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Resumen: El presente articulo examina la obra traductora y hermenéutica de Miguel Asin Palacios en torno
a los términos islamicos, particularmente en el contexto de sus estudios sobre el sufismo y figuras como Ibn
‘Arabl y al-Gazzall. Se realiza un andlisis comparativo entre las interpretaciones de Asin Palacios y las
explicaciones de autores arabes clasicos y contemporaneos, con el fin de valorar la precisién de sus
traducciones y su influencia en la comprension occidental del islam mistico. Los resultados evidencian que,
aunque su perspectiva estuvo marcada por un trasfondo cristiano, las traducciones de Asin Palacios reflejan
una notable exactitud linguistica y conceptual.

Palabra clave: Sufismo
Translation and explanation of some sufi terminology in Asin Palacios

Abstract: This article examines the translational and hermeneutic work of Miguel Asin Palacios about
Islamic terminology, particularly in the context of his studies on Sufism and on key figures such as Ibn ‘Arabt
and al-Gazzall. It undertakes a comparative analysis between Asin Palacios’s interpretations and the
explanations of both classical and contemporary Arab authors, with the aim of assessing the precision of his
translations and their influence on the Western understanding of Islamic mysticism. The findings suggest
that, while his perspective was shaped by a Christian background, Asin’s translations display notable
linguistic and conceptual accuracy

Keyword: Sufism

Introduccion

El estudio de los términos islamicos arabes constituye un eje central en los andlisis de
Miguel Asin Palacios, arabista y tedlogo espanol que, a través de su obra El islam
cristianizado (1931) busca trazar vinculos entre la mistica islamica y la tradicién
cristiana. Su trabajo suscita debates en torno a la fidelidad y exactitud de sus
traducciones del arabe, asi como sobre el trasfondo interpretativo que condiciona sus
lecturas. Este articulo se propone examinar comparativamente sus traducciones con las
interpretaciones de autores arabes, a fin de destacar convergencias y divergencias en
la comprensién de nociones clave del sufismo.

Objetivos

1. Analizar la metodologia de Miguel Asin Palacios en la traduccion de términos
islamicos arabes.

Contrastar sus interpretaciones con las fuentes arabes clasicas y modernas.
Identificar aportes y limitaciones de su enfoque hermenéutico.

Evaluar la influencia de su formacion cristiana en la lectura del sufismo en
sus fuentes arabes.

BN



REIDOCREA | ISSN: 2254-5883 | VOLUMEN 8. ARTICULO 32. PAGINAS 467-481 | 468

Métodos

El presente trabajo sigue un enfoque comparativo y hermenéutico que parte del analisis
textual de las traducciones realizadas por Asin Palacios, que se contrastan con las
definiciones del diccionario arabe, asi como con obras de los autores sufies clasicos al-
Kalabadr (m. 995), al-Gazzalt (m. 1111), al-J1lant (1077-1165), Ibn “‘Arabt (Murcia, 28 de
julio de 1165 — Damasco, 16 de noviembre de 1240) y Yahya |bn Hamza al-Dammart
(m. 1349) y los lingiiistas Abi al-Husayn Ahmad Ibn Faris (941-1004) y al-Yuryant (1009-
1078), asi como con pensadores y estudiosos arabes y musulmanes contemporaneos.
El método permite valorar no solo la equivalencia semantica, sino también el trasfondo
conceptual y espiritual que subyace en cada traduccion o equivalente de traduccion de
un término sufi en arabe.

Sufismo- «isailf

Asin Palacios describe sufismo (—2s<il) -que en arabe significa “vestirse con tejido de
lana” y en la terminologia sufi indica el ascetismo y renuncia al mundo secular- como la
sumision mas sincera al credo islamico; lo que contrasta con las acusaciones de
heterodoxia e, incluso herejia de una parte importante de los alfaquies, quienes veian -
y ven- en sus metodos y doctrinas “algo extraislamico”:

Una comprobacion de esta economia, por lo que atafie a nuestro caso, nos la ofrece la
historia del sufismo musulman. A pesar de las declaraciones explicitas de los sufies, que
abiertamente proclaman la sumisién mas sincera al credo islamico, fueron tachados a
menudo de herejes y aun de infieles por los alfaquies o doctores de su iglesia (Asin
Palacios, 1931:24).

En su explicacion del término sufismo en Ibn ‘Arabt, Asin Palacios interpreta el sufismo
como una regla de vida ascética y mistica, subrayando la influencia del cristianismo, al
senalar la existencia de sufies llamados isauies, seguidores de Jesus, que practicaban
el ascetismo, la vision espiritual de Dios en todas las cosas y la caridad como virtudes
centrales:

Abenarabi de Murcia nos habla de sufies espanoles, africanos y orientales que, dentro
de la méas pura ortodoxia isldmica, profesaban una regla de vida ascética y mistica,
inspirada en cierta iluminacién directa de Jesucristo, y por eso se llamaban isauies, es
decir, seguidores de Jesus. De esa regla y de los caracteres particulares de los que la
seguian nos ofrece también algunos rasgos, que son de cristiano abolengo (Asin
Palacios, 1931:18).

En contraste, ‘Abd al-Salam al-Jalid1 sostiene que el sufismo no es un movimiento
externo, sino la tercera dimension del islam representada por el jhsan (oY) -la
excelencia en la actuacion-, que tiene por objetivos la purificacion del corazén, la
educacion espiritual y la practica de virtudes (al-Jalidr, 2018:50). Husayn Gabbas explica
que el sufismo surgid en el siglo Il de la hégira (siglo IX) como practicas ascéticas
individuales que luego dieron origen a 6rdenes organizadas, dedicadas al amor a Dios
y la disciplina interior (Gabbas, 2016:27-28). Yubran Mas‘id, por su parte, lo define
como una doctrina religiosa, moral y filosofica basada en la austeridad y la meditacion
(Mas‘td, 1992:217). Finalmente, ‘Umar Farrgj lo interpreta como un modo de vida
centrado en el culto y el desapego de lo material, concebido como medio para purificar
el corazon y lograr la unién con lo divino (Farraj, 1947:18).

En conjunto, mientras Asin Palacios destaca las sospechas de heterodoxia y las
influencias cristianas en el sufismo, los autores arabes modernos lo entienden como
parte esencial del islam, orientado a la espiritualidad, la educacién moral y la
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transformacion interior. Todos ellos coinciden, sin embargo, en sefialar su caracter
asceético, ético y universal, enfocado en la unién con Dios y el perfeccionamiento del ser
humano.

Tazquiat al-nafs — (il 4857

El concepto islamico de tazkiyat al-nafs (o<l 45 3 -acrisolamiento del alma- y en Asin
Palacios, tazquiat al-nafs). Asin Palacios, en su lectura de Ibn ‘Arabl, traduce el
concepto de tazkiyat al-nafs (o<l 4.5 35) como purgacion del sentido, siendo la primera
etapa del proceso ascético que se estructura en tres grados: purgacién del sentido
(tazquiat al-nafs- tazkiyat al-nafs — («dill 4559, purgacion del corazoén (tasfiat al-calb-
tasfiayt al-qalb — «—lil 4427 y purgacién del espiritu (tachliat al-ruh — tayilat al-rih - a5
s A). La primera fase, tazkiyat al-nafs (4 45 ), exige penitencia y mortificacién como
instrumentos de catarsis espiritual. Estas acciones, de acuerdo con Asin Palacios, son
necesarias para liberar el alma de sus imperfecciones y permitirle alcanzar un estado
mas elevado de pureza y conexidn espiritual:

La catharsis es, pues, indispensable para que las tres capas psiquicas del hombre
readquieran la pureza espiritual que poseian antes de su unién con el cuerpo. Tres
grados, por lo tanto, tiene, segun Abenarabi, la purificaciéon, en que toda la ascética
consiste: 1. purgacion del sentido (tazquiat al-nafs), 2. purgacién del corazén (tasfiat al-
calb) 3. purgacion del espiritu (tachliat al-ruh). Para lograr la primera son necesarias la
penitencia y la mortificacion (Asin Palacios, 1931:162).

En contraste, Ibn Qayyim al-Yawziyya concibe la tazkiya ( 4S5 -acrisolamiento-) en
términos mas éticos y practicos: la liberacion del alma de vicios como la arrogancia o la
envidia y la adquisicion de virtudes como la sinceridad y la paciencia. Aunque coincide
con Asin Palacios en subrayar la centralidad del arrepentimiento y el esfuerzo constante,
su vision otorga mayor relevancia a la compafiia de los justos y a la vida comunitaria
como medios de purificacién (Ibn Qayyim al-Yawziyya, 2019:175).

Por su parte, Hamid Saqr ofrece una interpretacién cercana al acento penitencial de
Asin Palacios, al considerar imprescindibles la penitencia y el sacrificio. Sin embargo,
mientras Asin Palacios lo enmarca en una légica filosofica de catarsis, Saqr lo formula
dentro de la vigilancia continua contra las pasiones y la desviacion del camino divino
(Saqr, 1970:93).

En suma, aunque las tres perspectivas coinciden en concebir la tazkiya (.S 1) como un
proceso de purificacion integral que conduce a la cercania con Dios, difieren en el
acento: Asin Palacios y Saqr privilegian la dimension ascético-penitencial, mientras que
Ibn Qayyim al-Yawziyya resalta la dimension ética y practica. Esta comparacion muestra
la riqueza del concepto, capaz de articular tanto la disciplina espiritual como la
transformacioén moral y comunitaria.

Tasfiat-alcalb — il Liéai

El término islamico tasfiyat al-qalb (-4 4423 — acendrar el corazén en arabe- y, en Asin
Palacios, tasfiat-alcalb), lo traduce Asin Palacios como purgacion del corazon. Segun
Su perspectiva, requiere soledad o aislamiento y oracion mental para alcanzarse:

Tres grados, por lo tanto, tiene, segun Abenarabi, la purificacion, en que toda la ascética
consiste: purgacion del sentido (tazquiat al-nafs); purgacion del corazon (tasfiat al-calb);
purgacion del espiritu (tachliat al-ruh). Para lograr la primera son necesarias la penitencia
y la mortificacioén; para obtener la segunda, es indispensable la soledad o aislamiento y
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la oracion mental; para llegar a la tercera, basta ya la fe mistica, que abre las puertas del
espiritu a las inspiraciones de lo alto (Asin Palacios, 1931:162).

‘Abd al-Qadir al-J1lanT, en su obra Futdh al-gayb () - 5% -las conquistas de lo invisible-
), subraya la importancia del retiro como medio para purificar el corazén y dedicarse a
la adoracion. Al-Jilant define el aislamiento como un apartamiento del mundo para
recordar a Dios y lograr asi la limpieza espiritual. Este retiro es visto como un proceso
integral que libera de impurezas emocionales y espirituales, abriendo el camino hacia
una transformacién interior caracterizada por serenidad, pureza y conexioén con los
valores esenciales del ser humano (al-JilanTt, 2008:45).

En la misma linea, el iman Yahya Ibn Hamza al-Dammari afirma que, para muchos
fildsofos sufies, el corazon debe limpiarse de emociones negativas como odio, dolor y
rencor. Al-Dammari considera el corazén un espejo que refleja las cualidades internas
y que influye en los pensamientos y acciones. Para al-Dammari, la purificacion del
corazén es esencial para liberarse de la angustia y la tristeza. En su opinién, el
aislamiento constituye una practica central que permite al creyente entregarse a la
meditacion y adoracién, en busca del perdén y la misericordia divina, transformando asi
su estado espiritual hacia una vida serena y armonica con los principios divinos (al-
Dammart, 1995:25).

La concepcién de Asin Palacios se confirma al compararse con al-Jilant y al-Dammarr,
quienes destacan el retiro espiritual como medio fundamental de purificacion. Ambos
refuerzan que la soledad y la meditacion posibilitan la limpieza interior, la serenidad y la
conexion con lo divino. Asi, el concepto sintetiza la esencia de tasfiyat al-qalb (1)) 4a.a3),
como proceso indispensable de transformacién espiritual en la tradicion sufi.

Tachliat al-ruh - 7o 4dai

El término islamico tayliyat al-rih (-5 4ds5 -acicalar el espiritu- y en Asin Palacios
tachliat al-ruh), lo traduce Asin Palacios como purgacién del espiritu, refiriéndose a la fe
mistica, es decir, la confianza absoluta en Dios, que abre el alma a las inspiraciones
divinas:

Tres grados, por lo tanto, tiene, segun Abenarabi, la purificacion, en que toda la ascética
consiste: purgacion del sentido (tazquiat al-nafs); purgacién del corazoén (tasfiat al-calb);
purgacion del espiritu (tachliat al-ruh). Para lograr la primera son necesarias la penitencia
y la mortificacion; para obtener la segunda, es indispensable la soledad o aislamiento y
la oracion mental; para llegar a la tercera, basta ya la fe mistica, que abre las puertas del
espiritu a las inspiraciones de lo alto (Asin Palacios, 1931:162).

Abl Bakr Muhammad al-Kalabadt sefiala que en la tradicion sufi implica un proceso de
purificacion espiritual que libera al espiritu de impurezas y del ego. Este camino incluye
el arrepentimiento (tawba - 4:5), la vigilancia del corazén (muraqaba - 42\ ), el recuerdo
de Dios (dikr - S3) y el retiro espiritual (jalwa - 3 51%). Mediante estas practicas, el peregrino
espiritual (salik - 4l..) se desprende de los deseos mundanos y permite que la luz divina
lo ilumine. Para al-Kalabadt, no es solo ascetismo, sino un viaje hacia el conocimiento
de la verdad (haqq - &~), es decir, Dios. Asi, el individuo alcanza estados de conciencia
superiores hasta la aniquilacion del yo (fana’- <\#) y la subsistencia en El (baga’- s\v),
convirtiéndose en un espejo de la luz divina (al-Kalabadt, 1960:112).

Por su parte, Abl Hamid al-Gazzalt entiende tayliyat al-rah (z ! 4x3) como purificacion
y refinamiento interior a través de etapas como el arrepentimiento (tawba - 4 ), la lucha
contra el ego (muyahada - 3»lsx), el recuerdo de Dios (dikr -_S3), la reflexion (tadabbur-
»x) y el retiro (jalwa - 353). Culmina en fand’ y baqa’(s&lls <\ll), y conduce al
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descubrimiento (mukasafa - 4iilss) y al amor divino, donde el corazoén refleja las luces
de Dios (al-Gazzalt, 2011:215).

La traduccién de Asin Palacios refleja la esencia mistica, pero simplifica el concepto,
pues omite el método y las practicas descritas por al-Kalabadt y al-Gazzalt, quienes
detallan un proceso estructurado de transformacién interior y union con lo divino.

Zohd — »J

Asin Palacios traduce el concepto de zuhd (=) -ascésis- y Asin Palacios zohd), como
abstinencia o renuncia, constituye un eje central de la espiritualidad ascética islamica.
Segun Asin Palacios representa el primer grado en la jerarquia de virtudes ascéticas
tras la tawba (penitencia - 455 y lo define como abandono voluntario de las cosas todas
mundanas. A este estado sigue el tayrid (en Asin Palacios tachrid - x1,23), desnudez de
espiritu, paralelo a la experiencia mistica de San Juan de la Cruz, mediante la cual el
alma se libera de ataduras terrenales para orientarse plenamente hacia Dios. La practica
del zuhd (V) comporta mortificacion activa, sacrificio de los propios gustos y
subordinacién del amor propio, cuya consecuencia es una caridad heroica y
desinteresada:

La abstinencia (zohd) es el primer grado de virtud ascética, que viene tras la penitencia.
Su esencial contenido es el abandono voluntario de las cosas todas mundanas. Sigue
en orden la desnudez (tachrid), cuyo valor técnico coincide exactamente con la virtud
qgue San Juan de la Cruz llamara también siglos mas tarde desnudez de espiritu, es decir,
una ruptura de los lazos todos mundanos, un vaciar el corazén de las cosas de aca abajo
(Asin Palacios, 1931:164).

En términos lexicograficos, el linglista Abd al-Husayn Ahmad Ibn Faris (2007:30)
subraya que zuhd (2)) remite a considerar lo terrenal como carente de valor, lo cual
impulsa su abandono en favor de lo trascendente. Esta renuncia trasciende lo externo,
pues implica un vaciamiento interior que dispone el corazén para alcanzar la
complacencia divina. Desde una perspectiva complementaria, Hasan al-Sarqawi
(1987:168) interpreta el zuhd (22 3!) como renuncia consciente a los placeres terrenales,
con el proposito de consagrarse al culto puro a Dios. Vincula ademas esta practica a la
tawba ( 451 -arrepentimiento), dado que la naturaleza imperfecta del ser humano exige
un proceso continuo de arrepentimiento y purificacién espiritual.

La convergencia de estas aproximaciones permite advertir una doble dimension del
concepto de zuhd (=2 3V): por un lado, un desapego externo de bienes y placeres; por
otro, una transformacion interior del corazén. Mientras Asin Palacios enfatiza la analogia
con la mistica cristiana y su proyeccion en la caridad, Ibn Faris privilegia la valoracién
jerarquica de lo divino frente a lo mundano, y al-Sarqawi destaca su estrecha relacién
con la penitencia y la purificacién espiritual. En conjunto, todas las interpretaciones
coinciden en que el zuhd (22 ) constituye un proceso de renuncia integral cuyo fin ultimo
es la unién con Dios a través del amor desinteresado y la entrega caritativa.

Jerarquia mistica — Asall gl Skl

Al-tasalsul al-haramr al-safi ( <=l <! Julidl - |la secuencia piramidal sufi) es un
sistema espiritual en el sufismo que organiza a los grandes misticos en rangos cuya
misidén es mantener la cohesion cosmica y el equilibrio del universo. Basado en los
escritos de Ibn ‘Arab1, Asin Palacios la traduce como jerarquia mistica y la distribuye
en seis categorias: el cofob («ki), o polo mistico y centro de la vida espiritual; dos
imames (o+W)), representantes de lo terrenal y lo espiritual; cuatro autad (245f), columnas
que sostienen los puntos cardinales; siete abdales (Jxf), o sustitutos con poder de
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reemplazo y movimiento espiritual; doce naquibs (+1.&), prefectos ligados al zodiaco y
conocedores de los pensamientos humanos; y ocho nachibs (s423), nobles asociados a
las esferas celestes que soportan el peso de la humanidad. Cada rango cumple
funciones especificas y se relaciona directamente con la estabilidad universal:

Segun Abenarabi, existe entre los misticos una complicada jerarquia que él explica al
por menor en su libro al-Futiihat y dice que los grados de dignidad y perfeccion esotérica
dentro de esta jerarquia mistica son los siguientes: 1. existe un Cotob o polo mistico
sobre el cual gira como sobre su centro la esfera universal de la vida espiritual de todo
el mundo; 2. Dos imames o jefes, que son los vicarios del cotob, al cual suceden cuando
este muere; 3. Cuatro autad o columnas que ejercen su mision en cada uno de los cuatro
puntos cardinales; 4. Siete abdales o sustitutos, que la ejercen en cada uno de los siete
climas en que los gedgrafos arabes consideran dividida la tierra; 5.doce naquib o
prefectos, para los doce signos del zodiaco; 6. Ocho nachib o nobles, para las ocho
esferas celestes, ..etc (Asin Palacios, 1931:41).

Por su parte, Hasan al-Sarqawi (1987:22-23), en El diccionario de términos del sufismo
(A sall wlallaadll L 548), reafirma esta vision, pero introduce un matiz: la jerarquia no solo
define un orden espiritual, sino que también evidencia el prestigio carismatico y
sobrenatural de los sufies. En su analisis destacan tres principios fundamentales: (1) el
numero fijo de cada rango: doce naquibs (s\&), ocho nachibs (s4=3), siete abdales (J~),
cuatro autad (:sl), dos imames (ux\Wl) y un cotob («k); (2) la permanencia e
inmutabilidad del sistema, vigente hasta el Dia del Juicio; y (3) la funcién de sustitucion,
que asegura la continuidad del orden césmico ante la muerte de cualquiera de sus
miembros. De este modo, la jerarquia se presenta como un entramado trascendental
que garantiza la comunicacion entre lo humano y lo divino, preservando la creacion.

Ambos autores coinciden en que esta organizacién invisible, aunque inaccesible a la
mayoria, es indispensable para la subsistencia del mundo. Mientras Asin Palacios,
siguiendo a Ibn "ArabT, subraya su caracter como reflejo de los misterios césmicos y
divinos, al-SarqawT enfatiza su valor como prueba del poder carismatico y sobrenatural
de los grandes sufies. En conjunto, esta concepcion ofrece una vision sistematica de la
mistica islamica, donde el liderazgo espiritual se ordena jerarquicamente y los sufies se
convierten en pilares esenciales de la existencia universal.

Tarica Alacbaria — 4 xs¥/ 4&; b1

El concepto de /a fariqa al-akbariyya, (en Asin Palacios, tarica alacbaria), vinculada a
Ibn “‘Arabr1, es una via mistica de caracter ascético y especulativo cuyo nombre proviene
del titulo honorifico del autor, el Maestro Méximo (al-Sayj al-Akbar-_sY! &), Asin
Palacios lo interpreta como regla de religiosos o la regla ascética de Ibn ‘Arab1y destaca
que se fundamenta en cuatro practicas esenciales —silencio, aislamiento, hambre y
vigilia nocturna—, pilares de la purificacién espiritual presentes en los escritos de Ibn
‘Arabt, que conforman un método sistematico de disciplina interior:

Abenarabi rotula algunos de sus opusculos ascéticos con palabras de significado muy
analogo: el titulado Amr es etimolégicamente una regla taxativa que deben seguir los que
recorren el camino de Dios. Amr debe ser considerado como una regla de religiosos, lo
acreditan ademas los hechos: la suma de sufismo, al enumerar las varias reglas
conocidas todavia hoy como vigentes, mienta la de los sufies que se apellidan
“alacbaria”, por seguir la regla de Abenarabi y fija las condiciones esenciales de sus
peculiar método (tarica), que se basa en estas cuatro practicas ascéticas: silencio,
aislamiento, hambre y vigilia nocturna, las cuales, efectivamente, da Abenarabi como
fundamentales en todos sus opusculos (Asin Palacios, 1931: 139).
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‘Abd al-Rahman BadawTl amplia esta interpretacién en su Enciclopedia de la Filosofia
(A.iulill i 5w 5all), destacando el caracter filosofico-espiritual de la corriente akbar (s »Sl).
La define como una doctrina de la unidad de la existencia (wahdat al-wujid - 25> ) 32 5),
segun la cual solo Dios constituye la realidad absoluta, mientras que la creacién es
reflejo o manifestacion de lo divino (Badawt, 1984: 345) y no tiene realidad sino en tanto
esta relacionada con Dios y subvenida por la existencia de éste. Ademas, subraya que
la practica ascética se acompafia de tres valores esenciales: paciencia, gratitud y
aceptacioén de la voluntad divina. A ello se suma una dimension hermenéutica orientada
a la busqueda de significados esotéricos en los textos revelados, cuyo horizonte ultimo
es la realizacion del concepto del hombre perfecto (al-insan al-kamil - J<sll (Ls3yl) como
epifania de los atributos divinos (Badaw1, 1984: 346).

Por su parte, Su‘'ad al-Hakim subraya la vigencia y complejidad de estas reglas dentro
de la tradicion sufi, presentandolas como el camino recto hacia los mas altos grados de
perfeccion espiritual (al-Hakim, 1981: 720-721). A pesar de los conflictos ideoldgicos en
torno a su aplicacion, sostiene que las normas establecidas por Ibn ‘ArabT contintan
siendo relevantes en el contexto contemporaneo.

La congruencia entre los andlisis de Asin Palacios, BadawT y al-Hakim muestra que /a
tariqa al-akbariyya (2 _»SY) 44,k constituye no solo una regla ascética, sino también un
sistema filosofico-espiritual de gran influencia en el desarrollo del sufismo, cuya vigencia
trasciende épocas y contextos.

Tauba — L&

Asin Palacios traduce el término islamico tawba (arrepentimiento - 4 58), como penitencia
(en la transliteracion de Asin Palacios tauba) Segun Asin Palacios, siguiendo a Ibn
‘Arabl, se entiende como un proceso integral de penitencia con tintes cristianos: un
retorno a Dios y desapego del mundo. Este proceso implica dolor por la culpa, propésito
de enmienda, restitucion de injusticias y practica de virtudes. Sin embargo, Asin Palacios
aclara que la penitencia borra solo pecados concretos; los habitos viciosos requieren
mortificacién ascética, esencial en la via mistica:

La penitencia (tauba). Abenarabi la concibe, al modo cristiano, como un "accesus ad
Deum et recessus a creatura": es una conversion a Dios por arrepentimiento y fuga del
amor ilicito a todo lo que no es Dios. Implica en su concepto un proceso complejo de
sentimientos y actos: verglienza y dolor sincero de las culpas pasadas; proposito firme
de evitar las futuras; enmienda y fuga de las actuales; resarcir y restituir las injusticias
cometidas; actos, finalmente, positivos de las virtudes opuestas. Pero la penitencia borra
tan sélo los pecados actuales, no los habituales o vicios, cuya purgacién metodica se
logra por el combate ascético o mortificacion propiamente dicha (Asin Palacios,
1931:162).

En contraste, las fuentes islamicas contemporaneas ofrecen una lectura mas interna y
espiritual. Wahba al-Zuhayli entiende la tawba (:53) como un regreso sincero a Dios,
que exige abandonar el pecado con arrepentimiento genuino y firme intencion de no
reincidir, configurandose como renovacién espiritual (al-Zuhaylt, 2006:142). De manera
similar, Salih al-Sadlan describe la tawba como una experiencia emocional profunda que
implica abandono de las transgresiones, compromiso con las buenas obras y obediencia
a lo divino, consolidando la transformacion interior (al-Sadlan, 1995:11). Por su parte,
AzharT Mahmid resalta la dimension universal de la tawba (i) como medio de
purificacién accesible a todos los creyentes, esencial tanto en la vida presente como
preparacion para el Juicio Final (Mahmad, 2013:14-15).
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En sintesis, aunque la lectura de Asin Palacios tiende a cristianizar la tawba (%), las
interpretaciones de al-Zuhayll, al-Sadlan y Mahmid coinciden en subrayar su
centralidad como proceso de arrepentimiento sincero, abandono del pecado y practica
virtuosa. Ello confirma su caracter universal como categoria de transformacion y
renovacion interior.

Mohasédbat al-nafs — («dill Lulas

El concepto islamico de muhasabat al-nafs (o4l 4udas -pedir cuentas al alma- y en Asin
Palacios Mohasabat al-nafs) Asin Palacios lo traduce como examen particular y
cotidiano de conciencia o autoexamen espiritual, constituyendo una practica espiritual
de gran profundidad religiosa:

A través de los siglos perpetiase en Alandalus esta escuela [se refiere a la de Ibn
Masarra], y de ella surge, en el Xll, Abenarabi, que es su mas insigne representante.
Ahora bien, dos de los maestros de éste, Abuabdala b. Almochahid y Abuabdala b.
Casum, iniciaronle, segun confesién propia, en la practica del examen particular y
cotidiano de conciencia (mohasabat al-nafs), conforme al método mismo que hemos
visto seguido en el oriente cristiano e islamico (Asin Palacios, 1931:173).

Asin Palacios lo interpreta como un ejercicio cotidiano de autoevaluacion semejante al
ascetismo cristiano oriental, consistente en anotar por la mafana los defectos a evitar
y, por la noche, confrontar los actos realizados con las notas para reconocer faltas o
agradecer logros. Esta practica se orienta a la purificacion del alma mediante penitencia
y agradecimiento, en un proceso de constante analisis interior:

El ejercicio comprendia dos partes, como en el ascetismo cristiano oriental: por la
mafana, consignaban en el cuaderno cuantos defectos de pensamiento, palabra y obra
debia el devoto evitar; por la noche, antes de acostarse, traia a la memoria cuanto habia
hecho, hablado o pensado y cotejandolo con las notas del cuaderno veia en qué casos
habia ofendido a Dios (Asin Palacios, 1931: 173)

Desde la perspectiva islamica, diversos autores enriquecen esta comprension. Hasim
al-Ahdal (1997:11) subraya que muhasabat al-nafs (o<l 4wlss) implica una
responsabilidad moral antes y después de cada accion, obligando al creyente a
reflexionar para evitar pecados y asegurar la conformidad con la sharia (4=_%). Esta
contabilidad espiritual se realiza diariamente, con el fin de preparar al alma para el juicio
divino. Ibn Qayyim (1975:83) amplia esta vision, insistiendo en la autorreflexion sincera
y constante, enraizada en la conciencia de que Dios conoce todas las acciones
humanas. La practica se convierte asi en un ejercicio esencial de fe y ética, destinado a
fortalecer la obediencia a Dios y el crecimiento espiritual. Por su parte, ‘Abd al-Ham1d
al-Bilalt (2013:59) enfatiza la dimension de autocritica y prevencion: el examen diario
permite reconocer faltas y evitar su repeticion, consolidando un proceso riguroso de
purificacién y superacién personal.

En conjunto, se observa que Asin Palacios acertd al destacar la estructura introspectiva
y sistematica de esta practica. Sin embargo, su interpretacion, al establecer paralelismos
con el ascetismo cristiano oriental, introduce un matiz cultural externo al marco islamico.
Mientras que la tradicion musulmana sitta la muhasabat al-nafs (o) 4ulss) en relacion
directa con la sharia (“=_4) y el juicio final, la lectura de Asin Palacios enfatiza la
disciplina espiritual en clave cristiana. Asi, aunque su descripcién resulta formalmente
precisa, los autores islamicos la enmarcan de manera mas estricta en la obediencia
religiosa y la preparacién escatologica. De este modo, muhasabat al-nafs (o4 4ulss) se
configura como un pilar fundamental del desarrollo ético y espiritual en el islam,
orientado tanto al arrepentimiento como a la mejora constante del alma.
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Talawa — 5226

El término tilawa (¢ -recitacion-, en Asin Palacios talawa), entendido como recitacion
del Coran, ha sido abordado desde diversas perspectivas que coinciden en reconocerlo
como un acto espiritual que trasciende lo meramente fonético. Asin Palacios lo traduce
como lectura espiritual meditada, destacando que no se limita a la declamacién, sino
que constituye un acto devocional profundo. En su vision, la recitaciéon pausada en voz
alta propicia un proceso en el cual el creyente integra emociones como la suplica, la
gratitud o la esperanza, de modo que la practica deviene en un didlogo intimo con Dios
destinado a nutrir mente y espiritu:

A los novicios y a las gentes seglares que aspiran a la perfeccion recomienda la talawa
o lectura espiritual meditada, que bajo cierto aspecto es también meditacién
metddica(Asin Palacios, 1931:180).

En esta misma linea, Mahmid al-Nayar (2014:5) resalta que la tilawa (35>4) puede
realizarse en cualquier momento, pero alcanza especial relevancia tras la oracién
obligatoria, al facilitar la reflexion sobre los significados del Coran y el fortalecimiento de
la fe. Para este autor, la recitacion no solo transmite paz interior y humildad ante lo
divino, sino que ademas refuerza el vinculo espiritual. Igualmente, advierte la existencia
de estilos diversos, desde los cercanos al canto hasta los vinculados a rituales
colectivos, como en el sufismo, donde la dimensiéon comunitaria promueve unidad y
espiritualidad (al-Nayar, 2014:7).

Por su parte, Manzir Ramadan sostiene que la recitacion no debe reducirse a un rito,
sino que exige una lectura consciente capaz de revelar multiples capas de significado.
Segun Ramadan, solo asi el creyente puede interiorizar las ensefianzas coranicas y
fortalecer su fe en la vida cotidiana. En este sentido, Ramadan senala que la tilawa
(3s>a)) se convierte en experiencia transformadora y pedagdgica que impulsa el
crecimiento espiritual del recitador (Ramadan, 2004:76).

En conjunto, estas perspectivas coinciden en considerar la tilawa (35>51) como practica
integral que une devocion, contemplacion y reflexion, reafirmando su centralidad en la
vinculacion del creyente con lo divino.

Dzicr— _si

Asin Palacios interpreta el termino islamico dikr (JSY - en Asin Palacios dzicr), como
recitacion de jaculatorias, siendo un eje vertebrador de la espiritualidad islamica,
especialmente en el sufismo. Para Asin Palacios, el dikr (,SY') consiste en la recitacién
reiterada de formulas devocionales cuyo propésito es conservar la memoria de Dios. Su
analisis resalta un proceso ascendente: del plano verbal e imaginativo al recuerdo ideal
enraizado en el corazén, fruto de la persistencia y la iluminacién divina, no del discurso
racional:

Dzicr es la repetida recitacion de jaculatorias para evocar y conservar el recuerdo de
Dios (Asin Palacios, 1931:176).

Por otra parte, Abu al-"Ala’ “Afifi concibe el dikr (,S3) como la presencia constante del
corazon en Dios, capaz de suscitar la desvinculacion del mundo y la anulacion del yo
(fanéd’ - <\¥). Este autor lo describe como una via hacia la iluminacion y el éxtasis,
indispensable en la trayectoria del buscador. En consonancia con la ensefianza de al-
\?unayd, ‘Afifl lo define como una relacién directa con lo divino, caracterizada por el
transito del olvido a la contemplacidn, sostenido en temor reverente y amor intenso. En
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su opinidn, el término dikr (US}) se presenta, asi, como arma espiritual y se denomina la
“espada de los aspirantes” -(uu el care- (“AfifT, 1963:227).

De manera complementaria, ‘Abd al-Mun‘im al-HifnT subraya la dimensién ritual y
pedagdgica del concepto de dikr. Al-HifnT lo define como repeticiéon de nombres divinos
e invocaciones proféticas, cuya eficacia trasciende la oralidad para instalarse en el
corazén. De este modo, se erige en instrumento de purificacion y formacién interior,
favoreciendo virtudes como la piedad (faqwé - <), la sinceridad (jjlas - =>al) y la
liberacion de las impurezas terrenales (al-HifnT, 1987:103).

En conjunto, las tres perspectivas convergen en destacar la centralidad del dikr (JSY') en
el itinerario sufi. Mientras Asin Palacios enfatiza su caracter progresivo y gnoseoldgico,
‘Afifl lo presenta como vehiculo extatico y de anulacién del yo, mientras al-HifnT lo
interpreta en su valor educativo y purificador. La practica aparece, por tanto, como
disciplina integral que articula dimensiones devocionales, epistemoldgicas y éticas,
orientadas todas hacia la transformacién interior y la unién con lo divino.

Jalwa -5

El concepto de jalwa (5515 — retiro, recogimiento, clausura), que Asin Palacios lo traduce
como ejercicio de la soledad, ocupa un lugar central en la mistica islamica y, en
particular, en el sufismo. Mas que un simple aislamiento fisico, se entiende como una
practica de purificacion interior y contemplacién, destinada a liberar al adepto de las
distracciones mundanas y a abrirlo a una experiencia mas intima de lo divino:

La contemplacion adquirida mediante el ejercicio de la soledad (jalwa), (Asin Palacios,
1931:176).

Dicha preparacion exige la purificacion del alma mediante la mortificacion, concebida no
como un fin autbnomo, sino como condicién para alcanzar la iluminacién. Asin Palacios
advierte que esta disciplina negativa debe complementarse con un itinerario positivo
hacia la perfeccidn espiritual, sustentado en tres virtudes: abstinencia (waraa - wara“ -
¢ _3), que implica rechazo del mundo; austeridad (zohd - zuhd - 2 ), como desapego de
lo material; y abandono confiado en Dios (tawacol - tawakkul - JSs), considerado el
culmen de la entrega espiritual:

Ante todo, el ejercicio de la oracion de soledad preexige una total purgacion del alma,
mediante la disciplina ascética, porque sin previa mortificacion no se logra la iluminacion,
que es el fruto de la soledad. Ni basta tampoco esta aptitud, meramente negativa, que el
método purgativo engendra; es ademas preciso haber dado ya los primeros pasos
positivos en el camino de la perfeccion, mediante el logro de tres virtudes: abstinencia
(waraa), austeridad (zohd) y abnegacion o abandono en Dios (tawacol) (Asin Palacios,
1931:193).

En sintonia con Asin Palacios, AbG al-"Ala’ “Afifl (1963:20) sefiala que /a jalwa (35))) es
una de las practicas esenciales del sufismo, pues inaugura el camino del murid (x:.<),
aspirante espiritual, quien, mediante soledad y meditacién, se dispone para la etapa de
el fath ( =% - apertura, iluminacion), entendido como revelacion divina. Para este autor,
no se trata de un mero ritual, sino del fundamento mismo de la vida mistica.

Complementariamente, Muhammad Sulayman Abd Rumman (2020:28) interpreta jalwa
(3s18J) como un ejercicio sagrado que requiere autorizacion de los guias religiosos.
Segun Abd Rumman, su propdsito radica en la separaciéon radical de los placeres
mundanos, lo cual libera al alma y la orienta hacia la sumision a lo divino. Ademas, Abu
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Rumman subraya su dimensiéon universal, pues refleja una aspiracion comun de
purificacion interior mas alla del islam mistico.

Por su lado, Fahd ibn Muhammad al-Sa‘id1 (2021:173-174) destaca el caracter metédico
de la practica de la jalwa, describiéndola como un aislamiento intencional, limitado en
tiempo y espacio, que constituye un deporte psicolégico para preparar al adepto en sus
primeros pasos hacia la perfeccion espiritual. En este sentido, al-Sa‘idi concibe /a jalwa
(358)) como un instrumento indispensable de purificacién y elevacion.

En conjunto, las perspectivas de Asin Palacios, ‘Afifi, Abld Rumman y al-Sa‘idi
convergen en reconocer la jalwa (35131) como un pilar del sufismo: un proceso integral
de purificacion, desapego y unién con lo divino, concebido no solo como disciplina
asceética, sino como via de transformacion interior y perfeccionamiento espiritual.

Hal - J&

Asin Palacios traduce el término hal (J= -estado, situacion, circunstancia- y en Asin
Palacios hal), como un estado transitorio, subrayando con ello su caracter efimero y
pasajero dentro del camino mistico. Con esta expresion busca destacar que el hal (J=l)
no constituye una condicion estable del alma, sino un momento de gracia o de
inspiracién que sobreviene de manera inesperada y no depende de la voluntad del
mistico. En tal sentido, Asin Palacios sefiala que el estado transitorio refleja una vivencia
espiritual intensa pero breve, que puede repetirse o variar, y que sirve como impulso
hacia etapas mas profundas de la experiencia interior. Desde la perspectiva de Asin
Palacios, la fugacidad del hal (J=) no le resta valor, pues cada hal (J=) contribuye a la
purificacion del espiritu y prepara al mistico para alcanzar grados superiores de unién y
conocimiento de lo divino:

El estado transitorio (hal) distinguese, pues, de la morada (macam), tan sélo en que el
primero es pasajero y la segunda es permanente, al modo que se diferencian entre si el
acto y el habito de una virtud. Esta distincion no afecta en nada a la esencia mistica de
uno y otra: el estado y la morada consisten, psicolégicamente, en un acto de conviccién
o fe viva, que engendra otro de anonadamiento del alma ante Dios, el cual, a su vez, se
transforma en otro de union mistica con El, cuyo fruto final es una iluminacion del alma
(Asin Palacios, 1931:199).

En concordancia con esta opinién de Asin Palacios, ‘All lbn Muhammad al-Yuryani
define el hal (J~l) como una condicién espiritual fugaz que, a través de las luces divinas,
ilumina el corazén del mistico. Segun al-Yuryant, este estado, subito y pasajero,
contrasta con la estabilidad del magam (-4 -etapa, estadio-) y se concibe como signo
de cercania a Dios. No obstante, al-Yuryant destaca que el hal (J=1') no constituye un
fin en si mismo, sino un medio pedagdgico para fortalecer el corazén y sostener la
perseverancia en la senda espiritual (al-Yuryant, 1983:81).

Desde una oOptica contemporanea, Amal ‘Abd al-Wahhab interpreta el hal (J=) como la
sucesion de experiencias emocionales y espirituales —dolor, arrepentimiento, jubilo—
gue marcan etapas claves en la vida mistica. Segun ‘Abd al-Wahhab, estos estados,
aunque transitorios, guian al sufi hacia una comprension mas profunda del Creador
mediante la meditacion y la experiencia interior (‘Abd al-Wahhab, 2022:736).

En sintesis, los analisis de Asin Palacios, al-YuryanT y ‘Abd al-Wahhab coinciden en
caracterizar los ‘ahwal (Js»l — plural de J») como experiencias espirituales divinas,
temporales y orientadas a la perfeccion interior. El aporte de Asin Palacios destaca por
articular la relacién entre gracia, virtud y psicologia mistica, en coherencia con la
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tradicion sufi. Asi, los ‘ahwal (J s~7) se configuran como hitos esenciales, cuya fugacidad
no disminuye su relevancia en el itinerario ascético hacia la unién con lo divino.

Macam- p4s

Asin Palacios traduce el término islamico magam (ss« -etapa, estadio-), ( en Asin
Palacios macam), como morada, subrayando con ello su caracter estable y permanente
en la vida espiritual. Segun Asin Palacios, a diferencia del hal (J=) o estado transitorio,
la morada (;4d) constituye un grado consolidado en el camino mistico, semejante al
habito en el ejercicio de una virtud. Asin Palacios destaca que el magam (s4d) se
fundamenta en una conviccion interior nacida de la fe viva, que lleva al anonadamiento
del alma ante Dios y culmina en una unién duradera con El. Este proceso, en opinién de
Asin Palacios, no se agota en un instante, sino que se prolonga como condicion
constante del espiritu, transformando la experiencia efimera en un modo de ser estable.
Ademas, Asin Palacios sefala que el fruto de esa union es una iluminacién que
permanece en el almay guia al mistico en su relacion con lo divino. Desde la perspectiva
de Asin Palacio, el magam (2&<') representa la madurez del itinerario espiritual: no un
destello momentaneo, sino una luz firme que orienta toda la existencia hacia la
trascendencia y marca el paso de lo pasajero a lo permanente en la vida interior:

El estado transitorio (hal) distinguese, pues, de la morada (macam), tan sélo en que el
primero es pasajero y la segunda es permanente, al modo que se diferencian entre si el
acto y el habito de una virtud. Esta distincion no afecta en nada a la esencia mistica de
uno y otra: el estado y la morada consisten, psicolégicamente, en un acto de conviccién
o fe viva, que engendra otro de anonadamiento del alma ante Dios, el cual, a su vez, se
transforma en otro de unién mistica con El, cuyo fruto final es una iluminacién del alma
(Asin Palacios, 1931:199).

Por su parte, al-Yuryani (1983:81) enfatiza el caracter ascético del magam (sad),
alcanzado no como don gratuito sino como resultado del esfuerzo humano. Al-Yuryant
define esta etapa como adquirida mediante ritos obligatorios, aislamiento y disciplina
ascética, en la que se cultivan virtudes como paciencia y esperanza. Ademas, al-Yuryant
afirma que frente al hal (J=), concebido como estado otorgado directamente por Dios,
el magam (;4d)) implica lucha y purificacion de pasiones negativas. La claridad
conceptual de al-Yuryant reside precisamente en esta distincién, evitando la confusién
terminoldgica observable en otros enfoques.

De modo complementario, Amal ‘Abd al-Wahhab (2022:737) interpreta las magamat
(waa — plural de 24<) como grados sucesivos alcanzados mediante aislamiento y
adoracion, orientados a superar emociones destructivas (ira, envidia). ‘Abd al-Wahhab
subraya que el resultado de ello es una reconciliacion interior que fortalece el amor
sincero por las virtudes y conduce a la busqueda de perfeccion espiritual. En este
sentido, ‘Abd al-Wahhab sefiala que el magam (;\&) es, asi, tanto un proceso de
purificacién como un rango de elevacién moral que aproxima al mistico al perdén y al
amor divino.

La comparacion revela convergencias en la idea de ascenso progresivo hacia lo divino
y en la centralidad del esfuerzo ascético, pero también divergencias en la precision
conceptual. En conjunto, las tres interpretaciones configuran un marco complementario
en el que la dinamica psicoldgica (Asin Palacios), la disciplina ascética (al-Yuryani) y la
transformacion moral (‘Abd al-Wahhab) se articulan como dimensiones esenciales del
camino sufi hacia la iluminacién.
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Resultados
Los resultados del estudio comparativo muestran que:

e En términos como tasawwuf (sufismo), tazkiyat al-nafs (purificacion del alma-
waill 4 35) 0 zuhd (ascetismo - 2 ), las traducciones de Asin Palacios coinciden
en gran medida con los significados recogidos en diccionarios y obras
linguisticas arabes y tratados sufies, confirmando su precision filologica.

e Su explicacion de la jerarquia mistica (al-tasalsul al-haramr al-Safi- ¢/ Jeuleiill
1=l reproduce fielmente las categorias descritas por Ibn ‘ArabT, en paralelo
con lo expuesto por al-Sargawi, mostrando la solidez de su labor interpretativa
en este ambito.

e No obstante, en conceptos como tawba (arrepentimiento-:53) o muhasabat al-
nafs (examen de conciencia- w4l 4mlss), Asin Palacios tiende a cristianizar los
términos, al traducirlos como penitencia o ejercicios de introspeccion de raiz
monastica, lo que introduce un matiz ajeno al marco islamico original.

¢ El enfoque de Asin Palacios destaca por relacionar los términos islamicos con la
espiritualidad cristiana, lo cual, si bien aporta un puente intercultural util para el
lector occidental, también proyecta un sesgo interpretativo que desplaza
parcialmente el sentido interno del sufismo.

e En conjunto, el articulo evidencia que el sufismo y sus categorias misticas
constituyen un sistema espiritual integral dentro del islam, centrado en la
purificacién del alma, la disciplina ascética y la unién con Dios, y que la obra de
Asin Palacios, aunque pionera y valiosa, refleja tanto la fidelidad filolégica como
la reinterpretacion comparativa en clave cristiana.

Discusion

El estudio comparativo del sufismo a partir de la obra de Asin Palacios y de las fuentes
arabes evidencia un doble movimiento interpretativo. Por un lado, Asin Palacios muestra
gran precision filolégica al traducir y explicar términos clave como tasawwuf (sufismo -
s sal), tazkiyat al-nafs (purificacion del espiritu — ol 45 ¥) 0 zuhd (ascetismo - 22 3),
logrando transmitir fielmente el caracter ascético y espiritual del misticismo islamico. Su
reconstruccion de la jerarquia mistica de Ibn ‘ArabT confirma ademas la solidez de su
acercamiento a las fuentes originales, en paralelo con lo expuesto por especialistas
arabes como al-Sarqaw. Esta fidelidad convierte a su trabajo en una aportacion pionera
para la difusion del sufismo en el ambito hispanico, abriendo caminos de dialogo entre
Oriente y Occidente.

No obstante, la lectura de Asin Palacios no esta exenta de limitaciones hermenéuticas.
En nociones como tawba (penitencia-<: ) o muhasabat al-nafs (examen de conciencia
— il 4uilss) se aprecia una marcada tendencia a la cristianizacion de los conceptos, al
interpretarlos bajo la logica penitencial y monastica propia del cristianismo. Este
enfoque, aunque enriquece el horizonte comparativo y facilita la recepcion de las ideas
sufies en un publico occidental, puede producir un desplazamiento del sentido interno
de estas practicas, que en la tradicion islamica se vinculan estrechamente con la sharia,
la ética comunitaria y la preparacién escatolégica.

La comparacién con autores arabes como al-Jalidi, Gabbas, Ibn Qayyim al-Yawziyya y
al-Gazzall, muestra un contraste nitido: mientras que Asin Palacios subraya las
semejanzas con la mistica cristiana y enfatiza la penitencia y el ascetismo como ejes
centrales, los pensadores musulmanes entienden el sufismo como tercera dimension
del islam (ihsan - o)), orientada a la purificacion del corazén, el cultivo de virtudes y
la unién con Dios. Asi, el sufismo se presenta no como un elemento ajeno o sospechoso
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de heterodoxia, sino como parte constitutiva del islam, con una fuerte dimensién ética,
comunitaria y universal.

En conjunto, el articulo pone de relieve que el sufismo constituye un sistema espiritual
integral, en el que se entrelazan practicas ascéticas (retiro, recitacién, penitencia),
procesos psicoldgicos y éticos (purificacion del alma, examen de conciencia, lucha
contra los vicios) y experiencias misticas (estados transitorios, estados permanentes).
Su finalidad ultima es el perfeccionamiento del ser humano y la unién con lo divino,
horizonte en el que coinciden tanto las lecturas occidentales como las islamicas, aunque
con acentos distintos.

Por todo ello, la obra de Asin Palacios debe entenderse como un puente intercultural de
gran valor, que abrid a la academia europea las puertas de la espiritualidad islamica.
Sin embargo, también invita a la cautela critica, pues su interpretacion refleja los
condicionamientos de su propio contexto intelectual y religioso. El mérito de su trabajo
reside en haber iniciado un didlogo entre tradiciones, pero la comprension plena del
sufismo exige articular esa mirada comparativa con la hermenéutica interna islamica,
capaz de mostrar la autenticidad y especificidad de esta experiencia espiritual.
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