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Resumen: Este trabajo se propone estudiar la vision del mundo de Borges y la influencia filoséfica
y. mistica de la cultura oriental en ella: Averroes, los Hermanos de la Pureza, Alfarabi, Avicena,
‘Attar, Omar Jayyam y Algacel estin presentes en las lineas generales de su vision del mundo,
como el problema de la unidad y de la multiplicidad, el mundo inferior como espejo del superior,
el Zahir y €l Batin, la oposicién entre el tiempo humano y el tiempo divino, la predestinacién y el
libre albedrio, el Aleph..: Por otra parte, la similitud entre la visién del mundo de Borges y la del
mistico andalusi Ibn ‘Arabi ha impuesto el cotejo entre ambos. C
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Abstract: The purpose of this paper is to study Borges’s world vision and the philosophical and
mistical influence of the oriental culture: Averroes, the Brothers of Sincerity, Alfarabi, Avicena,
‘Attar, Umar Khayyam and Algacel are present in the main lines of his world vision, as much as
the problem of unity and multiplicity, the inferior world as mirror of the superior one, the Zahir
and the Batin, the opposition between the human time and the divine one, the predestination and
the free will, the Aleph... On the other hand, the similarity between Borges’s world vision and the
one of the Andalusian mistic Ibn ‘Arabi imposes a comparison between both of them.
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Una de las figuras mas destacadas de la literatura hispanoamericana del s.
XX, el argentino Jorge Luis Borges, representa un caso de escritor-erudito
alimentado por la cultura universal. Gracias a su dominio de la lengua inglesa,
francesa y alemana, adquiri6 un vasto y profundo conocimiento de estas
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culturas en su version original, ademds de la cultura espafiola, la de su lengua
materna. Amante de las civilizaciones clésicas, y en primer lugar de la griega,
tenia una cierta predileccion hacia las culturas orientales, sean del Préximo o
del Lejano Oriente, que llegd a conocer mediante la traduccién y que ejercieron
sobre €l una verdadera fascinacién. Dicha predileccién se debia, tal vez, al
deseo de Borges de superar las normas estrechas impuestas por la cultura occi-
dental como tinico patrén de la realidad y a su intento de escapar de ellas por
medio del “mito” oriental. En efecto, las culturas orientales tuvieron un gran
impacto tanto en su pensamiento como en su obra literaria. Lo que ahora nos
interesa, dentro de ese dmbito oriental, es el legado cultural de la zona que
globalmente ha recibido el nombre de Oriente Medio, es decir, el Oriente isl4-
mico. Nuestro trabajo se propone estudiar la influencia de los misticos sufies
en el pensamiento y en la obra literaria de Borges, por lo que se hace necesario
exponer previamente la peculiar concepcion metafisica del autor que estructura
su propia visién del mundo.

Como muchos intelectuales de su talla, Borges ha sido atormentado por la
situacién del ser humano ante los misterios del universo y de la divinidad. Su
cosmovision es la del laberinto: el mundo es un caos dentro del cual el ser
humano esté perdido como en un laberinto. Heredero de culturas de temas eter-
nos, como los del tiempo, el espacio y la inmortalidad, Borges se suma a la
observacion de Coleridge a propésito de dos de las principales concepciones del
universo ideadas por el ser humano: la aristotélica y la platénica. De esas
orientaciones basicas nacieron sendas corrientes de pensamiento que aportan
soluciones diferentes en torno al tema del panteismo: el racionalismo y el
idealismo, dos posiciones opuestas ante el problema de la unidad divina y
universal, es decir, la identificacién de Dios con el Universo. Sin embargo, el
concepto borgiano del panteismo no es tanto en el sentido puramente ontolégi-
co, sino mis bien en el sentido de la variedad, de la multiplicidad y de la
primacia de la especie sobre el individuo. En efecto, el problema filoséfico
central del pensamiento de Borges es el de la unidad y la multiplicidad. En su
bisqueda de una solucién a este problema, fue explorando todas las posibilida-
des ofrecidas por las filosofias anteriores: Platén y, maés tarde, el neoplatonis-
mo, representado por Plotino, Filon de Alejandria, las doctrinas del Pértico de
Zendn, etc. Con la aparicién de la metafisica cristiana, sobre todo de la gnosis
-ciencia por excelencia, sabiduria suprema-, que aspiraba al conocimiento intui-
tivo de las cosas divinas, el te6logo francés Alain de Lille formuld, a finales
del s. XII, una teorfa segin la cual Dios es equivalente a una esfera, concep-
cién que sigui6 vigente en el XIII en el Roman de la Rose, siendo recogida por
Pascal en el ultimo capitulo del dltimo libro de su Pantagruel. De la
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equivalencia de Dios con una esfera se pasé a la idea del universo como centro
esférico, formulada por Giordano Bruno en 1584. De aqui, la ley segtn la cual
el dtomo implica el universo, como el universo implica el dtomo. A esta ley de
causalidad, Borges afiade por su parte el elemento de la magia como “la coro-
‘nacién o pesadilla de 1o causal”, y'no su contradiccion. En efecto dxstmgue dos
procesos causales: el natural y el magico. .

‘Dentro de los dos conceptos mayores, Borges empieza por explorar en al-
gunos relatos suyos las posibilidades ofrecidas por el racionalismo, sobre todo
‘Spinoza y su nocién de sustancia, en la Escritura de Dios, Leibniz y su sujeto
en ‘que estdn contenidos todos los predicados, en La casa de Asterion, y
Averroes y su intelecto comiin y el entendimiento universal y tnico, en La
busca de Averroes. Después de haber explorado las posibilidades ofrecidas por
el racionalismo, Borges constata el fracaso de esta corriente filosofica. La @nica
salida para él es entonces el idealismo, esencialmente la doctrina de Scho-
penhauer del mundo como voluntad, los conceptos de Berkeley, de Hume, de
Stuart Mill y deé Nietzsche sobre el espacio-y el tiempo. De Nietzsche adopta
el concepto de “Gott-ist tot” y de que la importancia de una idea reside en la
transformacién que puede obrar en nosotros, y no del mero hecho de razonarla.
Del idealismo, Borges toma el concepto del cardcter alucinatorio del mundo'y
le afiade una nueva dimensién: buscar irrealidades que confirman ese caracter
en.el terreno del arte. Asi, podemos destacar las lineas principales que rigen
la cosmovision de Borges, empezando por la exploracmn del Logos. Partiendo
del concepto panteista segiin el cual un espiritu unico existe detras de la
pluralidad, Borges adopta el concepto del universo como Libro, como inmenso
alfabeto. Por consiguiente, los fendmenos naturales y mentales, asi como los
hechos histdricos, son silabas que tienen significado y que hay que descifrar.
Es decir, hay que llegar al sentido profundo, implicito, oculto que existe detras
de las apariencias de las cosas. Otra linea general de la cosmovisién de Borges
es la que se refiere al mundo inferior como reflejo del superior. Si Dios ha
creado el mundo a su imagen, el mundo terrestre y la especie humana son un
espejo que refleja el cielo y la divinidad. Si es asi, hay una duplicacién que
significa dos facetas de cada cosa, de cada fenémeno y de cada ser humano: lo
aparente y lo oculto, lo explicito y lo implicito. Esas dos caras son muchas
veces necesariamente contrarias para complementarse: el pro y el contra que
son, en el fondo, dos caras de una misma moneda y que, por efecto de espejo,
ofrecen varias posibiliades de un solo hecho. Asi, la multiplicidad no significa
una plurahdad orlgmal sino reflejo de algo tinico. Otra dimensién importante
de la cosmovisién borglana es el problema del tiempo. Para Borges, el tiempo
es la sustancia de que esta hecho el mundo y el ser humano. Pero existe una
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diferencia entre el tiempo humano, que es sucesivo, y el tiempo del universo,
que es momentaneo. Es lo que convierte el destino humano en algo tragico, es-
pantoso. Para Borges, el tiempo no es algo uniforme y absoluto, sino una trama
laberintica de tiempos paralelos, convergentes y divergentes. Por ello su
rechazo del tiempo sucesivo, propio de la condicion humana, opuesto al tiempo
de Dios y al del universo. En efecto, Borges adopta el concepto segiin el cual
el tiempo de los hombres no es conmensurable con el de Dios. En cuanto al
tiempo del universo y de las especies que lo componen, salvo la humana, es
momenténeo: no hay ni pasado ni futuro, sélo el instante presente. Asi, el curso
del tiempo es la continuidad del instante desde o hacia el pasado y desde o
hacia el futuro preexistente en el presente, ya sea el tiempo cdsmico o el de los
humanos. Si hemos convenido que el universo es una esfera cuyo centro estd
en todas partes, y la circunferencia en ninguna, el tiempo y el espacio quedan
abolidos: el futuro, el pasado y el espacio, al ser infinitos, no habra realmente
ni un cudndo, ni un donde. Borges va més lejos con el propdsito de comprimir
el espacio en un punto (como el Aleph) inconcebible fuera del tiempo y diluir
el tiempo en el instante presente. Si el pasado-y el porvenir estidn contenidos en
el instante presente, basta percibir un solo instante para saber a la vez lo que
ocurrié en el pasado y lo que ocurrird en el futuro: la visién del tiempo como
serie ciclica de Stuart Mill, adoptada por Borges. Estas eternas repeticiones
corresponden al concepto del tiempo circular y al Regressus in infinitum reivin-
dicado por Borges. Para €l, este Eterno Retorno tiene tres modos fundamenta-
les. EI primero es el argumento astrolégico imputado a Platén: si los periodos
planetarios son ciclicos, también la historia universal lo es. El segundo, alge-
braico, se atribuye a Nietzsche: un mimero de objetos es incapaz de un nimero
infinito de variaciones. El tercer modo de interpretacion del Eterno Retorno es
el Unico imaginable para Borges: el de cielos similares, no idénticos. Se trata
de negar primero la realidad del pasado y del futuro. Luego cabe negar cual-
quier novedad: todas las experiencias del ser humano son, de algiin modo, ani-
logas. .

Es lo que nos lleva a un componente fundamental de la visién del mundo
de Borges: su concepcidn de la condicién humana. Dicha concepcién se estruc-
tura en torno a la eterna biisqueda del ser humano de su propia identidad, asi
como su intento de descifrar los misterios de la divinidad y del universo que se
niega a entregarse. Segiin Borges, todo hombre ignora quién es y busca vana-
mente la revelacion de su identidad personal. Este momento tnico lo alcanza
el ser humano sélo en la muerte, donde consigue por fin la revelacién de su
propia identidad. S6lo en la muerte llega a saber lo que es en realidad: la
sombra del suefio divino cumpliendo un destino predeterminado. Por otra parte,
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como Dios se revela en cada cosa, es miltiple y anénimo. También el ser hu-
mano, reflejo del suefio divino y creado a imagen divina, es muchos y nadie.
Podemos destacar asi las tres lineas principales del concepto borgiano de la
condicién humana: la creacién de un suefio, la predestinacion, y la multipli-
cidad, dup11c1dad y unidad. Como es la sombra del suefio divino, el ser humano

‘es una apariencia, un personaje ficticio, sofiado y escrito por Alguien. Esta
situacién de fantasma lleva al ser humano a la desesperacién ante su condicién
de mero simulacro que le hunde en el terror y la humillacién. Y como es la
sombra -del suefio de Dios, tiene que cumplir ciegamente como autémata un
destino secreto, ignorado por él, premeditado y predeterminado por Dios. Ser
una mera cifra de un misterio 1gnorado y nunca desvelado aumenta ain la
desesperacién del ser humano que creia obrar y elegir, porque tal situacién lo
réduce a la condicién de simbolo de formas eternamente repetidas. Esas formas
eternamente repetidas nos llevan al concepto panteista de la primacia de la
especie adoptado por Borges: un hombre es todos los hombres, en que se desta-
can todos los rasgos de la especie. Como el universo en su variedad y multipli-
cidad es el producto de una mente tnica, los individuos, productos también de
la misma mente Gnica, son uno a pesar de su variedad y de su pluralidad. La
justificacién de la unidad destaca en el hecho de que la identidad personal limita
al ser humano y lo reduce, mientras que el anonimato lo lleva a ser la humani-
dad entera, una forma eternamente repetida. Asi, la historia es un interminable -
y. perplejo suefio de la humanidad en el cual no hay otra cosa que formas que
se repiten. En este caso, un mismo destino -el inico posible- abarca a todos los
hombres. El problema de la unidad y de la pluralidad de los seres humanos nos
lleva al de la duplicacion, o la teoria del doble. Creado a imagen divina, el ser
humano también tiene una parte aparente y otra oculta, como-las dos caras de
una misma moneda: el pro y el contra, dos facetas opuestas pero complementa-
rias. Por otra parte, como el mundo inferior es el reflejo del superior, y el ser
humano es el reflejo del suefio divino, este efecto de espejo conduce inevitable-
mente a la imagen doble.

Ante el universo enigmadtico y la divinidad insondable, el ser humano, al
término de su vana y desesperada biisqueda, intenta rebelarse. Una forma de
su rebelién desesperada es el suefio de matar a Dios, harto de esta divinidad
muda, maquiavélica y cruel. Otra forma de rebelién del ser humano es su in-
tento de abarcar el universo infinito y de identificarse con la ménte divina. En
efecto, el ser humano intenta, con su lenguaje, copiar el universo. Pero tal in-
tento estd condenado al fracaso. La razdn es que ningun lenguaje humano, por
muy rico y variado que sea, puede abarcar el universo infinito. Pero el intento
flmdamental de identificarse con la mente divina es el suefio de inmortalidad del
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ser humano. Es un tema estrechamente ligado con el del tiempo o, mejor dicho,
la oposicion entre la simultaneidad de los tiempos y el tiempo sucesivo propio
de los humanos. Por ello, Borges considera la inmortalidad como una invencién
del ser humano, a fin de conseguir lo permanente, o sea, lo innmortal. Tam-
bién, si es una ilusion, resulta necesaria para el ser humano, a fin de enfren-
tarse con su destino y su condicién de fantasma efimero. Pero la verdadera in-
mortalidad del ser humano sélo se alcanza en la muerte, o sea, en su condicién
de mortal, porque sélo en ella conseguird recobrar todos los instantes de su
vida y combinarlos como le plazca. Conseguird modificar el pasado y sus con-
secuencias e intercalar los instantes, fuera de la sucesién temporal, en la
simultaneidad. Percibir la inconcebible eternidad equivale a la muerte en la que
se consigue por fin descifrar los enigmas del universo. En este caso, la verda-
dera inmortalidad para el ser humano reside en que éste renuncia a su identidad
personal para aniquilarse en el anonimato, donde uno es todos, y un solo hom-
bre inmortal asegura la innmortalidad para todos: basta que Homero haya escri-
to la Iliada y la Odisea una vez para que todos los hombres sean inmnortales.
Escribir una obra es postular un plazo infinito. A través del suefio, de la
imaginacién, de la fantasia, de la magia, de los artificios y del mito, el ser
humano consigue superar y trascender este mundo, en el arte y la literatura. La
filosofia no es menos fantistica que el arte y no se distingue de una novela.
Borges convierte asi al ser humano en un acufiador de ficciones y en un creador
de mitos.

Como hemos dicho al principio de nuestro estudio, Borges ha estado muy
atraido por el sufismo, asi como por el intelecto comtin averroista. Muchas re-
ferencias orientales se repiten a menudo en sus escritos, relativas a su vision
del mundo. En los ejes fundamentales de su visién se destaca la influencia del
patrimonio filoséfico oriental. Primero, el problema filoséfico central de la
cosmovision de Borges, el de la unidad y la multiplicidad: Dios se manifiesta
en las diversas cosas, en todos los fenémenos del universo que emanan de El,
que es Uno y Eterno. Aqui destaca la influencia del intelecto comtin averroista,
pero, sobre todo, la de los Hermanos de la Pureza, de Alfarabi y de Avicena,.
a quienes Borges cita como referencia. Por otra parte, Borges encuentra la
justificacién de la multiplicidad emanada de la unidad en la obra Mantiq al-tayr
(“Coloquio de los pédjaros”) que compuso el mistico persa Farid al-din ‘Attar
en el siglo XII. ‘Attar cuenta en ella la dura peregrinacion de los pijaros en
busca de su rey, el Simurg, y descubren al final que el Simurg, Uno y perdura-
ble, es cada uno de ellos y todos juntos.

La idea segin la cual el mundo es la creacién de Dios, en su soledad, para
distraer su eternidad -que Borges recoge de Omar Jayyam-, es muy comiin
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dentro del sufismo y tiene su justificacién en un dicho, divino para los misticos
musulmanes: “Yo era un tesoro oculto y quise ser conocido. He creado las
criaturas y me conocieron” (Kuntu kanz** majfiy” fa-ahbabtu an urafa
fa-jalagtu - ]alqa fa-‘arafii-ni [hadiz jerosolimitano]).

Creado a imagen divina, el mundo inferior es el reflejo del superior, un
espejo en que Dios contempla su propia imagen, idea basica para Algacel, co-
mo para otros sufies: todo lo que existe en el mundo manifiesto inferior tiene
su equivalente en el mundo oculto superior. De donde el concepto de lo aparen-
te y de lo oculto, de lo implicito y de lo explicito, “el Zahir y el Batin”, que
corresponde a la visién borgiana de “lo que late en el corazdén de las cosas”
Para llegar al sentido oculto -batin- hay que interpretar lo explicito -zahzr—
como se interpretan las apariencias de un suefio, a fin de llegar a su _sentido
implicito. Segin Algacel, en su obra “Las joyas del Alcordn” (Yawahir
al-Qur’an), el sofiador ve las verdades en forma de imagenes. meta.foncas que
le cuesta mterpretar para llegar a su sentido oculto.

"+ El universo como Libro, y el cumplimiento en el hombre de los propdsitos
literarios de Dios, €s una visién islamica basada en un versiculo del Corén én
el que Dios habla a los seres humanos: “Les mostraremos: nuestras aleyas en
los horizontes (universo) y en sus propias personas hasta que se les haga pa-
tente qué es la verdad” (Cor., XLI, 53). La palabra aleya (@ya), que designa
las frases del Corén, significa también los seres humanos y las cosas manifies-
tas en el mundo. Asi, la Creacién es un Libro constituido por versiculos y
escrito por Dios. Si, seglin Omar Jayyam, todo hombre culto es un teélogo,

para que pueda interpretar las aleyas del Coran tiene también que interpretar
las palabras del universo y asi llegar a su sentido implicito. De ahi el concepto
del Libro Absoluto para los sufies: el original del Corén -la Madre del Libro-,
uno de los atributos de Dios, anterior al idioma y a la Creacién, depositado en
el Cielo (al-Lawh al-mahfiiz) y en el que cada letra equivale a la kaf, la monta-
fia circular que rodea la tierra. De esta visién nacié el concepto-del libro como
fin, no como instrumento de un fin, explorado por Borges en su teoria literaria.
Si hay que decifrar el Cordn y el libro del universo, una manera posible de
interpretarlos es la interpretacion algebraica y el uso de los nimeros y de'las
letras como simbolos filoséficos del universo, tal como hicieron los Hermanos
de la Pureza. Dicha interpretacion, junto a la de Pitdgoras y a la de la Cébala
de los judios, es precursora de la de Nietzsche.

En la oposicién entre el tiempo divino y el tiempo humano, Borges se basa
directamente en dos versiculos del Cordn: “Un dia junto a tu Sefor equivale a
mil afios de los que vosotros contdis” (Cor., XXII, 47) y “Dispone la Orden
desde el cielo hasta la tierra. Luego remonta la Orden hacia El en un dia, cuya

AM, 6 (1998) 323-336



330 EBTEHAL YOUNES

medida son mil afios de los que contdis” (Cor., XXXII, 5), asi como en el
mi‘rag de Mahoma. Dicha nocién, Borges la explora en su relato El milagro
secreto, al que pone como epigrafe otro versiculo coranico: “Y Dios lo hizo
morir durante cien afios y luego lo animé y le dijo:

—;Cuanto tiempo has estado aqui?
—Un dia o parte de un dfa, respondié” (Cor., II, 259)

En cuanto a la condicién humana, el concepto de la primacia de la especie
sobre el individuo tiene su fundamento, segin Borges, en el legado cultural
oriental, expresado, entre otras obras, por el Hayy ibn Yaqzan de Ibn Tufayl.
El ejemplo del péjaro le sirve para explorar al miximo el Mantiq al-tayr de
‘Attar, en el que todos lo pdjaros se resuelven en uno, como formas que se
repiten a fin de asegurar la permanencia de la especie. No ser es més que ser
algo y, de algin modo, es ser todo. Ser nadie es ser todos los hombres: el
anonimato abarca la humanidad entera. A este concepto Borges le encuentra su
justificacion en las palabras de aquel rey legendario del Indostén que renuncia
al poder y se convierte en mendigo. Aqui se trata del sufi Ibrahim ibn Adham,
del cual la tradicién refiere que era un principe que abandon6 su palacio y
renuncié al mundo tras haber oido algunas palabras de un menesteroso. Es pa-
recido al personaje de Buda en el patrimonio hindi, y algunos consideran su
historia como una versién drabe de la vida de Buda.

La vida del ser humano es un suefio, y sélo en la muerte logrard por fin
descifrar los misterios del universo, obtener la revelacion de su identidad y
conseguir su inmortalidad. Para Borges, este concepto emana de la doctrina de
Platén por un lado, y, por otro, de la visién de los sufies que se basaron en un
dicho del profeta Mahoma: “Las gentes estdn durmiendo, cuando mueren se
despiertan” (al-Nasu na’im" fa-ida mati intabahit). Como el ser humano es la -
sombra de un suefio, todo le parece un mero simulacro, una ilusién en la que
nace y muere por decreto divino, y todo lo que transcurre entre esos dos
momentos -“la vida”- es algo predeterminado que trasciende su condicién de
humano mortal. Aqui trasluce la teoria, fundamental en el misticismo islamico,
de la predestinacion y del libre albedrio (al-yabr wa-I-ijtiyar), respecto a la que
Borges se muestra de acuerdo con Averroes en su relato La busca de Averroes:
las leyes generales rigen el mundo natural, que es el espacio y la materia donde
destaca la concepcion unitaria del mundo, y al que pertenecen los elementos y
las especies. Dichas leyes generales tocan también a la humanidad, pero sélo
como especie, puesto que la infinitud aniquila la particularidad en la que
justamente reside el libre albedrio del ser humano. Es por eso que Averroes
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.-convertido por Borges en precursor de Hume- distingue entre el mundo natural
‘-arboles, frutos, pdjaros... - y la escritura que es un arte que abarca las
_particularidades. La inmortalidad de un autor depende de su uso de las meta-
foras eternamente remozadas emanando del intelecto comiin, del Libro Unico.
-Es una simple apariencia de la madre del lero cuyo reflejo es el hombre
sofiando y' creando.

: . El intento temerario del ser humano por descifrar los misterios, abarcar el
universo infinito ¢ identificarse con la mente-divina resalta sobre todo en €l
cuento de Borges Abenjacdn el Bojari, muerte en su laberinto, cuyo epigrafe
es un versiculo coranico: “... son comparables a la arafia que edifica su casa”
(Cor., XXIX, 40). El laberinto del universo es obra de Dios, mientras que. el
laberinto humano es una mera telarafia, una imitacion efimera de la obra divi-
na. Los misterios participan de lo divino, mientras que al ser-humano le toca
intentar solucionarlos y no imitarlos. Otro camino es el del sufi que repite los
nombres de Dios hasta unirse con El, perderse en El y llegar a ser El, como
al-Hallay cuando gritd: “Yo soy Dios™. Borges explora esta visién-en su.cuento
El Zahir, en el que se estructura toda su cosmovisién: el universo que se ma--
nifiesta en cada cosa y en muchas cosas como multiplicadas por un efecto de
espejo; el universo como la apariencia de un suefio, lo que convierte la exis-
tencia humana también en un suefio, puesto que el hombre refleja el universo;
el ser humano como. fruto de la imaginacion y del suefio; 1la multiplicidad como
emanacién de la unidad. Asi, el universo, el ser humano y la realidad visible
son apariencias de lo oscuro, de lo oculto: de Dios; vision en la que descuella
la dimensién del misticismo isldmico. En efecto, la creencia en el zahir de’
Borges es islamica, puesto que el zdhir es uno de los noventa y nueve nombres
de Dios en el Islam. Dios estd oculto, inescrutable (batin), pero se revela a
través de dos imigenes fundamentales: el universo -macrocosmos- y el:ser
humano -microcosmos-. Las fuentes visibles de su revelacién varian segtin los
pueblos. Por eso, tras buscar el Dios désconocido a través de sus apariencias
-én las diferentes religiones y doctrinas que ocultan su verdadera cara, Borges
elige al final de su cuento el camino sufi: perderse en Dios a fuerza de repetir
‘sus nombres, a fin de llegar a “rasgar el Velo divino” y aniquilarse-en El. -

Abarcar el universo y la divinidad desde una de sus manifestaciones, es lo
que resalta en otro relato borgiano también vinculado al patrimonio oriental: El
.Aleph, en que reduce al minimo y comprime lo infinito en un punto. La visién
del Aleph es simultinea, sin superposicién ni trasparencia. Es la vision 'de un
conjunto infinito de millones de hechos en el mismo instante y el mismo punto.
‘Para transmitir semejante vision, los misticos recurren a los emblemas y.los
simbolos, como el del pajaro de ‘Attar. Las limitaciones del lenguaje-humano

AM, 6 (1998) 323-336



332 EBTEHAL YOUNES

se deben a que el Aleph es la primera letra de la lengua sagrada. Para la
Cibala, es la ilimitada y pura divinidad. Tiene la forma de un hombre que
sefiala el cielo y la tierra, indicando asi que €l mundo inferior es el espejo y el
mapa del superior. Para los sufies, es el simbolo de la esencia divina. Al nivel
de la pronunciacién, goza de una libertad total en la salida del aire sin la
intervencién de ninguno de los drganos fonadores, porque representa el soplo
divino. Al nivel de la escritura, no se conecta con ninguna otra letra, como la
esencia divina por encima del universo. Es una letra que incluye todas las de-
mas letras, que son todas manifestaciones parciales del Aleph, como el universo
es una serie de manifestaciones de la esencia divina. Al igual que la incapaci-
dad humana para percibir la esencia divina, el Aleph es imposible de describir,
porque no tiene articulacién, y por ello equivale al misterio divino absoluto.
Después de todo lo que precede en torno a la influencia del legado oriental
en la visién del mundo de Borges, una comparacion se impone como necesaria:
el cotejo entre Borges y el mistico murciano Ibn ‘Arabi. Aunque Borges nunca
hizo referencia al Sayj al-akbar, nos parece dificil que no haya conocido su
obra y su pensamiento. Primero, porque Borges menciona mucho la obra de
Asin Palacios, quien dedicé mds de un libro a Ibn ‘Arabi, y, luego, por ia
similitud impresionante de su visién con la de Borges que hemos presentado
anteriormente. Para la vision de Ibn ‘Arabi, nos basaremos en el excelente
estudio del Dr. Abi Zayd, titulado La filosofia de interpretacién. En primer
lugar, por lo que se refiere al tema de la unidad y de la multiplicidad, para Ibn
‘ Arabl -como para Borges-, 1a multiplicidad es una serie de diversas manifesta-
ciones emanando y reflejando una verdad tnica, implicita y oculta, impercepti-
ble e inconcebible, separada del mundo. La relacién entre ambos se consigue
a través del efecto de diferentes -espejos reflejando una cosa dnica. Asi, la
multiplicidad es reflejo de la misma unidad, debido a la diversidad de formas
y de naturaleza de los espejos.-O sea, la multiplicidad se debe a la diversidad
del intermedio -el espejo- entre la divinidad y el mundo, y no a la esencia
divina misma, que es tinica. Cabe subrayar el recurso a la imagen del espejo
tanto por Ibn ‘Arabi como por Borges, imagen que significa para ambos que
el mundo inferior es reflejo del superior. Si hay espejo, hay una imagen doble:
la dualidad de lo aparente y de lo oculto (zahir y batin) emanada de la divinidad
y manifiesta en el universo, en el ser humano y en la interpretacion de ambos.
Por otra parte, es una relacion de causalidad figurada (gréafica), una primera
manifestacién en forma de una imagen ilimitada que es origen de todas las
imédgenes en el mundo, al mismo tiempo que incluye a todas las imagenes
abstractas y concretas existentes: el concepto circular y esférico del universo
y del mundo. En efecto, Ibn ‘Arabl recurre -como lo hard Borges- a la imagen
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de la esfera; metifora de las metaforas, para expresar su cosmovisién: el-uni-
verso como circulo cuyo centro es la esencia divina y cuya circunstancia- es
ilimitada y absoluta, porque abarca todas la cosas y todas la criaturas, antiguas
y nuevas, al mismo tiempo (Tbn ‘Arabl. In§a’ al-dawa’ir = “La creacion de
los circulos”). Segun esta vision circular, el mundo para Ibn ‘Arabi no es un
proyecto cumplido, sino una operacién de creacion infinita, continua y perpe-
tua. Esta recreacién permanente se debe a la continuidad infinita de. las
manifestaciones divinas, origen y fuente de la imaginacién humana. En efecto,
la creacién, segin Ibn ‘Arabi, es una representacién imaginativa emanando de
la esencia divina y revelada al mundo aparente. O sea, el mundo de lo imagina-
rio sirve como intermedio y medio de comunicacién entre Dios y el mundo, al
nivel de la existencia como al nivel de la interpretacidn, puesto que el mundo
iriferior no es sino meras imigenes. Este mundo intermediario es un concepto
abstracto que.existe fuera del espacio concreto y tiene dos caras: una hacia
Dios, y la otra hacia el mundo aparente. La primera es la que Ibn ‘Arabi llama
' 1a faceta psicolégica como medio humano de percepcién y de interpretacion. La
segunda es la que llama la faceta existencial con sus dos componentes: el fisico
y el metafisico. Pero.son dos facetas de una misma verdad que abarca asi todas
las dualidades antitéticas, todos los oxymora, el pro y el contra, asi como lo
imposible y lo inimaginable. Es un medio de alcanzar la divinidad, irremedia-
blemente separada del mundo, gracias a su doble faceta que casi borra dicha
‘'separacién. En funcién de esta visién, la Creacion no es una operacion a partir
-de la nada, sino el fruto de la imaginacion creadora de la esencia divina. Es un
arquetipo preexistente en la imaginacién divina, que fue revelado al mundo
aparente bajo la forma de manifestaciones diferentes, cuyo origen es unoa
pesar de la multiplicidad. Dichas manifestaciones tienen lugar fuera del tiempo,
puesto que para Ibn ‘Arabi el tiempo es algo relativo e ilusorio relacionado con
el mundo aparente y concreto. La continuidad de representaciones eternas ase-
guran la perpetuidad de manifestaciones imaginativas, que equivalen a las
metiforas eternas de. Borges. o

Este mundo de lo imaginativo es el de las visiones y de los suefios. Asi,
para Ibn ‘Arabi como para Borges, somos la creacién del suefio divino. Por
otra parte, el mundo aparente es un suefio que necesita ser interpretado, a
través de sus imédgenes aparentes y concretas, para llegar a su sentido profundo
y oculto. Aqui interviene el papel de la imaginacién humana, derivada de la
imaginacién divina absoluta, como un medio para descifrar el universo y el
propio ser humano. Podemos decir, en este caso, que lo imaginativo para Ibn
‘Arabi equivale a lo fantistico para Borges, como la voluntad de ambos para
trascender el mundo. En efecto, la imaginacion humana para Ibn ‘Arabi es un
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medio para alcanzar lo metafisico: lo que corresponde al concepto borgiano de
la metafisica como rama de la litaratura fantstica. El mi ‘raj sufi, anhelado por
Borges, es el camino para descifrar los secretos del universo y del ser humano,
mediante el zahir y el batin, y llegar al origen tunico y eterno. El objeto de la
busca y su medio no estdn separados el uno del otro, a pesar de ser distintos,
porque la distincién no significa la separacién, sino una doble manifestacién
complementaria de una dnica verdad. Y cuando se consigue el objeto de la bis-
queda, la imaginacion del sufi se junta con su origen, desaparece la dualidad
de lo aparente y de lo oculto, y se cumple el circulo del universo con el ser
humano. La imaginacién humana ocupa una posicién de intermediaria entre los
sentidos y la razén, y es la tnica fuerza humana capaz de penetrar el sentido
implicito en el universo y en el ser humano, a fin de interpretarlos y desci-
frarlos. Es una fuerza espiritual como medio, y no como objetivo en si, en un
viaje ascendente y una busqueda ingrata del ser humano, empezando por si mis-
mo para llegar al sentido del universo. O sea, partir del microcosmos para
llegar al macrocosmos. El ser humano es entonces el tdnico capacitado para
llegar a la verdad. Su impotencia reside en los “velos” que tiene que atravesar
en un viaje ingrato (el mi‘ray sufi), mediante la imaginacién. Es un viaje
circular, cuyo fin se retine con su principio formando un circulo -el Eterno
Retorno borgiano-, un viaje de interpretacién del mismo ser humano y del
universo, a fin de volver al origen: la unidad verdadera e implicita. Asi, el
puato de partida es el ser humano, cuya vida es un estado de suefio que necesita
una interpretacién. En ello, Ibn ‘Arabi se basa en el dicho del Profeta anterior-
mente citado, asi como en la doctrina platénica. El universo y la existencia
pueden interpretarse como el suefio, a través de su expresion lingiiistica -contar
un suefio- y de las imégenes que aparecen en él. Pero sélo se puede alcanzar
la verdad en la muerte. Quien llega a la verdad se despierta de su estado de
suefio: muere. En cuanto al suff, elige la muerte voluntaria. Es decir, escapar
del mundo material que es un estado de suefio, superarlo y trascenderlo, a fin
de alcanzar la verdad. Luego regresa al mundo material -a su estado de suefio-,
a fin de interpretarlo y llegar a lo implicito que contiene, a través de lo
aparente, como se interpreta un suefio en funcién de su apariencia. Aqui resalta
en la visién de Ibn ‘Arabl -como lo serd en la de Borges- una critica de la
razén y una oposicién al racionalismo. Para él, la razén humana deriva de la
Razén Primera. Es una razén parcial, pendiente del espiritu, cuya fuente es el
Espiritu Total. De ahi 1a oposicién de Ibn ‘Arabi a los filésofos que consideran
la raz6n como un medio ideal e infalible, y su rechazo de la razén como-fuente
pensante y de su superioridad a la imaginacién. Pero su critica no se dirige a
la razon en si, reflejo de la Razén Primera, sino a su instrumento que es la
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fuente pensante, calvario infligido por Dios al ser humano. El mundo es un
conjunto de imAgenes muiltiples de una vnica verdad oculta que se manifiesta
en cada una y en todas. La confusién del ser humano ante la imposibilidad de
concebir, perc1b1r y racionalizar esta verdad absoluta e elimitada se debe a los
limites de la razén humana por su tendencia a determinar, limitar y clasificar
ante esa verdad ilimitada, indeterminada e inclasificable. Sélo le queda al ser
‘humano el medio de lo imaginario para alcanzarla. Ibn ‘Arabi se opone tam-
bién a las filosofias mezcladas de sufismo -como Alfarabi y Avicena- que limi-
‘tan lo imaginario inspirador de los profetas. Para €I, es el tinico medio al
alcance de todos para atravesar los “velos” hacia la verdad. Por otra parte, Ibn
*Arabl condena al ser humano que pretende ser Dios y lo califica de mentiroso.
.Segtin €1, dicha pretensién -que corresponde al intento de identificarse con la
mente divina para Borges- es un vicio en el ser humano: el ignorante -opuesto
.al sufi- que sélo percibe una faceta de la verdad. En el fondo, el hombre sélo
‘llega a conocer la parte de la verdad que percibe en si mismo, siendo uno de
los dmbitos de manifestacién de esta verdad. Segun esta vision, la contradiccion
_no reside en la Verdad divina -o en el Coran-, sino en la mente-humana que
s6lo ve una sola dimensién de la verdad. La pluralidad de la verdad unica se
manifiesta en cada doctrina y en cada creencia, reflejando el lado de la verdad
percibido por las gentes. que las siguen. Es lo que nos lleva del concepto de'la
unidad al de la universalidad: el “Dios desconocido en las creencias” de Ibn
‘Arabi, el “dios oculto que hay detrds de los dioses” de Borges; la religion
universal abierta de Ibn ‘Arabi, anhelada por Borges en su bisqueda a través
de las rellgxones orientales, como por ejemplo las diversas manifestaciones' del
Aleph segin cada cultura. Es lo que nos lleva al concepto de Ibn ‘Arabi del
universo como texto. Para él, todas las cosas existentes, seres humanos inclui-
dos, son infinitas palabras divinas formando un Texto divino a través de un
idioma. Por otra parte, el Texto Divino por excelencia es el Coran. Basindose
en el versiculo del Coran en que la palabra “aleya” se refiere a los componen-
tes del Coran como los del universo, Ibn ‘Arabi establece un parelelismo entre
el Corin y el universo, considerando al Libro Sagrado como el significante
lingiiistico y numérico-simbélico cuyo significado es el universo, mediante el
_idioma. Podemos entonces decir que el paralelismo Universo/Cordn/Idioma de
Ibn ‘Arabi equivale al de Borges Universo/Texto/Idioma. Asi, las letras del
alfabeto corresponden a los elementos del universo. La pluralidad y la variedad
de las letras son reflejos de la pluralidad y de la variedad de las apariencias del
universo, todas significando una verdad tnica. Dicha visién se concreta, para
Ibn ‘Arabi, como mas tarde para Borges, en el concepto del Aleph, origen de
todas las demds letras, equivalente a la divinidad. Todas las letras del alfabeto
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proceden del soplo divino, también origen de toda cosa existente. El Aleph
representa, a nivel fonético, la libertad total de la salida del aire en el soplo.
A nivel grafico, es una linea cuyas diversas manifestaciones son las demds
letras. Asi, el Aleph equivale a la esencia divina, al soplo divino creador. Linea
recta, su caracteristica fundamental es la apertura. De ahi su capacidad para
manifestarse en las demas letras de manera implicita, como las demis letras
expresan el Aleph oculto en ellas, tanto a nivel fonético como grafico. Por todo
ello, el Aleph equivale a la divinidad, como el Coran equivale al universo. El
Coran, texto por excelencia, se manifiesta en una diversidad de sentidos que no
significan una pluralidad. El Texto en si es Uno en tanto que significante de la
palabra divina. La diversidad se debe a la variedad de los lectores y de sus
estados. Es una relacién dialéctica entre el lector y el texto, basada en una
reaccion mutua entre ambos. Es lo que asegura la inmortalidad del Texto Ginico,
siempre nuevo, en un estado de recreaciéon permanente, al igual que el univer-
$0. No es un proyecto cumplido, porque mientras que el Libro no se cumple,
la vida tiene sentido. Si el universo y el texto llegan a su mérito, nada tendra
sentido, sobre todo la vida humana. La misma visién 1a concretamos en la teo-
ria literaria de Borges: todos los libros son un solo libro, reflejo del Libro
Absoluto. El texto definitivo no existe para Borges porque el Libro tinico es
circular e inconcluso. Cada generacion tiene la tarea de reescribirlo hasta lo
infinito, lo que asegura la perpetuidad de la vida humana, o sea su inmortali-
dad.

Para concluir nuestra exposicién sobre la influencia del patrimonio filosé-
fico oriental en el pensamiento de Borges, queremos resaltar el importante
papel desempefiado por la filosofia y el misticismo isldmicos en la vision
borgiana del mundo, en sus dimensiones filoséfica y metafisica.
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