uno se pregunta qué
deben pensar los iniciadores y los receptores modernos, unos pronunciando, otros escuchando

100 Lo que acabamos de decir esta relacionado con la cuestion muy compleja de las dos fuentes «legislativas»,
una de caracter «profético», la otra de caracter «sapiencial», de la civilizacién cristiana, e incluso de la tradiciéon
cristiana en un sentido especialmente religioso. Pero para poder tratarlo se necesitaria otra ocasiéon que ésta:

sin embargo, ciertas observaciones que debemos hacer mas adelante nos permitiran dar algunos otros detalles.

101 N.E. El ritual de Domeénech Gémez dice: «Mantener los principios del REEA, velar que se practiquen y
extender la esfera de su influencia». Domenech Gomez, 2019, p. 477.

102 Magonnerie Pratique, 11, p. 23.
103 Magonnerie Pratique, 11, pp. 34 y 42.
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tan formidables y definitivas afirmaciones) y, al mismo tiempo, encontramos claramente
indicada la funcién iluminadora que tenian los iniciados efectivos correspondientes a este
grado. Después de todo lo que hemos dicho sobre la naturaleza y las condiciones de la
realizacion descendente, no es posible ver aqui mas que una imagen lejana y materializada
de realidades del orden mas trascendente, pero que un centro espiritual podria reflejar
normalmente en un grado u otro y cuyos simbolos, en forma masoénica, se han vuelto mas o
Mmenos comunes.

Pero por lo que hemos dicho sobre la realizacion descendente, y a pesar de todo lo que puede
admitirse como alteracion de las formas en la organizacién que nos presenta la Masoneria,
cabe preguntarse por qué la iniciacion a este grado, como a todos los demas, se presenta aqui
como una admisiéon a un «templo» y por qué el trabajo iniciatico implica la participaciéon en
el trabajo de una «asamblea» de iniciados que tienen naturalmente todos el mismo grado,
aqui el 33°, y se organizan en una jerarquia especial con multiples funciones. La mera nocion
general de un centro espiritual con una jerarquia de funciones principales no es, ciertamente,
suficiente para explicar la situacion vy, por otra parte, es dificil pensar que no haya una razéon
mas profunda para esta forma de organizaciéon cuyo simbolismo conservado atestigua un
evidente caracter sagrado. Ademas, en los otros niveles de la organizacién masénica, existen
también asambleas organizadas de manera mas o menos analoga, de modo que tenemos
una jerarquia de asambleas, que corresponde en suma a la de los rangos. Para explicar esta
situacién, debemos remitirnos a las nociones relativas a la organizaciéon de las categorias
inicidticas en el esoterismo islamico. A este respecto, es necesario precisar en primer lugar
que, en cualquier forma tradicional, las funciones esotéricas se agrupan de manera general
en dos 6rdenes que corresponden a dos dominios iniciaticos: uno de estos dominios es el de la
realizacion espiritual propiamente dicha, el otro es el de la organizacion y direccion esotérica
del cosmos y de la comunidad tradicional. En el islam, el primer ambito es el de las funciones
del suluk, es decir, la «marcha iniciatica» destinada a la pura realizacion personal, y el
segundo es el del lasarruf, es decir, el «gobierno esotérico» de los asuntos universales. De estos
dos 6rdenes de jerarquias, cuyos atributos y caracteristicas pueden ser combinados, en un
grado u otro, por los mismos iniciados, el segundo orden en particular comprende categorias
esotéricas especiales segtn los sectores de actividad existentes, con formas de organizacion
y medios bastante variados. Asi, ademas de una jerarquia general que retne a la «Asamblea
de los Santos» (Dwwan al-Awlya’)'", existen jerarquias especiales con sus correspondientes

104 N.E. La narracién mas interesante la aporta Sayh ‘Abd al-‘Aziz ad-Dabbag. En mi libro Ley y Gnosts explico
mas sobre el Diwan al-salihin o el consejo de los virtuosos que se reune en la cueva del monte Hira: «Ellos, se-
gun ad-Dabbag, toman las decisiones espirituales de su tiempo, y son los encargados de enviar a los angeles a
cada misién para socorrer a los otros santos (awliya@’). El texto prosigue en clave muy magrebi y esotérica dando
detalles curiosos como los lenguajes que se hablan en el Diwan pues es muy interesante la jerarquia lingtistica
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«asambleas» para cada uno de estos grupos o categorias esotéricas que comprende la
organizaciéon del mundo. Como existe una jerarquia natural entre los diferentes niveles
y sectores en los que se sitian funcionalmente estos grupos y categorias iniciaticas. Estas
asambleas se sittian entre si en un cierto orden con el que se podria comparar la jerarquia
de los grados masonicos, teniendo en cuenta que pertenecen a formas tradicionales bastante
diferentes. Apenas es necesario precisar que las verdaderas jerarquias esotéricas no adoptan
formas tan externas y materializadas como las que presenta una organizacion iniciatica
ordinaria, sobre todo cuando ésta se basa en un sistema de grados simbolicos y tiene una
constitucién mas o menos administrativa, como es el caso de la masoneria. Del mismo modo,
las «ubicaciones» que a veces se asignan a estos conjuntos esotéricos no deben tomarse al pie
de la letra, aunque si deben tenerse en cuenta ciertas correspondencias espaciales. En cuanto
al Diwan al-Awliya’, si se dice que se celebra en la cueva en la que el Profeta habia hecho sus
retiros espirituales, no hay que olvidar que este Diwan es un equivalente del «Templo del
Espiritu Santo», y que «el Templo del Espiritu Santo esta en todas partes», pero que esta sobre
todo en el «Corazon del Conocedor», que es a su vez la Cueva iniciatica y el Trono del Sefior.
Digamos también que el Diwan esta presidido por el Polo, cuya realidad aparece entonces
como una verdadera teofania. Los que componen la asamblea, cuyos grados de realizacion
pueden, sin embargo, ser muy diversos, ven en ¢l, en cierto sentido, y en «semejanzas» que
corresponden a diferentes grados de sutileza, la Verdad cara a cara (aunque se dice que los
ojos no pueden soportar el resplandor deslumbrante del rostro del Polo, lo que se refiere s6lo
a un cierto aspecto de su naturaleza y a un efecto condicional de su presencia). Esto es lo
unico que puede explicar el citado texto del ritual, que habla de la «felicidad» del iniciado
recibido en el Supremo Consejo, de «poder contemplar la Verdad cara a cara y sin velo»,
y esto es lo que muestra también que no es necesario considerar en este caso la cuestion de
la realizaciéon descendente, ya que los miembros del Diwarn mismo no son todos los seres
que han alcanzado la Identidad Suprema. La cuestion de la realizacion descendente solo se
plantea realmente en el orden de la realizacién personal, y la teofania que implica es ante
todo de orden interior. Las teofanias del orden relativamente «exterior», como las del Diwan
o de cualquier centro espiritual, no son mas que una imagen de éste y, por tanto, cuando
en una organizacion iniciatica la iniciacién adopta las formas simbolicas de admision en el
centro espiritual supremo, tampoco es una iniciacién de realizacion descendente.

que establece ad-Dabbag. Los awliya’ solo hablan en siriaco con los espiritus y los angeles, ya que esta es la
lengua que ellos usan, mientras que en presencia del Profeta se habla en arabe —como cortesia hacia él—,
en el sentido de que es una lengua perfecta y revelada. También se explica el significado de la corporalidad
en este, la importancia de la luz profética irradiada en todos los asistentes o sobre los mil nombres ocultos de
Allah. Ad-Dabbag también informa que los magdiih (un embriagado de Allah) no tienen cabida entre los santos
que deciden sobre su tiempo, porque harian peligrar al consejo al no tener voluntad de libre eleccién. El Diwan
tampoco tienen poder sobre la voluntad del ser humano, ni sobre el gadr impuesto por Allah, su poder solo es
valido previo asentimiento del creyente» Cf. A. de Diego Gonzalez. Ley y Gnosis. Historia de la Tariga Tyaniyya.
Granada: Editorial Universidad de Granada, 2020, pp. 141-142.
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Finalmente, en el ritual de clausura, cuando el Presidente pregunta a su Primer Teniente-
Gran Comendador por la hora simbdlica de los actos, éste responde: «El Sol de la mafnana
ilumina el Consejo...», y el Presidente dice: «Ya que el Sol ha salido para iluminar el mundo,
levantémonos, Ilustres Soberanos Grandes Inspectores Generales, hermanos mios, para
ir a difundir el destello de la Luz en las mentes de los que estan en la oscuridad, e ir a
cumplir nuestra sublime misién de vencer o morir por el Bien, la Virtud y la Verdad». Esto
también esta relacionado con el papel esencialmente solar de un centro espiritual. Pero
resulta especialmente interesante el hecho de que en una de las redacciones de este ritual de

clausura!'®

, el Presidente, levantando las manos, hace una invocacion al «Glorioso y eterno
Dios, Padre de la luz y de la vida, misericordiosisimo y supremo regulador del Cielo y de la
Tierra», y concluye: «Que el Santo Enoch de Israel y el Altisimo y Todopoderoso Dios de

Abraham, Isaac y Jacob nos enriquezca con sus bendiciones, ahora y siempre».

Vemos, pues, que la autoridad espiritual que preside los trabajos del Supremo Consejo Escocés
es el mismo profeta viviente al que el islam llama Idris y al que hemos visto mencionado en
el cuaternario de funciones que componen la jerarquia suprema del Centro del mundo. Esto
nos permite volver a la cuestion de la jerarquia constituida por los cuatro Profetas vivos y
dar una aclaracién que hasta ahora nos hemos reservado. Como ya hemos dicho, Enoch-
Idris se encuentra en el cielo del Sol, un cielo que es el «Corazén del mundo» y el «Corazon
del cielo». Digamos ahora que el Sayb al-Akbar sigue designando a veces a este rasil con el
epiteto de «Polo de los espiritus humanos»'® y, por otra parte, que califica el magam espiritual
que le corresponde como magam qutbi (posicion del Polo).!"” Sin embargo, no utiliza tales
términos para ninguno de los profetas que, «vivos» o «muertos», presiden los otros cielos
planetarios, aunque cada uno de ellos sea el «Polo» del cielo correspondiente. De ello, se
desprende que, a pesar de las asimilaciones y de la estrecha relaciéon que hemos sefialado
entre los cuatro profetas vivos, es Idris quien, de entre ellos, puede ser considerado como
el Polo, y esto es de interés cuando queremos comprender mejor la relacion de este mismo
profeta con la obra del Supremo Consejo de la Masoneria Escocista.

105 Ragon, Ritual del Gran Inspector Soberano. N.E. Domenech ofrece una versiéon mas simplificada de la ceremo-
nia de cierre. Cf. Doménech Gémez, 2019, pp. 487.

106 Cf. Futahat, cap. 198 [N.E. Ibn Arabi, Futihat, vol. 6, p. 296].
107 Cf. Tarjuman al-ashwagq, 2. [N.E. En la edicion espanola se corresponde con M. Ibn ‘Arabi. E/ intérprete de los

deseos (Targuman al-aswag). Trad. y comentarios Carlos Varona. Murcia: Editora Regional de Murcia, 19, pp.
105-106].
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