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El cuidado de la vida

Del Medioevo al Renacimiento

Los textos reunidos en este volumen son resultado del Colo-
quio “Cura vitae en el pensamiento medieval”, organizado por
la Universidad Nacional de San Martin. En ellos, se examinan y
discuten las dimensiones conceptuales y los usos inherentes
acerca del concepto cura vitae, entendido como “cuidado de la
vida”. Un recorrido histérico del término a través de pensado-
res como Platén, Agustin, Anselmo de Canterbury, Bernardo de
Claraval, Bacon, Guillermo de Moerbeke, Meister Eckhart,
Petrarca, el principe ruso Vladimir Monémaco y el mercader
ruso Afanasi Nikitin, nos acerca a sus variados significados.
Asimismo, el libro refleja, desde diferentes perspectivas temati-
cas, el tejido complejo de tensiones diversas y complementa-
rias que el término cura vitae reviste desde la Antigliedad tardia
hasta el Renacimiento, incluyendo su recepcion en el mundo
islamico, asi como su proyeccion sobre el mundo contempora-
neo, lo que nos permite afirmar que se trata de un instrumento
fundamental para pensar los desafios del presente.
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EL CUIDADO DE LA VIDA EN EL PENSAMIENTO ISLAMICO
MEDIEVAL: UN ENFOQUE LOGICO Y DE SENTIDO!

Andrei Smirnov
Instituto de Filosofia. Academia de Ciencias de Rusia

La vida y la muerte son fenémenos naturales. A todos nos resultan familia-
res: todos los humanos son seres vivos, algunos seres no-humanos también
son vivos (los llamamos animales), mientras otros no son vivos (los Ilamamos
seres inanimados, son “cosas muertas”).

Estas dos afirmaciones parecen obvias, evidentes por si mismas, e incluso un
lugar comin: parece como si no hubiera necesidad de probarlas. Sin embargo,
hay una diferencia significativa entre ambas. La primera se refiere a un hecho
biolégico, y en ese sentido estd enraizada en la naturaleza y en nuestra experien-
cia diaria del mundo. La segunda tiene un cardcter l16gico mas que bioldgico.

Hay una diferencia entre afirmaciones biolégicas y l6gicamente enraizadas,
lo cual tiene que ver con su universalidad. Creemos que biolégicamente todos
los seres humanos, y, en un sentido, todos los seres animados, comparten ciertos
rasgos bisicos. Esto se aplica, al menos, en el sentido de que todos los seres
animados llegan a la vida, experimentan la vida y luego prueban la muerte. De
este modo, la vida y la muerte son realmente universales, y dificilmente podria
haber alguna duda sobre esto.

Lo que invita a una cierta reflexién no es el hecho biolégico mismo, sino
mis bien la légica de su tratamiento. Nos referimos a la manera en que es-
peramos que ese hecho ingrese en el dominio de nuestro razonamiento. La
pregunta que tenemos in mente es la siguiente: ;podemos esperar que todas
las culturas dadas, desarrolladas alguna vez por la humanidad traten el tema
de la vida y de la muerte en términos de la dicotomia “vida/muerte” (en el
supuesto caso de que esas culturas estén interesadas en tal tratamiento)? Po-
demos esperar que todas ellas consideren la vida y la muerte como fenémenos
universales, naturales y biolégicos; pero, chay algo que sugiera que todas ellas
usardn universalmente la misma légica de la dicotomia “vida/muerte” para

teorizar acerca de estos fenémenos?

1 Traductor: Gerardo Losada.
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El cuidado de la vida en el pensamiento isldmico medieval

Esta pregunta invita a una clarificacién ulterior. Los hechos fundamentales
biolégicos son universales para los seres humanos. ;No se aplica esto también
a la légica? Somos propensos a calificar a la légica como una ciencia universal,
desde el momento en que trata de formas universales de razonamiento y de
construccién de pruebas. Por ejemplo, podemos decir que todo es animado o
inanimado y no parece haber alternativas a este hecho obvio. La Ley del medio
excluido tiene una naturaleza légica, pero no obstante es universal y parece
estar verificada por nuestra experiencia diaria. En Argentina, Rusia, China o
los Estados Unidos, esta afirmacién es verdadera, justamente porque es univer-
salmente verdadera. ;Por qué, entonces, dudariamos acerca de la aplicabilidad
universal de la légica de razonamiento de la dicotomia “vida/muerte” a propé-
sito de la vida y la muerte como fenémenos biolégicos universales?

Nuestra afirmacién “Todo es o animado o inanimado” es una verdad per-
fectamente universal. Nuevamente, no hay duda acerca de ello. Y sin embargo,
permitanos observar lo siguiente. Hay muchas afirmaciones légicamente inta-
chables que tienen muy poco sentido. “Los humanos no son piedras™ ¢no es
una verdad genuina y sélida como una roca? ¢Pero qué podemos hacer con esa
verdad; tiene alguna utilidad para nosotros? Pensamos que no. Podemos pro-
ducir una serie infinita de verdades indtiles como esa, que son légicamente per-
fectas —pero carecen de sentido~. Si, los humanos no son piedras, ¢y qué?, ;qué
ganamos cuando hacemos tal afirmacién?, ;dénde podemos ir con ella? Nos
sentimos incémodos con una verdad perfecta en nuestras manos, que es inutil.

¢Por qué es esto asi? Pensamos que la respuesta es: lo que nosotros realmente
necesitamos no es una afirmacién que sea légicamente verdadera, sino, mds
bien, una afirmacién que fenga sentido. Para tener sentido, una afirmacién tiene
que ser verdadera, pero que sea verdadera no es suficiente. Si una afirmacién
queda como una verdad aislada, carece de utilidad para nosotros. Lo que nece-
sitamos es ponerla en conexién con otras afirmaciones; necesitamos encontrar
su conectividad, su cohesion con todas las otras afirmaciones acerca del mundo.
Solo si y solo cuando observamos tal conectividad y cohesién, sentimos que
nuestro mundo es coherente; es decir, que el mundo tiene sentido.

Supongamos que estamos de acuerdo con esto. Entonces, nuevamente, ;cudl
es el problema con la afirmacién “Todo es o animado o inanimado”? Ella no
solo es l6gicamente verdadera; también tiene perfecta conectividad. Uno pen-
sarfa aqui en Porfirio (y mds tarde Boecio) con su arbol universal de categorias,
donde la divisién de “cuerpo” en “animado” e “inanimado” aparece como uno de
los pasos necesarios en la divisién universal de “sustancia”, como el género mas
alto, en especies subordinadas. Esa division es universal, porque fue pensada pa-
ra abarcar todas las cosas en nuestro mundo; y es también universal, porque es 1a
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base de toda afirmacién y silogismo légicamente verdadero, al menos en la me-
dida en que estemos tratando con la edicién aristotélica de la l6gica tradicional.

Asi, la vida y la muerte como fenémenos biolégicos universales son orga-
nizados y procesados légicamente, como las dicotomias “animado/inanimado”
y “mortal/inmortal”. M4s tarde, cuando el cristianismo asume el control de las
mentes, la vida y la muerte son tratadas como una oposicién “mortalidad/in-
mortalidad”. La humanidad est4 herida y es mortal después del pecado original,
y la muerte viene como una interrupcion de la vida terrena, pero, y esto tiene
una mayor importancia, la muerte eterna amenaza a todo ser humano a menos
que alcance el acceso a la fuente de la Vida eterna. Incluso cuando estén vivos,
los seres humanos podrian ya estar muertos en un sentido superior de la dico-
tomia “vida/muerte”.? Cristo vino a nuestro mundo para derrotar a la muerte y
ala mortalidad con su muerte en la Cruz. La muerte es derrotada por la muerte,
lo cual abre una perspectiva de inmortalidad en lugar de mortalidad.

Esto, en un sentido, es un fundamento de la fe cristiana, y estd configura-
do nuevamente mediante la oposicién “vida/muerte”, la cual sigue siendo una
dicotomia. La vida genuina es vida-en-Cristo, y para estar realmente vivo un
ser humano necesita morir a este mundo. La vida en el mundo y la vida en el
mis alld son consideradas como una dicotomia, y al elegir una de las dos como
nuestra vida genuina, convertimos a la otra en muerte. “Pues del mismo modo
que en Adédn mueren todos, asi todos revivirdn en Cristo”.

La dicotomia “vida/muerte” estd profundamente enraizada en el pensamien-
to occidental, tanto griego como cristiano. Corre paralela a la dicotomia “alma/
cuerpo”. Establecida tajantemente como un dualismo cartesiano “alma/cuerpo”
en tiempos posteriores, esa dicotomia existe indudablemente en la filosofia grie-
ga. El idealismo platonico supone una clara linea divisoria entre lo material y lo
ideal, y solo el alma, y no el cuerpo, es un medio para alcanzar lo divino y lo ver-

2 Aqui aparece propiamente cura vitae en el sentido inmediato del término. Nuestro tema no es cura vitae
en ese sentido, desde el momento en que ese término se aplica, hablando estrictamente, solo a la vision
del mundo cristiana. En cambio, estamos tratando de expandir sus limites. ¢Hay un puente entre las
culturas cristiana e isldmica, entre las maneras cristiana e isldmica de pensar este tema especificamente,
en lo que concierne al cuidado de nuestras almas en la vida terrena y en el mas alla? Tal vinculo, si existe,
no podrfa ser ejemplificado mediante ciertos conceptos compartidos o algo parecido, porque detras
de cada concepto hay una légica de razonamiento que lo vincula con otros conceptos para construir
una visién integral del problema. Antes de entrar en la busqueda de tales conceptos presumiblemente
compartidos, necesitamos explorar la logica que configura los sentidos implicados en los discursos 0c-
cidental e islamico. Este enfoque de l6gica y sentido, donde la logica explica como acttian los sentidos,
y donde los sentidos fundamentan la [6gica que gobierna su comportamiento, es el Gnico camino para
atravesar “la frontera de la otredad” en el caso de esas dos culturas y esos dos modos de pensamiemo-

31 Corintios 15: 22 (versién de la Biblia de Jerusalén).
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dadero. Apenas sorprende que el sabor neoplaténico sea ficilmente discernible
en la actitud medieval cristiana hacia el cuerpo y el alma. El cuerpo y su carne
estdn para siempre bajo sospecha porque son una base desde la cual el enemigo
estd siempre preparado para arrastrarnos al dominio de la Muerte.

Todo esto significa que el eje vertical es predominante en (al menos) los
periodos griego y medieval del pensamiento occidental, y si coincidimos con la
observacién de Whitehead de que la filosofia occidental no es sino una serie de
notas marginales a Platon, podemos extender mas o menos esta calificacion al
pensamiento occidental como un todo. Aun corriendo el riesgo de una sobre-
generalizacién, realmente no distorsionamos ni malinterpretamos su corriente
histérica central. La subordinacién vertical del alma y el cuerpo presupone la
orientacién vertical de las aspiraciones humanas, comenzando con la jerarquia
de valores* y descendiendo a su representacién material, corpérea, por ejemplo,
en la arquitectura eclesidstica gotica. Podemos rastrear su impacto en imdgenes
metaféricas, como la escala de Jacob, donde los demonios que tratan de arrastrar
a los seres humanos hacia abajo e interrumpir su ascenso a los cielos nunca dejan
de tener algun éxito. La perfeccién es entendida como un movimiento sin fin
que trasciende el horizonte terreno y se supone que eleva al ser humano muy por
encima del mismo. Los escalones inferiores de esta escalera universal se convier-
ten en inutiles, una vez que son superados: solo los necesitamos para escalar y no
tienen valor independiente por si mismos. La subordinacién de la civitas terrena
a la civitas Der® aparece como una buena expresién de esta tendencia general.

Lo que llamamos una “lengua materna” es una lengua “incorporada” que con-
forma nuestra primera percepcién y conceptualizacién del mundo. No somos
libres de elegir nuestra lengua materna, y una vez que la hemos adquirido, no
podemos sustituirla por otra. De manera similar, todos pertenecemos a esta o
aquella “cultura madre” que configura nuestra expectativa con respecto a la ma-
nera en que el mundo tendria sentido para nosotros. La vida y la muerte como
fenémenos naturales tienen sentido para nosotros como una dicotomia “vida/
muerte” que presupone una subordinacién vertical y una légica del tratamiento

4 Por ejemplo: “No os amontonéis tesoros en la tierra, donde hay polilla y herrumbre que corroen y ladro-
nes gue socavan y roban. Amontonaos mas bien tesoros en el cielo, donde no hay polifla ni herrumbre
que corroan ni ladrones que socaven y roben. Porque donde esta tu tesoro, alli estara también tu cora-
z6n”, Mateo 6:19-21, version de la Biblia de Jerusalén.

5 “Dos amores fundaron dos ciudades, a saber: la ciudad terrena el amor de si hasta el desprecio de
Dios, y la ciudad celeste el amor de Dios hasta el desprecio de si mismo. La primera se gloria en si mis-
ma; la segunda se gloria en el Sefior. Aquella busca la gloria de los hombres; pero la mayor gloria de la
otra es Dios, el testigo de nuestra conciencia”. Agustin de Hipona, Ciudad de Dios X1V, 28, en Obras de
San Agustin. Madrid, BAC, 1971.
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de oposiciones que se excluyen mutuamente. Lo que intentamos hacer arriba fue
bosquejar un esquema general de razonamiento que procede de esas premisas.

Si nuestra lengua materna es el ruso, no significa que no podamos dominar el
espafiol, el drabe o el inglés: solo significa que esas no son nuestra lengua materna,
es decir que en nuestro caso no estin incorporadas sino, mds bien, afiadidas. Lo
que entendemos como “cultura” tiene un alcance mucho mds vasto que la lengua;
en ese sentido podemos hablar de “cultura occidental”, aunque no hay una “lengua
occidental”. Pero sin embargo, la similitud entre lengua y cultura existe: si nuestra
cultura madre es Occidente, eso no significa que no podamos entender la cultura
islamica o china; solo significa que la comprensién, es decir, la manera en que el
mundo tiene sentido para nosotros y estd presente en nuestra conciencia, se realiza,
no mediante una percepcién y conceptualizacién del mundo, sino por afiadidura.

Es natural para un ser humano esperar que el otro se comporte de la misma
manera que uno. “Comportarse de la misma manera” no significa realizar los
mismos movimientos o pronunciar las mismas palabras, sino, mds bien, proceder
a partir de la misma légica de razonamiento. Por consiguiente, es natural para un
investigador esperar que otra cultura se comporte de la misma manera que la cul-
tura madre de uno. El estudiante de una lengua extranjera trata de imitar su pro-
pia lengua materna, y, de la misma manera, nosotros seguimos naturalmente los
habitos hermenéuticos de nuestra cultura madre cuando exploramos una cultura
extranjera, y tratamos de entender cémo ella hace que el mundo tenga sentido.

Cuando nos desplazamos al dominio del pensamiento isldmico medieval,
encontramos que el discurso acerca de la vida y la muerte en términos de una
dicotomia “vida/muerte”, existe en él. Los autores islimicos hablan acerca de
kayat “vida” oponiéndola a halik “ruina” y mawt “muerte”.

La dicotomia “vida/muerte” no solo esta en el Cordn y la Sunna (las Tradicio-
nes), sino también en el pensamiento tedrico y filoséfico islimico primitivo. Los
mutazilites usaban el término haldk para indicar el estado ontolégico de no ser
de cualquier cosa en general, incluida el alma humana. El término es usado mds
tarde en el mismo sentido por autores que escriben acerca de la doctrina isldmica
(‘agida). El alma humana se “arruina” y “perece” (halak) cuando sigue falsas en-
sefianzas y, rechazando la verdadera fe, alcanza la tortura eterna en lugar de la
bienaventuranza. Esta idea siempre estd presente cuando los autores islimicos in-
tentan convencer al lector de que deberia elegir verdaderos maestros y la verdade-
ra fe y distinguir entre la verdadera fe islimica y todas las otras ensefianzas falsas.

En este caso la dicotomia estd presente y se funda en el cardcter mutua-
mente excluyente del paraiso y el infierno. Después de la Resurreccién y el
Juicio todos los seres humanos serdn colocados o en el infierno o en el paraiso,
sin excepcién. Esta distribucion es ciertamente dicotémica y sigue la Ley del
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tercero excluido.® En cierto sentido esa dicotomia se desdibuja por el hecho
de que puede no ser definitiva, y los creyentes condenados a la tortura del
fuego en el infierno (o segiin algunas tradiciones marginales, incluso todos los
habitantes del infierno) van a pasar ahi cierto periodo, pero finalmente van a
ser transferidos al parafso para habitar ahi eternamente. Pero aun cuando el
infierno permanezca vacio, esto no niega la dicotomia “infierno/paraiso” y la
dicotomia “fe verdadera/fe falsa”, que corre paralela a la dicotomia ‘Sa’ada-
shagawa” (felicidad/tormento) y otras series parecidas de conceptos que son
ampliamente usados en la literatura isldmica y que finalmente estin basadas
en las dicotomias “infierno/paraiso”y “fe verdadera/fe falsa”.

Todo esto es verdad y, sin embargo, la dicotomia “vida/muerte”, asi como sus
derivados, no constituyen el curso central del discurso islimico en temas referi-
dos a la vida y a la muerte, y al destino humano en este mundo y en el mundo
futuro. En lugar de tal dicotomia, encontramos las oposiciones bésicas ‘dunya/
akbira”y “dunya/din” de caricter no dicotémico.’

El término dunya es una abreviatura de una expresion bayat-dunya “vida de
acd”, mediante la cual es designada nuestra vida en la tierra. Akhira es una abre-
viatura de Aayar/akhira “la otra vida”, la cual significa el destino humano en el
mis all§ es decir, después que se producen la Resurreccién y el Juicio y la gente
es distribuida entre el paraiso y el infierno. La oposicion “dunya/akhira” es una
oposicién de “esta”y “aquella” vida, de la existencia “terrenal”y la existencia “en
el més alld” de los seres humanos.

-_

6 Una tradicién muy repetida (ver al-Bukhari 4453 y otros) nos cuenta que, después de que el Juicio
concluya, ta muerte (con la forma de un carnero con un cuerno por 0jo) va a aparecer. Los habitantes
del paraiso y los habitantes del infierno van a ser preguntados si la conocen. Entonces van a decir: “Si,
es la muerte”, y a continuacion el carnero va a ser matado. Después de esto nunca van a experimentar
nuevamente la muerte y van a permanecer eternamente (khulid) en sus moradas.

7 Uno puede darse una idea de cudl es el pensamiento predominante del Islam en cuestiones de vida
Y Muerte a través de las siguientes cifras. Utilicé la enciclopedia digitalizada Al-Jami" al-kabir producida
por al-Turath {la mas amplia coleccién de literatura islamica disponible) para controlar ta frecuencia de las
oposiciones “hayat/halak” y “dunya/‘akhira” en tafsir (Comentarios del Cordn) y hadith (Tradiciones y sus
comentarios) (569 titulos). Encontré 26 y 15.521 ocurrencias en cada caso. La frecuencia del uso habla por
si misma. Permitasenos afadir que la oposicién “dunya/‘akhira” aparece en casi todas las 15.000 ocurren-
cias dentro de la misma frase, mientras que la oposicién “hayat/halak” solo en la misma pagina y con fre-
cuencia en contextos muy diferentes, lo cual no constituye una oposicion. La oposicion “hayat/mawt” (vida/
muerte) produjo 252 ocurrencias. Estos nimeros pueden ser en cierta medida modificados por diferentes
tecnicas de busqueda, por ejemplo, si afiadimos al- y buscamos la oposicion “al-hayat/al-mawt” (ia vida/
la muerte) obtenemos 1.747 ocurrencias, pero muchas de ellas son casos donde las expresiones al-hayat
al-dunys (la vida de acd) y al-mawt (fla muerte) son usadas en la misma pagina pero no en la misma frase 0
en el mismo contexto. En todo caso, el hecho es que la oposicion no dicotdmica “dunya/‘akhira” es entre
10y 100 veces mas frecuente que la oposicion dicotomica (y sus variantes léxicas) “hayat/halak”.
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Esta oposicién ‘@unyd/akhira” encuentra un paralelo en la oposicion ‘dunya/
din’. Din significa “religién”, y dunya-din puede ser traducido como la oposi-
cién “vida de aca/religion”. Puesto que 4in (religion) es, desde el punto de vista
isldmico, la \inica ensefianza verdadera acerca de @&4ira (mis alld), es usado de
hecho en su lugar, y en ese sentido la oposicion ‘dunya/din” es sinénimo de la
oposicién ‘dunyd/akbira’.

Para poner nuestra discusién de la comprensién islimica de Aayat dunya
(vida terrenal) en una correcta perspectiva, permitasenos notar algo que es de
fundamental importancia en este tema. El Islam no considera la existencia te-
rrenal de los humanos como un castigo a largo plazo por el pecado primordial.
Es verdad que Adén cometié un error cuando probé el fruto prohibido; pero
esa trasgresién es suya propia, y solo suya propia, y sus consecuencias no son
heredadas por ninguno de sus descendientes. Sin embargo, es verdad que tras la
historia del fruto prohibido, Adén fue transferido a la tierra; y sin embargo no
se trataba en ningun caso de una Caida. Al contrario, Dios dijo a los dngeles:
“Voy a crear un virrey en la tierra”.® Ser un virrey de Dios, ¢puede alguien ima-
ginar una misién mejor, méds importante y elevada?

Desde el punto de vista isldmico, el ser humano esté elevado por encima de
todas las otras criaturas de Dios, incluidos los dngeles, a causa de esa eleccién
divina. Esto es subrayado por el hecho de que la naturaleza angelical es mucho
mejor que la humana: los dngeles estdn constituidos por fuego —nos dice el
Cordn— mientras los hombres fueron creados a partir de la arcilla,’ y el fuego
como un elemento puro y estable es sin duda mejor que la arcilla degradable y
siempre maloliente. Y sin embargo, Dios ordena a los 4ngeles que se inclinen
ante Addn'® y reconozcan su altisimo rango. Este es el punto de partida de la
rebelién de Satin, puesto que considera tal reverencia como una clara violacién
del tawhid el “caricter inico” de Dios, que es el eje de la creencia islimica, desde
el momento que tal inclinacién significa veneracién y adoracién, mientras que
solo Dios, y ninguna de sus criaturas, puede ser adorado."

8 Cordn 2: 30 (trad. Abdalla Yousuf Ali).
9 Coran 15: pp. 26-27.

10 “Y mira. Dijimos a los angeles: ‘Inclinaos ante Adan’, y se inclinaron: no asi Iblis: se rehuso y fue alta-
nero” (Coran 2: 34 trad. Abdalla Yousuf Ali); ver también 15: pp. 28-33.

11 El Islam prohibe inclinarse ante alguien excepto ante Dios. Hay una muy conocida tradicién contada
por Ibn Hanbal que testimonia esto. Cuando Mahoma domoé un camello violento con el solo recurso de
aparecerse ante sus 0jos y hacerlo sentar frente a él, sus comparieros dijeron que eran ellos y no la tonta
y estuipida criatura los que deberfan inclinarse ante el profeta. Mahoma respondié: “no corresponde que
un humano se prosterne ante otro humano. Y si hubiera sido aceptable que un humano se prosternara
ante otro humano, hubiera ordenado a una mujer que se prosternara ante su marido, tan grande es el
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Esta reverencia angélica ante Adén coloca al hombre en un grado muy
elevado, cercano a Dios; incluso peligrosamente cercano, pues el hombre se
encuentra en algin lugar de la linea divisoria entre lo divino y lo mundano.
Ciertamente esta es una posicién peligrosa desde el punto de vista de la doctri-
na islimica, que insiste en la estricta dicotomia de A/ah (Dios) y ma siwa Allah
(otro que Dios): la otredad entre ambos es absoluta, y ninguna cosa en el mun-
do puede participar en algo con Dios. Esta posicién elevada del hombre siem-
pre fue un punto de controversia en el pensamiento islimico, en el cual pueden
rastrearse con facilidad tendencias opuestas: la tradicion sufi especul sobre el
tema e incluso colocé al ser humano por encima de esta oposicién “Dios-otro
que Dios”,"> mientras que el pensamiento tradicional siempre intenté subrayar
que el ser humano pertenece exclusivamente a este mundo.

Este alto rango del hombre (de hecho el mis alto posible) no es justamen-
te una gracia de Dios. Dios, desde luego, eligi¢ al hombre para esa misién,
pero el hombre hizo un gesto de reciprocidad cuando acepté a/-"amana (La
Responsabilidad).” Todas las otras partes del universo, las grandes montanas

“y los cielos poderosos, rechazaron la oferta de Dios, y solo un ser humano,
fisicamente humilde, la acept6 sin vacilar. Asi, el ser humano fue la tnica cria-
tura en el universo que acept6 la responsabilidad de seguir las “prescripciones
y prohibiciones” de Dios, es decir, acepté obedecer la Ley (a/-Shari’a) de Dios.

Asi, en la perspectiva corédnica la Ley no es impuesta a los seres humanos
como una carga pesada y no deseada. Al contrario, el hombre elige seguir la
Ley y asumir la responsabilidad de ella. Esta eleccién libre convierte al hombre
en responsable ante Dios y establece un vinculo entre €él y Dios. De ahora en
adelante, el hombre no es una marioneta en las manos de Dios, como lo son las
otras criaturas: una suerte de interaccién se establece entre el hombre y Dios.

derecho que él tiene sobre ella” (Musnad lbn Hanbal 12.635. Misr: Mu‘assasat Qurtuba, v. 3 p. 158). Asi,
en un sentido, Satén tenia razon cuando desobedecié la orden de Dios, pues se resistio a venerar a otro
que no fuera Dios y, asi, se comporté como un buen creyente y seguidor de Dics. Algunos autores sufies
discutieron este topico extensamente seguin la perspectiva del principio tawhid.

12 Me refiero a la ensefianzas de Ibn 'Araby, y particularmente a su teoria del ser humano como al-shay’
al-thalith (la Tercera Cosa) que une las dos primeras, es decir Dios y el mundo, que fue desarrollada en
Insha’ al-Dawa'r (Trazado de Circulos) y otros escritos, Fusis y Futiihat incluidos.

13 “Ciertamente ofrecimos la responsabilidad a los Cielos y a la Tierra y Montafias, pero se negaron a
asumirla por miedo, pero el hombre la asumié —sin duda era injusto y tonto-" (Coran 33: 72, trad. Abdalla
Yousuf Ali). Las Ultimas palabras (injusto y tonto) son generalmente interpretadas por los comentaristas
como ‘“injustas” para él mismo al tomar una carga demasiado pesada, “tonto” al no conocer cuales
serian las consecuencias que seguirian a su desobediencia de la Ley. La Responsabilidad (al-'amana) €s
interpretada como fara'id (obligaciones impuestas por Dios), o ti‘a, ala al-thawab wa-I-'iqab (obediencia
con recompense Por seguir [la Ley] y castigo por quebrantar(lal).
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Primeramente, esto esti ejemplificado por el movimiento mutuo de Dios y el
hombre del uno hacia el otro: Dios elige al hombre para que se convierta en
su virrey y le propone el @mana, mientras que el hombre acepta el amana y la
responsabilidad de seguir la Ley. En segundo lugar, todo ser humano en su vida
terrena elige entre seguir o quebrantar la Ley dada por Dios, y asi responde a la
oferta divina de una bienaventuranza eterna y en cierto sentido elige su propio
destino en el més alla. En tercer lugar, Dios responde a las acciones terrenales
de los seres humanos cuando realiza el Juicio y decide el destino de aquellos en
el mas alla: esta decisién no es un acto divino arbitrario sino una reaccién ante
las acciones humanas.™

Si fawhid (cardcter Unico) es el primer eje de la doctrina isldmica que traza
una distincién absoluta entre A//ah (Dios) y el mundo ma siwa Allah (otro-
que-Dios), entonces, a/-Shari’a (Ley) es su otro eje. Pero, en lugar de subrayar
la distincién entre Dios y el mundo, establece un vinculo entre los dos, y ese
vinculo es establecido a través del ser humano. Al aceptar la responsabilidad de
seguir la Ley, el ser humano escapa al destino universal de la Creacién de Dios:
después que haya terminado la existencia del mundo, los seres humanos no van
a perecer para siempre, como todas las otras criaturas; en cambio, serdn recrea-
dos para disfrutar de una existencia sin fin. Esa existencia infinita, que nunca
cesard, es el hayat akhira (la otra vida).

Asi como Dios y el mundo no comparten nada, baydt dunya (vida terrena) y
hayat Gkbira (1a otra vida) no tienen nada en comun.” Nada en la tierra puede
darnos una idea de lo que es la bienaventuranza eterna (o bien, la tortura eter-
na), asi como nada en este mundo puede darnos una idea de lo que es Dios. Si
esto es verdad, si los dos opuestos no participan en nada y no tienen nada en
comun, ;cémo podemos hablar de un vinculo entre los dos?

Pensamos que la respuesta es: no necesitamos pensar tal vinculo en términos
de una sustancia sino en términos de un proceso. Si el vinculo hubiera sido algo

14 Esto, naturalmente, implica la pregunta sobre el taqdir (predestinacion) y su relacién con la capacidad
humana del acto libre. Ese problema fue discutido extensamente en el pensamiento isldmico, y una
serie de soluciones fue propuesta, que variaban desde la absoluta autonomia de la voluntad y accién
humanas proclamada por primitivos Mutazilites hasta la no menos absoluta negacion de ella en el pen-
samiento doctrinal posterior, con muy interesantes tentativas de vincular la dos posiciones opuestas en
el pensamiento sufi.

15 La ilustracion tipica de este hecho es que lo que se encuentra en el paraiso no admite comparacion
con las cosas terrenales: aunque comparten algunos nombres, no tienen nada en comun. En el paraiso
todo es joven, fresco y eterno. Una vez, Mahoma, durante su plegaria extendié la mano para alcanzar
algo. Cuando le preguntaron por qué, respondio: “El paraiso se desplegd ante mis ojos. Extendi la mano
para alcanzar un grupo de frutas. Si las hubiera alcanzado, vosotros hubierais comido de ellas durante
tanto tiempo cuanto dure este mundo (dunya)” (al-Bukhari 715 y muchos otros).
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sustancial, entonces hubiéramos estado frente a una paradoja: los dos opuestos que
no tienen nada en comun hubieran compartido una parte comin o un rasgo. Pero
no es el caso cuando pensamos tal vinculo en términos de un proceso. El proceso
vincula dos partes, la activa y la pasiva, sin ser parte comin o un rasgo de ellas.

Permitanos dar un ejemplo. Podemos considerar una mano “que escribe” y
unos signos “escritos”, dos sustancias. Como tales, no tienen nada en comun,
no comparten nada sustancial,' asi como A/lah (Dios) y ma siwa Allah (otro
que Dios) no tienen nada en comutin, o como hayat dunyi (vida terrena) y hayait
akbira (la otra vida) no comparten nada sustancialmente. El proceso de escribir,
que vincula la mano que escribe con los signos escritos, no es una sustancia, y
cuando establecemos ese vinculo de unién, podemos, sin embargo, sostener que
las dos partes opuestas del proceso, la activa y la recipiente, no participan en na-
da sustancial. Y, sin embargo, el vinculo unificador estd ahi. Cuando pensamos
en términos de procesos, y no en términos de sustancias, podemos establecer la
unidad de los dos opuestos sin que nada sustancial sea comiin a ellos.

Pensar en términos de proceso en lugar de sustancia no significa solo una
alteracion semdntica, sino también un desplazamiento de la logica. Si los dos
opuestos no son sustancias dicotémicamente relacionadas (o cualidades de una
sustancia), sino los dos lados de un proceso, entonces para hacer que el proceso
marche tenemos que preocuparnos de los dos lados, y no elegir entre ellos o
subordinarlos. Aun mds, es necesario que exista una suerte de armonia y corres-
pondencia entre los dos, exactamente como hay una correspondencia entre una
mano “que escribe”y unos signos “escritos”. Seria absurdo imaginar que uno de
los dos necesita ser suprimido para convertir a la otra parte en feliz. De la mis-
ma manera pensamos hayat dunya'y hayit Gkbira: las dos partes de un proceso
que los vincula reciprocamente. Serfa absurdo negar o suprimir alguno de los
dos lados, igualmente necesarios, de ese proceso: esto arruinaria el vinculo y
conduciria a la corrupcién en lugar de a la perfeccién.

Lo dicho hasta ahora da cuenta de la actitud general con respecto a la
preservacién de la vida en el Islam. Hay muchos ejemplos que lo confirman, y
la literatura figh (la ley y la jurisprudencia isldmicas) y @gida (la doctrina isld-
mica) estdn llenas de ellos. Hay una férmula muy convincente que pertenece
a Al-Mubhasibi, un famoso mistico de la novena centuria: “Los mejores de
nuestro pueblo son aquellos que no son apartados por su otra vida (2bira) de

16 Poniéndolo en una perspectiva aristotélica, descubrimos que el lado activo y el pasivo de un proce-
SO pertenecen a dos categorias distintas, es decir a los dos géneros mas altos que no tienen nada en
comun. Es muy interesante el hecho de.que entre los grandes géneros no haya categorias para captar
el proceso per se, como diferente de su lado activo y pasivo; un proceso tal no encaja en el universo
aristotélico fundado en la sustancia.
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su vida de acd (dunya), y por su vida de acd de su otra vida”."” Al-Muhasibi es
famoso en la cultura islimica por el reclamo que hizo acerca de la necesidad
de que cada uno controle constantemente su alma y todos sus movimientos y
deseos, y que la vea desde el punto de vista de Dios, dando cuenta de ella en
cada momento sub specie aeternitatis.’®

Pero precisamente ese acento excepcional sobre lo eterno y divino, sobre
la necesidad de recordar constantemente “la otra vida”, no significa en lo m4s
minimo una degradacién de esta vida terrenal mediante una subestimacién o
supresion de ella.

Esta llamada a no olvidar la vida terrena cuando uno se aplica “a los hechos
de la otra vida” (‘umair al-"akhira, en palabras del autor islimico) se dirige, desde
luego, a los piadosos. En cuanto a la gente ordinaria, es dificil que se inclinen a
olvidar la vida de acd y, por esto, para ellos la Aathth ala al-'akhira (motivacion
para la otra vida) es importante para equilibrar su natural obsesion con lo terre-
nal. Una excelente formulacién de esta actitud se encuentra en el comentario de
Ibn Kathir al Quran. Especulando en torno a 62:9* y citando versos similares,
escribe: “El Dios supremo dice: La vida de ac4, su belleza y ornamentacién, las
dulzuras del vender y sacar ganancia no los apartan del recuerdo de su Sefior
que es su creador y sustentador; saben que lo que El tiene es mejor y més pro-
vechoso para ellos que lo que tienen entre manos: lo que ellos poseen pasari,
pero lo que Dios posee permanecera”.”® La belleza de la existencia humana y las
dulzuras del comercio no son negadas ni condenadas. Son opuestas a las dulzu-
ras de la otra vida solo en base a su naturaleza temporaria y transitoria, pero no
porque sean tales son malas o menoscaban el premio eterno. La oposicién de lo
temporal y lo eterno es la diferencia basica entre dunyd y Gkhira,”' pero esto no
niega en lo méds minimo el valor de la vida terrenal.

17 #gly ode |J|¢5 ldSL“gQ J Ogsgdep Tt)ocf g0 doglep 9d! a()k_slo(s g0 T‘t)n:;o(a (Al-Sulam.
Tabaqat al-stfiyya. Bayrat: Dar al-kutub al-‘ilmiyya, 1998, p. 60; repetido con las mismas palabras por
al-lsbahani. Hilyat al-awliya'. 4 ed. Bayrdit: Dar al-kitab al-‘arabi, 1405 h, v. 10, p. 88, ademas al-Subki, Taj
al-Din. Tabaqat al-shafi‘iyya al-kubra. Hajar li-t-tiba‘a wa al-nashr wa al-tawzi’, 1423 h, v. 2, p. 282 y luego
al-Sha'rani. Al-Tabagat al-kubra. Bayrat: Dar al-kutub al-‘ilmiyya, 1418 h, p.108).

18 De ahi su lagab (sobrenombre), al-Muhasibi, que significa “el que da (0 pide) cuentas”.

19 “iOh vosotros que creéis! Cuando se llama a plegaria el viernes, apresuraos con seriedad al recuerdo
de Dios y dejad de lado toda actividad: es lo mejor para vosotros!” (trad. Abdalla Yousuf Ali).

20 Ibn Kathir. Tafsir al-Qur’an al-‘Azim. Bayrat: Dar al-fikr, 1410 h, v. 3 p. 296.

21 Considérese el siguiente versiculo coranico: “;Qué es la vida de este mundo (duny) sino juego y
diversion? Pero lo mejor es la casa del mas alla (‘dkhira), para quienes son justos. ¢No comprenderéis?”
(Cordn 6:32, trad. Abdalla Yousuf Ali). Dunya es referida como “juego” porque pasa y no permanece,
como ocurre con todo juego, explica el comentarista.
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La actitud correcta consiste en el equilibrio entre ambas, cuando ambas son
objeto de cuidado. Esto es lo que Al-Muhasibi subraya; su exhortacién a un
equilibrio correcto de las dos vidas y no un acento exclusivo en una de ellas,
encaja perfectamente en la perspectiva general de la cultura isldmica.

Mientras la gente ordinaria tiende a olvidarse de “la otra vida”, algunos de
ellos pueden actuar en el sentido opuesto y decidirse a sacrificar o suprimir
la vida terrenal de esta o aquella manera en nombre de la otra vida. Pron-
to trataremos tales casos y veremos que esa actitud tampoco es aceptada por
el Islam. La representacién mds general del principio de correcta correspon-
dencia es zahir-batin equilibrio “exterior-interior”. También es expresado por
Al-Muhisibi: “A quien sea celoso de su interior (batin) le serd otorgado por
Dios un buen tratamiento de su exterior (zahir). Y a quien lleve a buen término
su tratamiento exterior y sea celoso de su interior, le serd concedida por Dios
una guia en el camino hacia EI”.” Como vemos, el fruto deseado de la gracia de
Dios resulta del equilibrio del zahir-bitin (exterior-interior) y no del esfuerzo
orientado a la parte interior exclusivamente. Esto se aplica también a la oposi-
cién ‘dunya/akhira” donde la vida terrena es lo exterior y la otra vida constituye
la parte interior de esa correspondencia.

Esto significa que ambas vidas son necesarias, y ninguna de ellas niega a la
otra. No tienen un carécter dicotémico, y el hombre no resulta urgido a elegir
una de las dos. No es correcto pedir a Dios una buena porcién en la vida terre-
nal solamente, desdefiando la otra vida; pero es absolutamente correcto pedir
beneficios tanto en la vida terrenal como en la del mis all4, en igualdad de
derechos: “Hay hombres que dicen: ‘jSefior, danos (Tus riquezas) en este mun-
do!’. Pero no tendrin parte en el més alld. Y hay hombres que dicen: ;Sefior,
danos riqueza en este mundo y riqueza en el otro y defiéndenos del tormento
del Fuego!”. A estos se les adjudicaré lo que han merecido y Dios es rapido en
las cuentas”.” El Cordn y la Suna no apremian al creyente para que vuelva su
espalda a la tierra y mire hacia el cielo.

Hay una interesante tradicién conectada con aquel versiculo coranico. El
profeta fue a visitar a alguien poseido por una enfermedad: “;Qué pediste a
Dios?” pregunté Mahoma. El hombre dijo: “Estuve pidiendo: jO Dios! No
importa cudl sea el castigo que me espera en el mds alld, aprestrate a aplicar-
melo en mi vida terrenal”. Mahoma dijo: “Dios Todopoderoso, no serds capaz

22 p{ lpod B wlboe 9y0 1Wde gusd peleds bloyo 980 zuwd pelpdlie B bloyo pg 702
Glbge 9yde Idde gl 1Jodlg8 1Jge (Al-Sulam. Tabaqgat al-sufiyya. Bayrit: Dar al-kutub al-‘ilmiyya,
1998, p. 60).

23 Coran 2:200-202 (trad. Abdalla Yousuf Ali).
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de soportarlo. ;Por qué no dijiste: ;Sefior nuestro, danos bien en este mundo y
bien en el mas alld, y defiéndenos de los tormentos del Fuego!?”. Tras esto el
profeta or6 por ese hombre y este se recuperd.?* Esta tradicién es caracteristica
de la actitud general islimica que excluye una evaluacién positiva de algo como
los sufrimientos de Job. Moisés reza por su pueblo y segiin un modelo tipico
pide a Dios el bien (hasana) tanto para la vida terrenal (dunya) como para la
otra vida (4kbira) (Cordn 7:156).

Dunya 'y @khira no estin subordinados sino, més bien, coordinados, de es-
te modo es absurdo imaginar que el sufrimiento en la vida terrenal aportard
bendicién en el més alld. Al contrario, dunyd 'y @khira nunca son contrapuestos
en ese respecto; mds bien existe un equilibrio entre los dos. Los casos de con-
traposiciéon de ambos que encontramos en las tradiciones se relacionan con
prohibiciones impuestas por la ley y la ética islimicas: se le dice al creyente que
beber alcohol (£bamr) en esta vida implica la privacién del mismo en el mas
all4;® a quienes visten seda o usan vajilla de oro y plata en la vida terrenal, se les
prohibira usarlas en la vida futura.?® Esto solo destaca la oposicién entre la vida
terrenal y la otra, puesto que sustancialmente no tienen nada en comiin, y re-
flexiona sobre la necesidad de seguir la Ley, pero no niega en lo mas minimo el
vinculo establecido como proceso y la coordinacién entre esta vida y el mds alld.

Es muy tipico de la perspectiva islimica creer que la justicia aporta bien-
aventuranza no solo en la vida futura, sino también en la vida terrenal:?’ todo
sufrimiento en este mundo resulta solo del pecado, y los creyentes no deberian
sufrir. Esta vida terrenal no es una escalera empleada para ascender al cielo sino
un matiyya (animal de paseo) que nos lleva a la “otra vida”, y debemos cuidar
plenamente de ella.

Para ilustrar esto, voy a citar una tradicién de ‘Ali contada por Muhammad
bin al-Hasan al-Shaybani (m.189 h.) Como un argumento de la tesis de que
kast (alcanzar [una bendicién en el mds acd]) significa no solo obedecer la
Ley (¢ta’at) y cumplir obligaciones sino también “cooperacién” (fa’awun) en
nombre de esa obediencia. Esa cooperacién incluye todas las obras realizadas

24 Hadith Isma‘il bin Ja'far. [N.p.], p. 74.

25 Malik 1542: Muwatta’ Malik. Misr: Dar ihya‘ al-turath al-‘arabi. V. 2, p. 846; Musnad al-Shafi‘i. Bayrat:
Dar al-kutub al-'ilmiyya, p. 281.

26 Tayalisi 43: Musnad al-Tayalisi. Bayrat: Dar al-ma'rifa, p. 10.

27 Atitulo de ejemplo, permitasenos citar el pasaje coranico acerca de “los hombre piadosos” (rabbiyydna)
del pasado: “Todo lo que decian era: ‘i{Sefor nuestro!, perddnanos nuestros pecados y todo lo que pode-
mos haber hecho contra nuestros deberes: danos firmeza y ayldanos contra los que resisten la fe’. Y Dios

les dio una recompensa en este mundo (thawab al-dunya), y la excelente recompensa (thawab al-‘akhira)
del mas alla. Porque Dios ama a todos lo que hacen el bien” (Coran 3:147-148, trad. Abdalla Yousuf Ali).

275



El cuidado de la vida en el pensamiento isldmico medieval

en dunya “vida terrenal” y conectadas, de una manera u otra con #4’t, por
ejemplo, la tarea de sastre porque uno tiene que ir vestido cuando va a rezar,
etc. Esta actitud fue sefialada por ‘Ali, como destaca Al-Shaybani, cuando di-
ce: “No maltratéis la vida terrenal (dunya), porque, siendo un perfecto animal
de paseo (matiyya), esta ahi para el creyente para llevarlo al mas alld (‘2kbira)”.
Al-Shaybani afiade:

un hombre le pregunt6 a ‘Abd Dharr (un compaiiero del profeta) cuil es la mejor
accién después de la fe para que Dios esté contento con él, y el dijo: “La oracién y
comer pan’. El hombre lo miré como sorprendido, y entonces él afiadié: “si no fuera
por el pan, el Dios supremo no habria podido ser adorado”, es decir, el pan da fuerza
a nuestra carne, de tal modo que uno puede cumplir con las obligaciones (#4'a).

Al-Sarakhsi, un famoso Hanafi fagih (m. 483 h.), hace referencia a es-
ta tradicién en su voluminoso A/~-Mabsit, cuando subraya que es un error
sostener que las acciones terrenales, tales como cultivar plantas y drboles o
construir edificios, implican un amor por la vida terrenal y, consecuentemente,
disminuyen la recompensa en el mis alld: al contrario, la agricultura, la cons-
truccion, la crianza de aves de corral y otros animales, etc. —todas estas accio-
nes realizadas por un creyente en la vida terrenal aportan ventajas adicionales
en el miés alli—%

El sistema islimico de valores ubica la vida en el mds alto nivel. Esto es
verdad, sin duda, para “la otra vida”, puesto que la Ley islimica fue dada para,
precisamente, garantizar el éxito en la otra vida. Pero esto se aplica también de
manera plena a la “vida de ac4”. La vida como tal es el mds alto valor y no puede
ser sacrificada a cambio de nada absolutamente. Solo podemos pensar en dos
excepciones con respecto a esta afirmacién general.

Primero, tenemos que diferenciar entre la vida de todo el ‘umma (la comuni-
dad mundial islimica) y la vida de una persona o de un grupo pequefio. Cuando
el Islam subraya el imperativo de la preservacién, alude en primer lugar a la
vida de todo el ‘ummay después a la vida de cada creyente en particular. Esto es
consecuencia de uno de los postulados fundamentales de la doctrina isldmica,
es decir, que ‘wmma como un todo va a ser preservado y no va a perecer hasta
el Dia del Juicio; esto significa que, en una situacién en la que uno tiene que
elegir entre la vida de todo el ‘umma y la vida de unos pocos individuos, uno
debe optar por la primera. Imaginemos que estallara una guerra entre el ‘umma

28 Al-Shaybani, Muhammad bin al-Hasan. Al-Kasb. Dimashq: ,Abd al-Hadi Harsani, 1400 h., p. 62.
29 Al-Sarakhsi. Al-Mabsat. Bayrat: Dar al-ma'rifa. V. 23, pp.14-15.
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islamico y el resto del mundo, y que el resultado de ella se decidiera en una
tnica batalla en la que el ejército islimico pone sitio a la fortaleza enemiga, en
la cual se encuentra un nimero de rehenes musulmanes, por ejemplo, comer-
ciantes. Ademis, se sabe con seguridad que pereceran si el ejército musulmén
ataca la fortaleza enemiga; por otro lado, no es menos seguro que, si no ataca la
fortaleza, se perderi la guerra y todos los musulmanes en el universo pereceran.
Solo en un caso como este, cuando enfrentamos una alternativa semejante, la
Ley islimica permite sacrificar la vida de unos pocos musulmanes en la forta-
leza enemiga; pero, en todos los otros casos, lo prohibe expresamente, y la vida
individual no puede ser sacrificada por ningin motivo.

En segundo lugar esti el caso de la jihad. Una tradicién muy conocida sos-
tiene que el musulmén que sale a luchar en nombre de Dios tiene la garantia
divina de su vuelta a casa sano y salvo o del paraiso. Sin embargo, no se trata
de un sacrificio, y un musulman no tiene derecho a morir intencionalmente
(es decir, buscar la muerte, o matarse intencionalmente) en el campo de bata-
lla. Ademis, se supone que la jihad, después de la muerte de Mahoma, es de
caricter defensivo y es declarada legalmente solo con el objetivo de salvar al
‘umma islamico de la destruccién, de tal modo que en los hechos este caso se
reduce al primero.

En todo caso, los autores islimicos como Al-Ghazali destacan que la vida hu-
mana no puede ser sacrificada a cambio de nada, incluso por la salvacién de otros
seres humanos; y esto se aplica también al caso de los parientes mds cercanos.

La actitud de preservacién de la vida en general en el Islam incluye no solo
a los seres humanos sino también, todas las criaturas vivientes. Los animales
no pueden ser matados “porque si” o por diversién. El hombre tiene derecho
a cazar y matar animales salvajes solo para alimentarse si no puede obtener
alimento por otro medio, y solo en la medida en que le resulte necesario para
mantenerse vivo él mismo y su familia. La caza por diversién estd prohibida.*
M3s atin, los insectos insignificantes como hormigas o criaturas perniciosas y
dafiinas como las serpientes, solo pueden ser muertas si de hecho amenazan
a los seres humanos, y no “por si acaso”. El mismo principio de preservacién
incluye también al ganado faenado, incluso en territorio enemigo en caso de
guerra: el ejército musulman tiene el derecho de destruir algo solo en la medi-
da en que esa destruccién es requerida por las necesidades técnicas, pero nada
mis. La formulacién general de este principio y esta actitud es la siguiente:
maximizar lo bueno y minimizar lo malo.

30 Estamos hablando de normas de la Ley, y no de su implementacion; como en todas partes, esas nor-
mas fueron transgredidas con frecuencia y quebrantadas en la vida real de las comunidades islamicas.
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La vida terrenal y la otra vida no estin subordinadas una a otra, sino articula-
das como los dos lados de un tnico proceso,* y de la misma manera el alma y el
cuerpo no son considerados como polos separados. Esta actitud estd fundada en
una de las tesis bésicas islimicas que considera la naturaleza humana (fi#72) como
sana y no como afectada en lo mds minimo por el pecado de Adén. La carne hu-
mana no tiene inclinacién al mal, si se la mantiene dentro de sus limites naturales,
y estos limites estdn estipulados por la ley islimica. La carne y el cuerpo no estin
bajo sospecha y no necesitan ser domados o suprimidos. Esta es una de las razones
por la cual el Islam rechaza el monaquismo. El cuerpo y el alma son considerados
caracteristicamente como las dos partes, la externa (zahir) y la interna (batin), del
proceso de las acciones (ama/). Cada accién es interpretada como un vinculo entre
niyya “intencién” y fi'/ “accién’, donde “intencién” es la concentracién del alma
en el objetivo elegido y la “accién” es un movimiento realizado por las partes del
cuerpo (lengua, cabeza, etc.). El alma y el cuerpo son igualmente prerrequisitos
necesarios para toda accion, ya sea que esté relacionada con la adoracién (plegaria,
etc.) o con los negocios del mundo (matrimonio, contratos comerciales, etc.),y la
perfeccién humana es entendida como un equilibrio y una coordinacién perfectas
entre las dos partes, de tal manera que las acciones intachables (aprobadas por la
doctrina, la ley y la ética isldmicas) son realizadas con facilidad.*

Para concluir. La lengua y la cultura arabicas albergan el hdbito hermenéuti-
co de hacer de un proceso el punto de partida de la interpretacion y de la gene-
racién de sentido. En el dominio de esa cultura, el mundo tiene sentido como
una coleccién de procesos y no como una coleccién de sustancias.

En esta perspectiva, el ser humano no es entendido como una sustancia;
el ser humano es més bien interpretado como un proceso de transicién entre

31 Permitasenos observar que la ausencia de la dicotomia “dunya/‘akhira” (vida terrena/la otra vida) no
implica en lo mas minimo que se confundan en la doctrina isldmica o que no estén “suficientemente
diferenciadas”, o algo parecido. Al contrario, la diferencia entre ambas es siempre subrayada, y la hadith
al-ta’bir “tradicién de la polinizacion” es frecuentemente citada para ilustrarlo. Una vez Mahoma pasaba
junto a gente que estaba preparando una polinizacion artificial de palmeras datileras. Le preguntaron si
debian continuar con la polinizaciéon y Mahoma respondié que era mejor que la dejaran. Como la paimera
permanecio6 sin datiles, esa gente le pregunté a Mahoma por qué. El respondio que en la vida terrenal
deberfan proceder segun su propio modo de obrar, y anadié: Antum a’lam bi-‘amr dunya-kum “Ustedes
conocen mejor sus negocios terrenales” (Muslim 2363: Sahih Muslim. Dar ihya’ al-turath al-'arabi, v.4
p.1836). Pero la diferenciacion no significa dicotomia en la cultura islamica, donde no encontramos el
poder secular opuesto al de la Iglesia, la ley canénica como opuesta a la ley secular, o el arte secular
(arquitectura, poesia) como opuesto al arte espiritual, etc.

32 La lectura neoplaténica de la relaciéon cuerpo-alma se difundié en la cultura islamica entre quienes
seguian las ensefianzas falsafa (filosofia de inspiracion griega). Esta interpretacion va en sentido contrario
alo que estamos hablando y que expresa la lectura islamica de estos temas.
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las dos vidas: la vida terrenal (dunya) y la vida por venir (4&bira). Ese proceso
de transicién dunya-'akhira corre paralelo al mutuo movimiento de Dios y el
hombre hacia un punto de encuentro que es la Ley: propuesta por Dios y acep-
tada por el hombre, la Ley hace posible el movimiento dunyi-'akhira. La vida
terrenal y la vida futura son opuestas, pero necesarias y por eso son cuidadas;
cada una tiene su propio valor, pero solo cuando cada una estd articulada con
la opuesta. De la misma manera, el ser humano no es una sustancia sino un
vinculo establecido como un proceso entre el cuerpo y el alma.

En esta mutua relacién de equilibrio y correspondencia entre zahir “exterior”
y batin “interior” (dunya y akhira, cuerpo y alma) la perfeccién es alcanzada
como estabilidad y fijacién de este equilibrio y correspondencia, y no como
un desarrollo exclusivo de uno de los opuestos dicotémicos. Esta lectura de la
perfeccién supone la metafora de un eje que es més bien horizontal que vertical.

Una transformacién 16gica y de sentido integral ocurre cuando tratamos
el hecho biolégico universal de la vida y de la muerte segtn la perspectiva
arabica e isldmica. La l6gica de la coordinacién “vida-y-vida”, mas bien que la
dicotomia “vida/muerte” es relevante en esta perspectiva. Esto no niega en lo
més minimo ninguna de las verdades absolutas producidas por la 16gica de la
dicotomia “vida/muerte”. El problema con ellas no es que no sean verdaderas
(al contrario, son perfectamente verdaderas); el problema con ellas es que tie-
nen poco sentido en la perspectiva de un razonamiento fundado en el proceso
“vida-vida”. Para entramar un tejido coherente y colectivo de razonamiento en
esta perspectiva de 16gica y sentido necesitamos una serie diferente de verdades
légicas, que no tienen un menor valor universal y cumplen con el pensamiento
de la cultura isldmica basado en un proceso.
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