f af of af af af af f 2f af

El método sufi

y su dimensidn terapéutica

El aspecto operativo de la creencia

Ibn “Arabi sefiala que toda persona tiene una visiéon de la realidad. El
éayj usa la palabra arabe i‘tigad, que se suele traducir por ‘creencia’,
y que significa anudarse, atarse o establecerse con firmeza. Con esta
palabra se refiere a todos los nudos que moldean el entendimiento.
Ser humano significa tener una perspectiva determinada, una opinién
del mundo. En otras palabras, la creencia, creer en algo, es inevitable.
Y las creencias, conscientes o inconscientes, estan en la raiz de cada
pensamiento y de cada accién humana’. Asi, la no creencia también es
en cierto sentido una creencia; el no creyente también estd “atado” a
una vision de la realidad que condiciona la manera en que vive, aun-
que segtin nos dicen los autores sufies esta vision es superficial, pues
por ejemplo Raimi la atribuia a la incapacidad del no creyente para ver
el sentido interno del mundo debido a que no habia pulido todavia el

espejo de su corazdn.

Segt'm la perspectiva del Islam ser creyente signiﬁca creer en los seis

principios o articulos de la fe (iman) musulmana: creer en Dios y Sus

La DIMENSION TERAPEUTICA DE LA MUSICA EN EL SUFISMO

107



108

Capitulo 111

Angeles, Sus libros, Sus Enviados, en el Dia del Juicio, y creer que
ningtn bien o mal viene sino de su Providencia. Un objetivo de los
sufies es llegar a desarrollar al maximo posible estas certezas, es decir,
a tener un conocimiento directo por el corazén que va mas alla de la
simple creencia intelectual, por esto los sufies son conocidos también
como los verificadores. Sin embargo, al principio del trayecto espiri-
tual, es necesaria una fe inicial en este planteamiento, aunque sea débil

y basada mas en la esperanza que en una experiencia directa.

Como se vio en el primer punto sobre la nocién de exilio espiritual
del alma, segiin la concepcién sufi el ser humano fue enviado a este
mundo con el propésito de actualizar el conocimiento latente en su
interior, es decir, su disposicién original con todos los atributos de
perfeccién incluida la fe en Dios que tenia en el Dia de alast. Pero
en su estado de caida, en tanto que no evoluciona, el hombre esta
encadenado a su principio inferior, y esto es causa de enfermedad.
Acceder a la gnosis es liberador y por tanto fuente de salud. Pero la
gnosis no se da al hombre mientras éste no se conozca a si mismo y
haya dominado su interior. Como se expuso, la funcién del intelecto
es conocer a Dios, pero no puede realizar tal empresa mientras el
ego se interponga. Con el método del sufismo, el ego puede llegar a
desaparecer de modo que el intelecto realice su funcién natural. Pero
esta empresa enorme sélo la podrd acometer el alma precisamente
orientandose hacia lo divino. Este es uno de los aspectos distintivos
del método sufi: el ser humano esti velado al conocimiento de Dios
y s6lo actuando como si ya conociera a Dios podra apartar los velos

que esconden a Dios. Esta es la dimensién operativa de la creencia.

Todo un aspecto del método del sufismo que permite desarrollar esta
ciencia del alma se encuentra implicito en sintesis en uno de los hadi-
ces mas citados en la literatura sufi, el hadiz del ihsan. Varios sufies han
definido el sufismo con este hadiz®. La raiz lingiiistica del término
arabe ihsan (h s n) se utiliza en la construccion de otros términos cuyos
significados son, por ejemplo, ‘bello’, ‘belleza’, ‘beneficiencia’, ‘bier,
‘hacer el bien', ‘bienhechor” etc.®, por ello al-ibsan ha sido traducido a
menudo por «la virtud espiritual»*. De ahi que este hadiz se conozca



también como el hadiz de la excelencia, pues expresa la actitud o con-
ducta excelente que debe desarrollar el ser humano para realizar esta
actualizacion. Cuenta la historia que al preguntarle el angel Gabriel a
Muhammad “:Qué es el ibsan2”, el Profeta respondi6: “Adorar a Allah
como si Le vieras, pues aunque td no Lo veas, Bl te ve”s, Hay dos
principios fundamentales implicitos en este hadiz: el primero consiste
en la actitud de adorar a Dios como si se le viera; el segundo es el de
que Dios ve al ser humano. La primera parte se refiere por tanto al ser
humano corriente, que mira el mundo sin ver los signos divinos en él,
pues todavia no ha despertado a la vision del Corazén. Como dice
Rami, Dios est4 fuera del mundo de la dualidad y no podemos cono-
cerle a través de ningtin contrario u opuesto: “Las cosas escondidas se
revelan por sus contrarios; como Dios no tiene opuesto, estd oculto”.

Por ello el hadiz recomienda primero hacer “como si” se viera a Dios.

Lings destaca este aspecto del “como si” como una actitud funda-
mental del método sufi: “Todo un aspecto del método sufi reside en
la palabra ka'anna, «como si..» [...]. Aunque siempre debe combinarse
con el precepto de actualidad, que dice «pero de hecho». Nadie como
el mistico es tan lacidamente consciente de la caida del hombre, hasta
el punto de que estima que una cosa es positiva en la medida en que
es capaz de desencadenar una vibraciéon en direccion al Corazén y
de abrir un paso hacia él”7. Se recordari aqui que el corazén es el
6rgano del conocimiento esencial y que estd siempre en contacto con
el mundo espiritual, recibiendo sin cesar sus manifestaciones, pero
que en el caso del hombre encadenado a su principio inferior su cora-
z6n se encuentra velado y la luz que refleja no llega al alma. Lings
compara el alma del hombre caido con una noche en la que el cielo
estd cubierto de nubes; asi, lo que puede incitar a alguien a buscar la
iniciacién es que en la noche de su alma la capa de nubes debe ser lo
suficientemente fina para que al menos algunos resplandores de la luz
del Corazén puedan traspasar las tinieblas®.

Al principio se trata por tanto de un presentimiento, que a menudo

se presenta durante las crisis. Como vimos, las crisis podian constituir
una oportunidad, pues la necesidad de cambio propicia la apertura del
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alma hacia otras perspectivas que antes no contemplaba. Es entonces
cuando la persona puede empezar a vivir de forma diferente, “como
si” las formulaciones tedricas propuestas por la doctrina fueran ver-
dad. La doctrina mistica dirige a la mente una llamada a trascenderse
a si misma. Al principio empieza a trabajar con una ‘hipétesis de
trabajo’, pues intuye que hay una realidad superior que la doctrina le
plantea. Ciertas experiencias pueden llevarle a sospechar que hay una
voluntad superior, y presiente que ahondando en esta direccion va a
alcanzar la paz cuyo ejemplo vivo es el maestro que le ha abierto el
camino. Veremos la importancia de la figura del maestro espiritual
mas adelante. Sin embargo, aunque se le dice que Dios es Uno y que
es trascendente e inmanente al mundo, con el intelecto sélo no puede
comprender totalmente estas verdades, sino que es a través del rito,
es decir, del método, como puede llegar a comprenderlas. El plantea-
miento espiritual se presenta asi como una gracia divina que ofrece al
hombre de mente confundida una nueva orientacion, para, en termi-
nologia coranica, sacarlo de las tinieblas a la luz.

Esta aceptacion de la hipétesis espiritual tiene un primer efecto tera-
péutico tranquilizante al dotar de sentido la vida. Jung, por ejemplo,
sostiene que la creencia en un elemento doctrinal como la continua-
cién de la vida después de la muerte (que corresponderia a uno de
los seis principios de la fe musulmana) ofrece sosiego al alma. Sos-
tiene asimismo que aunque no se tengan pruebas es beneficioso creer
igualmente en ello, lo que en cierta manera ya es una aplicacion del
principio del ibsan, pues implica hacer “como si” fuera cierto: “Pese
a todas las consideraciones razonables que hablan en contra de la
certeza de estas cuestiones, no hay que olvidar una cosa: significa
mucho para la mayoria de los hombres el aceptar que su vida tiene una
indeterminada continuidad mas alla de la actual existencia. Entonces
viven mas juiciosamente, les va mejor y se sienten mas tranquilos.
Desde tiempos inmemoriales, los hombres tuvieron ideas acerca de
un Ser Supremo (uno o varios) y acerca de la Tierra del mas alla. Solo
hoy dia piensan que pueden pasarse sin tales ideas. [...] EI hombre
moderno puede afirmar que él prescinde de tales conceptos y que
puede apoyar su opinién insistiendo en que no hay prueba cientifica



sobre su veracidad. O, incluso, puede lamentarse de la pérdida de
sus creencias. Pero, puesto que estamos tratando de cosas invisibles e
inconocibles (porque Dios estd mas alli de la comprension humana
y no hay medio alguno de demostrar la inmortalidad), ¢por qué nos
preocupamos de su demostracién? Aun cuando no conociéramos con
la razén nuestra necesidad de sal o de alimento, nadie dejaria por
eso de utilizarlos. Podria argumentarse que la utilizacion de la sal es
una mera ilusién del gusto o una supersticion; no obstante, seguiria
contribuyendo a nuestro bienestar. Entonces, ¢{por qué nos privamos
de ideas que demostrarian ser utiles en las crisis y darian sentido a
nuestra existencia? Sin embargo, hay una poderosa razén empirica en
por qué habriamos de fomentar pensamientos que jamas pueden ser
demostrados. Es que se sabe que son dtiles. El hombre, positivamente,
necesita ideas y convicciones generales que le den sentido a su vida
y le permitan encontrar un lugar en el universo. Puede soportar las
mas increibles penalidades cuando esta convencido de que sirven para
algo; se siente aniquilado cuando, en el colmo de todas sus desgracias,
tiene que admitir que estd tomando parte en un ‘cuento contado por
un idiota’. La mision de los simbolos religiosos es dar sentido a la
vida del hombre. [...] Una sensacién de que la existencia tiene un sig-
nificado mas amplio es lo que eleva al hombre mas alla del mero ganar
y gastar. Si carece de esa sensacion, se siente perdido y desgraciado™.

La postura de Jung tiene cierta correlacién con el corriente filosofico
conocido como “pragmatismo”, del cual fue el filésofo de la religion
ya citado William James uno de sus maximos exponentes. Su idea cen-
tral es que la verdad de una creencia tiene que establecerse en funcién
de si de ella se derivan consecuencias positivas, es decir, se juzga verda-
dera en la medida en que las consecuencias practicas de su adopcion
son buenas. No se puede rechazar ninguna hipétesis si se desprenden
de ella consecuencias ttiles para la vida. Esta posicién pragmatica fue
criticada por filésofos como Bertrand Rusell, quién argumenté en su
contra aduciendo que este planteamiento no prueba si la creencia es
realmente verdadera o falsa. Asi, segin Rusell, el punto de interés no
es saber si creer en Dios sirve o no para la vida sino en saber si real-
mente Dios existe!’,
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El planteamiento del sufismo, como el de cualquier mistica, va sin
embargo més all4 de los limites de la simple filosofia “positiva’. Como
apunta Corbin, ésta no admite mas que dos fuentes de conocimiento:
la percepcién sensible, que aporta los datos llamados empiricos, y los
conceptos del entendimiento, es decir, el mundo de las leyes que rigen
estos datos empiricos. Pero este tipo de conocimiento es limitado y
no permite penetrar en el mundo intermedio o mundo imaginal (‘alam
al-mital’), que es un mundo que no puede percibirse a través del 6rgano
de conocimiento comtn, ni puede demostrarse o rechazarse a través de
la argumentaciéon comin: un mundo tan distinto que no puede verlo
ni percibirlo mas que el érgano de una percepcién «harglyana»'. Y
aqui Corbin se refiere a la Imaginacién activa. EI que esta Imaginacion
activa en el hombre tenga su funcién noética o cognitiva propia, es
decir, que nos permita acceder a una region del ser que sin ella queda
cerrada y prohibida, esto es lo que una filosofia cientifica racional y
razonable no podia considerar. De acuerdo con ella, de la Imagina-
cién sélo puede proceder lo imaginario, es decir, lo irreal, lo mitico,
lo maravilloso, la ficcién, etc™. Por ejemplo, en el caso de los estados
extaticos de los sufies, que tradicionalmente fueron negados por quie-
nes no tenfan experiencia directa de ellos, Gazali dice que aquellos
que niegan la realidad de los éxtasis y otras experiencias espirituales,
deberfan tener en cuenta que es dificil creer en la realidad de estados
de los que uno no tiene experiencia personal, de la misma forma que
para el hombre ciego le es dificil entender el placer de mirar la hierba
verde y el agua en movimiento. Pero un hombre sabio, aunque no
tenga experiencia de tales estados, no negara su realidad”"’. Recuér-
dese aqui la tendencia del nafs compulsivo a negar cualquier valor de
verdad a los hechos espirituales y a rebajarlos a sus manifestaciones

materiales con expresiones del tipo “esto no es mas que...”.

El principio del “como si” implicito en el hadiz del ibsan, no es sélo
un método para vivir mejor y dotar la vida de sentido, lo que en si ya
es beneficioso, sino sobre todo la condicion indispensable para acceder
a un grado de conocimiento superior, en el cual se confirman experi-
mentalmente aspectos doctrinales. Como dice Nasr, un hombre que
todavia no ha sentido la atraccién divina y no ha entrado en la senda



espiritual se consuela a si mismo con el mundo de la multiplicidad.
Pero una vez que por la gracia de Dios llega la atraccién divina (Jadb)
y el alma empieza a practicar la disciplina espiritual ofrecida por el
sufismo, el hombre empieza a pasar por las experiencias que compren-
den los estados (abwal) y las estaciones (magamat)™. Asi, alguien que
rechace toda creencia religiosa dificilmente practicard los métodos que
llevan a una experiencia gustativa de estas verdades. Y estos estados en
los que se tiene una experiencia personal no pueden ser entendidos a
menos de que se experimenten, y por tanto no tiene sentido negarlos.

Es importante resaltar que segtn el sufismo las dudas no pueden
ser resueltas solo intelectualmente, sino que también se requiere el
esfuerzo de las obras de adoracién (‘ibada) propias del método sufi.
Con esto se llega al principio metafisico basico segtin el cual la creen-
cia es lo contrario de la duda. Es decir, solo se puede actualizar la
creencia absoluta luchando contra todas las dudas que asaltan el cora-
z6n y echindolas de €él. La creencia deviene asi una actitud, mas que
algo puramente intelectual. Por eso Riimi dice lo siguiente: “Vacia tu
cerebro de incredulidad en el Amigo, para que pueda percibir dulces
perfumes de su rosaleda”®. Aumentar la fe sélo es posible quitando
los obstaculos que se interponen. Entendida asi, la fe deja entonces
de ser una mera hipétesis intelectual y pasa a ser una realidad viva,
que actta de motor y de Luz para guiar hacia la Presencia. Pero ésta
solo puede ser experimentada cuando ya no hay dudas que la velan.
En otras palabras, no se trata de resolver del todo las dudas, cosa que
no es posible, como condicién previa para creer y empezar entonces
el trabajo, sino de empezar el trabajo y vaciar el corazén de cualquier
duda, persistiendo en ello hasta obtener los resultados garantizados de
antemano segun todos los autores sufies. Ibn “Arabi cita, en relacién
a esto, las palabras del primer califa, Ali: “La fe es como un punto
blanco que, al aumentar, va limpiando la negrura del espiritu, hasta
dejarlo limpio por completo” y dice que cuando esto sucede despare-
cen los velos y aparecen las contemplaciones espirituales y misticas'.
Es aqui donde el “como si” cobra su pleno sentido. Y la técnica que
permite realizar este trabajo de vaciamiento es la del Recuerdo o dikr,
técnica fundamental del método sufi que se examinard mas adelante.
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También mas adelante veremos la danza sagrada de los sufies, el sama’,
uno de cuyos rituales preparatorios es el de pisar el pie izquierdo con
el derecho, accién que el danzante realiza antes de empezar su giro y

que simboliza precisamente “pisar” la duda.

La creencia, por tanto, tiene un primer efecto de dar un sentido a la
vida, pero es cuando interviene el elemento dindmico de la voluntad
que alcanza toda su profundidad operativa y transformante. El estu-
dio de la doctrina es necesario para una primera integraciéon del alma
y para liberarla de ciertas tensiones, sin embargo, no puede por si solo
transformarla. Segtin Burckhardt, puesto que la inteligencia doctrinal
es esencialmente estatica, para lograr transformar realmente al alma
necesita del concurso de la voluntad, que representa el elemento diné-
mico de la via. Y la voluntad debe conformarse a la virtud espiritual,
que representa una especie de concentracion latente del alma, una
base solida y natural de la concentracién directamente operativa, cuyo
objetivo es atravesar el velo de la conciencia continuamente absorta en

el mundo de las formas’.

Esta concentracién operativa, por tanto, puede atravesar todas las for-
mas mentales (entre las cuales estin las dudas) a las que se apega el
alma sélo si ésta se concentra en un “foco” de atencidén trascendente.
Valgan aqui las palabras de la filésofa neoplatonica Iris Murdoch,
citada anteriormente, segtn la cual es el apego a lo que existe fuera
del mecanismo de la fantasia, que nos va a liberar del mismo, ya que
no es el examen del propio mecanismo lo que libera. Para salir de la
fuerza centrifuga de este oscuro sistema de energia al que la autora
llama fantasia, hay que usar, por asi decirlo, la idea de un “objeto”
trascendente, que es en cierto sentido misterioso™. Asi, aunque el
alma no pueda describir a Dios, y por tanto su esencia misteriosa se
escape a la inteleccion, si puede sin embargo concentrarse plenamente
en ELY esta concentracion es segtin el sufismo el medio més efectivo

para librarse del egoismo.

Se recordard también aqui el ejemplo del método de reeducacion

psico-fisica conocido como ‘técnica Alexander’, que es una aplica-



cién de este mismo principio pero en el plano de la relacion mente-
cuerpo. F. M. Alexander, cuando todavia era actor de teatro, no podia
evitar que ante el estimulo de querer hablar se disparara su habito
perjudicial de poner tensién en la zona del cuello, lo que provocaba
su afonfa. Después de largas investigaciones consigo mismo desarro-
116 un método centrado en la instruccién consciente: recordando las
direcciones vertical y horizontal del cuerpo, es decir, pensando que su
espalda se alargaba y se ensanchaba y su cabeza se iba hacia arriba y
adelante, conseguia inhibir los estimulos causantes de la tensién mus-
cular. No se trataba de ‘hacer’ nada con su cuerpo, ni de concentrarse
en sus percepciones sensoriales, pues como se vio éstas le indicaban
errbneamente que no habia tension, mientras que el espejo le mostraba
lo contrario, sino que se trataba de ‘dejar de hacer’, y esto lo conseguia
pensando o recordando las direcciones. Vemos por tanto también aqui
una aplicacion en el plano fisico del cuerpo del uso consciente de la
voluntad para centrar la atencién en un foco trascendente, orientacion
que inhibe los estimulos causantes de la tensién y encauza las energias
subyacentes hacia un uso consciente de si mismo. Dada la concepcion
sufi de la Unidad del Ser, se puede decir que esta técnica se basa en
cierta manera en el mismo principio espiritual contenido en el hadiz
del ibsan. Adorar a Dios como si se le viera, recordarlo y concentrarse
plenamente en El, es asi el nacleo de la técnica del dikr o Recuerdo de
Dios, técnica esencial uno de cuyos efectos es, como veremos, el de

inhibir las reacciones compulsivas del nafs.

El punto relevante es que ningtn sufi ha empezado el trabajo sin
una minima fe inicial, aunque ésta fuera al principio débil y tomada
como ‘hipétesis de trabajo’. Luego, con el trabajo espiritual, empie-
zan a llegar las contemplaciones y las develaciones y con ellas se
refuerza la hipdtesis espiritual y se hace mas fuerte la creencia. Este
planteamiento es comtn también a otras tradiciones espirituales;
Huxley, por ejemplo, aboga por trabajar al principio como si de una
hipétesis de trabajo se tratara, de igual forma que lo hace el método
cientifico, pues es necesaria una minima hipétesis de trabajo para
llegar a tener experiencias relevantes. Huxley redacté su hipotesis
en términos utilizados por las religiones orientales, sin embargo su
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planteamiento es relevante debido a la proximidad con el punto que
nos ocupa. Su hipotesis fue la siguiente: “Que existe una Divinidad,
un Fundamento, Brabman, Clara Luz del Vacio, que es el principio
no manifiesto de todas las manifestaciones; Que ese Fundamento
que cimienta el ser es a un tiempo trascendente e inmanente; Que es
posible que los seres humanos amen, conozcan vy, a partir de la vir-
tualidad, lleguen a ser idénticos al Fundamento divino; Que lograr
ese conocimiento unitivo de la Divinidad es la finalidad y el pro-
posito de la existencia humana; Que hay una Ley o Dharma que ha
de ser obedecida, un Tao o Camino que ha de ser recorrido, si los
hombres han de alcanzar esa finalidad; Que cuanto mas haya del yo,
menos habra de la Divinidad; que el Tao es por consiguiente una via
de humildad y de amor, el Dbarma una ley viviente de mortificacién

y de conciencia autotrascendente”’.

Relacién entre doctrina vy método:
gmdos de la gnosis 'y proceso ascetico~-mistico

El sufismo se compone basicamente de doctrina y método. La doc-
trina es esencial, ya que proporciona una orientacién y direccién ini-
ciales y favorece asi una primera integracion entre la mente y el ser del
hombre. Segtin Nasr, la persona que es propensa a pensar y a apren-
der, y que quiere conocer las causas de las cosas, solo puede empezar
a seguir la senda espiritual si se le presenta una doctrina sobre la natu-
raleza de la realidad, donde estén interrelacionadas distintas areas,
y asi su necesidad de causalidad queda colmada. La doctrina sufi se
presenta al hombre de mente confundida como un conocimiento teé-
rico de la estructura de la realidad y del lugar del hombre en ella. Es
en si misma fruto de la visién espiritual de sabios a los que, habiendo
logrado el estado de totalidad, les ha sido dada una vision del todo.
Y a su vez es el medio por el que otros pueden ser conducidos a la
totalidad. Asi pues, esta doctrina se encuentra al principio y al final
del camino espiritual®. En los dos primeros apartados se expusieron
algunos puntos de la doctrina suff, la cual comprende una metafisica,
una cosmologia, una psicologia y una escatologia.



De la metafisica vimos la doctrina de la unidad o tawhid, que es su eje
central, asi como los planos del ser.

Respecto a la cosmologia, es necesario decir en primer lugar que la
cosmologia sufi se centra en los aspectos cualitativos y simbolicos de
las cosas, y No en sus aspectos fisicos o quimicos. Las cosas pierden
asi su opacidad habitual y se insertan en un mapa de relaciones y
significados. La cosmologia sufi ofrece por tanto un plano para que
el hombre pueda orientarse en su viaje, y muestra la interrelacion y
la unicidad entre todas las cosas. Mas adelante, en el punto sobre el
Tafakkur se veran mas detalles sobre este planteamiento.

En cuanto a la psicologia, hemos tratado de los grados de desarrollo
del alma. La psicologia sufi presenta también un plano del viaje del
alma hacia su propio centro. Prepara al viajero para el sufrimiento del
necesario «descenso al infierno» antes de su subida hacia el «purga-
torio» y finalmente al «paraiso», etapas que se corresponden con los
grados de desarrollo del nafs y con las distintas estaciones espirituales.
Esta exposicion previa tiene el efecto de integrar el plano mental y el
psiquico antes de emprender el auténtico viaje. Un aspecto de extrema
importancia en relacién con el objetivo del presente estudio es que,
en palabras de Nasr, “debe recordarse que el sufismo contiene un
método completo de curar las enfermedades del alma y, de hecho,
tiene éxito alli donde tantos métodos psiquidtricos y psicoanaliticos
modernos, con todas sus extravagantes pretensiones, fallan. Esto se
debe a que Gnicamente lo superior puede conocer lo inferior; sélo
el espiritu puede conocer la psique e iluminar sus obscuros rincones
y grietas. S6lo aquel cuya alma se ha integrado e iluminado tiene el

derecho y los medios para curar las almas de los demas”?".

Finalmente, la escatologia tiene el aspecto macrocésmico y el micro-
cédsmico. Este tltimo se basa en el consejo del Profeta de morir antes

de morir, que significa la muerte a la vida del alma compulsiva.

Vemos asi la importancia de la doctrina en el papel de la integracion
del ser humano. Sin embargo, como apunta Burckhardt, la doctrina
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es como una prefiguracién simbdlica del conocimiento que se debe
alcanzar®®. Es a través del método como se llega al descubrimiento real
de las verdades cuyo conocimiento tedrico comunica la doctrina. La
doctrina, pese a su extrema importancia, por si sbla no es suficiente.
De hecho, sin un método espiritual auténtico demasiado estudio de la
metafisica sufi s6lo puede causar una mayor separacion entre la mente
y el resto de la propia naturaleza y volver asi mas dificil la integracién
final del ser total del hombre. Por esto doctrina y método van siempre
combinados en todos los caminos espirituales integros, como un par

de piernas con que debe el hombre emprender su viaje espiritual®.

En el Islam, pues, conocimiento y praxis nunca son dos realidades
desligadas entre si. Al examinar la raiz lingiiistica 4rabe de ambos
términos descubrimos una proximidad que no es casual, como sefiala
Beneito: “En la tradicién islimica —y mas entre sufies— la nociéon
de ‘ciencia’ (‘ilm) est4 indisociablemente unida a la nocién de praxis
(‘amal). Ambos términos arabes tienen las mismas letras en sus mor-
femas radicales (*-I-m / “-m-1), lo cual propicia su asociacién”*. Por
eso Ibn “Arabi, en su descripcion del proceso de adopcién del nom-
bre al-Hakim (el Sabio) dice lo siguiente: “Aquel a quien es dado
conseguir el conocimiento (ma‘rifa) de estas cosas, tanto por lo que
se refiere a la adquisicion de las ciencias (‘ulitm) como a la aptitud
para ensefarlas (fa‘lim) y a la capacidad de realizar las obras (a‘mal)
que de ellas se derivan, asi como la habilidad de invocar a Allah
escogiendo el nombre adecuado (ism munasib) que a cada necesidad
en particular corresponde de modo especifico (tajsis), tal siervo ha
adoptado entonces los rasgos caracteristicos de este nombre”?*. Es
decir, la adquisicién del conocimiento tiene sentido con relacién a

su aplicacién practica.

El método del sufismo es, por tanto, esencialmente operativo. Vemos
que segtn el sufismo existe un tipo o nivel de conocimiento inicial
que ensefia cudl es el camino a seguir y que debe conducir al nivel del
conocimiento real, el cual se identifica con la Verdad. Asi, la via que
lleva de uno a otro nivel es la via o sendero espiritual, donde la ascesis,
el conocimiento y los estados misticos se van entrelazando.



El primer tipo de conocimiento, dice Riimi, es el que proporciona
la Ley religiosa, la cual es como una candela que ensefia el camino®.
Se trata de la doctrina que presenta una cosmovision y un camino a
seguir. A este tipo corresponderfa, por ejemplo, la explicacion que el
califa Omar dio al embajador de bizantino sobre las etapas o moradas
del camino espiritual: “Omar le record6 los estadios que atraviesa
el alma y los viajes del espiritu, y el Tiempo vacio de tiempo, y la
estacion de santidad que siempre es majestuosa, y la atmésfera donde
el Simurg del espiritu ha volado y experimentado la gracia divina®’.
Este primer tipo de conocimiento, que es la doctrina, consiste en una
vision de la montafia a la que hay que subir y sefiala la ruta como si
de un mapa se tratara. Sin embargo, de la misma manera que el mapa
no es el territorio, este conocimiento sobre el camino tampoco es el
camino en si. EI camino en si, afirma Rami, sélo lo puede hacer uno
mismo andando por él (la tariga), y llegar al término de dicho camino
es llegar a la Verdad (la Hagiga y la Ma‘rifa): “Cuando has entrado en
el camino tu caminar es el Camino, y cuando has llegado al término
del viaje es eso la Verdad”*®.

Rami compara los tres momentos, eso es, la Ley, el Sendero y la Ver-
dad con las ciencias de la alquimia y de la medicina: “En fin, la Ley es
como aprender la teorfa de la alquimia con un maestro o un libro, y
el Sendero es el hacer uso de productos quimicos y el frotar el cobre
contra la piedra filosofal, y la Verdad es la transmutacién del cobre en
oro. [...] O bien puede ser comparada la Ley con el aprender la ciencia
de la medicina, y el Sendero con el regular su régimen alimentario
segtin la medicina y el tomar remedios, y la Verdad con el alcanzar
salud perpetua y el llegar a estar independiente de los dos”*. Asi,
cuando se llega a la Verdad, ya no son necesarios los dos anteriores:
“Como cuando el cobre se vuelve oro o era originalmente oro: enton-
ces no le hace falta la alquimia que es la Ley ni le hace falta frotarse
contra la piedra filosofal, lo cual es el Sendero”*. Y cuando el ser
humano muere, solo permanece la Verdad. Resumiendo el proceso,
primero esta la Ley o conocimiento que ilumina el Sendero, luego esta
el seguir el Sendero, que es la accién, la cual lleva finalmente a alcanzar
la Verdad, que Riimi identifica con el llegar a Dios®".
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Por su parte, Ibn “Arabi habla de tres niveles de conocimiento: en
primer lugar estd el conocimiento del intelecto (‘ilm al-‘agl), que se
obtiene por evidencia inmediata, como las leyes de la 16gica basadas
en el principio de no contradiccién, o bien tras la indagacién de
un indicio demostrativo (dalil). El segundo nivel es el del conoci-
miento de los estados, que s6lo puede adquirirse a través de la expe-
riencia inmediata (dawg). No puede describirse intelectualmente,
de la misma manera que pasa con la dulzura de la miel, pues s6lo
se puede conocer experimentindola directamente®. Cabe recordar
aqui que el sufismo ha sido descrito a menudo como un «sabor»**.
Y, finalmente, el tercer nivel de conocimiento es la ciencia de los
secretos, la cual estd por encima del estadio del intelecto. Ibn “Arabi
sefiala que este conocimiento es infundido por el Soplo del Espiritu
Santo en el corazén, y es propio de los profetas y de los Amigos

de Dios**.

Hay otra clasificacion sobre los grados del conocimiento mistico
bastante comtn en el sufismo, y es la de los tres grados de certi-
dumbre. La Verdad divina esta simbolizada aqui por el fuego como
elemento. Asi, en primer lugar estd la «Ciencia de la Certeza» (‘ilm
al-yagin), que consiste en la certeza obtenida al escuchar una des-
cripcién del fuego. La doctrina mistica corresponde a esta Ciencia.
Esta conduce a la «visién de certidumbre» o «Ojo de la Certeza»
(‘ayn al-yagin), que se compara con la visién de las llamas y que es
el grado del conocimiento por el Corazdn, y por tanto la estacion
de los gnoésticos. Y finalmente estd la «Verdad de la certeza» (hagq
al-yagin), que se compara con la certeza que proviene del hecho de
ser consumido por las llamas, que es el lugar reservado a los amigos
de Dios y la estacién asociada al estado de extincion (fana”) de toda
alteridad, Gnico medio de realizar la Identidad suprema®. El mistico
sufi Hallaj simbolizo este proceso como el comportamiento de una
mariposa nocturna que experimenta ‘ilm al-yagin cuando ve la luz de
la vela, ‘ayn al-yagin cuando se aproxima a ella y siente su calor, y hagq
al-yagin cuando finalmente es quemada y consumida por la llama*.Y
Riami, refiriéndose a esta misma llama, dijo: “No podras vivir sin la

[lama, cuando conozcas el éxtasis del ardor”?".



Finalmente, estd también la clasificacién que relaciona los tres grados
de la gnosis con los tres grupos de gnosticos: el conocimiento comdn,
el de la élite, y el de la élite de la élite.

Segtin todas estas clasificaciones, el conocimiento gndstico no se
obtiene sin esfuerzo y sin la gracia divina, es decir después de haber
seguido el camino de la ascesis y las practicas devocionales y haberse
purificado de toda mancha del egoismo, pues sélo en este estado de
humildad se es digno de €l; si la mente no es humilde, no puede llegar
a lo sagrado. Esto significa que mientras el alma esté dominada por el
nafs todo su conocimiento sera superficial; su intelecto estara al servi-
cio del egoismo y no de la Verdad. Por tanto, la primera etapa por la
que tiene que pasar todo buscador consiste en librarse en la medida de
lo posible del egoismo y llegar al estado de humildad. Por eso, como
ya se ha visto mas arriba, el Coran establece la meta de la purificacién
como el auténtico triunfo del ser humano en el mundo: “Habr4 triun-
fado quien se purifique”. Vemos asi que se trata de un proceso que
consiste en quitar, mas que en afiadir. Ibn “Arabi sefiala al respecto que
s6lo la purificacion hace aflorar la esencia del ser humano, y que ésta
es en si misma virtuosa: “‘Perfeccionar los nobles caracteres consiste en
despojarlos de cuanto ocasionalmente pudiera envilecerlos, pues los
caracteres solo son viles por accidente, siendo nobles por esencia”*.
Por su parte, Gazali dice que el amor a Dios, fruto del conocimiento
de Bl no puede tomar posesion del corazén del hombre hasta que
éste es purificado del amor al mundo, purificacién que s6lo puede ser
efectuada por abstinencia y austeridad*".

Por tanto, el conocimiento esencial o sagrado, que corresponde,
como hemos visto, a la Verdad (segin Raimi) o al tercer nivel de
conocimiento (segtin Ibn “Arabi), se obtiene necesariamente a tra-
vés del proceso asceticomistico, donde conocimiento y praxis se van
entrelazando hasta que el buscador llega al final del camino, eso es,
a la Verdad o, en términos de Ibn ‘Arabi, a la “intuicién esencial”.
Segtin Ruimi, “la sapiencia es el resultado del ascetismo pasado. El
ascetismo es el penoso trabajo del sembrar, la sapiencia es el creci-

miento de la semilla”#.
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Cabe recordar aqui que esta concepcion coincide con la identifica-
cién platonica entre virtud y conocimiento, segtn la cual s6lo al alma
purificada por la practica de la virtud y el ejercicio de la filosofia le
es posible acceder a un mundo de realidad mas alld de la percepcion
de los sentidos. En el siguiente punto se vera que la exposicion de los
estados espirituales en el sufismo es inseparable del de las virtudes. La
meta del sufismo no es poseer una virtud determinada, sino llegar a la
unién con el Amado. Pero para alcanzar lo trascendente, mas alla de
las virtudes, el hombre debe primero poseer las virtudes; para alcanzar
la estacion del aniquilamiento y subsistencia en Dios el hombre debe

haber atravesado ya el resto de estados y estaciones™®.

Asi, Rami sefiala que este proceso es gradual y que no se puede pre-
tender llegar apresuradamente al final sin un duro combate ascético:
“La luna nueva esta interiormente libre de la imperfeccion: su imper-
feccion aparente es un crecer gradual [...]. Dice con consideracion
detenida: «Oh necio arrebatado, (s6lo) paso tras paso se puede subir
al techo». Deja que llegue gradualmente a hervir el puchero como
lo hace un hombre ducho: el estofado cocido con precipitacién loca
no es de ningtn provecho. [...] ¢(Por qué se hace en nueve meses la
creacién de un nifio? Porque lo gradual es un rasgo caracteristico de
aquel Rey, [...] no como ta, oh hombre necio, que te has precipitado
hacia adelante ahora mismo: eres un nifio y te has hecho pasar por un
Anciano. Has subido apresuradamente cual (vastago de) calabaza a la
cumbre de todos: ;dénde estan la guerra y el combate (que hubieran

sido necesarios) para sostenerte?”*%,

Ibn “Arabi describe el proceso ascético-mistico asi: “El fenémeno
mistico, que en lo interior del hombre se da, es paralelo y se corres-
ponde con el fenémeno ascético que en su exterior aparece. El acto
de lo interior es una intuicién o experiencia viva del espiritu. El acto
de lo exterior es un ejercicio practico de virtud, de que el espiritu esta
revestido. Pero de ambos, el primero es de dos clases: hay una intui-
cién o experiencia espiritual, que consiste en una revelacion divina y
de la cual se engendra el acto exterior o ascético; y hay otra intuicién
que a su vez se engendra del acto exterior. Esta segunda intuicidn, st



bien la examinas, encontraras que, a su vez, produce como consecuen-
cia otro acto ascético exterior. De modo que todo fenémeno mistico
participa o pertenece en comin a dos fenémenos ascéticos: al que lo
ha engendrado y al otro que es consecuencia suya. Este es el proceso
del camino espiritual, hasta que el alma llega a una intuicion, tras
la cual ya no existe acto ascético exterior. Esa tltima intuicién es la
intuicién esencial”#®.

Rami describe de forma similar el proceso, pues en primer lugar esta
un primer conocimiento que impulsa al ser humano a practicar actos
de devocién y renuncia, es decir, ascéticos, luego y a consecuencia
de estos viene un segundo tipo de conocimiento: “Pues el devoto ha
conquistado su fervor por medio del conocimiento, y la devocién sin
conocimiento es imposible. ;Qué es la devocién? Renunciar al mundo
y tender a la sumisién a Dios y al otro mundo: eso es la devocion.
[...] Este proceso implica el conocimiento, sin el cual es imposible la
devocién. Por consiguiente, el verdadero devoto es a la vez sabio y
devoto. Es verdad que este sabio vale mis que cien devotos, pero no
se ha comprendido el sentido de estas palabras. El conocimiento es
algo que Dios da a alguien después de la devocion y el conocimiento
anterior. El segundo conocimiento es fruto del primer conocimiento
simultaneo a la devocién. Un sabio asi vale ciertamente mas que cien

mil devotos”#.

Por su elocuencia, merece la pena describir el proceso en palabras de
un autor no sufi, Huxley, ya citado: “Y es que a medida que renuncia-
mos a la vida del yo [...], a medida que abandonamos lo que los mis-
ticos alemanes llaman el «yo, mi, me» nos hacemos progresivamente
capaces de recibir la gracia. Mediante la gracia se nos permite conocer
la realidad de forma mas completa, y este conocimiento de la realidad
nos ayuda a renunciar mas atn a la vida del ego; asi, sucesivamente,
en una creciente espiral de regeneracién e iluminaciéon. Nos volvemos
diferentes de lo que éramos y, al ser diferentes, dejamos de estar a
merced de un destino que, en tanto seres «naturales», no regenerados,
nos habiamos forjado por medio de nuestros malos pensamientos y

nuestros malos actos”?’.
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Estados y estaciones espirituales

Vimos que el sufismo conserva la concepcién tradicional del hombre
como compuesto de cuerpo, alma y espiritu. Asi, el alma es la materia
del trabajo espiritual, aquello que se debe transformar o, hablando en
términos alquimicos, es el plomo que debe ser transformado en oro.
Y a medida que evoluciona, el alma va adquiriendo las virtudes espi-
rituales, las cuales se identifican con las clasicas estaciones espirituales
en el suftsmo. El camino sufi puede ser descrito asi como un viaje, y
el sufi como un viajero (salik) que avanza en lentas etapas (magamat) a
lo largo de un camino (tariga) hacia la meta de la unién con la Reali-
dad (fana’ fi [-hagq)**. En uno de los mas antiguos textos autorizados,
el Kitab al-luma, el sufi Abt Nasr al-Sarraj enumera siete principa-
les estaciones espirituales (magamat), que se han hecho famosas en el
sufismo posterior y que son las siguientes: el arrepentimiento (tawba),
la abstencion o abstinencia (wara), el ascetismo o renuncia (zubd), la
pobreza (fagr), la paciencia (sabr), la confianza en Dios (tawakkul) y el

contento o satisfaccion (rida)*.

Estas estaciones tienen una correlacién con los tres grandes momen-
tos o grados de evolucién del alma segtin la terminologia corénica que
se describieron anteriormente: al-nafs al-ammara, el alma que suscita el
mal o «el alma que manda», es decir, el alma pasional y egoista, al-nafs
al-lawwama, el alma que (se) culpa por sus defectos o «el alma que
censura» y al-nafs al mutma’inna, el alma en paz o «el alma apaciguada,
es decir, el alma reintegrada al Espiritu. Asi, las estaciones son las
virtudes que el alma va adquiriendo de forma permanente a medida
que progresa. En el sufismo, por tanto, una virtud no es vista como
un acto o un atributo externo, sino como una forma de ser, por lo que

posee un aspecto ontolégico definido.

Aunque en todas las descripciones de los distintos autores sufies las
caracteristicas principales de cada estacién son semejantes, el orden
y el namero pueden variar. Como dice Nasr, es lo mismo que querer
describir el nimero de pasos que uno debe dar para escalar una mon-
tafia. Se conoce el principio y el final, asi como las peculiaridades mas



importantes del camino, pero existen diversos itinerarios™. E incluso,
apunta Schuon, las estaciones pueden darse de forma simultinea: “Toda
via consta de etapas sucesivas, las cuales pueden ser al mismo tiempo
modos simultineos™". Por tanto, todos los esquemas son orientativos,

pues constituyen s6lo una ayuda para el alma en su viaje.

Como se dijo al principio de este estudio, el objetivo es poner en rela-
ci6n el método del sufismo con su dimension terapéutica, por lo que
se examinaran las primeras etapas. Cabe citar aqui las palabras del gayj
al-"Alawi (1869-1934), segiin el cual, aunque pocos son los discipulos
de una via sufi que llegan al final del viaje y a “realizarse en Dios”, la
gran mayoria, sin embargo, se eleva lo suficiente para alcanzar la Paz
interior®, que aqui se asocia con la salud. La adquisicién de esta paz
se relaciona con las cuatro primeras etapas, entre las cuales flucttan
quienes han abordado un exigente y continuo trabajo sobre si mismos,
y que llevan al estado de fana’ o aniquilamiento, el estado en que el
ser humano actualiza su pobreza espiritual y dependencia absoluta de
Dios, con la consecuente extincién de su yo individual o separado,
ilusién que era origen de todo el sufrimiento. Las tres tltimas etapas
corresponden al estado de baga’ o subsistencia en Dios, y son etapas
muy superiores del desarrollo humano. En los puntos siguientes se
verd como los ritos y las técnicas del método sufi constituyen vehicu-

los de ascenso para realizar este viaje.

Tawba, la puerta del camino

Asi pues, la primera etapa, segtin el esquema de al-Sarray, es la de
tawba, que puede considerarse como la puerta de entrada al camino
sufi. Se trata de un primer despertar de la situaciéon de desatencién y
olvido (gafla) en la que vive el ser humano dormido. La tawba puede
despertar en el alma por cualquier situacidén inesperada, como una
palabra profana comprendida en sentido religioso, un trozo de papel
en el que esté escrita alguna frase importante, la recitacion del Coran,
un suefio o un encuentro con un hombre santo®. Segiin el presente
estudio las crisis pueden favorecer también esta toma de consciencia.
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Por ello, este momento puede ser en mayor o menor medida trauma-
tico, de ahi que Corbin hable del “desgarro de la conciencia pre-ini-
ciatica”, pues es el momento en que el alma es sacudida y se descubre
como extranjera en un mundo que hasta entonces le habia resultado
familiar. El alma rehtisa por naturaleza cuestionarse a si misma mien-
tras todo le funciona. S6lo en la afliccién empieza a sentir la necesi-
dad de un cambio.

En las crisis se experimentan estados pasajeros. Si bien las estacio-
nes espirituales son etapas permanentes del camino, los sufies hablan
también de los estados pasajeros (abwal; singular: hal) que se experi-
mentan y que no son fruto del merecimiento como las estaciones,
sino dones divinos que aparecen y desaparecen. Schuon sefiala que los

abwal pueden ser anticipaciones de las estaciones o magamar**

. Asi, por
ejemplo, durante las crisis preiniciaticas de tipo existencial es posi-
ble que la persona experimente estados pasajeros anticipatorios de
la etapa de la extincion o fand, es decir, estados en los que puede
vislumbrar y experimentar la inexistencia o caracter ilusorio del yo
individual o de algunos de sus aspectos. Pero al no tener el soporte de
la realidad divina como planteamiento metafisico este estado le puede
causar angustia, pues no sabe todavia que la muerte del yo superficial
es el paso previo al renacimiento espiritual del Yo profundo. De aqui
el peligro de tratamientos psiquiatricos que no contemplen una cos-
movisiéon metafisica, ya que el desconocimiento de la verdadera causa
espiritual de la crisis puede llevar a una sobre medicacién que coarte

cualquier posibilidad de desarrollo.

Segtin la clasificacion de los estados espirituales de algunos sufies, esta
primera etapa no tiene que ir necesariamente ligada a una entrada en
una via iniciatica como la del sufismo y a ser iniciado por un maes-
tro, ni tan siquiera a desarrollar una firme creencia en Dios de forma
consciente. Por ejemplo, Hujywiri, antigua autoridad sobre sufismo,
establece la conversiéon como etapa propia y la sittia después del arre-
pentimientoss. Y en las célebres Cuarenta Estaciones del maestro sufi del
siglo x1 Abti Sa'id ibn Abi I-Jayr, la estacion del discipulado viene

después de la conversion y el arrepentimiento®.



Esta primera etapa, por tanto, es una puerta que puede llevar a la
persona a practicar multiples métodos psicofisicos que cumplen este
primer paso de alejarse del mundo del error y dirigirse hacia el de
la Verdad. En otras palabras, la primera parte del sendero espiritual
consiste en el proceso de desenredar las raices del alma del mundo
psicofisico al que estan atadas, y este trabajo puede empezarse con
tales métodos. Pero la continuacion del trabajo consiste en sumergir
esas raices en lo divino, y esto s6lo puede ser hecho con una verdadera
iniciacién espiritual. Llega un momento en que debe descubrirse un
hecho fundamental, explicado por Ibn “Arabi en su comentario de un
relevante hadiz: “Ha dicho el Profeta: «He sido enviado para perfec-
cionar los nobles caracteres». Asi pues, aunque no sea consciente de
ello, quien se conforma a las nobles cualidades sigue una ley de su
Sefior [...]”¥. Encontramos aqui una clave fundamental para entender
el propésito del sufismo. Segtin esto, se puede seguir la Ley divina sin
ser consciente de ello. El Sufismo permite hacer este desvelamiento,
por el cual se descubre que el esfuerzo hecho hasta el momento ha
sido en realidad un esfuerzo orientado a realizar los atributos divinos.
Sin embargo, este desvelamiento permite continuar y desarrollar el
camino iniciado por otras vias como los previos y necesarios méto-
dos psicofisicos. Pero pueden pasar incluso afios entre este primer
momento y la iniciacion sufi.

La tawba implica la iluminacién de aspectos internos de la conciencia
que antes permanecian ocultos. Esto permite que la persona asuma
su responsabilidad en lo que le sucede. El Coran declara que aunque
todo, bueno o malo, proceda de Dios™, la causa inmediata del mal
estriba en la conducta humana: “Lo bueno que te sucede viene de
Dios. Lo malo que te sucede viene de ti mismo”*’. Por ello Rtimi dice:
“No pongas el pretexto en el Hado, oh joven: ¢cémo podras poner
en otros tu propia trasgresion? [...] Da vueltas en torno de ti mismo
y percibe tu trasgresion |...]. Sospecha de ti mismo, oh joven, no sos-
peches la retribucion de la Justicia. Arrepiéntete como un hombre,
vuelve tu cabeza al Camino, porque todo aquel que hace lo que pesa lo
mas mintsculo lo verd. No te dejes engafiar por las artimafias del alma
apetitiva, porque el Sol divino no ocultar4 ni lo mas mindsculo”®.
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Empezar a sospechar de uno mismo, asumiendo la responsabilidad
de los propios actos y sus consecuencias, resulta pues fundamental.
Esta toma de conciencia de la injusticia realizada contra uno mismo
desemboca asi en una reorientacién interna, que de hecho es el sig-
nificado auténtico de tawba. Para los maestros sufies, la tawba no esta
relacionada sélo con la entrada al camino, sino que también es un
antidoto contra la distraccién o «negligencia dispersa» durante todo
el trayecto. Lings cita una frase del gran sufi egipcio Da I-Nian al-
Misti (m. 861): «Para la mayorfa, el arrepentimiento se refiere a los
pecados, pero para los elegidos concierne a la distraccion (gafla)», y
dice que este acto permite asi dar la espalda al mundo y orientarse
hacia el Corazén. El arrepentimiento, por tanto, consiste esencial-
mente en volverse hacia Dios, a imagen de lo que Bl hace volviéndose
hacia el hombre®'. De hecho, como apunta Nicholson, el arrepenti-
miento es puramente un acto de la gracia divina que va de Dios al
hombre, no del hombre a Dios®. Efectivamente, para que el alma
pueda arrepentirse de sus malas costumbres, tiene que darse un previo
alumbramiento de la conciencia en el que ésta pueda verse, aunque sea
brevemente, en relaciéon con una posibilidad de perfeccion superior. Y
este alumbramiento es siempre una gracia divina.

Este primer momento va asociado a la idea del perdén divino. Si el
objetivo del ser humano es revestirse de los atributos divinos, primero
es necesario aceptar las imperfecciones humanas, para luego transfor-
marlas en la medida de lo posible. La nocién de tawba implica esta
aceptacion. Por otro lado, en el apartado sobre el concepto del limite
metafisico y las consecuencias de su trasgresion, se vio que ir mas alla
de la conducta licita, es decir, llevar a cabo actos y pensamientos dafii-
nos, puede generar consecuencias perjudiciales. Habiamos dicho que
este principio no era aplicable siempre, sino sélo con respecto a los
que eran objeto de la guifa divina, como el caso de las personas cuyas
crisis o enfermedades constituyen una oportunidad para despertar.
Asi, por ejemplo, el Faraén de Egipto citado en el Corin quedo6
excluido de esta guia al no recibir sancién alguna hasta practicamente
el fin de su vida, pues sus innumerables trasgresiones habian velado
de forma irrevocable su corazén. De aqui la necesidad de “ganar la



partida” al nafs, pues de otro modo la inteligencia se convierte en nafs,
y entonces las consecuencias dejan de percibirse y ya no hay oportu-
nidad para retroceder. A continuacién se retomara este punto desde la

perspectiva del perdén divino, que es necesario solicitar en esta vida.

Encontramos la fuente de este principio en dos explicitas aleyas del
Coran, entre otras, en las cuales se insta al Profeta a recomendar a los
creyentes la demanda de perdén divino: “Di: [Siervos mios que os
habéis excedido en contra de vosotros mismos, no desesperéis de la
misericordia de Allah. Es verdad que Allah perdona todas las faltas,
pues El es el Perdonador, el Compasivo. Y volveos a vuestro Sefior y
someteos a El antes de que os llegue el castigo, pues luego no seréis

socorridos”®.

Por su parte, Rtimi dice lo siguiente: “Si no sabes discernir esa tras-
gresion mediante la reflexién, haz en seguida suplicacién humilde y
busca perdon. Postrate cien veces y di sin cesar “Oh Dios, esta pena
no es otra cosa que lo que me corresponde y lo que me he mere-
cido. Oh tt que eres trascendente en santidad y libre de injusticia y
opresién, ¢como le infligirfas afliccién y pena al alma cuando no ha
cometido falta alguna? No conozco exactamente mi falta, pero nece-

sariamente habra una falta para la angustia”®.

Vimos asi que, mientras no se adquiera el discernimiento, cuyo desa-
rrollo es uno de los propésitos del sufismo, la persona puede llevar a
cabo actos injustos sin percatarse de ello, por lo que las consecuencias
negativas son recibidas sin tener conciencia del acto que las gener.
Segtin el sufismo, este proceso de causa-efecto puede interrumpirse

con la demanda de perdén divino y un cambio en la conducta.

El éayj al-Sulami dice lo siguiente: “Una de las enfermedades del
alma es cometer tantas faltas que el corazén se endurece. El remedio
correspondiente es pedir mucho perdén (al-istigfar) a Dios y arrepen-
tirse a cada aliento; y también continuamente ayunar, pasar la noche
en oracion, servir a las gentes de bien, sentarse con las gentes virtuosas
y asistir a las sesiones de invocacién (majalis al-dikr). En efecto, un
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hombre se lament6 al Profeta —que Dios le prodigue bendiciones
y paz— de tener duro el corazén; y el Profeta le dijo: «Acércalo a la
invocacion (dikr)». Y el Profeta también dijo: «En verdad pido perdén
a Dios setenta veces al dia». Y también: «Si el siervo comete una falta,
aparece un punto negro en su corazon, si se arrepiente y pide perdén,
ese punto negro se va. Pero si comete otra falta, aparece otro punto
negro en su corazon, y sucede asi hasta que el corazén ya no reconoce
el bien ni niega el mal». Luego, el Profeta —que Dios le prodigue
bendiciones y paz— recit6 este versiculo: «;No! Sus corazones han
sido endurecidos por lo que han llevado a cabo»”®.

En 4rabe la nocién de perdén divino remite a los términos “gufran”,
“istigfar” o “magfira”, todos formados a partir de la misma raiz lin-
giifstica: “g f r”. En la aleya citada arriba (39:53) aparece el nombre
divino “al-Gafir”, que se traduce por ‘El muy Perdonador’, El Indul-
gentisimo’ o ‘El que cubre con un velo protector’”’. En su significado
estd, por tanto, la nocién de cubrir con un velo. Ibn “Arabi explica
la dependencia (ta‘allug) del creyente respecto a este nombre de la
siguiente manera: “Tienes necesidad de El —Glorificado sea— para
que deje caer el velo (isbal al-sitr) protector del perdén —que cubre
las faltas— de modo general, entre td y todo dafio (darar) cuyo efecto
recaiga sobre ti, y lo tienda sobre todo aquello, de cuanto resulte cen-
surable, que ha puesto en ejecucién en ti, ya sea en el plano de lo

sensible o en el plano de lo inteligible”®®.

Obsérvese cierta proximidad Iéxica con la nocién de “Kufr”, de raiz
‘k t 1", que se refiere al rechazo con el que el hombre niega a Dios®.
Asi, de la misma manera que el ser humano es capaz de ocultar a
q p
Dios y velarlo tras la autoafirmacién de su ego, en el caso opuesto,
Dios puede ocultar v velar el ego del ser humano, transformando sus
p y g
debilidades en sus contrarios y anulando los efectos perniciosos de
su accién. Pero para ello es necesaria la solicitud de perdén o istagfar,
pues el Coran la prescribe al mismo profeta: “Sabe que no hay dios
sino Allah y pide perdén por tus faltas y por los creyentes y las creyen-
tes. Allah conoce vuestro ir y venir y vuestra morada””®. Su férmula
habitual, que los sufies, basindose en el hadiz citado arriba, repiten
q p



setenta veces cada dia como minimo, es astagfirullah, que literalmente
significa ‘pido perdén a Allah’, y que conlleva implicitame todos los
conceptos comentados: aceptacién de la propia imperfeccion, acep-
tacion de la perfeccién absoluta y misericordia ilimitada de Dios,
etc. Este término se encuentra en otras diversas aleyas junto con el
nombre al-Gafitr, por ejemplo: “Quién obra mal o es injusto consigo
mismo, si luego pide perdén a Dios, encontrara a Dios indulgente,
misericordioso””".Y en otra aleya se aconseja la recitacién de esta for-
mula antes de la salida del sol, pues refiriéndose a los creyentes que en
la otra vida son merecedores del Jardin dice la aleya: “Era poco lo que

dormian de noche, y en el tiempo anterior al alba pedian perdén™’?.

Resumiendo, la peticién de perdédn por parte del ser humano com-
p P por p
porta la aceptacién de la propia imperfeccién y orienta su conducta
hacia el modelo de perfecciéon humana, sefialado por santos y profetas
p P yPpP
y que consiste en la adquisicion de los nobles rasgos de caracter. Esta
aceptacion es en si misma protectora, pues impulsa hacia un compor-
tamiento justo. Por esta razén dice Rtimi que “el hombre justo esta
libre de ataques y a salvo en su corazén””3. Recuérdese aqui que a
ques y qut q
menudo las adversidades sirven de espejo reflector del interior del ser
humano, pues una vez que es corregida la injusticia interior, también

paralelamente el exterior es modificado.

Las primeras etapas de la via
LA ABSTINENCIA O WARA'

Una persona que haya pasado por una crisis puede empezar a ‘sos-
pechar’ de si misma, es decir, a intuir los impulsos negativos de su
interior que la llevan a ejecutar acciones perjudiciales para ella. Este
conocimiento de que, sin saberlo, se pueda estar cometiendo injus-
ticia incluso contra uno mismo, genera un sano temor que permite
el desarrollo de una actitud més atenta y cuidadosa respecto al pro-
pio funcionamiento y la propia conducta. Se entra entonces en la
segunda estacion, que es la de wara' o abstencion. Si la tawba es més
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bien la puerta de entrada al camino, wara' es la primera estacién donde
empieza realmente el trabajo espiritual y la gradual toma de concien-

cia que aspira al conocimiento de la verdadera realidad.

La abstencion surge naturalmente del temor a infringir inconsciente-
mente las Leyes de la existencia. Esta nocién de temor divino es de
suma importancia y recibe el nombre de tagwd, que se traduce como

74

“piedad”, “temor de Dios””, etc.; asi, el muttagi es “El que teme a

Dios”, “El piadoso”. En el Coran multiples versiculos o aleyas hablan
de este temor: “Pero la vestidura del temor de Dios, ésa es mejor”7>;
“El [buen] fin es para los que temen a Dios””%; Y se les dira a los
que fueron temerosos (de Allah): ¢Qué hizo descender vuestro Sefior?
Diran: Bien. Los que hayan hecho el bien tendran beneficio en esta
vida inmediata, pero la morada de la Ultima es mejor. [Y qué exce-
lente morada la de los temerosos (de Allah)!”””; “..Mi misericordia
es omnimoda. Destinaré a ella a quienes teman a Dios”’®. Ibn “Arabi,
basandose en esta tltima aleya citada dice lo siguiente: “El ha restrin-
gido el alcance de Su gracia a quienes tengan temor reverente de Dios
(muttagiin), de modo que pedir que haga extensiva a ti Su gracia es
como pedirLe que te permita llegar a ser uno de quienes tienen temor
reverente de Dios””?, Rimi sefiala también esta relacién entre el temor
y la gracia divinos: “Es como la gente (de este mundo) que teme la
pobreza, sumidos (como estin) hasta el cuello en agua sucia. Si temie-
ran al Creador de la pobreza, se les abrirfan tesoros en la tierra. Por
miedo a la aflicciéon estin en la misma esencia de la afliccién: en su

busqueda de existencia (material) han caido en la no existencia”®.

La takwd impulsa a practicar los actos de abstinencia, que son el
primer paso en la via sufi y, por tanto, también hacia la salud. Sin
embargo, para desarrollarla es necesario, en primer lugar, como se ha
visto, sentir la necesidad de un replanteamiento que Ileve a una bis-
queda, y en segundo lugar es necesario desarrollar una cosmovisién
que dé sentido al sufrimiento y muestre el camino de liberacion. De
ahi la importancia de un primer acercamiento a la doctrina sufi, pues
s6lo mediante su estudio puede presentirse la existencia de un orden
superior, divino.



Segtin varias aleyas del Coran este temor se funda en un conocimiento
previo: “Y no enviamos Nuestros signos sino para infundir temor”®';
“Realmente en esta Recitacién hemos Ilamado la atencién de los
hombres con toda clase de ejemplos para que pudieran ser temero-
sos”%%; “En realidad sélo temen a Allih aquellos de Sus siervos que
tienen conocimiento”®, R@imi comenta la ¢ltima aleya citada junto
a un hadiz que sefala también esta dependencia del temor respecto
al conocimiento: “Esta humillacion del yo nace del conocimiento de
la majestad del Rey, porque (el Profeta ha dicho:) ‘Conozco a Dios
mejor que td y Le temo més que td’, y Dios el Alto ha dicho: ‘Nadie
teme a Dios sino aquellos de Sus siervos que poseen conocimiento’”®,
Vemos también una relacion entre el temor y el recuerdo de Dios, pues
solo recuerda quien tiene temor: “Asi pues, llama al Recuerdo, porque

8

recordar beneficia. Recordard quien sea temeroso”®’; mas adelante se

desarrollara el tema del Recuerdo (dikr) y sus beneficios.

Cabe decir que el temor a Dios o tagwd es el nico temor que el sufi
considera legitimo. Dice Rtimi que “Dios hizo del temor la columna
de este mundo: a causa del temor cada uno se ha dedicado al tra-
bajo”®. El sufi pretende reorientar este temor. Por ejemplo, como se
ha visto en la cita de mas arriba, segiin R@imi no es legitimo temer
a la pobreza pero si en cambio temer al Creador de la pobreza. Sin
embargo, para llegar a este punto es necesario como se ha visto un

conocimiento previo.

Asi pues, desarrollar una cosmovisién que lleve a la adquisicion de
la tagwa es lo que va a permitir cambiar realmente el estilo de vida
causante de la enfermedad. Por ejemplo, el Coran declara implicita-
mente que la creencia en un elemento doctrinal como la idea del juicio
final (Dia de la Retribucién) inspira un temor protector que sirve
para refrenar el deseo: “Pero quien temié que habria de comparecer
ante su Seflor y refrend su alma del deseo...”®”.’Y Rami dice que s6lo
la abstinencia que surge de ese temor puede aplacar la lujuria: “La
fogosa lujuria no se reduce satisfaciéndola; disminuye inevitablemente
dejandola insatisfecha. Mientras seas como troncos en el fuego ;cémo
apagara la hoguera el que transporta lefia? Cuando no echas més tron-
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cos, el fuego se extingue, porque el temor de Dios Ileva agua a las
llamas. :Cémo va el fuego a ennegrecer el bello rostro de quien esta

sonrosado por el temor de Dios que habita en los corazones?”®®.

Las etapas de la abstencién (wara’) y de la renuncia (zubd) estan ligadas
también a los conceptos de esfuerzo y lucha, claves en el Islam. El
temor o takwd ha orientado la direccién de la conciencia, sacaindola del
exterior y dirigiéndola hacia el interior, pues el aspirante se hace pro-
gresivamente consciente del enemigo interior o nafs. El trabajo con-
siste asi en luchar contra las tendencias oscuras del nafs. Por ello las
primeras etapas se relacionan con el grado intermedio de desarrollo
del alma citado en el Coran como al-nafs al-lawwama, «el alma repro-
badora», que corresponde a la conciencia que observa las acciones del
hombre y las controla®.

Con relacién a esto es necesario introducir aqui los términos gabd
(contraccion) y bast (expansioén), que se encuentran frecuentemente en
los tratados sufies y que tienen su origen en los nombres o atributos
divinos al-Qabid y al-Basit respectivamente. En las primeras etapas de la
via es necesario un esfuerzo inicial dirigido a suscitar un movimiento
interiorizante, pues recuérdese que, en su estado de caida, el alma vive
dispersa en el mundo exterior. Asi, el sacrificio que conlleva la practica
de los actos ascéticos o de renuncia implica un movimiento de con-
traccion (gabd) con miras a una posterior expansion (bast). Por tanto
existe una relacion entre el gabd del sacrificio y el bast del crecimiento,
que corresponde al proceso ascético-mistico. Lings observa que en
arabe la palabra que indica el acto de aumentar de estatura (tazkiyya)
significa también purificacion. Es decir, solo se puede crecer mediante
la purificacién, y este es el objetivo del gabd. El corazén esta siempre
en contacto con la Verdad, pero los canales que conducen al Corazén
y provienen de él estin obstruidos. El simbolismo de la poda, dice
Lings, ilustra bien este principio, porque al podar, como hace el gabd al
alma, se procede a un aminoramiento con vistas a un crecimiento que
sobrepasar, con mucho, el estado que existia antes del sacrificio™.
Rami, dirigiéndose al Amado, dice: “yo menguo para que tu amor

pueda aumentar y crecer””".



Aunque précticas como el ayuno o el retiro espiritual son los ejem-
plos mas evidentes de gabd, entran también dentro de esta concepcion
todas las practicas destinadas a la inhibicién de los estimulos negati-
vos internos y la abstencion de las conductas derivadas de ellos. Una
de ellas es la necesidad de hacer un uso responsable de los sentidos.
El primer paso para efectuar la lucha contra las tendencias negati-
vas del alma es evitar exponerse a situaciones que puedan romper la
concentracién del corazén. El sufismo preconiza asi la necesidad de
que el ser humano se responsabilice y haga un uso consciente de sus
sentidos, gobernindolos y decidiendo a qué influencias o estimulos
externos debe someterlos y a cuiles no. Como dice Raimi, el Dia de
la Resurreccién Dios dira: (Dénde has derramado tus cinco sentidos?
Has gastado ojos y oidos, intelecto y las puras sustancias celestiales:
¢qué has comprado en la Tierra?”*?. La abstencién comporta asi apar-
tarse en la medida de lo posible de las influencias negativas.

Sin embargo, no siempre es facil discernir qué situaciones deben evi-
tarse y cudles no. Aqui es donde toma pleno sentido la necesidad de la
Ley revelada y de las tradiciones proféticas. La falta de discernimiento
sobre el curso de accion correcto es caracteristica de las etapas ini-
ciales y, por lo tanto, necesita ser compensada con las prescripciones
escrituarias. Seguir la sunna, es decir, las orientaciones del Coran y el
ejemplo de la vida del Profeta, es garantia de que no se estaran reali-

zando actos que conlleven injusticia alguna oculta en su interior.

Por ejemplo, un hadiz da una regla de accién al advertir contra la
curiosidad indtil: “Es signo de buen Islam el dejar lo que a uno no
le concierne”. Y el Coran prescribe al mismo Profeta lo siguiente:
“Y cuando veas a los que se burlan de nuestros signos apartate de
ellos hasta que entren en otra conversaciéon. Y si el Shaytan te hace
olvidar, cuando recuerdes de nuevo, deja de permanecer sentado con
la gente injusta”*. El Coran advierte asi de la conducta a seguir en
caso de influencias que puedan afectar negativamente, en este caso en
relacion con el uso negativo del sentido del oido referido a escuchar
las conversaciones de los ignorantes, pero todos los otros sentidos
participan de esta concepcion. Respecto al sentido de la vista, por
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ejemplo, Ibn “Arabi dice que “los sufies, efectivamente, abominan de

todo exceso en el mirar, lo mismo que abominan de todo exceso en

el hablar [...]".

El entorno puede ser asi el causante de muchas de las patologias. El
psicélogo Victor Frankl pone de manifiesto el influjo de los estimulos
exteriores negativos y su capacidad para desencadenar estimulos simi-
lares en el interior del individuo. Concretamente sefiala la influencia
nociva de la presencia de violencia en los medios de comunicacién y
en la industria del entretenimiento: “Diversos estudios clinicos han
revelado los efectos contraproducentes observados en nifios y adoles-
centes ante la violencia, brutalidad y sadismo que ven por television.
Se han encontrado cientos de casos en los que la violencia en television
ha causado efectos dafiinos®. El presidente de la Comisién de Causas
y Prevencién de la Violencia afirmé que «la dieta constante de con-
ducta violenta en televisién provoca un efecto adverso en el caracter
y las actitudes humanas». «Deberia promoverse una reduccion de la
violencia presente en los medios de comunicacién y entretenimiento»,
dice Jerome D. Frank®. El British Journal of Psychiatry describe un expe-
rimento durante el cual se les mostraba a diversos «nifios peliculas
que contenian actos agresivos», y se encontrd que «después de haber
Visto estas imagenes, aumentaba en exceso la tendencia a comportarse
de forma agresiva, en comparacion con la tendencia inicial»”®. John P.
Murray, del Instituto Nacional de Salud Mental resume los resultados
de unos cuantos estudios de la forma que sigue: «Asistir a violencia en

television provoca que el espectador se vuelva mas agresivo»””’.

Por tanto, los estimulos visuales desencadenan reacciones interiores.
Se entiende que la ética en el sufismo y en el Islam en general no surge
de una convencién social, sino de un profundo conocimiento de las
leyes del Ser, por lo que sus normas estin basadas en los mismos
principios que regulan la naturaleza. Asi, estar sometido al influjo
de palabras injustas es infringir estos mismos principios. Recuérdese,
por ejemplo, el efecto perjudicial ya comentado que la palabra nega-
tiva tiene sobre el agua y, por tanto, sobre el cuerpo humano, segtin
los experimentos del cientifico Masaru Emoto. Rami alude a un



simil astrologico para observar que las influencias negativas pueden
corromper al corazén. En este sentido la abstencion tiene un caric-
ter preventivo: “El intelecto, por su propia naturaleza, ve el fin (la
consecuencia); es el alma carnal la que no divisa. El intelecto vencido
por la carne se transforma en ella; Saturno le da jaque mate a Jupiter
y éste se torna desfavorable. No obstante, vuelve tu mirada hacia esa
adversidad, contempla al Uno que te hizo infortunado. La mirada de

quien observa este ir y venir atraviesa la influencia desfavorable y llega
a lo favorable” 1%,

La etapa de la abstinencia se relaciona con todo un concepto de vida
en el sufismo, segtin el cual la vida es vista como una oportunidad para
educar el nafs, por lo que el sufi debe vivir en el mundo y no de espal-
das a él. El influjo de los estimulos externos hace que las tendencias
egoistas salgan a la superficie; las situaciones cotidianas se presentan
asi como oportunidades para la educacién y correcciéon de aspectos
negativos del cardcter. Vimos asimismo la concepcion segin la cual
las situaciones exteriores que vive una persona estan condicionadas
por su interior, por lo que, cuando estos aspectos son transformados,
las situaciones que servian de espejo dejan de presentarse’®.

Rami, en su explicacién del hadiz ‘No hay monacato en el Islam’,
dice lo siguiente: “No te arranques las plumas, sino desapega de ellas
tu corazén, porque el enemigo es la condicién necesaria para esta
Guerra Santa. Cuando no hay enemigo es inconcebible esta Guerra
Santa. No tienes concupiscencia: no puede haber obediencia (abne-
gacién del yo). No puede haber dominio de ti mismo cuando no
tienes deseos; cuando no hay adversario, ¢qué falta hace tu fortaleza?
Opye, no te castres a ti mismo, no te hagas monje, porque la castidad
es prenda prefiada de concupiscencia (no vale nada la virtud sin la
tentacion). Sin la sensualidad es imposible prohibir la sensualidad:
no se puede demostrar heroismo contra los muertos. [...] Igualmente,
puesto que el Rey ha dado el mandato “Absteneos”, tiene que haber
algiin deseo del que deberias apartar tu cara. Por ende, [cuando Dios
dice] “Comed” es por motivo del lazo del apetito; después hay “No

os excedais”: eso es la templanza”'®.
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La abstencion del deseo es asi como un ala que permite ascender
hacia la Realidad. Esto es, dice Rtimi, porque los deseos por las
cosas del mundo son en verdad actos de glorificacion a cosas inexis-
tentes, a fantasmas, ya que los fenémenos son sélo reflejos de la luz
de Dios: “La reverberacién de la luna apareci6 en un pozo y él meti6
la cabeza dentro y glorificaba (al reflejo). Su alabanza pertenece a la
luna, no al reflejo, la loa se convierte en impiedad cuando se com-
prende mal el tema; ese audaz se desvi6 por (su) perdicion: la luna
estaba arriba y él crefa que estaba abajo. Las personas se distraen con
estos idolos y luego se arrepienten del deseo que se han permitido,
porque se permiten ansiar un fantasma y permanecen mas alejados
de la realidad (que antes). Tu anhelo de un fantasma es como un ala
para que con ella puedas ascender a la Realidad. Cuando te consien-
tes un deseo, tu ala se cae, te quedas lisiado y el fantasma huye de ti.
La gente se imagina que est4 disfrutando: estd arrancindose las alas

por un fantasma”'®.

Un $ayj sufi actual, Khaled Bentounes, dice lo siguiente sobre el camino
sufi: “Podemos afirmar que se trata de un camino activo, es decir, que
para orar, meditar o buscar a Dios, no es necesario que nos aislemos
del mundo, excepto ocasionalmente con motivo de un retiro espiri-
tual. Tenemos que cumplir nuestros deberes con la sociedad. Esta es
la razén por la que el msawwuf (el sufismo) recomienda que se viva
la experiencia de un hombre corriente, que se acceda al matrimonio,
que se tengan hijos, etc. La ensefianza privilegia a aquellos que se
encuentran «en la lucha» diaria, a los que no estan en retiro. Este es el
sentido que encierra el §ibad, piedra angular de la tradicién islamica y

que alimenta tantos malentendidos”",

La nocién de lucha contra el egoismo es asi central en el Islam.
Segtn Lings, la clave del significado interior de todos los versiculos
del Coran que se refieren a la guerra santa (§ibad) y a los infieles se
encuentra en un conocido hadiz citado a menudo por los autores
sufies: un dia, al volver de una batalla contra los infieles, el Profeta
dijo: «Volvemos de la pequefia guerra santa a la gran guerra santa».
Sus compafieros preguntaron: «;Qué es la gran guerra santa?», y res-



pondié: «La guerra contra el alma». Asi, dice Lings, se trata de la
lucha contra los infieles del interior, es decir, contra los elementos

rebeldes y no musulmanes del alma'®.

Rami dice lo siguiente respecto a esta lucha: “Cuando regresé de
la contienda exterior, me volvi hacia la interior. Hemos vuelto del
$ibad menor y nos dedicamos, junto al Profeta, al jibad mayor. Le
ruego a Dios que me dé fuerzas, auxilio y triunfo para arrancar con
una aguja esta montafia Qaf. No le des importancia al le6n que
rompe las lineas enemigas; el verdadero le6n es quien se conquista

a si mismo 1%,

Los textos sufies utilizan a veces la imagen de la doma del caballo o
del perro, que reproduce de manera muy fiel la actividad del sufi. Por
ejemplo, Raimi dice: “Por ello doma al caballo (para que no tenga)
malas costumbres; de lo contrario serd rechazado ante el Rey”'”. Asi,
las facultades inferiores no deben ser suprimidas, sino controladas
y dominadas a fin de que sirvan en el camino que conduce a Dios.
Encontramos en el Coran mdltiples referencias a este hecho, desde
la vara de Moisés que le servia de apoyo, pero que también se podia
transformar en serpiente, uno de los simbolos del nafs, que se comia
las falsedades creadas por los magos del Faradn, hasta los genios que
estaban al servicio del profeta Salomén. Segtin Nicholson cuando
los sufies dicen «Muere antes de morir», no quieren afirmar que el
yo inferior pueda ser destruido esencialmente, sino que puede y debe
ser purgado de sus atributos, que son completamente malos. Estos
atributos —ignorancia, orgullo, envidia, falta de caridad, etc.— se
extinguen, y son sustituidos por las cualidades opuestas, cuando la
voluntad se somete a Dios y cuando la mente se concentra en EL Por
consiguiente, «morir para uno mismo» es «vivir en Dios»'®.Y Schi-
mmel cita una elocuente historia sobre el profeta Muhammad, en la
cual la palabra que se utiliza para designar las «cualidades inferiores,
los instintos», es saytan, «Satan», que puede asociarse al nafs inferior:
“Preguntado Muhammad por la manera en que se comportaba su
Saytan, respondid: «Aslama saytani»; mi Saytan se ha hecho musulman y
hace todo lo que yo le ordeno”. Es decir, todas las facultades inferio-
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res de Muhammad, todos sus instintos, habian sido transformados en
instrumentos tiles para servir a Dios'”. Recuérdese una vez mas que
los atributos negativos consisten, en realidad, en un desarrollo incom-
pleto, desequilibrado y mal orientado de los nombres o atributos divi-
nos, y que uno de los propédsitos de camino sufi es el de transformar
los rasgos de caracter censurables en rasgos loables.

Por otra parte, como se ha comentado anteriormente, la conciencia
de ser visible para Dios implica una atencién sobre la conducta, lo
que significa también un esfuerzo personal. Aqui toman pleno sen-
tido las palabras de Ibn “Arabi: “Si tienes conocimiento de que eres
visible objeto de contemplacion para Bl, esfuérzate pues, de modo
que Bl no te vea en cuanto te ha prohibido, ni te pierda de vista
en cuanto te ha ordenado”'™. Beneito sefiala que no es casual que
Ibn “Arabi emplee el término ijabid, de la misma raiz que jibad, al
comentar el nombre de al-sabid, ‘testigo’ (significado etimolégico de
‘martir’). Ibn “Arabi alude pues al combate interior que el esfuerzo

personal (ijtibad) implica'.

También Lomba recalca este aspecto del esfuerzo como nocidén cen-
tral en el Islam: “De todo ello se desprende una categoria basica en el
Islam que resulta ser el alma de toda actividad posterior de la cultura
islamica, incluida la filosofia: el #tihad o esfuerzo. La revelaciéon no es
un algo dado que se haya de aceptar pasivamente: exige esencialmente
un esfuerzo denodado, extremo, del creyente en todos los niveles:

moral, politico, cognoscitivo” "2,

Todo este esfuerzo va dirigido esencialmente hacia dos grandes obje-
tivos: la educacion del deseo y el control de la ira. Como se ha dicho,
una cosmovisiéon que lleve a un temor o takwd es el punto de partida
para la abstinencia en ambos casos. Riimi cita como parabola el ejem-
plo de un sufi que en medio de la ira logré dominarse por la vision
de las consecuencias: “Aunque el sufi estaba en Ilamas con el enfado,
sin embargo ech6 un ojo a la consecuencia. El primer rango en la fila
sigue perteneciendo con éxito a aquel que no muerde el cebo y que ve

el aprisionamiento en la trampa”'".



La inhibicién de los estimulos causantes de la ira estd directamente
relacionada con la nocién de paciencia, también clave en el sufismo.
Ibn “Arabi define la adopcién del atributo divino de la paciencia por
parte del ser humano de la siguiente manera: “El paciente (al-sabiir)
de entre los siervos es quien, ante la nocividad o agresividad (adaya)
de otros hombres (jalg) hacia €], se contiene a si mismo absteniéndose
(habasa nafsa-hu ‘an) de cualquier represalia hacia ellos y de la venganza
por el castigo —si fuera capaz de tal cosa—, o bien absteniéndose
de maldecirles o desearles mal alguno —si no lo fuera— rogando
por el contrario en estos términos: “;Sefior nuestro! jPerdona a los
mios, pues son ignorantes!” En esto consiste pues la adopcion de este

nombre” 114,

Rami aconseja asi vehementemente la paciencia como medio de pulir
el corazdén y cita el ejemplo de los profetas: “Que aguantes con pacien-
cia el que te deje maltrecho el hombre ignorante: dale palabras hermo-
sas y disimula la raz6n que es divinamente inspirada. La paciencia para
con los indignos es el medio para bruiiir a los dignos: dondequiera
que exista un corazoén, la paciencia lo purifica. El fuego de Nimrod
era el medio para hacer puro, brufiéndolo, el espejo de Abraham. La
inicua falta de fe del pueblo de Noé y la paciencia de Noé fueron los

instrumentos para bruiiir el espejo del espiritu de Noé”'",

Y, en dltimo término, la abstinencia tiene que operar especialmente en
el 4mbito interno del pensamiento automético, por ello concluye Riimi
que es el principio de la medicina: “Si te hallas completamente perplejo
y apurado, ten paciencia: la paciencia es la llave del alivio. Abstente
de pensamientos que te distraigan, abstente. El pensamiento es como
el leén y el asno salvaje y los corazones de los hombres son las selvas
donde cazan. Los actos de abstinencia son superiores a las medicinas,
pues rascar aumenta el picor. Sin duda la continencia es el primer prin-

cipio de la medicina: abstente y contempla la fuerza del espiritu”'*.

Para terminar este apartado es necesario comentar que no pueden con-

siderarse como verdaderos actos de abstinencia aquellos cuya orien-

tacion no es propiamente la espiritual. Por ejemplo, un nifio puede
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contener sus ganas de llevar a cabo comportamientos indeseables y
“prohibidos” por miedo a recibir las consecuencias por parte de sus
padres o educadores; un conductor puede inhibir el deseo de pisar el
acelerador por miedo a los radares que sefialan el limite entre la velo-
cidad permitida y la prohibida; una modelo puede contener su deseo
de comida para mantener la linea dentro de los pardmetros impuestos
por la moda; un enfermo de hipertensién puede contener su ira por
miedo a sus efectos sobre su presion arterial, etc. Todos estos actos en
si mismos implican un cierto uso de la voluntad para dominar e inhi-
bir los impulsos internos, pero este dominio no es fruto de la creencia
y esconde otros deseos. La abstinencia s6lo llevara gradualmente a
la salud cuando la intencién sea purificada y sean actos hechos sélo
para el desarrollo espiritual. Una persona que evite por ejemplo comer
compulsivamente en publico sélo por miedo a la censura social, puede
dejar libre su impulsividad cuando se encuentre séla. Por lo tanto, sélo
el conocimiento de Dios y de sus leyes y el temor reverente (fagwd) que
de este conocimiento se deriva es lo que va a proteger realmente a la
persona de su nafs en toda situacién, pues, como se dijo, el enemigo

esta en el interior. La intencién es, por tanto, basica.
LA RENUNCIA O ZUHD

Las préacticas del método sufi son de dos categorias: ritos obligatorios
para todos los musulmanes y ritos supererogatorios. Los primeros
son los llamados cinco pilares del Islam, eso es, la Sabada o profesion
de fe, la oracién ritual cinco veces al dia, la limosna, el ayuno del mes
de Ramadan y la peregrinacién a La Meca si se disponen de medios
materiales para realizarla. Los segundos consisten en ritos voluntarios
que el sufi realiza con la esperanza de que sean un medio de acerca-
miento y de unién final con Dios. En relacién a esto existe un hadiz
qudsi ampliamente citado: “El modo més excelente que mi siervo tiene
de acercarse a Mi es cumplir las obligaciones que le he impuesto. Pero
mi siervo no cesa de acercarse a Mi mediante obras supererogatorias
hasta que Yo le amo; y cuando le amo, Yo soy el oido con el que oye,
la vista con la que ve, la lengua con la que habla, la mano con la que

ase, el pie con el que camina”'".



Los ritos supererogatorios pueden considerarse asi como una exten-
sién o una intensificacién de los ritos obligatorios, pues, por ejem-
plo, todos los actos de abstencién y renuncia tienen cierta relacién
con el pilar del ayuno ritual. La renuncia puede verse como una
continuacién de la fase anterior de la abstinencia. Si bien aquella
se centraba en aguantar el embate de los impulsos negativos e inhi-
bir su expresion, esta fase de renuncia implica el uso de la voluntad
para realizar las pricticas propias del método sufi relacionadas con
la mortificacion del nafs. El principio de la mortificacién es que el
nafs se deshabittie de las cosas a las que estd acostumbrado, que se
la anime a resistir sus pasiones, se someta su orgullo y se le hagan
pasar sufrimientos y tribulaciones para que reconozca la vileza de su
naturaleza original y la impureza de sus actos''®. Sin embargo, estos
ritos no son un fin en si mismo sino tan sélo medios, ya que no hay
que olvidar que los misticos sufies no son simples ascetas sino que su
motor es el amor, que es la fuerza que separa el verdadero misticismo
del simple ascetismo.

La fase de la renuncia consiste asi en renunciar a posibilidades de
accién que son licitas seglin la Ley pero cuya renuncia constituye un
eficiente medio para el trabajo interior. Esta etapa se centra sobre todo
en los ejercicios (Riyada) ascéticos, que son basicamente el hambre, el
suefio y el silencio. Estos tres elementos que caracterizan la conducta
sufi estin expresados en la antigua sentencia gillat al-ta‘am, qillar al-
manam wa-qillat al-kalam, «poco alimento, poco suefio, pocas palabras».
Y los primeros ascetas fueron descritos a menudo como qa’im al-layl
wa-sa'im al-dabr, «pasando sus noches en oracién, en postura erguida y
manteniendo durante el dia un ayuno perpetuo»'”.

Para los sufies estas son las practicas mas eficientes para domefar
el nafs. Pero el ayuno, entendido como prolongacién voluntaria del
ayuno del Ramadén, es quizas el elemento mas importante. Véanse a
continuacién las opiniones de distintos autores sufies al respecto:

De los primeros sufies, dice Schimmel que el primer mistico en hablar
de «la alquimia del hambre» fue éaqiq al-Balji, de la escuela ascética
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de Jorasan, segtin el cual cuarenta dias de hambre constante podian
transformar la oscuridad del corazén en luz®°. Y al-Hujwiri llega a
decir que “el ayuno es realmente abstinencia, y eso contiene todo el
método del sufismo”". Sin embargo, segtin al-Sarray, la posibilidad
de ayunar no esta al alcance de cualquiera sino que es una gracia de
Dios, pues “el hambre es el alimento de Dios, mediante el cual da la

vida al cuerpo de los hombres rectos”'*.

Para Raimi el ayuno tiene maltiples propiedades benéficas y se refiere
a él en muchos pasajes de su obra. El hambre, dice, previene y pro-
tege de otras enfermedades y por ello es la mejor de las medicinas:
“De estar ausente el hambre, a consecuencia de indigestion cien otras
aflicciones levantarian en ti la cabeza [...]. La afliccion del hambre es
mas pura que (otras) aflicciones, en el hambre en particular hay cien
ventajas y excelencias. El hambre es por cierto el rey de las medicinas:
escucha, mete hambre en tu alma, no la mires con tal desprecio”'*.
También seniala Rami que la posibilidad de ayunar es un favor divino:
“En verdad, al hambre no lo conquista cada cual, porque este es un
lugar donde el forraje abunda excesivamente. El hambre es dado como
dadiva a los elegidos de Dios para que con el hambre lleguen a ser leo-
nes potentes. (Coémo se le daria el hambre a cada palurdo pordiosero?
Ya que no escasea el forraje se lo ponen delante, diciendo: “;Come!
Esto es todo lo que vales: no eres ave acudtica, eres un ave paniega”'**,
Segtin Riimi el hambre es también uno de los medios para desarro-
llar el discernimiento, pues recuérdese que los sentidos del hombre
dormido reflejan el error y lo llevan a una apreciacién incorrecta de la
realidad: “Cuando ocurre el destino, no ves mas que la piel, el exte-
rior: no distingues a los amigos de los enemigos. Ya que éste es el caso,
comienza a suplicar humildemente; disponte a lamentarte, a glorificar
a Dios y a ayunar”'®. En definitiva, estar vacio del alimento de este
mundo es la condicién previa a la iluminacion, pues, «;Podria la flauta
sonar si su estdmago estuviera lleno?», tal era la pregunta que Raimi
no dejaba de repetir'®®. En realidad, para Rami “la nutricién original
del hombre es la Luz de Dios: el alimento animal no es adecuado para
él; pero, a consecuencia de su enfermedad, su mente ha caido en este
(error) de comer dia y noche agua y arcilla”"*.



Ibn “Arabi pone en relacion la practica del ayuno con el objetivo sefia-
lado por el dicho profético de “morir antes de morir”. Asi, clasifica en
términos cromaticos los distintos tipos de muerte a la que es some-
tida el alma en su proceso de evolucién, y llama “muerte blanca” al
hambre (§u°), la practica de la contencién que es el ornato de la Gente

de Allah™.

Al-Sulami, por su parte, dice que el ayuno previene de caer en la
pereza que lleva a la muerte del corazén: “Una de las enfermedades
del alma es la pereza (al-kasal), que es una consecuencia de la saciedad.
Asi es, cuando el alma est saciada, se vuelve fuerte, y cuando se vuelve
fuerte encuentra satisfaccién, y cuando ha encontrado satisfaccion,
vence al corazén. El remedio correspondiente es hacer pasar hambre
al alma. Porque si el alma tiene hambre, su satisfaccién desaparece y,
desaparecida su satisfaccién, se pone débil; y cuando se pone débil, la
vence el corazdn, y el corazén, cuando la vence, la lleva a obedecer y
hace que desaparezca de ella la pereza. En este sentido dijo el Profeta
—que Dios le prodigue bendiciones y paz—: «El ser humano no
llena peor receptaculo que su vientre; pero como eso es necesario, un
tercio tiene que ser para la comida, un tercio para la bebida, y el otro

tercio, para el aliento (nafas)»”'*.

Y finalmente aportaremos el testimonio de Kubra, segtin el cual la
influencia negativa del nafs o alma inferior disminuye cuando se reduce
el alimento, practica que debe ser el primer esfuerzo en el camino: “El
primero requiere disminuir el alimento de una manera progresiva, ya
que el cuerpo, el alma (nafs) y el demonio encuentran apoyo en la

comida. Cuando el sustento disminuye, su influencia se reduce”"*.

En relacién a estas practicas es necesario comentar un ejercicio espi-
ritual adicional que es practicado por todos los suffes: el jalwa, lite-
ralmente ‘soledad’, que consiste en el retiro o aislamiento intencional
durante un periodo que puede variar de tres a cuarenta dias, durante
los cuales el aspirante espiritual ayuna desde la salida hasta la puesta
del sol y se concentra en la repetida recitacién de los nombres divinos

y de féormulas para evocar y conservar el recuerdo de Dios (dikr) y en
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la lectura del Coran. Segtin Lings esta practica constituye el gabd mas
riguroso del método sufi'*'. Aflaki nos aporta un interesante detalle
histérico de la vida de Raimi, segtin el cual éste realizd, bajo la direc-
cién de su maestro Sams-i Tabrizi, tres retiros consecutivos de cua-
renta dias. El éayj le propuso realizar un retiro de siete dias, a lo que
Rami respondi6 que fueran cuarenta. Entonces lo instalé en un local
adecuado y cerr6 la puerta con llave. Se dice que no habfa otra cosa en
la celda que un poco de agua para realizar las abluciones y unas hoga-
zas de pan. Cuando pasaron los cuarenta dias el éayj abrié la puerta
y lo vio en una tranquilidad perfecta, en el seno de la meditacién y
ocupado en la contemplacién de las maravillas del mundo esotérico.
Al no ver respuesta sali6 y cerr6 de nuevo la puerta dando comienzo
a un nuevo periodo de cuarenta dias. Y este proceso se repitié una
tercera vez consecutiva'?,

La bella conducta y las bellasdpalabms:

no dejm* sitio a la ery‘ermeda

El principio del “como si” implicito en el hadiz del ibsan puede apli-
carse también al 4mbito de la conducta. Si la forma de la conducta es
bella, entonces los contenidos negativos o expresiones del nafs, fuente
de enfermedades, no podran manifestarse. De ahi la importancia de la
disciplina, pues con ella se suavizan las formas de la conducta y se con-
tiene Ja expresion de los impulsos negativos. Por ello Rami advierte
que “el hombre indisciplinado no s6lo se maltrata a si mismo, sino

que incendia todo el mundo”"*,

Si aplicamos este principio al nivel de la vida en general, vemos que
cuidar la forma en que vivimos permite que todas las posibilida-
des positivas latentes, que son los atributos divinos, lleguen a tomar
forma. En el interior del ser humano existen en estado de semilla
todos los atributos positivos, como el amor o la compasion, pero para
germinar y florecer necesitan de la estructura adecuada: hablar con
bellas palabras, realizar bellas acciones, escuchar bellas musicas, etc.
Es decir, si la forma es la correcta ya no hay lugar para la enfermedad.



Se trata, por tanto, de relacionarse con el lado bello de la existencia.
Una forma externa bella y ordenada mantiene a raya la expresién de
contenidos negativos, con lo que la enfermedad ya no encuentra lugar
donde instalarse, y al final aquellos llegan a desaparecer. Esto implica
también no dejarse llevar por las emociones negativas. Para hacer esto
es necesario, sin embargo, un uso de la voluntad.

El uso de la voluntad para realizar conductas bellas permite asi ir
corrigiendo aspectos de la personalidad que se ven activados en dis-
tintas situaciones. En el sufismo, uno de los métodos mas eficaces
para redirigir estos patrones negativos es un uso consciente del len-
guaje, es decir, la bella palabra. En varias aleyas del Coran se resalta
la importancia del buen hablar: “¢:Acaso no ves cémo Allah compara
la buena palabra con un arbol bueno cuya raiz es firme y cuyas ramas
estan en el cielo? Da su fruto en cada época con permiso de su Sefior.
Allah pone ejemplos a los hombres para que asi recuerden. Pero una
mala palabra se parece a un arbol malo que estd desenraizado sobre
la tierra, sin estabilidad”™**; “Y di a Mis siervos que hablen con las
mejores palabras, porque es cierto que el gaytﬁn siembra discordia

entre ellos” %,

Segtin esta Gltima aleya el lenguaje es una herramienta para luchar
contra el nafs, que continuamente genera conflictos, y domefiarlo. EI
lenguaje es considerado asi un elemento bésico para la transforma-
cién interior. Desde el punto de vista de la medicina psicosomatica
moderna es bien sabido que las emociones negativas pueden causar
enfermedades de todo tipo, baste recordar que una emocién sostenida
de enfado, ira o rabia, por ejemplo, suele estar asociada a patolo-
gias relacionadas con la hipertensién arterial. Pero las emociones son
reacciones del cuerpo ante determinados pensamientos, por lo que la
modificacién del pensamiento influye necesariamente en las emocio-
nes y por tanto en el cuerpo. Y una de las herramientas mas eficaces
para modificar el pensamiento es, segiin el sufismo, el lenguaje. La
atencién en el lenguaje impide asi la manifestacion de pensamientos
negativos que produzcan emociones dafiinas que a su vez pueden cau-
sar trastornos somaticos.
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Rami dice que las palabras son dtiles y beneficiosas, pues nuestras
intenciones se manifiestan al exterior a través de nuestras acciones y
palabras: “La palabra cuenta; es incluso muy atil. Si siembras sélo la
almendra de un hueso de albaricoque, no brota, pero si siembras el
hueso con la corteza, brotard. Sabemos que la forma exterior tam-
bién cuenta”*. Es decir, las palabras que usamos en nuestro hablar
cotidiano son las formas que permiten a los contenidos potenciales
albergados en ellas florecer. De nuevo se reasalta aqui la importancia
de la justa relacion entre forma y esencia.

La ciencia, de la mano del cientifico japonés Masaru Emoto, ha con-
trastado este principio mediante un experimento que consistié en
someter muestras de agua destilada al influjo de distintas palabras.
Posteriormente el agua era congelada y se fotografiaban los cristales
que se habian formado. El resultado mostré que las palabras posi-
tivas formaban en el agua hermosos cristales de forma armoénica y
equilibrada, mientras que las palabras negativas formaban cristales
desfigurados y de aspecto cadtico. Emoto demostrd con éste expe-
rimento que a través de la forma de las palabras, escritas o pronun-
ciadas, se expresa el contenido emocional o mental latente albergado
en ellas. Asi, por ejemplo, la palabra ‘gracias’ en sus distintos idio-
mas es un vehiculo que permite expresar la emocioén de la gratitud,
que produce bellos cristales en el agua. Curiosamente, en un estudio
también realizado por Emoto sobre los efectos de la masica sobre el
agua, se observé que el agua sometida al influjo de la pieza musical
‘Las variaciones Goldberg’ de Bach, compuesta por el autor con la
intencién de expresar gratitud, producia cristales de figura armoénica
similares a los del agua sometida a la palabra ‘gracias’ en japonés.
Cabe recordar aqui que el cuerpo humano esti formado en un 70%
por agua, por lo que es susceptible y vulnerable a los efectos de las
palabras y de la musica™’.

Rami conocia pues, intuitivamente, este poder de la palabra hace ya
mas de ocho siglos. Constantemente nos recuerda la precaucién que
debemos tener al hablar, ya que, una vez dichas, las palabras no se pue-

den recoger: “Debes saber que una palabra disparada repentinamente



de la lengua es como una flecha que sale del arco. Hijo, esa flecha no
da la vuelta: tienes que contener el torrente en la fuente”"*, Es impor-
tante destacar aqui el papel ya comentado de la libertad o libre albe-
drio. Se trata de ser disciplinado en todo aquello que se pronuncia,
tanto externa como internamente. Hay un momento antes de hablar
en que la persona puede ejercer su libertad para decir unas palabras o
escoger otras, para hablar o para callar, y si no se pone atencién justo

en este momento, aquello dicho ya no se puede recoger.

Y Riimi nos da el mismo argumento que la ciencia actual para querer
realizar dicha contencién: enfatiza que nuestras palabras no son neu-
tras, sino que tienen un efecto en el mundo, lo dicho tiene siempre
consecuencias. Por eso compara el mundo con una montafia que nos
devuelve el eco: “Este mundo es la montafia, y tus palabras te vuelven

desde el eco” 3

°, principio que ha sido ya comentado. Otro mistico y
musico sufi, Hazrat Inayat Khan, dice al respecto que “aquellos que
saben de esto han de recordar varios sucesos de la historia en que el
error de un poeta, al no utilizar las palabras adecuadas en honor del
rey, provocé la destruccion del reino. Y sin embargo, jque poco piensa
uno acerca de esto! Con decir, «bueno, puede que lo haya dicho, pero
no quise molestar», la gente piensa que no ha hecho nada, mientras no
lo haga con intencién nada sucede. Pero incluso el decir algo aunque

sea sin propdsito puede tener un gran efecto sobre la vida” ™,
prop p g

Asi, uno de los aspectos a cuidar en el uso del lenguaje es el de no
criticar a los demas ni de palabra ni de pensamiento. En realidad,
dice Raimi, el bien y los elogios que decimos de alguien los decimos
de nosotros mismos. Si hablamos bien de alguien esta acciéon buena
nos retornard. Vemos aqui que R@imi conocia bien el mecanismo de
la proyeccién psicologica. Hablar bien de los demas es pues de suma
importancia, y en otra de sus obras, Fibi ma Fibi"™*', pone como ejem-
plo el hecho de plantar un jardin alrededor de nuestra casa: si tenemos
la mente poblada de pensamientos bellos y agradables hacia los demas
es como si al mirar por la ventana de nuestra casa viéramos el jardin
poblado de bonitas flores, mientras que si tenemos la mente llena de
ideas negativas sobre los otros es como si viéramos el jardin siempre
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embotado de maleza. Obviamente esto tiene que influir en el estado
animico y por lo tanto en la salud. Por otro lado, existe un mecanismo
oculto por el cual cuando hablamos mal de un tercero esta persona
nos pensard y verd de forma detestable. Por eso Riimi recomienda
amar a todo el mundo, para poder estar asi siempre entre las flores
del jardin. Los santos piensan bien de todo el mundo y lo ven todo
bueno no por alguien mas sino por ellos mismos, nos dice Rami.
Puesto que en este mundo es inevitable pensar sobre los demés, hay

que esforzarse en pensar en IOS otros como amigos.

Es justo recordar aqui que no s6lo la tradicién sufi sino también otras
tradiciones espirituales recomiendan esta actitud. Por ejemplo, existe
en la tradicién budista una meditaciéon consistente en generar una
cualidad amorosa de compasion sin objeto que no excluya a nadie y de

permitir que acabe impregnando la totalidad de la mente™2.

Otro autor sufi, Sulami, llega a catalogar de enfermedad del alma
la inclinacién a hablar mal de los demas: “Una de las enfermedades
del alma consiste en ocuparse de los vicios de los demés y cerrar
los ojos ante los propios. El remedio correspondiente es constatar
la enfermedad del alma, conocer el alma y reconocer sus astucias
(makru-ba); y también la alternancia continua de viajes (al-asfar) y
retiros (al-ingita’); y también mantenerse en compafiia de la gente
piadosa y aplicar sus preceptos. Pero, si el murid no actia para curar
los vicios de su alma, que al menos se calle sobre los vicios de los
demas, que los excuse y tape sus vicios esperando que asi Dios cure
los suyos. Porque como dijo el Profeta —que Dios le prodigue ben-
diciones y paz—: «Al que tape los defectos (‘awra) de su hermano,
Dios le tapara los suyos». Y también: «Al que busque los defectos
de su hermano, Dios le buscari los suyos y lo desenmascara, incluso
en medio de su casa». A Muhammad b. “Abd Allah b. Sadan le of
decir que Ibn Zadan al-Mada'ini habia dicho: «He visto gentes que
tenian vicios y que callaban sobre los vicios de los otros; y luego Dios
tapaba sus vicios y estos vicios desaparecian. Y he visto gentes que no
tenian ningan vicio y, habiéndose puesto a hablar de los vicios de los

demas, contraian viciosy»™3.



Pero también debe cuidarse el lenguaje dirigido hacia uno mismo.
Muchas personas creen erréneamente que no pueden hacer nada para
cambiar sus patrones negativos de pensamiento. Se ven inmersos en
ellos y no ven ninguna salida, e incluso se alimentan emocionalmente
de ellos. En realidad, segtin esta concepcion, estos patrones los estin
creando ellos mismos constantemente debido a un mal uso del len-
guaje. Si alguien elimina de su vocabulario expresiones negativas del
tipo ‘yo no puedo.., ‘todo me va mal’, ‘que torpe soy’, etc, ya estd
cambiando la situacién. Es decir, el lenguaje utilizado, tanto el exte-
rior como el interior, sitda inmediatamente al hablante en una actitud

determinada que transforma la situacién.

Una de las capacidades de este uso consciente de la palabra es la de
reconducir o reducir potenciales situaciones problematicas a simples
anécdotas sin importancia, como retrata una historia que tiene por
protagonista a Nasrudin, sabio personaje singular de barba blanca
representado a menudo montado sobre un mulo y que es el protago-
nista de maltiples parabolas utilizadas por los sufies, tras el humor

amable de las cuales se esconde una profunda sabiduria:

Un dia la mujer de Nasrudin oye un tremendo ruido en casa y pre-
gunta a su marido, al que supone en el piso superior:

—:Qué ha pasado Nasrudin?

—Nada, nada, que se ha caido un vestido por las escaleras
——contesta; pero su mujer insiste:

—A ver, ¢(como puede ser que un vestido haga tanto estruendo?

Al final, Nasrudin concede:

—Mujer, ¢por qué hacer grande el problema? ...yo iba dentro
del vestido™,

El maestro espiritual como médico del alma

En el Coran encontramos maltiples aleyas que hablan de los adverti-
dores que son enviados a las comunidades para mostrar los signos. La
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figura del maestro o director espiritual entronca con esta concepcion,
pues su funcién principal es la de aportar luz ahi donde habia olvido.
Segtin Riimi los santos, entiéndase aqui los maestros, aparecen para
guiar a los seres humanos que se encuentran en una situacion de crisis
existencial, entre las dudas y la fe, entre el conocimiento y la ignoran-
cia: “Algunos hombres han obedecido a la razén hasta el punto de
haber llegado a ser dngeles perfectos y luz pura: son los profetas y los
santos. Estan libres del temor y de la esperanza. «Estan al abrigo de
todo temor y no se les puede entristecer»'. En otros la concupiscen-
cia se ha impuesto de tal modo a la razén que se han convertido en
animales™®; otros, finalmente, han permanecido en conflicto. Estos
tltimos son gentes que guardan en su corazén una pena, un dolor,
un gemido y un pesar y que no estan satisfechos de su propia vida:
son los creyentes. Los santos los esperan para hacerles alcanzar su
«morada» (manzil). Los hacen ser como ellos. Los demonios esperan

igualmente para atraerlos hacia ellos y hacia los abismos™"*.

Esta figura, pues, referida con los términos de sayj, mursid o pir, es
omnipresente en toda la historia del sufismo. El maestro sufi es el
representante de la funcién esotérica del Profeta del Islam y por el
mismo motivo es la teofania de la Misericordia Divina que se presta
a los que desean volverse a ella. Estando él mismo conectado a través
de la cadena iniciatica (silsila) al Profeta y a la funcién de la iniciacion
(walaya) inherente a la propia mision profética, el maestro sufi puede
liberar al hombre de los estrechos confines del mundo material hacia
el luminoso espacio ilimitable de la vida espiritual. A través de él, que
acttia como representante del Profeta, la muerte y el renacimiento espi-
rituales tienen lugar en virtud de la barakah que lleva dentro de si. Sélo
el poder del sayj puede libertar al hombre de si mismo —de su alma
carnal— hasta el punto de capacitarlo para contemplar el Universo

como realmente es y retornar al océano de la Existencia universal™®.

Por ello los sufies aconsejan vehementemente la direccién espiritual
de un maestro a cualquier discipulo que se inicie en la senda sufi. A

continuacién se presentan algunas de sus funciones en base a la opi-
nidén de diversos autores.



En primer lugar, hay que decir que el tipo de ensefianza que transmite
el sufismo difiere de la ensefianza puramente académica, ya que el
maestro transmite con todo su ser, y no s6lo con conceptos intelec-
tuales. EI sayj luminado, dice Raimi, da conocimiento del Camino,
ademas hace que la luz (interior) acompafie sus palabras'’. La trans-
misién del conocimiento se realiza por una especie de ‘contagio’, por
el que las cualidades luminosas del maestro impregnan al alumno o
discipulo haciendo emerger en él por resonancia las mismas cualida-
des latentes en su interior. Por eso dice Riimi también que “la compa-
fifa de los santos te vuelve uno de ellos. Aunque seas roca 0 marmol,
te conviertes en una joya cuando alcanzas al hombre de corazén.]...]
busca el desarrollo espiritual con alguien que esté avanzado”™.

La palabra sayj literalmente significa ‘anciano™™"

. Sin embargo, el con-
cepto de ancianidad es aqui metaférico, pues abundan en la historia
del suftsmo maestros que lo fueron a edades tempranas. Dicho con-
cepto implica mas bien que la persona que ostenta dicho titulo espi-
ritual se trata de alguien que ya ha recorrido el camino y conoce los

pasos a realizar y los peligros que acechan.

En relacién a esto, vemos que otra de las funciones del maestro, al que
Rami se refiere con el término ‘Pir, es ofrecer seguridad en el camino,
como dice Rami: “Elige un Pir y considéralo la esencia del camino.
[...] elige un Pir, pues sin un Pir este viaje est lleno de dolor, de miedo
y de peligro. Sin escolta te confundes incluso en una senda que has
recorrido muchas veces: asi pues, no viajes solo en un camino que no
conoces en absoluto; no apartes la vista del guia. Necio, si su sombra
no esta sobre ti, el grito del demonio hara que tu cabeza dé vueltas. El
diablo te apartard de la senda y te arrojard a la destruccion: ha habido
muchos mas habiles que td en el camino (que han perecido)”'** Refi-
riéndose al alma carnal dice también que cuando ésta “se acerca al que

estd proximo a Dios, su lengua, de cien metros de largo, se acorta”™**.

Hacer el camino con un maestro es tan importante que incluso el

profeta Muhammad se lo prescribié a Alj, el primer califa, incluso por
encima de los demas actos de devocién, como cita Rami: “El Profeta
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dijo a Ali: «Oh Ali, td eres el Ledn de Dios, un guerrero valiente,
pero no confies siquiera en tu corazén de ledn; ven a la sombra de la
palmera de la esperanza. Ven bajo la sombra del Sabio a quien nadie
puede apartar del camino. [...] Oh Ali, por encima de todos los actos
devotos en el camino, elige la sombra del siervo de Dios. Todos se
refugiaron en un acto de devocién y descubrieron algin medio de
librarse. Reftgiate en la sombra del sabio para que puedas escapar del
enemigo que te acecha en secreto. De todas las acciones devotas, ésta

es la mejor para ti: preceders a los demas»”'**,

También Avicena hace referencia a la necesidad de un maestro para
una gufa segura: “Si una mano orientadora te gufa, te perfeccionas; si

el Embaucador te seduce y encamina hacia el error, te extraviaras”'*.

Encontramos en el Corén la relacién maestro-discipulo ejemplificada
en el episodio ya citado de la relacién entre Jidr y el profeta Moisés,
siendo éste tltimo discipulo del primero. Raimi se hace eco de este
episodio para indicar otra de las funciones de dicha relacién entre
maestro y discipulo, pues el acto de sumision del discipulo es del todo
beneficioso para someter su propio egoismo: “Cuando el Pir te haya
aceptado, atiende, sométete a él: ve, como Moisés, bajo la autoridad
de Jidr. Lleva con paciencia cualquier cosa que haga un Jidr sin hipo-
cresia, para que Jidr no diga: «Marchate, ésta es nuestra separacion»™°. [ ..
Dios ha declarado que su mano (la del Pir) es como la Suya, pues dijo

la mano de Dios estd sobre sus manos” %7,

Este concepto, segin el cual Dios acttia por medio de sus servidores,
en este caso los maestros espirituales, es resaltado también por Ibn
‘Arabi, quien establece la necesidad de encontrar un maestro como
primer paso imprescindible, pues de él depende el éxito de toda la
empresa espiritual: “No lograras las moradas, hijo mio, mientras no
te unas con Dios; ni te unirds, mientras no te anodades; ni te ano-
dadaras, hasta que tengas fe viva; ni la tendrés, hasta que practiques
habitualmente los actos de virtud correspondientes a cada morada;
ni adquiriras estos habitos, hasta que Dios te ayude con su gracia; ni,
finalmente, obtendréas ésta, hasta que te acompaiies de alguien que a



su vez posea ya aquellos habitos que son fruto de la divina gracia. Si
te acomparias de €|, obtendras la gracia, y con la gracia el habito de la
virtud, y con la virtud habitual la fe viva, y con la fe viva el anodada-
miento, y con éste la unién”"*®, Vemos aqui esbozada implicitamente
la idea de cadena iniciatica, pues segtin esto un discipulo solamente
puede ser iniciado por un maestro que a su vez recibi6 la iniciacién
de otro maestro, y asi sucesivamente hasta el primer eslabon, que en
el caso del sufismo corresponde a Muhammad, considerado por los

autores sufies como el primer sufi.

Ibn “Arabi resalta también esa necesidad de someter la propia volun-
tad a la de un maestro, pues dicho acto de sumision sirve de escalera
para someterse a la voluntad del Preceptor absoluto: “Somete, des-
pués, tu alma bajo la autoridad de alguien que te mande y te prohiba,
haciéndote su discipulo y toméandolo por maestro y director de con-
ciencia, pues de otro modo no lograrias jamas que tus actos se reali-
zasen conforme a una voluntad ajena y, por lo tanto, no abandonarias
tu amor propio: aunque le impusieras a tu alma durante toda la vida
las mas duras pruebas, no dejaria ella de seguir su amor propio, puesto
que era ella misma quien se las imponia; pues aunque al alma se le
revelasen asi los mas sutiles misterios de la contemplaciéon mistica,
tampoco por ello dejaria sus egoismos y su soberbia, mientras no se
sometiese a la obediencia de otra alma como ella y se dejara gobernar
por sus preceptos y prohibiciones. Esto se debe a los espesos velos
que al amor propio envuelven y al enorme politeismo de que el alma
adolece. Asi [sometiéndose a otro], el alma se eleva hasta el Preceptor
absoluto, sirviéndose de la obediencia a otro como de una escala para

,
ascender a EI”1%,

Es decir, aquello que le cuesta mas al alma es, segtin Ibn “Arabi, renun-
ciar a la supremacia: “lo tnico que al alma se le hace grave y dificil
en extremo es el someterse de grado a otro; y ello es asi, porque el
alma tiende natural y espontineamente a la supremacia y busca la
preeminencia, y por eso, si alguien se le pone delante y se ve ella en
lugar subalterno y sometida bajo el yugo de ajeno y subordinada al
imperio de otro, de manera que sus cosas hayan de ocurrir segtin la
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voluntad de ese otro y conformarse con las prescripciones positivas
y negativas que €| le dicte, se le hace esto muy dificil de soportar y
muy duro de sufrir, aunque se trate de cosa pequefia. Ahora bien, este
grado de perfeccion en que ahora estamos es para el alma la muerte

de su voluntad” ',

La guia de un maestro implica, asi, un duro proceso de educacién que
conlleva aceptar los propios defectos. La funcién del maestro deviene
aqui la de actuar de espejo ampliando la percepcién de dichos defec-
tos, que antes estaban escondidos en el discipulo, y corrigiéndolos.
Esta es pues una de las funciones principales del maestro, la de actuar
de espejo corrector.

A menudo, la tinica manera de corregir estas imperfecciones es a tra-
vés de lo que Riimi llama “bofetadas espirituales”. El discipulo tiene
que aceptar estos golpes a su orgullo si quiere avanzar en el camino,
pues son el tnico medio para quitar la mascara al egoismo y hacer
surgir la verdadera naturaleza espiritual: “Cuando hayas elegido Pir,
no seas pusilanime, no seas débil como el agua y desmenuzable como
la tierra. Si cada golpe te enfurece, ;cémo te convertiras en espejo si
no te pulen?”*'. “Mejor serfan para ti las reprimendas y golpes de
los reyes (espirituales) que las alabanzas de los que han perdido el
camino. Tragate las bofetadas de los reyes (espirituales)”'** Este pro-
ceso tiene directa relacién con el dicho profético de morir antes de
morir. La funcién del maestro consiste, pues, en ayudar al discipulo a
librarse de aquello que lo aleja de la verdad, en morir a lo viejo para
renacer a lo nuevo y mas auténtico, atravesando asi velo tras velo,
pues segtin la tradicion hay miles de velos hasta llegar a la Verdad.
Recuérdese aqui que, como se expuso anteriormente, el saber esencial
0 gnosis no consiste en afiadir nada sino més bien en librarse de todos
los obstaculos que impiden a la Verdad emerger.

Asi, sin la guia del maestro el discipulo queda a merced de sus propios
impulsos internos negativos, que como ya se vio pasan desapercibidos
la mayoria de veces: “Cuando veas a alguien desnudo y desamparado,

sabe que ha huido del maestro espiritual, para convertirse en lo que



desea su corazon, ese corazén suyo ciego, malvado y despreciable. Si
se hubiera transformado en lo que su maestro deseaba, se habria ador-
nado a si mismo y a su estirpe; quien en este mundo se evada de su
maestro, estd huyendo de la felicidad. ;Sabe esto (con certeza)!”'®.

Vemos esta necesidad de la guia a través de un maestro expresada
también por otras tradiciones espirituales. Asi, leemos del filésofo
judio andalusi Ibn Paquda el siguiente alegato en favor de la figura
del maestro: “Todo hombre tiene dentro de si a su propio enemigo y
s6lo se libera de él en el caso de que goce de una especial proteccion
de Dios y de que, por su parte, tenga a alguien que le amoneste o a
un director autorizado que le ensefie el camino de la ascesis, le sujete
con las bridas de la rectitud y le haga probar las amarguras que lleva
consigo toda educacion. Y, en caso de que haya de hacerse el bien, este
maestro se lo hace cumplir y, aunque el alma del discipulo sea sedu-
cida por otras cosas, el maestro las ahuyenta y fuerza a su conciencia

a llevar a cabo su buena accién” 1%,

Cabe sefialar aqui que también en la obra de Platén se encuentra
la idea del maestro, en este caso encarnado en la figura de Socrates,
quien precisamente fue maestro suyo. Como es bien sabido, Sécrates
fue condenado por ejercer su papel de maestro, que consistio, en su
caso, en desmontar la orgullosa pretension de sabiduria que ostenta-
ban ciertos ciudadanos atenienses, provocando su airada reaccién al
demostrarles su real ignorancia'®. Por eso Mircea Eliade destaca este
aspecto propio del maestro espiritual al decir: “Socrates se comparaba
no sin razén a una partera: ayudaba al hombre a nacer a la conciencia

de si, alumbraba al «hombre nuevoy 1%,

También es funciéon del maestro espiritual discernir el origen de las
inspiraciones que llegan al corazén del discipulo, para prevenir asi
las consecuencias que la confusién entre las distintas clases podria
producir en su equilibrio psico-espiritual, pues, como se expuso, estas
pueden ser de cuatro tipos: inspiracion divina, inspiracién espiritual,
sugestion animica y tentacién satanica. Pero el objetivo final es el de
devolver la capacidad de discernimiento al discipulo, ya que, como
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vimos también, la facultad de discernimiento se ve afectada en el ser
humano que todavia se encuentra velado y sin evolucionar, es decir, en
el estado del al-nafs al-ammara.

Segtin Riimi, la funcion de los maestros o santos es la de restaurar en
el hombre su naturaleza espiritual para que pueda discernir correc-
tamente la realidad, igual que el médico exterior acttia restaurando
el médico interior: “Cuando ese médico se debilita, la naturaleza
——corrompida o insegura— ve mal las cosas y da sefales de diva-
gar: pretende que el azdcar es amargo y el vinagre dulce. Necesita
un médico exterior que le ayude a recuperar su equilibrio anterior
y, después, vuelve a dirigirse a su propio médico. EI hombre tiene,
igualmente, otra naturaleza espiritual. Cuando ésta se debilita, sus
sentidos reflejan el error. Los santos (awliya’) son médicos. Le ayu-

dan a restaurar su naturaleza y a reformar su corazén y su fe”'*’.

Sin embargo, la historia del sufismo no esta exenta de casos de sufies
que no tuvieron maestros visibles, es decir, terrenales. Corbin cita el
ejemplo de Ibn “Arabi, que tuvo por maestro principal a Jidr: “Ibn
‘Arabi conocid y tuvo muchos maestros; sus numMerosos viajes y pere-
grinaciones le permitieron conocer a casi todos los maestros sufies de
su tiempo. Y, sin embargo, nunca tuvo realmente mas que uno y éste
no se contaba entre los maestros visibles ordinarios. [ ...] Ibn “Arabi fue
ante todo discipulo de un maestro invisible, el maestro interior por el
que su devocién no decayd jamas, la figura misteriosa del profeta al
que tradiciones mdltiples, a la vez significativas y confusas, confieren
los rasgos que le emparentan, o tienden a identificarlo, con Elias, san
Jorge, o con otros personajes. Ibn “Arabi fue ante todo el discipulo de
Jidr (Jadir). [...] En todo caso, tener un maestro espiritual que por su
relacién confiere al discipulo una dimension «transhistorica», presu-
pone una aptitud para vivir acontecimientos que tienen Iugar en un
plano distinto al de la banal realidad fisica, acontecimientos que se

transmutan de manera espontanea en simbolos”*®.

Corbin cita también el caso del asceta del Yemen Uways al-Qarani
como modelo de este tipo de sufies, y que es recordado en numerosas



poesias y piezas de musica sufi. “El caso de Ibn “Arabi, como disci-
pulo de Jidr, entra de lleno en la categoria de aquellos sufies que se
autodenominaron owaysis. Deben su nombre a un piadoso asceta del
Yemen, Uways al-Qarani, contemporineo del Profeta, al que conocié
sin haberle visto jamas en su vida; reciprocamente, el Profeta le conocia
a él sin haberle visto nunca con sus ojos y a ¢él era a quien aludia en
estas palabras conservadas en un hadiz: «Siento el aliento del Miseri-
cordioso viniendo de la direcciéon del Yemen». Uways no tuvo un guia
humano visible; no fue a Hiyaz sino tras la muerte del Profeta. [...].
Todos los sufies que no tienen mursid (guia) visible, es decir, un hom-
bre contemporaneo y terrestre como ellos, reivindican la cualidad y la
denominacién de owaysis. Uno de los casos més célebres es el del sufi
iranio Abti I-Hasan Jarraqant (+ 425/1034), del que nos han llegado
estas palabras: «Me asombro de esos discipulos que dicen necesitar tal
o cual maestro. Bien sabéis que jamas he recibido ensefianza de ningtin
hombre. Dios fue mi guia, aunque siento el mayor respeto por todos
los maestros». De forma mas precisa, segtin una tradicion referida por
\A(:imi, fue el «Angel» (rithaniyya) de otro gran sufi iranio, Abt Yazid
Bastami (4+261/875), quien guié a Abai I-Hasan por la via espiritual. Tal
fue también el caso, en Irdn, del gran poeta mistico Fariduddin “Attar
de Nidapar (+617/ 1200), quien, también segtin \?:imi, tuvo por guia y
por maestro al «ser-de-luz», de Manstr Hallaj (+309/992)"'%".

También fuera del &mbito del sufismo encontramos casos similares.
Véase el siguiente extracto de la autobiografia de Jung:

“Mas de quince afios después me visitd un viejo y culto indio, un
amigo de Gandhi y conversamos sobre la ensefianza india... [...] le
pregunté si podia darme quizas informacién sobre la naturaleza
de su propio gury, a lo que respondié... «;Oh, si, fue shankara-
charyal»

«No se refiere usted al comentarista de los Vedas? —observé
yo—. Este hace muchos siglos que murid.»

«Si, a éste me referia», respondid, con gran asombro por mi
parte.

«Ast, pues, custed se refiere a un espiritu?», pregunté,
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«Naturalmente, era un espiritu», corroboré él.

En este instante recordé a Filemon'”.

«Existen también gurus espirituales —afiadio—. La mayoria
tienen por guru a un hombre viviente. Pero hay siempre quienes

tienen por maestro a un espiritu»” ",

Vemos, por tanto, que la presencia del maestro espiritual se da incluso
en el caso de estos sufies sin maestro aparente. Por eso Rtimi concluye:
“Si alguien, como rara excepcion, ha recorrido este camino solo, llegd
por la ayuda de los corazones de los Pirs”'”%. De ahi también el gran
respeto que se tiene a la tradicién en las cofradias (tariga) sufies, con
actos como por ejemplo el saludo ritual al maestro. Dichos actos llevan
implicita la aceptacién de esta larga cadena iniciatica, visible e invisible,
que conforma la tradicion. De ahi también que, en el sufismo, se consi-
dere el servicio al maestro como un deber aconsejado a todo discipulo,
ya que el servicio favorece las gracias o “regalos” espirituales. El gran
sufi Mu‘inuddin Hasan Chisti (1135-1229), nacido en Isfahan y ente-
rrado en Ajmer, fundador de la tariga sufi que lleva su nombre y que es
actualmente la mis importante en la India, cuenta que sirvié durante
veinte afios a su maestro y que solia acompaniarlo en sus largos y fre-
cuentes viajes llevando su equipaje incluso sobre su cabeza si era necesa-
rio. Finalmente, su maestro, reconociendo sus servicios, le confirié tales

regalos, entiéndase gracias espirituales, que no pueden ser descritos'”.

El rito: forma y sz;gnjﬁcado

Vimos anteriormente el hadiz del ibsan, el cual dice que se debe adorar
a Dios con una actitud determinada. Se trata de la actitud por la cual el
buscador debe vivir como si estuvieran actualizados aspectos de verdad
que de hecho no lo estan efectivamente en acto, sino sélo en potencia.
Sin embargo, con la actitud interior y exterior correctas estos aspec-
tos pueden desarrollarse. S6lo asi es posible despertar la vibracion del
corazdn, hacer que resuene y se ponga en movimiento. Aparentemente
puede parecer hipocresia, pero en realidad se trata de un método que le
permite al peregrino avanzar, pues le predispone hacia la actitud nece-



saria para llegar a una comprension real y efectiva de las verdades apun-
tadas por la doctrina. Y esta actualizacién se efecttia mediante el rito.

Vimos también que segtin el sufismo el ser humano estd en una situa-
cién intermedia entre la condicién angélica y la animal. Esta posicion
es la que le permite ir avanzando gradualmente por las estaciones de
la progresion espiritual asi como el acceso mistico a los mundos supe-
riores durante los estados pasajeros. Sin embargo, si atendemos a la
ascension (mi‘raf) mistica por excelencia, la del profeta Muhammad, en
la que éste atraveso los siete cielos hasta el Trono divino, vemos que el
Profeta la realizé sobre Burag, el caballo alado que le sirvié de montura.
La idea de ascension se asocia por tanto a la nocién de ‘vehiculo’.

En arabe el término ‘vehiculo’ corresponde a ‘markab’, cuya raiz tri-
litera R-K-B significa ‘subir a un vehiculo’. EI motivo de la ‘markab’,
en tanto que vehiculo espiritual, se relaciona particularmente con el
Arca de Noé. El término ‘markab’” designa por tanto el vehiculo en si,
que puede ser una montura —caballo, camello, etc.—, un carro, una
embarcacién y también en nuestros dias, un avién'™*. Pero el sim-
bolo del Arca remite también a la forma humana primordial (siira).
El Arca de Noé es asi también el Arca del hombre y, de ahi, el Arca
del Corazén'. Y ademas, como se verd mas adelante, segtin la tradi-
cion, el alma de Adan fue instalada en su cuerpo, por lo que en cierta
manera éste es también el vehiculo de aquella y por tanto puede servir
de puente entre ambos mundos. Y volviendo al motivo del Arca, es
significativo que fuera construida en tierra, antes de embarcarse. Sim-
bélicamente esto significa que antes de emprender el viaje es necesaria
la construccién de un vehiculo.

Este vehiculo lo proporcionan de una parte la aspiracion espiritual del
viajero y de otra los ritos y técnicas propios de la tradicion. Ibn “Arabi
relata su propia ascensién en la que vio el Arca de los gnésticos, una
arca de esencia espiritual y de aparejos celestiales, cuyo timén (sukkan)
era la quietud (sukiin) del corazén, que tenia por velamen (sira’) la Ley
revelada (Sari‘a), como capitan la transmision (nagl), como teniente
(mugaddam) el intelecto (‘agl), como marineros las obras supereroga-
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torias (anfal), como viento las rememoraciones (adkar), etc. Esta nave,
navegando en el mar del esfuerzo (mujabada), dejé atrs el mar de la
ilusién y llegd finalmente impulsada por los vientos de la providencia
ala orilla de la contemplacién (musabada)'’®. Este viaje tiene lugar pues
sobre el agua hasta que llega a la contemplacién, momento en el que
el peregrino se separa del agua y empieza la ascension por los cielos,
como él mismo dice: “Luego se me hizo ascender, cuando me separé
del agua, hacia el primer cielo”"”’. Las técnicas del sufismo constituyen
asi vehiculos de ascenso especialmente construidos de ritual, devocion
y contemplacién. El objetivo es llegar a ser receptivo al conocimiento
esotérico e ir progresando por las distintas estaciones espirituales,
pero el efecto inmediato es que el método permite atravesar ‘el mar
de la ilusion’, lo que significa liberarse de las ataduras a las que esta
sujeta el alma y levantar los velos que impiden la contemplacion. Esta
liberacién es la que se relaciona con el aspecto terapéutico del rito.

El rito, en un sentido general, es también el vehiculo que permite la
expresion o actualizacién de contenidos internos, tema que ha sido
tratado por diversos eruditos. Karen Armstrong, por ejemplo, dice
lo siguiente: “Todos necesitamos rituales en nuestras vidas que nos
ayuden a crear una actitud interior: los ritos de cortesia, por ejemplo,
nos ayudan a cultivar un habito de respeto hacia los demas”"”®. Desde
esta perspectiva el ritual no es algo mecanico o vacio de sentido, sino
que su funcién es la de evocar un significado y una actitud internas
que de otra manera no podrian aflorar.

Este aspecto nos remite a la cuestion filosofica de la relacion entre la
forma y la esencia. Burckhardt sefiala que el rito es el acto cuya forma
deriva de una revelacién divina, es decir, que su esencia es la Palabra
divina que transmite'”. El rito es asi un simbolo por cuya repeticion,
con la correcta intencidn previa como se ha apuntado, el ser humano
se sittia en un modo de ser universal. Chittick, por su parte, sefiala que
los sufies reconocen que para alcanzar el espiritu que reside en una
doctrina o una forma sagrada (como un rito o una obra de arte), hay
que tener primero esa forma externa, que es la expresion de la Verdad

que esa forma manifiesta'™.



Los distintos ritos de la tradicion musulmana participan de esta con-
cepcién. Respecto a la oracién ritual (salar), por ejemplo, Rami dice
lo siguiente: “La oracién estd en el fuero interno: «So6lo hay ple-
garia con la presencia del corazény. Pero es necesario darle forma
inclinandote y prosternindote (rukii‘ y sujiid) exteriormente; entonces
obtienes provecho de ella y realizas tu designio. [...] también el alma
necesita inclinarse y prosternarse, pero es preciso que se manifieste
mediante una inclinacién y una prosternacion corporales, ya que el
sentido mantiene un vinculo con la forma. Si no estin unidos, no
tienen utilidad” ™81,

Asi, actos como la oracién ritual ofrecen una estructura que contiene
en si misma una dimension terapéutica. Y es que las posiciones corpo-
rales de la oracién ritual permiten ‘liberar’ la oracién del corazén. La
prosternacién del cuerpo, por ejemplo, significa anulacién interior, y
si no se hace con esta intencidén es meramente un acto fisico, pero el
hecho de postrarse ayuda a realizar esta anulacion. Ademés, el hecho
de dirigirse hacia la gibla, es decir, hacia la Caaba, reviste de una signi-
ficacion simbolica todo el ritual y tiene un importante efecto estruc-
turante. Vimos que el ser humano puede estar sometido a tendencias
e impulsos internos negativos e inconscientes, causados por el nafs
o “ego”, lo que metaféricamente significa que puede estar ‘postran-
dose’ en muchas direcciones. Por tanto, el hecho de orientar el cuerpo
postrandolo en direccién a un elemento externo y simbélico como la
Caaba, permite también al alma postrarse hacia un foco trascendente,
dando asf una direccién interior y reorientando las multiples direccio-
nes internas dispersas. La atencion, dispersa en la multiplicidad, es asi
llevada naturalmente a concentrarse en la Unidad.

Una vez mas es necesario sefialar que para que este proceso sea efectivo
es necesaria la creencia previa que el musulman tiene respecto al sim-
bolismo de la Caaba como ‘Centro’. Burckhardt sefiala que el caracter
‘axil’ de la Caaba es afirmado por una leyenda musulmana muy cono-
cida, segtn la cual la ‘casa antigua’ que por primera vez construy6
Adan, que fue destruida por el Diluvio y reconstruida por Abraham,
esta situada en la extremidad inferior de un eje que atraviesa todos los
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cielos; en el plano de cada mundo celestial, otro santuario, frecuentado
por angeles, sefiala el mismo eje. Asi, el prototipo supremo de cada
uno de estos santuarios es el trono de Dios, a cuyo alrededor gira el
coro de espiritus celestiales. Segtin Burckhardt esta leyenda atestigua
con claridad sobre la relaciéon que existe entre la ‘orientacién’ ritual
y el Islam como sumisién o abandono (islam) al Designio divino. El
hecho de volverse en la oracién hacia un solo punto, inaprehensible
como tal, pero situado en la tierra y analogo, en su singularidad, al
centro de cada mundo, habla elocuentemente acerca de la integracion
de la voluntad humana en la Voluntad universal™?,

Este proceso guarda una relacién directa con el sacrificio simbolico
del ‘alma carnal’, constituida por todos estos impulsos negativos que
dispersan al alma en maltiples direcciones. Riimi sefiala que las pala-
bras que se utilizan para abrir la oracién ritual “Allabu akbar”, expre-
sién que se conoce como takbir, se utilizan también antes del sacrificio
ritual (kurban) de un animal, rito que tiene su origen en la conocida
historia corinica de Abraham y su hijo Ismael, lo que simboliza que
en la oracion se sacrifica el alma carnal (el nafs): “el significado del
takbir es «Nos hemos convertido en un sacrificio, oh Dios, ante Ti».
En el momento de inmolar (a la victima) se dice Allahu akbar; lo mismo
cuando se mata el alma carnal que debe ser sacrificada”®. El alma
inferior es comparada, por tanto, con la parte animal del ser humano,
y esta es la parte que debe ser sacrificada segtn los sufies. Pronunciar
el takbir implica aceptar que Dios es el tnico Sefior al que se le debe
adoracion, con lo que son asi destronados los demas idolos internos
que son adorados inconscientemente. Este aspecto externo del ritual
conlleva por tanto un efecto positivo y liberador en el subconsciente.
Hemos visto el efecto estructurante de la orientacién hacia la gibla en la
oracién ritual. Sin embargo, de la misma manera que cuando se entra
dentro mismo de la Caaba (cosa que no estd actualmente permitida a
los peregrinos) ya no hay direcciones, el objetivo maximo del alma es
fusionarse con su objeto trascendente, eliminando asi todo rastro de
dualidad. Y la técnica sufi por excelencia que lleva a este objetivo es la

del dikr o Recuerdo, que se analizara en el siguiente punto.



El Recuerdo (dikr) de Dios
DEFINICION DEL CONCEPTO Y ORIGENES DE LA TECNICA

La palabra “dikr”, de raiz ‘d k 7, significa literalmente ‘recuerdo’®.
Asi, la expresion dikr Allah, se refiere al recuerdo o remembranza de
Dios. Mientras que la oracién ritual (salat) forma parte de la vida
espiritual musulmana comin a los misticos y los no misticos, la
forma de adoracién que distingue al sufi es el dikr. Puede decirse, por
tanto, que es una de las columnas centrales del método sufi, quizas
su elemento més importante. Recordemos aqui el estado de exilio
del alma (gurba), por la conciencia del cual los misticos sufies se
apresuran en recuperar la unidad primordial perdida. La dimensién
terapéutica del dikr o recuerdo estriba en que éste es la pieza clave
de la integracion del hombre. Puesto que la separacion era causa de
enfermedad, el dikr serd la medicina que retorna a la unién primordial
amante-Amado.

Si bien este término aparece en el Coran bajo el sentido de mencién,
rememoracién de Dios, en el método sufi adopta la connotaciéon de
una técnica altamente desarrollada. La «técnica» del dikr, pues, con-
siste en la practica de la invocacion mediante una féormula o un tér-
mino sagrado, que puede ser mental (jafi, mudo) o verbal (manifiesto,
Jali, Jabri), o también, «de la lengua» (lisani) o bien «del corazén»
(galbi). Estos dos tipos pueden ser practicados tanto individualmente

como colectivamente; se habla entonces de hadra, majlis, Yant, etc'™.

Para los musulmanes el dikr remonta a las practicas de los adeptos del
Profeta. El primer adepto y pues primer depositario de la ciencia del
dikr Jali (en voz alta) fue el Imim Ali. En contrapartida, se atribuye
a Abt Bakr, discipulo de Muhammad y primer califa, la iniciacion
al dikr silencioso (jafi), en ocasién de un retiro forzado de tres dias
dentro de una caverna, cuando se dirigia a Medina en compaiiia del
Profeta. Es sobre estas bases que el dikr deviene el simbolo de la ini-
ciacién sufi. Dado por el $ayj al novicio, éste lo guarda toda su vida y
mantiene la [lama por la repeticion cotidiana'’.
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Los fundamentos de esta técnica se sitdan pues en las practicas
devocionales de los primeros tiempos del Islam. Por ejemplo, la
peticién de perdén por la repeticién de la formula ‘astagfirullal’,
comentada anteriormente, es una modalidad de dikr que tiene su
origen en las practicas del Profeta. En la misma linea se sitta el wird,
liturgia consistente en féormulas de pasajes del Coran recitadas en
alternancia con la oracién ritual, la contemplacién (fikr) y la recita-

ci6én del Coran.

La mayoria de las férmulas de dikr corrientes provienen de versos
coranicos, como [a ilaha illa hit (que se encuentra en 3,17; 6,103; 20,90;
etc.). También la repeticion de la primera parte de Ia Sahada (la ilaha illa
lab), ‘no hay divinidad salvo la tnica divinidad’, es muy comtn. Segtin
Lings las cuatro palabras de esta expresion simbolizan los cinco pla-
nos del ser o hadarat expuestos anteriormente: La primera es como la
luz de la verdad proyectada en el mundo material para contrapesar la
ilusién de que éste constituye la mayor realidad y para advertir al alma
que no se enrole en esta direcciéon. La segunda corresponde al mundo
de las almas, que constituye la zona peligrosa que concierne a la ido-
latria. EI Coran alude a aquellos que de sus pasiones hacen dioses. La
tercera palabra, representa al Espiritu y a los angeles, que son el tercer
hadra o tercera presencia. La palabra illa, asi, es como una liberaciéon
de la carcel que son las formas coaguladas, y sefiala el camino que
conduce a la solucién final dada en la cuarta palabra, que representa
las dos Presencias mas elevadas™’. Es oportuno recordar aqui que uno
de los mecanismos del nafs era el de negar los objetos trascendentes
reduciéndolos a la expresion “nada mas que”, cuya férmula es “in haza
illZ"138, Asi, la Sabada utiliza la misma particula “illa” pero invirtiendo
su sentido, es decir, en la direccién de recordar que no existe nada mas
que Dios. La repeticion de la Sabada es pues de suma importancia, y
en algunas 6rdenes sufies, apunta Lings, el novicio debe recitarla cen-
tenares de miles de veces con el fin de aprender a hacerla brotar de un

punto de conciencia mas profundo™’.

Otras férmulas repetidas en el dikr son, por ejemplo, el mismo nom-
bre Allah y sus variaciones: Allahu (nominativo), Allahi (genitivo),



Allaha (acusativo). Incluso, en la repeticion acelerada, se va redu-
ciendo la exhalacion a un solo sonido hasta llegar a la H, que es la
respiracion del corazén que exhala™’. Hay, pues, muchas modalida-
des de aplicacion.

Aunque los fundamentos son claramente islamicos, se ha podido
demostrar con certeza que, en su desarrollo como técnica, el dikr tuvo
también influencias extra islimicas. Zaehner, por ejemplo, se apoya en
la identidad entre ciertas nociones del sufi Aba Yazid Bastami (m.
874) y ciertos aforismos hinduistas para establecer esta influencia. Por
otra parte, al principio del siglo xm fue traducido al persa y al arabe
una obra en sanscrito (el Amaratkund), tratado de yoga y de la contem-
placién, obra que fue repartida entre los sufies. Ahi se describen lar-
gamente las técnicas del dikr y de la respiracion asi como las posturas
de yoga. Al tiempo de Ibn “Ata’ Allah (m. 1309), los métodos de este
género habian llegado ya a Egipto, antes de tocar el Magreb a media-
dos del mismo siglo. Hasta el siglo X1x estas obras fueron fuente de
inspiracién. En 1859 al-Saniisi se referird a ello en su famosa obra
Salsabil al-Mu'in, que trata largamente del dikr. Otra mencién del dikr,
entre las mas antiguas, remonta a Huﬁwiri (m‘ 1070). Quien atribuye
a Sahl Tustari (m. 896) la practica sistematica y metddica. El tema del
dikr es también evocado en la més antigua obra sobre sufismo, el Kitab

al-ta‘arruf de Kalabadt (m. 990)191.

En relacién a esto vemos que las técnicas de respiracion son parte
integrante de la técnica del dikr. Segtin During, el primer sufi en hacer
mencién del trabajo de la respiracion es otra vez Bastami, que habria
dicho: «Para los gnosticos, la devocion consiste en la atencion sobre
la respiracion.» Y Sibli (m. 945) habria dicho lo mismo: «EIl sufismo
es el control de las facultades de atencién sobre la respiracion». Asi,
una de las reglas del orden nagshbandi es la atencién sobre la respira-
cién. Encontramos también un detalle técnico de una de las técnicas
de dikr mas tipicas, el ‘dikr serrador’, que remonta a Ahmad Yasavi (m.
1167), discipulo de Yasuf Hamadani (m. 1140). Ella consiste en una
emision de sonido ronco y profundo, tanto en la expiracién como en
la inspiracion. Vemos asi que, en general, el ritmo de las férmulas y
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el imperativo de la repeticién en comtn imponen naturalmente una
respiracion regularwz. Mas adelante, en el apartado sobre la msica,
se relacionara la recitaciéon de los nombres divinos, la cual constituye
una forma de dikr, con la ciencia del sonido articulado. Se verd que
la accién de la respiracion, convertida en los sonidos propios de cada
nombre, favorece la adopcién de los distintos nombres divinos por
parte del ser humano.

Parece ser que la aparicién del dikr mudo es anterior al comin (Jali).
Asi, existe un corriente sufi que se abstiene de dikr ptblico o colec-
tivo, en beneficio solamente del dikr mudo (jafi). Esta tradicion, que
como se ha dicho se adscribe simbolicamente a Aba Bakr, el primer
califa, remonta a Yasuf Hamadani, o al menos a su discipulo Jaliq
Guydavani, fundador de la tariga de los Jwayagan. Es a esta tradicion
que se adscribe Baha'uddin Nagshband (m. 1390), fundador de la
orden que lleva su nombre y que ejercié una influencia considerable
en oriente, notablemente en Asia central. Es posible que Baha'uddin,
que expandié esta técnica, se inspirase de técnicas hinduistas y budis-
tas, siendo él mismo originario de una villa nombrada Ciudadela de
los hindiies. Por otra parte, la tesis del origen, o como minimo de la
influencia budista sobre la «técnican del dikr, encuentra otro argu-
mento en el hecho de que Simnani (m. 1336), un sufi al servicio de
un principe budista, apelase a un monje budista para formar a sus
discipulos. De hecho, la disciplina nagshbandi del dikr interior, dice
During, recuerda la meditacién budista. Nagmuddin Kubra, que se
adscribe a la misma escuela, preconiza una postura semejante a aque-
Ila de los taoistas*. Esta fuera de duda, por tanto, que si bien la
idea de repetir una férmula sagrada basada en el Coran es de origen
puramente islamico, es bajo la influencia de disciplinas ascéticas no
islamicas que el dikr deviene progresivamente una institucién y una
técnica de los sufies.

PROPIEDAD PURIFICADORA E INTEGRADORA DEL DIKR

La dimension terapéutica del dikr se pone de relieve en la siguiente
aleya: “Los que creen y tranquilizan sus corazones por medio del



recuerdo de Allah. ;Pues no es acaso con el recuerdo de Allah con lo
que se tranquilizan los corazones?”"*. Es decir, el recuerdo de Dios
tiene el efecto benéfico de vaciar o barrer el corazén de todos los
contenidos que lo perturban.

Distintos autores sufies han hablado de este aspecto purificador del
dikr; recuérdese de nuevo el hadiz citado por Ibn “Arabi: “Ten pre-
sente que el corazén, cual el espejo metalico, se oxida. Asi lo dijo el
profeta: «Los corazones se cubren de orin, lo mismo que se oxida el
hierro. Preguntaronle entonces «y como se limpian para que estén
tersos?». Respondi6: «con el recuerdo de Dios y la lectura del Coran

se limpian»”"*,

Gazali se refiere también al dikr como al elemento clave para la puri-
ficacion del corazén, pues esta es la primera condicion del camino de
los sufies: “En resumen, qué decir de su camino, cuya purificacion
—y es la primera de sus condiciones— consiste en purificar total-
mente el corazén de lo que no es Dios, cuya llave [...] es el sumergirse
totalmente el corazén en la mencién del nombre de Dios, y cuyo final

consiste en el anonadamiento total en Dios” ¢,

La técnica del dikr desarrollada por los sufies sirve a este propésito de
vaciar el corazén y tranquilizarlo. During sefiala que uno de los méto-
dos mas corrientes de esta técnica consiste en acompafar la recitacién
mental o verbal con movimientos especificos. Estos movimientos pue-
den ser de dos especies: de la cabeza o del torso en posicidn sentada,
o del torso y de la cabeza en posicién de pie, siendo este segundo
tipo practicado colectivamente. Los movimientos constituyen asi un
soporte para la recitacion, que por ella sola no puede evitar el esco-
llo de la distraccion. Asi, el movimiento de la cabeza acompanado
de la respiracién ritmica, a menudo de cadencia rapida y que lleva a
una hiperventilacion, produce un estado de estupor o obnubilacién.
Por otro lado, During sefiala que la hiperventilacion es utilizada con
mucha eficacia en psicoterapia por sus efectos catarticos. La técnica

favorece, pues, la concentracién mental exigida para la integracion del
sentido del dikr™.
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Rami pone de manifiesto la capacidad de este estado para detener el
pensamiento automatico y compulsivo: “Pensar sobre las cosas crea-
das es enemigo de este dulce suefio: mientras su pensamiento no se
duerma, su garganta estard cerrada (a recibir ideas espirituales). Se
necesita una perplejidad (mistica) para apartar el pensamiento: la per-

7198 Es decir, el Recuerdo es

plejidad devora la cavilacion y el recuerdo
lo que permite detener los contenidos que invaden la mente y cambiar
viejos patrones de pensamiento automatico, como describe en una
interesante parabola: “Es como cuando el hombre desnudo se tira al
agua para escapar de la picadura de las avispas: las avispas vuelan a
su alrededor y cuando saca la cabeza le atacan. El agua es el recuerdo
(dikr) de Dios y la avispa el recuerdo, en ese momento, de tal mujer o
tal hombre. Aguanta la respiracién en el agua del recuerdo y sé fuerte
para poder librarte de los viejos pensamientos y tentaciones. Después
td mismo asumiras enteramente la naturaleza de esa agua pura de la
cabeza a los pies. La molesta avispa, igual que huye del agua, tendra

miedo de 1",

Rami destaca asimismo que este poder del dikr para quemar el pensa-
miento dafiino se debe a que tiene su origen en el Espiritu: “Has visto
el fuego que quema todo retofio: que veas el fuego del Espiritu por el

que es quemado el fantasear”?®.

Y Qushayri utiliza el simbolo de la espada para referirse al dikr, pues
cada vez que el adepto encuentra dificultades en la Via, “el dikr es
la espada con la que amenaza a sus enemigos, y Dios protegerd a
aquel que se acuerde constantemente de El en el tiempo de la aflic-
cién y el peligro”?”. Esta idea guarda relaciéon con una significativa
aleya: “;Vosotros que creéis! Cuando tengiis algin encuentro con
una tropa, sed firmes y recordad mucho a Allah para que asi podais
tener éxito”?*%, Segtin Burckhardt, el sentido esotérico de la tropa es
el «alma que incita al mal» (al-nafs al-ammara), por lo que hay enton-
ces una transposicion del sentido literal relativo a la «guerra santa
menor» (al-yihad al-asgar), al plano de la «guerra santa mayor» (al-jibad
al-akbar**. Otras dos relevantes aleyas al respecto son las siguientes:
“Y si te solivianta una incitacién del gaytin, busca refugio en Allah,



es cierto que El es Quien oye y Quien sabe. En verdad los que tienen
temor (de Allah), cuando una instigacién del Saytan los tienta, recuer-
dan y entonces ven con claridad”?*.

Lings se refiere también al simbolismo de la espada cuando dice que
estos contenidos que perturban la mente constituyen el obstaculo que
hay que remontar, por lo que en muchas tradiciones se le representa
como un monstruo gigantesco. Asi, nada podra contre él, salvo una
espada forjada en el cielo, que provenga ante todo del Nombre divino

mismo. Este es pues el poder purificador del dikr Allah**.

Nasr resalta también el papel integrador del dikr, pues de las tres 4reas
del hombre, eso es, cuerpo, mente y espiritu, es el plano mental el
area en la que el hombre se identifica a si mismo y en la que mas a
menudo se halla atrapado en un laberinto de iméigenes y pensamien-
tos incongruentes. Asi, todos los elementos dispersos en el hombre
s6lo pueden ser reunidos gracias a la Presencia divina y a la barakah
contenidas en los métodos del sufismo, y que se remontan al origen
de la revelacién corinica misma. El hombre ordinario est4 alejandose
constantemente del centro de su ser hacia la periferia, dispersandose
en la multiplicidad de este mundo como las olas que se rompen en
mil gotas contra las rocas de la costa. Esta tendencia a ir hacia afuera
debe ser reconocida y revertida para que el hombre pueda vivir inter-
namente, con sus reacciones y tendencias moviéndose hacia el centro
mas que hacia el borde; porque en el centro reside el Uno, el Ser puro
e inefable que es la fuente de toda beatitud y toda bondad, mientras
que en la periferia estd la no existencia, que slo parece ser real debido

a la percepcion ilusoria y a la falta de discriminacién del hombre®®.

Como se ha apuntado anteriormente, las practicas supererogatorias
son una extension de las practicas rituales obligatorias para todos los
musulmanes, es decir, los cinco pilares. El dikr, como practica volunta-
ria, puede considerarse asi como una extension de las oraciones diarias
(salat). Vimos que la oracién ritual ya es en si un poderoso medio para
Ilevar a cabo una profunda transformacién, para volver la atencién del
alma de la multiplicidad a la unidad. El dikr, como método principal
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del sufismo, consiste en extender las oraciones hasta que lleguen a
ser continuas. Segtin los suffes s6lo de esta manera la separacién con
respeto a lo divino es erradicada y el hombre alcanza el tawhid. Como
dice Nasr, aunque este proceso de transformar la psique del hombre
aparece en un principio como gradual, el dikr termina por convertirse
en la naturaleza real del hombre y la realidad con la que éste se iden-
tifica. Con la ayuda del dikr, combinado con formas apropiadas de
meditacion o fikr, el hombre obtiene primero un alma integrada, pura
y entera como el oro, y luego en el dikr ofrece esta alma a Dios en la
forma suprema del sacrificio. Finalmente en la aniquilacion (fana’) y
la subsistencia (baga’) se da cuenta de que nunca estuvo separado de
Dios, ni aun en el principio®”.

La técnica del dikr lleva también a centrar la mente en el cuerpo. Aun-
que al comenzar a adquirir conciencia de la vida espiritual, el hombre
haya de separarse del cuerpo considerado en su aspecto negativo y
apasionado, en los estadios mas avanzados del camino el propésito
es mantenerse dentro del cuerpo y centrado en el corazoén, es decir,
dentro del cuerpo en su aspecto positivo, como templo (haykal) del
espiritu. La mente esta siempre errante de un pensamiento a otro. Ser
capaz de mantenerla dentro del cuerpo significa estar siempre total-
mente presente, aqui y ahora, en el instante que conecta lo temporal
con lo eterno®®,

PROPIEDAD PREVENTIVA DEL DIKR

El dikr tiene asimismo una cualidad preventiva que permite inhibir
la expresion de los impulsos negativos. El Coran destaca la impor-
tancia del recuerdo de Dios incluso por encima de la oracién ritual
(salat): “iRecita lo que se te ha revelado de la Libro y establece el salat,
es cierto que el salar impide la indecencia y lo reprobable. Pero el

209

recuerdo de Allah es mayor, y Allah sabe lo que hacéis”

Vemos en esta aleya que el hecho de recordar a Dios y la conciencia de
que El sabe de nuestra conducta, son dos conceptos que van parejos.
Existen diversos grados de Recuerdo, y en su dltima fase lleva a rea-



lizar la Unidad. Pero en fases previas, el Recuerdo tiene una cualidad
preventiva que asegura una actitud y una conducta justas. Esta actitud
se inicia ya en la fase de tawba, cuando los primeros signos han des-
pertado un sano temor (tagwd), ya comentado. Si volvemos al hadiz
del ihsan vemos que si bien la primera parte se centraba en el aspecto
operativo del “como si”, la segunda parte del hadiz se referia al hecho
de que Dios ve al ser humano. El Corén reitera esta presencia de Dios
en varias aleyas, por ejemplo: “[...] Est4 con vosotros dondequiera que
os encontréis. Dios ve bien lo que hacéis”*"°. Por ello el Coran con-
diciona el beneficio del Recuerdo a un previo temor reverente: “Asi
pues llama al Recuerdo, porque recordar beneficia. Recordard quien

sea temeroso’?11,

Ya en los filosofos antiguos encontramos la recomendacién de recor-
dar la divinidad para no descuidar la conducta. Jamblico, por ejem-
plo, se refiere a los pitagéricos con los siguientes términos: “Crefan
que cada uno, consciente de la variedad de su naturaleza, jamas debe
olvidar la piedad y el culto divino, sino siempre tener en mente a la

divinidad como observadora y vigilante de la conducta humana”*'.

Riami enfatiza la cualidad preventiva de esta creencia: “Dios se ha Ila-
mado Basir (El que ve) para que el hecho de que te esté viendo te
disuada (de cometer faltas). Dios se ha llamado Sami‘ (EI que oye) para
que cierres Jos labios (y te abstengas de hablar mal). Dios se ha llamado

‘Alim (El que sabe) para que temas meditar en una mala accién”?",

Vemos, pues, que el Recuerdo de Dios y la conciencia de que El sabe
de nuestra conducta, son dos conceptos estrechamente relacionados.
Esto se debe a la identidad fundamental entre el Contemplador y el
contemplado, o el Observador y el observado, de la misma forma
que, COmMoO Vvimos, hay una identidad entre el Amado y el amante. Ibn
“Arabi, en su descripcion del nombre al-Sahid, pone de manifiesto estos
aspectos relacionados con el hadiz del ibsan: “Tienes necesidad de El
para que te brinde la contemplacién (musabada) de El dondequiera que
sea y para que te provea asimismo de pudor (haya’) de EL El Testigo
(al~§abz’d) es el que esta presente (hadir) y te ve cuando realizas. El Con-
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templador (al~§abz’d> es también el Contemplado (al-Mashiid) | ...]. Eles
el Testigo (al~5vakid) que da testimonio de todas las cosas y que esta pre-
sente con (ma‘a) toda cosa. Si tienes conocimiento de que eres visible
objeto de contemplacion (mashiid) para Bl esfuérzate pues, de modo
que “Bl no te vea en cuanto te ha prohibido, ni te pierda de vista en
cuanto te ha ordenado”. Por otra parte, si eres testigo de El tienes que
aferrarte al pudor (haya’) de EL El ha reunido ambos aspectos en un
tinico comunicado profético (jabar) de probada autenticidad: “Adora a

,
Dios como si Le vieras, pues aunque t no Le veas El te ve”*™,

Anteriormente se expuso la capacidad creativa y reveladora del “como
si”, que ahora puede aplicarse al otro principio implicito en el hadiz
del ibsan. Este principio consiste, pues, en la remembranza del hom-
bre de que Dios observa sus actos y pensamientos. Gazali habla de
la importancia de la autoexaminacion y del recogimiento en Dios,
y sefiala el hecho de que la gente solo ve el exterior, mientras que
Dios ve tanto el exterior como el interior del hombre. Aquel quien
realmente cree esto tendri tanto su exterior como su interior bien
disciplinados. Es decir, hasta que el hombre no estid completamente
convencido de que estd bajo la observacion de Dios, le es imposi-
ble actuar rectamente a todos los niveles. Pero llegar a desarrollar
este profundo sentimiento de la presencia divina observando el ser
mas intimo del ser humano, s6lo es posible precisamente a través del
recuerdo de Dios. Gazali pone un ejemplo citado a menudo en los
circulos sufies: Cierto éayj tenfa una vez un discipulo favorito por
encima de los demas, hecho que causaba la envidia de estos. Un dia el
éayj dio a cada uno de ellos un gallo y les dijo que fueran y lo mata-
ran en un lugar donde nadie les pudiera ver. De acuerdo a esto cada
uno mat6 a su gallo en algtin lugar retirado y lo trajo de vuelta, con la
excepci6n del discipulo favorito del éayj, quien trajo a su gallo vivo y
dijo, “No he encontrado un Iugar asi, pues Dios mira en todo lugar.”
El éayj dijo a los otros, “Ahora veis su rango real; él lo ha conseguido

con la constante remembranza de Dios”?%,

El dikr desemboca pues, en la Presencia, es decir, con el Recuerdo o
“llamamiento” el ser humano experimenta a Dios, siente su Presen-



cia, como dice Rami: “Estas palabras mias son, en realidad, un «Oh
Sefior» (una oracién); las palabras son el cebo para el aliento del de
dulces labios. ;Cémo podria (el que busca una respuesta) dejar (de
rezar)? :Cémo podria estar callado, puesto que «Aqui estoy» (siem—
pre) es la respuesta a su «Oh Sefior»? Es un «Aqui estoy» que no se

puede oir pero se saborea de la cabeza a los pies”*'.

Dada la identidad fundamental ya comentada, esto es lo mismo que
decir que el ser humano experimenta su propia esencia, la cual es
divina, sin que esto anule el aspecto trascendente de la esencia divina,
también comentado. Aqui se entiende la diferencia que establece Ibn
“Arabi entre el concepto de Dios y el de Sefior (rabb). Izutsu lo cita
cuando aquel comenta un significativo pasaje de la sura dedicada a
Noé: “Noé dijo «Oh, mi Sefior», y no «Oh, mi Dios». Tal hizo por-
que el «Sefior» tiene una fijeza rigida (tubiir), mientras que «Dios»
(ilah) es variable a tenor de los Nombres, de modo que «se encuentra
cada dia en un nuevo estado»”?". El Sefior, dice Izutsu, es lo Abso-
luto manifiesto a través de un Nombre concreto, mientras que Dios es
lo Absoluto que no deja nunca de transformarse, en cada momento,
de acuerdo con los Nombres?',

El objetivo final del dikr es que sujeto de rememoracién y objeto de
rememoracién vuelvan a ser uno, como lo fueron el Dia de alast. Es
decir, el objetivo es la contemplacion (musahada), en la que sujeto y
objeto no son finalmente discernibles. Asi, mientras que la frase o
pensamiento «;Oh Diosl» implica la conciencia de la dualidad del
sujeto y el objeto, el misterio tltimo de la rememoracion es el silencio
perfecto®”. Este es el dikr del corazén.

Asi, el hecho de vivir “como si” Dios viera la conducta del ser humano
en todo momento tiene dos funciones: una ya ha sido comentada en
el punto anterior, y es la de ordenar la conducta en base a un temor
a infringir las leyes de la existencia o wifiiid. El otro, relacionado
con este, es el hecho de que permite desarrollar el “observador” que
estd detras del “pensador”. Deciamos en el primer apartado de este
estudio que la unidad esencial de toda la existencia tiene su expresion
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radical en el hecho de que Amante’ y Amado’ son en realidad uno
solo, y apliquese lo mismo a la pareja ‘Observador’ y ‘Observado’. Es
decir, el dikr o recuerdo de Dios y la conciencia de que El ve, permi-
ten desarrollar la cualidad de observador dentro del ser humano, la
conciencia profunda de si mismo, que es la via para escapar de todos
los patrones de pensamiento automatico causantes de la mayor parte
del sufrimiento.

Sélo la luz de la conciencia puede disolver la identificaciéon con estos
patrones negativos. En un estado de presencia consciente la mente
queda limpia por completo; dicho de otra forma, para ‘ganar la par-
tida’ al nafs hay que convertirlo en conciencia. Cualquier forma de
negatividad interior causante de malestar o dolor intenta tomar el
control y dirigir a la persona, pero cuando se la observa, cuando se le
dedica atencion consciente, cuando se proyecta la luz de la conciencia
sobre ella sin que intervenga el pensamiento (ya que esto significaria
que sigue teniendo el control generando mas negatividad), cuando
s6lo se la observa sintiendo su campo de energia, entonces la forma
negativa se transforma en conciencia. Este principio es basico: lo que
se expone a la luz deviene luz. EI dikr, como conciencia orientada,

permite esta atencion constante.

Este “observador” ha sido tratado por autores de todas las grandes
tradiciones espirituales. A veces se le llama el Yo profundo o con
otros nombres. Es un tipo de observaciéon que no puede apresarse
a si misma como objeto, sino que su identidad radica en esta capa-
cidad de ser conciencia pura, de actividad que no queda atrapada ni
confundida en ningtn objeto. Aunque si es vivida también como la
Presencia de algo esencial. Recuérdese aqui que el término ‘nafs’ se
puede definir también por ‘conciencia’, lo que implica que en su con-
notacién positiva y original el nafs corresponde a esta conciencia pura
que no se identifica con ninguno de sus objetos mentales. Por ello
dice Rami que el nivel espiritual de una persona esta en relacion con
su capacidad de ser consciente: “Ya que la conciencia es la naturaleza
mas intima y la esencia del alma, cuanto mas consciente es un hombre,

tanto mas espiritual es”?*’.



Este “Observador” es el que realiza la escucha interna y permite
detectar a tiempo el impulso negativo antes de que se transforme en
accion. El nombre divino al-Hasib, uno de cuyos significados es ‘el
Contador’ o ‘el que Ileva la cuenta’, guarda relacién con este concepto.
Ibn “Arabi describe este nombre o atributo divino de la siguiente
manera: “Tienes necesidad de El —Glorificado sea— para que te
ayude a llevar la cuenta de tus respiraciones [...]. Cuando el siervo
realiza cumplidamente aquello cuya ejecucién le ha prescrito el Ver-
dadero (al-Hagqq), de modo que se basta para encargarse del gobierno
(tadbir) de si mismo, y cuando ademés se rinde cuentas a si mismo
por sus actos, tanto interna como externamente, haciéndose responsable
tanto de sus pensamientos (jatarat) como de sus movimientos (harakat),
con atento sentido autocritico (nagd) y con la intencién de aclarar y lim-
piar las faltas (tambis), es entonces hasib [...]". Es decir, se trata de estar
atento en todo instante a la propia conducta de modo que sea posible
pedirse cuenta de todo acto y, al recapitular, “hacerse responsable” de
las propias obras. Para ello es necesario estar consciente de si mismo y
del entorno, objetivo que se puede conseguir con las distintas técnicas

utilizadas en Sufismo, especialmente ésta del dikr.

Para finalizar este apartado sobre el aspecto preventivo del dikr es
necesario hablar del Recuerdo de Ia Muerte (dikr al-Mawt) que, aunque
no consiste en ninguna técnica de invocaciéon especiﬁca, implica igual—
mente la nocién de Recuerdo, en este caso del recuerdo del fin pos-
trero del ser humano. Asi, el dikr al-Mawt ejemplifica bien el aspecto
operativo de la creencia comentado anteriormente, pues al tener pre-
sente su propia vulnerabilidad y finitud el hombre modifica su escala
de valores y disminuye su afan por apropiarse del mundo. Rimi cita
un hadiz que habla de este aspecto: “Aquel capitin de la humanidad
(el Profeta) ha dicho con verdad que nadie que ha partido de este
mundo siente pesar ni afioranza por lo perdido ni desengafio a causa
de la muerte, no, sino que siente cien pesadumbres y arrepentimiento
por haber desaprovechado la ocasion. Y dice «;Por qué no hice de la
muerte, almacén de toda fortuna y toda provisién, mi mira y mi meta,
sino que por ver doble hice de esos simulacros que se desvanecen a
la hora fijada por el destino mi objeto de atenciéon durante la vida
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entera’. La pesadumbre de los muertos no es a causa de la muerte,
es a causa de que «nos detuvimos con las formas y no nos dimos
cuenta de esto: que son forma y espuma, que la espuma es puesta en
movimiento y alimentada por el Mar»”**. El punto a destacar de este
pasaje es que tener puesta la mira en el mundo venidero es lo que evita
o previene de caer prisionero en el mundo de la forma evanescente y
pasajera. Vemos asi que aqui también funciona el principio del “como

si” o ka’anna implicito en el hadiz del ibsan.
PROPIEDAD REVELADORA DEL DIKR

Anteriormente vimos también que el aspecto operativo de la creencia
no es s6lo necesario para mantenerse dentro de los limites de la con-
ducta justa, sino que es el inico método para llegar al conocimiento
esencial o gnosis. En relacion a esto vemos que el efecto del dikr es la
revelacion paulatina de los secretos esotéricos que ya estin en forma
latente en el corazén. Asi, el dikr prepara para las intuiciones del
tafakkur, concepto que serd tratado en breve. La técnica del recuerdo
de Dios permite limpiar el corazén para que se manifiesten en ¢l los
misterios divinos.

El dikr purifica el corazén para que puedan emerger los contenidos
esenciales, es decir, la esencia noble del ser humano. Ibn ‘Arabi, en
su definicién del nombre divino Al-“Alim (el Sabio), dice lo siguiente:
“por lo que respecta al hombre (jalg), las ciencias (‘uliim) congénitas
con que ha sido creado no las adquirié de otros”?*%. El conocimiento
estd, por tanto, en el ser humano, y lo tnico que tiene que hacer es
actualizarlo. EI principio dltimo del dikr es pues el recuerdo, el des-
pertar de una memoria ontoldgica de los origenes que corresponde
a un despertar espiritual total. Schimmel cita a Kalabadi, un sufi del
siglo X, como uno de los primeros en hacer remontar el origen del dikr
al Pacto primordial: “Los hombres escucharon su primer dikr cuando
Dios se dirigi6 a ellos diciendo: alastu bi-rabbikum («:no soy Yo vuestro
Sefior?»). Este dikr fue sellado dentro de su corazén al mismo tiempo
en que surgié el hecho en su intelecto. Asi, en aquellos que escuchan

el dikr (los sufies), las cosas secretas de su corazén aparecen”***,



Las formas absolutas de la esencia humana, que son los atributos divi-
nos, ya estan en el ser humano, y por tanto no pueden ser aprendidas
mas que recordandolas. Encontramos esta concepcién ya desde anti-
guo, por ejemplo en Platon y su teoria de la reminiscencia***. Conocer
es, pues, Recordar. Existe, por tanto, un conocedor en lo profundo
del ser humano, detras del “pensador” de la superficie, que conoce
las verdades espirituales y las reconoce cuando las oye. El dikr, por asi
decirlo, desbloquea el camino para que este conocimiento esencial
pueda emerger desde lo profundo. En terminologia sufi esto significa
que el corazén se pule hasta reflejar todos los misterios.

Respecto a esta faceta reveladora del dikr, dice Ibn “Arabi que la cien-
cia divina que fue concedida a Jidr, se obtiene a través de la invocacion
divina (dikr): “Pues a quien tiene dotes, si persiste en el retiro espi-
ritual y la invocacion divina (dikr), vacia el recepticulo [del corazén]
de pensamientos discursivos y se sienta ante la puerta de su Sefior
como pobre que no tiene nada, entonces Dios —jensalzado seal— le
concedera y dara parte de Su Ciencia, de los Secretos divinos y de los
conocimientos del Sefiorio que Dios encomendé —jexaltado seal— a

Su servidor Jidr”?%.

En base a este examen podriamos resumir los efectos o beneficios del
dikr ast: limpiar la mente y vaciar el corazén abriéndolo a la Presencia
divina y a la recepcién de los misterios divinos.

La meditacion sobre los signos: el tafakkur
EL SER HUMANO COMO HERMENEUTA DE LOS SIGNOS DIVINOS

La meditacion (tafakkur) es uno de los elementos mas importantes
del método sufi, quizas, junto al dikr, el mas importante. La palabra
tafakkur proviene del término coranico tafakkara, cuya raiz lingtiistica (f
k r) implica la idea de ‘meditar’, ‘pensar’, ‘razonar’ o ‘reflexionar’**.
Ibn ‘Arabi define esta reflexién o meditacién como una de las cinco

especies de oracion del método sufi**’.
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El tafakkur consiste en un tipo de meditacion sobre la realidad per-
ceptible por los sentidos que permite conocer el mundo espiritual.
Es decir, no se trata del pensamiento o razonamiento en el plano
puramente horizontal de las relaciones logicas entre las cosas, sino
de un tipo de reflexién de orden vertical o ascendente, el cual apunta,
a partir de la observacion y reflexién sobre la realidad sensible, a un
orden superior. El tafakkur permite de esta manera abrir un camino a la
comprension personal sobre el mundo de lo no-visto (gayb al-mutlag),
comprension en la que reside el conocimiento esencial o gnosis y que
es, segtin el presente estudio, fuente de salud.

Como se expuso, la doctrina sufi estd al principio y al final del
camino. Las verdades planteadas de forma teérica que en el comienzo
del camino eran s6lo medio intuidas, van verificindose con la prac-
tica del método sufi. Asi, técnicas como la del dikr preparan para las
intuiciones espirituales del afakkur. Este tipo de meditacién, apunta
Burckhardt, “procede normalmente segin un movimiento circular:
parte de una idea esencial, de la que desarrollar4 diversas aplicaciones
para reintegrarlas al final en la verdad inicial, que adquiere asi, para la
conciencia reflexiva, una actualizacién mas inmediata y mas rica. Es
lo contrario de la basqueda filosofica, pues ésta considera la verdad
como algo que no est4 esencialmente y a priori contenida en la inteli-

gencia del conocedor”?%,

Vimos anteriormente la teoria del wabdat al-wufiid o Unidad del Ser,
segtin la cual la creacion es Epifania, es decir, manifestacién o auto-
revelacién de la esencia divina en sucesivos planos (hadra), siendo los
inferiores metafora o simbolo de los superiores. Segtin esta concep-
cién, el mundo sensible (o quinto plano) constituye en si mismo un
simbolo o signo a partir del cual pueden entenderse los mundos supe-
riores; el mundo sensible actuarfa asi de espejo del divino. El simbolo,
dice Nasr, “es la revelacion de un orden superior de realidad en otro
inferior a través del cual el hombre puede ser reconducido al reino
superior. Comprender los simbolos es aceptar la estructura jerdrquica
del universo y los estados maltiples del ser”?*”. La realidad externa y

visible se presenta asi como un simbolo o representacién de la rea-



lidad interna e invisible. En relacién a esto, apunta Lings que en la
ltima revelacion profética, el Coran, los milagros de Muhammad no
ocupan ya el lugar central de la escena, como pasaba necesariamente
con Moisés o con Jests, sino que la Creacion es ahora el milagro
mismo, y el ser humano debe despertar su capacidad primordial de

darse cuenta de ello?*.

Los fundamentos del tafakkur en el Islam son, segin Burckhardt, de
una parte los versiculos coranicos que se dirigen a «aquellos que estan
dotados de entendimiento» y que recomiendan los «signos» (los sim-
bolos) de la naturaleza para la meditacion, y de otra estas dos senten-
cias del Profeta: «Una hora [un momento] de meditacién vale més
que las buenas obras realizadas por las dos especies de seres que pesan
[los hombres y los genios, jinn]»; y: «No meditéis en la Esencia, sino
en las cualidades de Dios y en Su Gracia»®'. La Esencia no puede
convertirse en objeto del pensamiento, pero si en cambio las cualida-
des y la gracia divina.

Muiltiples aleyas del Coran, pues, instan a reflexionar sobre los signos,
presentes en el cosmos, en las personas y en el Coran, que revelan
la existencia y la grandeza de Dios y que conducen a él: “Observad
lo que hay en los cielos y en la tierra”**; “Cuantos signos hay en
los cielos y en la tierra! Pasan delante de ellos y se apartan”®**; “En

234, “Es cierto

los cielos y en la tierra hay signos para los creyentes”
que en la creacion de los cielos y la tierra y en la sucesién del dia y
la noche, hay signos para los que saben reconocer la esencia de las
cosas”?*; “Los que recuerdan a Allah de pie, sentados y acostados y
reflexionan sobre la creacion de los cielos y la tierra: [Sefior nuestro,
no creaste todo esto en vano! {Gloria a T1, presérvanos del castigo del
Fuego!”?*.Y los signos se encuentran tanto en el macrocosmos como
en el microcosmos humano: “En la tierra hay signos para los con-
vencidos, y en vosotros mismos también. ¢Es que no veis?”*7; “Les
haremos ver Nuestros signos en el horizonte y en ellos mismos hasta
que se les haga evidente que es la verdad”**®. Finalmente, las aleyas
del Coran se consideran también signos en si mismas, pues la palabra

13 s 7 - 7 - . . [ PN ~ s
aleya’ corresponde al término arabe aya, que significa ‘signo’, ‘sefial’.
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Como hace notar Lings: “Si el tema del Coran es ante todo Allah,
su tema secundario es que viene directamente de El por medio de
la Revelacion y que devuelve a El por Su guia a lo largo del camino
recto”?*. La funcién del ser humano deviene, pues, la de interpretar,
como hermeneuta de las aleyas o signos divinos, los dos Libros en los
que se manifiesta la Palabra divina: el Coran y el Universo.

LA IMAGINACION ACTIVA

El hadiz citado sobre la recomendacién de meditar sobre las cuali-
dades y la gracia divina y no sobre la Esencia explica el aniconismo
en el Islam, es decir, la ausencia de iméigenes que representen figu-
rativamente a Dios. También el Coran establece esta imposibilidad
de cualquier comparacién: “Y no atribuyais a nada semejanzas con
Allah, realmente Allah sabe y vosotros no sabéis”**°. Sin embargo,
el Cordn también se refiere a menudo a las semejanzas que Dios ha
establecido de Si Mismo a fin de lograr la comprensién humana. Por
ello Ibn “Arabi dice que la propia creacién es una vasta coleccién de
semejanzas establecidas por El: “Dios ha querido establecer semejan-
zas para los seres humanos. Dice: Incluso de esa manera Dios crea semejanzas
para aquellos que responden a su Seiior [13:18]. Por lo tanto, el cosmos entero
y todo lo que contiene es una creaciéon de semejanzas de modo que
se pueda saber que El es EL El ha hecho que el cosmos sea la prueba
de Si Mismo”*!,

El ser humano no puede por tanto crear simbolos para representar a
Dios, sin embargo puede comprender a Dios a través de las semejanzas
que El ha creado para la comprensién humana. Es decir, el mundo
es opaco y mudo para la persona todavia espiritualmente dormida,
pero quien ya posee una fe inicial y ha dado sus primeros pasos en el
camino espiritual, empieza a mirar el mundo en su calidad simbdlica.

El mundo es asi como un libro que nos ensefia, sin embargo el ser
humano debe interpretarlo, es decir, debe hacer el esfuerzo de sacar
la leccién que hay escondida en él. Varias aleyas del Coran exhortan
a esta interpretacién: “Sacad pues una leccion de ello, vosotros que



tenéis vision”***. El término 4rabe empleado aqui es i‘tibar, que signi-
fica ‘experimentar un transito (mental de una cosa a otra)’. Chittick
sefiala que este término y el término empleado para referirse a la inter-
pretacién de los suefios, ta‘bir, proceden de la misma raiz lingiiistica,
que significa “pasar por encima, cruzar, vadear”. La interpretacién
permite asi ir desde el contenido formal, ya sea del suefio o de la rea-
lidad aparente, hasta su significado oculto o real*. Y el 6rgano que
permite hacer este transito es la Imaginacion activa. El alma necesita
del soporte de la Imaginacion para entender el mundo inteligible.
Por ello los textos revelados estin repletos de imagenes, pues sin ellas
jamas se podria comprender la semejanza de Dios.

Cabe remarcar aqui que esta Imaginacién no es en ningtin caso simple
fantasia, sino una imaginacion real en el sentido de que explica cosas
que no pueden ser explicadas de otra manera. De hecho, la facultad
imaginativa es la misma en el hombre caido que en el hombre espiri-
tualmente despierto, pero en el segundo caso ha sido transformada.
Como ejemplo extremo, un criminal puede utilizar toda su capaci-
dad imaginativa para visualizar y planear sus actividades delictivas,
0 quien no ha dominado y encauzado sus apetitos inferiores se ve
constantemente asediado por imigenes que los inflaman. EI mistico
utiliza la misma facultad pero orientada a la recepcion del conoci-
miento espiritual en forma de imagenes. Este doble posible uso de
la misma facultad explica por qué el simbolo astrologico de la luna,
que como vimos corresponde al corazén que recibe y transmite los
misterios espirituales, es a la vez también en la astrologia tradicional
simbolo de la mente inferior o ego (nafs) constantemente cambiante.
La Imaginacién activa, por tanto, sélo puede ser plenamente opera-
tiva cuando el espejo del corazén ha sido pulido, o dicho en lenguaje
aviceniano, la facultad del intelecto contemplativo sélo puede ejercer
su propia funcién cuando el intelecto prictico ha puesto bajo control
a las potencias inferiores.

El método sufi permite hacer esta labor, pues prepara para la recep-

cién de estas imagenes de los mundos superiores mediante la activa-
cién de esta facultad. La rememoracion (dikr), por ejemplo, dispone
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a esta receptividad, lo cual propicia la inspiracién y la develacién. Y
esta facultad es subsistente por si misma, pues como vimos su accién
acontece en el mundo intermedio o mundus imaginalis (‘alam al-mital),
mundo de las Formas imaginales, mediador y mixto entre el mundo
sensible y el mundo inteligible, entre los cuerpos materiales y los
conceptos espirituales. Ibn “Arabi sefiala que esta capacidad para dar
forma imaginal a los significados corresponde al atributo o nombre
divino ‘El Formador” (al-Musawwir), cuya dependencia por parte del
ser humano describe ast: “Tienes necesidad de El para dar forma ima-
ginal a los significados (tasawwur al-ma‘ant) que, al manifestarse en ti, te

revelan a la Imaginacion activa”?**,

Una de las funciones de la poesia mistica es la de despertar la percep-
cién imaginal de las auto-revelaciones de Dios. Por ello la poesia de
autores como Riimi rebosa de imagenes que permiten percibir lo infi-
nito. El lenguaje racional y abstracto de la teologia dogmatica es limi-
tado para expresar las auto-revelaciones divinas, pues éstas se dan en
el reino imaginal en términos propios de los cinco sentidos. Lo que se
ha percibido s6lo puede expresarse en un lenguaje que describa obje-
tos concretos y sensoriales. La imaginacion es pues junto a la razén la
otra facultad necesaria para percibir a Dios. Ibn “Arabi sefiala que los
poetas obtienen su inspiracién de la tercera esfera celeste o tercer cielo,
el de Venus, la cual est4 habitada por José, el gran intérprete de suefios.
Y de esta esfera se deriva también el orden armonioso y la belleza de
las formas. Recuérdese que Ibn “Arabi, siguiendo los hadices acerca del
mi‘ra§ del Profeta, ubica a un profeta especifico en cada una de las esfe-
ras y habla de las ciencias propias de cada profeta, que son adquiridas
por el viajero que alcanza la esfera correspondiente®®.

La Imaginacién activa es por tanto la facultad que permite esta recep-
cién de imégenes, es decir, la corporeizacion de los significados. Pero
es también la facultad que permite la transmutacién en simbolos de
los datos sensibles, es decir, de los objetos sensoriales. Esta activacién
es la que se designa a través del término técnico de ta’wil o exégesis sim-
bélica, que etimoldgicamente significa «devolver» los datos a su origen,
a su arquetipo, a su donante. No se trata de crear nuevos conceptos,



sino de ver aquello oculto en lo aparente. Se trata, pues, de reconducir
las formas sensibles a las formas imaginativas para pasar asf a signifi-
caciones mas elevadas. Asi, esta interpretacién permite el acceso a un
plano superior del ser.

La naturaleza simbdlica de la realidad implica, por tanto, que existe
otro mundo més real. Ibn “Arabi dice que el mundo sensible que nos
rodea, la supuesta «realidad», no es mas que un suefio: “El mundo es
una ilusion; no tiene existencia real”***. Sin embargo, como apunta
Izutsu, esto no significa que el «suefion, la «ilusién» o la «imaginacion»
sean simplemente algo falso y carente de valor, sino que su significado
es el de ser un reflejo simbdlico de algo verdaderamente real**’. Esta
concepcidn tiene su raiz en el hadiz segtin el cual «Los seres humanos
estan dormidos, pero al morir despiertan»*®. Ibn “Arabi senala que
“con estas palabras, el profeta destacaba el hecho de que lo que el
hombre percibe en este mundo es para él lo mismo que un suefio para
el hombre que suefia, y como tal ha de ser interpretado”*. Lo que
se oculta tras el velo de lo fenoménico es la Realidad auténtica, que
Ibn “Arabi llama al-hagq. Sin embargo, la mayoria de los seres huma-
nos no tienen acceso a ella, pues no advierten la naturaleza simbdlica
del mundo fenoménico. Por eso dice Raimi que el hombre vive en el
mundo en un estado de olvido, pues basicamente, en esto consiste el

mundo, en un olvido: “;Qué es este mundo? Olvidarse de Dios”?%.

También Corbin apela a la misma sentencia del profeta para fun-
damentar el a’wil: “Una vez reconocido que todo lo que el hombre
ve durante su vida terrena es del mismo orden que las visiones en
suefio, fodas las cosas vistas en este mundo, promovidas asf al rango de
imaginaciones activas, requieren una hermenéutica, un ta’bir; investi-
das de su funcién teofanica, es preciso reconducirlas desde su forma
aparente (zahir) a su forma real y oculta (batin), para que la apariencia
de lo Oculto se manifieste en verdad. Esto es el ta’wil, y su aplicacién,
mediante la Imaginacion activa es ilimitada. Es asi como el Profeta
aplicaba el precepto divino: «Y di: jSefior! jAumenta mi ciencial»
(Coran 20/ 113), y realizaba el ta’wil, la exégesis simbdlica y mistica,
de todo lo que se le presentaba. [..] Sus compafieros le pregunta-
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ban: «;Cémo interpretas?» (es decir, ;a que idea lo reconduces? ;Cuél
es tu ta'wil? ;Con qué lo haces simbolizar?). Y ¢l respondia: «Es el
conocimiento» (‘ilm). Este ejemplo nos muestra cudl es la funciéon
universal y liberadora de la Imaginacion activa: tipificar, transmutarlo
todo en Imagen-simbolo (mital), pecibiendo la correspondencia entre
lo oculto y lo visible”?*".

La dimensién terapéutica del mafakkur consiste en que el ta'wil de los
signos es en realidad el fa'wil del alma. Cuando la persona logra activar
su Imaginacién activa y empieza a transmutar los datos sensibles en
simbolos, en realidad esta accediendo al nivel del alma, que es el nivel
del mundo imaginal. Hacer la exégesis simbdlica del mundo significa
trasmutar alquimicamente el alma. La comprension de los principios
inteligibles libera asi al ser humano de la prisién del mundo de la forma,
pues recuérdese aqui que el ser humano no evolucionado estd atado al

nafs (al-nafs al-ammara), cuya caracteristica principal es la ignorancia.

El tafakkur aporta asi la luz necesaria para escapar de esta sumision.
Esto es en lo que consiste el despertar del suefio en que vive el ser
humano velado, pero para despertar, primero hay que morir al mundo
fenoménico. Para Ibn “Arabi, la expresiéon «morir y despertar» que
aparece en el hadiz segtin el cual el ser humano debe morir antes
de morir, no es sino una referencia metaforica al acto de interpreta-
ciéon (ta’wil) entendido en este sentido. Es decir, dicha muerte es un
acontecimiento espiritual consistente en traspasar los confines de lo
fenoménico y ver lo que subyace tras la membrana de las cosas feno-
ménicas*>?, Como apunta Corbin, esta muerte no tiene que ver con la
muerte bioldgica, sino més bien con el hacerse ‘extranjero’ al mundo
de la metafora: “«Salir de este mundo», acceder al mundo verdadero,
significard que la Tiniebla y las dudas seran arrancadas de la conciencia
que, del estado de infancia (hal-i tifuliyya) pasa a la edad de la madurez.
Llegar a esta conciencia verdadera de lo Verdadero Real es hacerse
extranjero al mundo de la metéfora con el que la conciencia coman se
satisface como si fuera un mundo verdadero. Dejar este mundo no es
«morir» como mueren aquellos de los que se dice que «han partido»,
pues muchos de los que asi se marchan no han dejado jamas este



mundo. Su marcha es también metaférica, pues no es en absoluto asi
como se sale, en el verdadero sentido de la cripta césmica. Para salir
realmente de ella es necesario convertirse, reconvertirse mas bien, en la
Extranjera, es decir, en un alma regenerada en la Fuente de la Vida que
ha efectuado el paso que supone el retorno de «Majaz» a «Haqiqa».
Este paso hacia la Haqiqa, la Realidad comprendida en sentido verda-

dero, es el éxodo fuera de ese mundo, en el sentido verdadero”?%.

Dentro del &mbito del tafakkur entran también todas las historias con
contenido simbdlico, como las historias de los profetas, las cuales
tienen un significado por ser teofanias que permiten una exégesis del
alma. Corbin apunta que en el plano de la evidencia sensible, en el que
se desarrolla lo que nosotros llamamos «la historia», el significado o
verdadera naturaleza de esas historias, que son esencialmente «his-
torias simbolicas», no puede percibirse. Tales historias configuran la
hierohistoria, la cual transcurre en el lugar de la Imaginacién Activa®*,
Tomese el ejemplo entre otros de la historia biblica y coranica del
profeta Moisés, el Faradén de Egipto y los hijos de Israel, de la cual
Rami dice lo siguiente: “Esto (que voy contando acerca de Moisés
y Faradn) no es una historia a los ojos de un hombre de experiencia
propia: es una descripcién de un estado actual (en toda alma)”?*. La
simbologia de esta historia es clara, pues el Faradn representa el nafs o
egoismo que tiene esclavizada a la razén o alma, representada por el
pueblo de Israel, y es necesaria la intervencién de un principio libe-
rador, Moisés, que ayudado con la gracia divina, cuando ésta envia el
diluvio y las plagas a Egipto, consigue liberar a los israelitas y guiarlos
hacia la seguridad. Pero también puede hacerse la exégesis simbolica
de otras historias o leyendas profanas, como la leyenda de San Jorge,
en la cual se repiten los mismos simbolos: el dragdn representa el nafs,
la doncella el alma y San Jorge el principio liberador.

EL TAFAKKUR EN LA OBRA DE RUMI Y OTROS EJEMPLOS
Como se ha dicho, el tafakkur es el proceso mediante el cual una idea

o principio tedrico de la doctrina sufi es actualizado al nivel de la
comprension profunda mediante la reflexion sobre los signos. A con-
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tinuacion se presentan algunos ejemplos de este proceso clasificados

seglin sus modalidades y su dimension terapéutica:

INDICIOS ‘DEMOSTRATIVOS  DE Di1os:

Una significativa aleya del Coran dice lo siguiente: “Aquel que dio
principio a los cielos y a la tierra. Cuando decreta algo, le basta con
decir: jSEé!'Y es”?%%. Esta aleya viene de una anterior que afirma que
“suyo es cuanto hay en los cielos y en la tierra y todos estan sometidos
a E1"257, Estas dos aleyas afirman por tanto que Dios es el Creador del
universo, con voluntad para crear libre e ilimitadamente, pues no esta
sujeto a ningin otro orden superior del que dependa sino que, por el
contrario, todo esta sujeto a EL Por otro lado, se recordara aqui que
Ibn “Arabi establecia un primer nivel de conocimiento, el del intelecto
(‘ilm al-‘aql), que se obtenia por evidencia inmediata, como las leyes de
la I6gica basadas en el principio de no contradiccién, o bien tras la
indagacién de un indicio demostrativo (dalil). Pues bien, en este caso
el ‘ejercicio’ de tafakkur consistiria en atender a los indicios demostra-
tivos en el mundo que confirman esta premisa doctrinal.

En la aleya citada el nombre de Dios utilizado es al-Badi‘, uno
de cuyos significados es “el Innovador”. Ibn “Arabi lo define de la
siguiente manera: “el Innovador, el Inventor, el Incomparable, que no
cesa de introducir novedades en Su creacién (jalg) permanentemente,
pues El crea las similitudes (amtal) y las desemejanzas (gayr al-amtal),
dado que necesariamente hay al menos un aspecto (wagh) por el cual
se distingue una imagen (matal ) de su semejante (mitl), y Eles el Inno-
vador de este aspecto distintivo”**. Es decir, Dios introduce una
innovacién, un aspecto distintivo en todas las cosas como signo para
la humanidad, para que se sepa que Bl es EL Los signos serian por
ejemplo todas las cosas que, aunque pertenezcan a la misma clase de
objetos, no son nunca exactamente iguales: las caras de las personas,
los cristales de nieve, etc. A partir de este indicio la inteligencia infiere
que esta infinita variedad no puede ser fruto de la simple casualidad
o azar, pues si asi fuera ya habrian aparecido dos realidades idénti-
cas, sino que tiene que haber por tanto una inteligencia con voluntad
para mantener esta innovacién constante. El carcter inagotable de la
manifestacion es por tanto el reflejo de la infinitud del Principio.



El pensamiento de RGimi es muy relevante en relacién a esta moda-
lidad de meditacion, pues toda su obra rebosa de ejemplos en los que
realiza la exégesis simbolica o ta’wil de hechos observables en el plano
fisico o natural, facilitando asi al lector un soporte para la compren-
sién de las realidades inteligibles o principios espirituales. Véanse a
continuacién los siguientes, ya comentados algunos de ellos pero que
ahora se examinan en relacion al concepto de tafakkur:

ATENCION SOBRE LA CONDUCTA:

“Si siembras sélo la almendra de un hueso de albaricoque, no

brota, pero si siembras el hueso con la corteza, brotara”**.

A partir de una sencilla observacién del plano natural como es la
siembra de un hueso de albaricoque y su corteza, Rimi confirma una
verdad de orden superior sobre el vinculo entre la forma y el signifi-
cado. Este principio, segtin el cual la forma exterior también cuenta,
es aplicado a los 4mbitos del lenguaje, mostrando la importancia de
la buena palabra, asi como al de la oracién ritual, sefialando que la
prosternacién corporal favorece la del alma, permitiendo emerger asi

la preciada cualidad de la humildad.

“El mundo es la montafia, nuestros actos el grito; el eco nos viene

devuelto”.

El eco es un fenémeno fisicamente observable, que se produce, por
tanto, en el plano fisico material; la exégesis simbolica permite aqui
entender un principio inteligible del plano superior de las acciones.
Este mecanismo oculto por el cual las acciones retornan al ejecutante
es expresado por una aleya ya comentada segin la cual Dios no cam-
bia lo que da a todo un pueblo hasta que éste cambia lo que hay en su
interior. El mundo es asi un espejo o proyecciéon de lo que hay en el
interior del ser humano.

La comprensién de este principio facilita la adquisicion de la tagwd
y predispone a una actitud mas atenta y responsable, con los efectos
positivos sobre la psique y el organismo que ello conlleva.
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DESAPEGO DEL MUNDO:

Otra modalidad de tafakkur es la que permite escapar del mundo
de la forma y la belleza pasajeras. Segtin esto la belleza pasajera del
mundo nos engafia y cautiva, pero al mismo tiempo el mundo nos
advierte si somos capaces de atender a sus signos. Varias aleyas del

Coran apuntan en esta direccion. Véase un ejemplo:

“Sabed que la vida del mundo es en realidad juego y distraccion,
asi como apariencia, jactancia entre vosotros y rivalidad en riqueza
e hijos. Es como una lluvia que admira a los sembradores por las
plantas que genera, pero que después se secan y las ves amari-
llentas hasta convertirse en desecho. En la Ultima Vida habra un
duro castigo, y también perdén de Allah y beneplacito. La vida del

mundo no es mas que el disfrute del engafio”*®.

Rami recomienda también pensar en el fin de las cosas como

método para escapar a la trampa del mundo:

“Un chico, por su donosura, se convirtié en el sefior de su pueblo;
después se estroped y quedd expuesto a las burlas. Si los cuerpos
de los que se hallan en la floreciente juventud te cautivan, piensa
que con la vejez sus cuerpos estan (palidos) como una plantacién
de algodén. Oh ti que has visto ricas viandas, levanta y mira su
residuo en la letrina. Di a la porquerfa: «;Dénde estin tu hermo-
sura, tu sabor, tu excelencia y el aroma (que tenias) en el plato?».
Responde: «Era un cebo y yo la trampa; puesto que has sido cap-
turado, el cebo se esconde». Muchos dedos que en el oficio eran la
envidia de los maestros artesanos han terminado temblando. Con-
templa como el embriagador ojo de narciso (de la amada) se nubla
y lagrimea. EI le6n (héroe) que avanza contra las filas de leones
(valientes enemigos) es vencido al final por un ratén. El perspicaz,
esclarecido y hébil genio, percibelo finalmente incapaz como un
burro viejo. El rizo que despedia un aroma de almizcle que quitaba
el sentido acaba como el feo rabo viejo de un asno. Observa su
existencia (la del mundo), al principio agradable y placentera; pero
advierte su ignominia y corrupcién al final, pues mostré la trampa



con claridad: le arrancé los bigotes al tonto en tu presencia. No
digas: «EI mundo me engafié con su argucia; de lo contrario mi
raz6n hubiera huido de la trampa». Ven y mira c6mo el collar de
oro y el cinto se convirtieron en cadenas y grilletes. Acepta que
cada particula del mundo es asi: ten en cuenta su principio y su
final. Cuanto mas mira uno el final mas bendito es; cuanto mas

piensa en el establo mas exiliado esta”?*".

Esta modalidad de tafakkur permite asi desarrollar la capacidad
para distinguir lo eterno de lo efimero, recobrando asi la dimension
de permanencia.

Se relacionan con esta modalidad también todos los ejemplos que
permiten acceder a ver el mundo como reflejo de los atributos divinos,
visién que permite desarrollar la cualidad de la pobreza espiritual,
pues recuérdese que una de las raices del sufrimiento es apropiarse de

los atributos divinos sin reconocer su origen:

El ejemplo del muro que reflejaba la luz del sol es un simbolo de
la condicién sefiorial de los atributos divinos, pues la luz no es del
muro, sino del sol.

Otro ejemplo es la bella imagen poética de las estrellas del cielo
reflejaindose en el cambiante curso de agua de un rio, simbolo del reflejo

de los eternos atributos divinos en el cambiante mundo terrenal:

“Debes saber que el mundo de los seres creados es como el agua
clara y pura que refleja los atributos de Dios. Su conocimiento,
justicia y bondad reflejan los atributos de Dios al igual que una
estrella del cielo se refleja en el agua. Los reyes terrenales reflejan
la realeza de Dios. Los eruditos reflejan la sabiduria de Dios. Los
pueblos y las naciones pueden cambiar a medida que una genera-
cién reemplaza a otra, pero los atributos divinos son eternos. El
agua del arroyo cambia muchas veces, pero el reflejo de la luna y
las estrellas en el agua es siempre el mismo”?*%. Vemos aqui como
este simbolo aporta conocimiento sobre el plano de los atributos
o nombres divinos.
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ESPERANZA EN EL SUFRIMIENTO:

En el punto sobre la concepcién de la enfermedad vimos que ésta
tiene un doble sentido purificador e iluminador. Este conocimiento
dota de un sentido al sufrimiento. Si la persona que sufre contempla la
posibilidad de que su sufrimiento no sea una simple desgracia casual
sino un camino hacia la salud verdadera, este conocimiento hace mas
facil el proceso; la esperanza vuelve asi mas amable a la afliccion. Por
ello Raimi dice “La afliccion se vuelve amable cuando (el que sufre)
ve la felicidad; la medicina se torna dulce cuando (el enfermo) consi-
dera la salud. Ve su victoria en la misma esencia del jaque mate”**. E
Ibn Ata ‘Tllah dice que “para mitigarte el sufrimiento de la afliccion,
te ha ensefiado que Bl es quien hace que caigan sobre ti las adversi-
dades”?**. Asi, vimos mdltiples ejemplos de tafakkur que favorecen la
comprension de este planteamiento, es decir, ejemplos que apuntan
simbélicamente a que todo proceso de afliccion y de cambio Ileva a
una renovacion, a que toda contraccién (qabd) lleva a una expansion
(bast). Recuérdese, entre otros, como el cuero debia ser sometido a un
duro tratamiento para ser curtido, como el oro debia someterse a un
duro proceso de aleacién para ser puro, etc.

COMPRENSION DEL ORIGEN ESPIRITUAL DE LAS ENFERMEDADES:

La premisa tedrica segin la cual cada nivel de realidad es una expre-
sién simbolica de los niveles que estin por encima de él puede aplicarse
también a los sintomas de las enfermedades. El tafakkur, como moda-
lidad reflexiva que abre el camino desde el simbolo a lo simbolizado,
es aqui también posible, pues, como decia Rtimi, toda rama ensefia el
camino de su raiz. El taffakur, por tanto, ademas de esperanza puede
aportar también conocimiento de los aspectos ocultos del nafs que
estan detras de los sintomas fisicos. Vimos ya que Gazali hablaba de la
ciencia de la fisiognomia. Raimi, dice al respecto que cuando una per-
sona afligida ha percibido la interpretacién de su pena, ve la victoria*®.
Esta interpretacion la realizan en el nivel mas alto los santos o maes-
tros, que nombra como ‘médicos divinos’, quienes, por haber pulido
sus corazones, pueden realizar esta transmutacién simbdlica en grado
maximo y detectar enfermedades espirituales (es decir, en el plano del
alma) en el semblante de amigos o extrafios y en el tono de su voz y el



color de sus ojos, incluso sin estas (indicaciones), por medio del cora-
z6n: “Estos doctores del cuerpo saben (de medicina): conocen mejor tu
enfermedad que ti1, de forma que perciben el estado (de tu salud) [...],
y por tu pulso, complexion y aliento diagnostican todas tus dolencias.
:Cémo no iban a diagnosticarte los médicos divinos en el mundo sin
necesidad de palabras? Viendo tu pulso, tus ojos y tu aspecto inmedia-
tamente disciernen cien enfermedades (espirituales) en ti. La verdad es
que solo los médicos de nueva ensefianza necesitan las muestras (exter-
nas). Los perfectos oiran tu nombre desde lejos y entraran corriendo en
lo més profundo de tu ser y existencia”**. Por ello Rtimi recomienda

comportarse con sinceridad cuando se esta entre ellos.

SIMBOLISMO ASTROLOGICO:

Ya se han apuntado algunos ejemplos de tafakkur a partir de obser-
vaciones sobre los cuerpos celestes; recuérdese el hecho de que Japiter
cambia a Saturno como simbolo de la corrupcién del corazén bajo
la influencia del nafs, o el de la luna cuando refleja la luz del sol como
simbolo del corazén que siempre esta mirando al Espiritu y refleja el
conocimiento espiritual en el alma, a no ser que esté velado, como las
nubes que velan la luz de la luna, por lo que se habla entonces de la
noche del alma, etc.

En otras tradiciones espirituales también encontramos el uso del
tafakkur en este aspecto astrologico. El especialista en Cabala Z'ev Ben
Shimon Halevi, comparando el simbolismo astrolégico de la luna con
la naturaleza de la mente del ego dice lo siguiente: “Aqui tenemos la
aplicacién del principio «asi arriba como abajow, tan querido por todas
las tradiciones esotéricas, ya que las mismas leyes se aplican tanto al

macrocosmos del universo como al microcosmos del ser humano”?%’.

CUANDO EL PENSAMIENTO SE TRANSFORMA EN MARAVILLA

No se debe perder de vista que la hermenéutica espiritual est4 orien-
tada al conocimiento y contemplacién de Dios. Deciamos en el apar-
tado sobre la nostalgia y el amor divinos que en virtud del misterio
de la Unicidad del Ser, Dios es amor, amante y amado. Segtin los
autores sufies, cuando el gnéstico realiza este misterio vive y percibe
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toda manifestacién como teofania, de tal modo que puede llegar a ver
a Dios en todas las cosas®®®.

Ibn “Arabi, en su comentario del nombre divino al-Sahid, después de
afirmar que el Contemplador es también el Contemplado, establece
distintos modos de contemplacion de Dios: “El es el Contemplado
—Glorificado sea— en (fi) todas las cosas, ante (qabla) todas las
cosas y tras (ba‘da) todas las cosas, segtin la modalidad de contempla-
ciéon que corresponda a las diversas clases de contemplativos ( tabagat

ﬂl—'qﬂ’Wm)”ZGg.

Podriamos decir que el tafakkur consiste en un pensar con luz. Y es que
es a la luz a lo que apunta el proceso teofanico, ya que éste consiste
esencialmente en la conduccién del ser humano a la luz. En su grado
mas elevado, el tafakkur lleva a ver a Dios “detras” de todos los feno-
menos del mundo y, finalmente, a verlo “en” y “delante” de toda la
existencia. Como apunta Beneito, “en tltima instancia, cuando realiza
el misterio de la Unicidad del Ser —en virtud del cual Dios es Amor,
amante y Amado—, el gndstico vive y percibe toda manifestacion
como teofania, de tal modo que puede llegar a ver a Dios en todas las
cosas, sin que ello signifique la aboliciéon de su condicién de siervo
o la anulacién de la multiplicidad de los grados de la existencia”?”.
El tafakkur permite pues, en dltima instancia entender que Dios es la
causa real de todos los sucesos y, en su grado mas alto, permite llegar
a ver a Dios en todo, momento en el que pensamiento cede su lugar
a la maravilla (bayra).

El éayj al-"Alawi explica esta parte final del proceso de la siguiente
manera: " Joda reflexion es de hecho incompatible con el temor reve-
rencial, el cual (en su sentido mas pleno) no es sino deslumbramiento
y maravilla ante la Esencia de Dios. Se puede meditar sobre las cosas
creadas, pero no sobre la Esencia, tal como dijo el Profeta: “Meditad
sobre todas las cosas, pero no meditéis sobre la Esencia, no fuera que
perecierais.” El pensamiento sélo concierne a lo que es creado, pero
cuando el Gnéstico ha llegado hasta el Creador su pensamiento se

transforma en maravilla. Asi, la maravilla es el fruto del pensamiento,



y una vez que se ha producido el Gnéstico no debe apartarse de ella ni
cambiarla por lo que es inferior. Nunca puede sentir bastante maravi-
Ila ante Dios y, en verdad, el Profeta decia: “Oh Sefior, acrecienta mi
maravilla ante T1.” La meditacién se exige del fagir mientras realiza su
viaje. Se medita sobre lo ausente, pero cuando Aquel que se buscaba
esti Presente en Persona la meditacién se torna en maravilla”?”!,

Para Raimi esta maravilla es la esencia de la basqueda espiritual, a dife-
rencia de la busqueda meramente intelectual que se basa en las causas
secundarias: “Has de saber que la busqueda del intelecto y los senti-
dos tiene que ver con los efectos y las causas secundarias. La busqueda
espiritual es maravillarse o el padre de las maravillas. La iluminacion
del espiritu sucede; y no queda, oh ti que buscas la iluminacién, ni
conclusién ni premisa contradictoria o necesaria. Porque el que ve y
en quien brilla Su Luz es independiente de las pruebas l6gicas que son
como el bastén de un ciego”*”?. Este hecho de maravillarse ante Dios,
sin pretender rebajarlo ya a una explicacion causal inferior, devuelve
la magia y el misterio al mundo, y con ellos vuelve necesariamente la
alegria, la alegria del nifio, si se quiere, para el que todo es magico.
Seguramente a ello se refieren las palabras de Jests segtin las cuales

para entrar al cielo hay que volver a ser como nifios.

El Amor como medicina y la Belleza como camino

Segtin los autores sufies el amor es en realidad el tinico medio legi-
timo para educar y transformar los aspectos viles del alma, pues s6lo
un amor puede sustituir a otro amor. Como se ha apuntado antes,
todo el método del sufismo, con todas sus técnicas, no es un fin en
si mismo sino s6lo un medio en el camino. Si seguir la via sufi tiene
sentido es porque a través de ella se puede Ilegar a este amor, que es

realmente lo Unico con capacidad para curar.
Rami explica que el amor libera al alma, pues es la alquimia que

permite hacer todas las transmutaciones, y que ese amor es el resul-
tado del conocimiento: “El alma humana nunca se puede liberar de
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las dudas ni las dificultades, salvo si estd enamorada”?”®. “Por amor,
las cosas amargas se vuelven dulces; por amor, pedazos de cobre se
tornan oro; por amor, los sedimentos se aclaran; por amor, el dolor
se vuelve cura; por amor, el muerto vive; por amor, el rey se convierte
en esclavo. Ademas, este amor es resultado del conocimiento ¢;Quién
en su necedad se sentd en semejante trono? (Cuindo parié un cono-
cimiento deficiente este amor? El deficiente engendra amor, pero sélo
por lo que carece de vida”?”*. El amor esta asi al final del proceso, pues
es el resultado del conocimiento, pero segiin Raimi también est4 en
cierta manera al principio, pues aunque todavia esté velado, el amor
a Dios es la fuerza que impulsa a la btisqueda espiritual y lleva final-
mente al conocimiento de El: “El amor es el astrolabio de los mis-
terios de Dios. El amor, ya sea de este lado terrenal o del celestial, al

final nos lleva alla”%7s.

Segtin otro sufi, Kubra, el amor, fruto del conocimiento mistico, es
el responsable de la extincién del ego: “Gracias al conocimiento se
descubren los dones y las bendiciones, los cuales producen amor. Y
el amor promueve la aniquilacién del ego, que es la esencia del amor
y su consecuencia”?’¢. Por otra parte, dice Kubra que el principio del
amor es la busqueda del Amado por él mismo*””. Como se expuso en
el punto anterior, llega un punto en que el pensamiento se transforma
en maravilla ante el misterio de la esencia divina. Este misterio es tam-
bién el misterio del Amor, que no se puede razonar ni rebajar a una
explicacion, pero que mueve todo el universo. El amor, por tanto, sélo
puede ser explicado por el amor mismo, en palabras de Raimi: “Cual-
quier explicacién o declaracién que haga del Amor, cuando alcanzo el
propio Amor, me avergiienzo de ella. Aunque el comentario de la len-
gua aclare las cosas, el amor sin lengua es més claro. La pluma se apre-
suraba a escribir, pero en cuanto lleg6 el amor, se partié. Disertando
sobre el Amor, el intelecto cay6 desvalido como un asno en el barro:
s6lo el Amor profirié explicacién del amor y la hermandad™”®.

Sin embargo, el amor a Dios, que es lo tinico que puede arrancar
totalmente del corazén el amor al mundo, sélo es posible cuando
se contempla Su Belleza, pues la Belleza, como apunta Corbin, es el



motor del Amor. Asi, la Belleza es la teofania por excelencia, pues
Dios, que es Bello y ama la Belleza, se manifiesta en las formas del
mundo?”. El auto sacrificio, la muerte o transformacién total del ego
o yo fenoménico, del nafs, es posible por tanto cuando se inflama en el
corazdn este amor a la Belleza divina, un amor absoluto que lo quema
todo salvo al Amado. Por ello en las poesias sufies abundan los ejem-
plos de amantes que se auto anulan en pos de la amada: “;Qué puede
hacer un enamorado sino humillarse? ¢En qué pasaria sus noches, sino
deambulando por el barrio de la Amada?”?*. Es decir, s6lo un amor
por la belleza de la amada o del amado, simbolo de la Belleza divina,
puede quitar otro amor por lo que es inferior. Aqui es donde aparece
la diferencia fundamental entre simples ascetas y los amantes sufies,
que han intuido la Belleza y estin enamorados, pues, en palabras de

Rami: “jTras el velo existe tanta belleza!”*".

Una aleya habla de la conocida historia del profeta Yusuf, cuando un
grupo de mujeres entraron en tal estado de trance al ver la belleza de
su rostro que se olvidaron por completo de ellas mismas: “Cuando
ella se enter6 de sus maquinaciones las mando6 llamar y les prepar6
acomodo. Les dio a cada una un cuchillo (para cortar unas naranjas
que les habia ofrecido) y dijo: ;Sal ahora ante ellas! Y cuando lo vie-
ron, se quedaron maravilladas y se cortaron en las manos sin darse
cuenta. Dijeron: ;Valganos Allah! Esto no es un ser humano sino un

angel noble”**,

Pero la percepcién de la Belleza sélo es posible cuando el pensa-
miento ha cesado, cuando ya no hay intelecto que reduzca el mundo
a causas y efectos ni busque apropiarse de él. Recordemos que segtin
los sufies existen dos tipos de inteligencia, y una de ellas, la negativa,
va siempre contra la verdad, critica, duda, utiliza la ironia, etc. Asi,
es mejor mantenerse puro e ignorante que tener esta inteligencia. En
relacién a esto Riimi dice lo siguiente: “El amor es el barco de los
elegidos: rara vez (el resultado) es la calamidad; generalmente es la
liberacion. Vende la inteligencia y compra perplejidad: la inteligencia
es opini6n; la perplejidad, visiéon (inmediata). Sacrifica tu entendi-
miento en presencia de Mustafd (Muhammad); di: «basbiya Allah pues
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Dios me basta» [...]. Puesto que la inteligencia es la que excita en ti el
orgullo y la vanidad, vuélvete loco para que tu corazén permanezca
cuerdo, no como el perturbado que se dobla con bufonadas, sino
como el trastornado y perdido en EL Los locos son (como) esas
mujeres (de Egipto) que se hicieron cortes en las manos, tontas con
respecto a sus manos pero (sabias) al advertir la belleza del rostro
de José. Sacrifica tu intelecto por amor al Amigo [...]. Si mediante la
perplejidad tu intelecto sale de la cabeza, cada cabello tuyo se con-

vertird en una (nueva) cabeza e intelecto”?*.

Llegar por tanto a advertir la Belleza divina en las cosas creadas es lo
que libera al ser humano de su propia prisién. El iltibas, la ocultacion
de la belleza preeterna en las formas creadas, es asi un tema comin
en los grandes misticos de amor. Yami, por ejemplo, refiriéndose a
Dios dice lo siguiente: “T1 eres el tesoro que enloquece a los aman-
tes. Layla no puede abrasar a Machntin (Majniin) hasta que Tu secreta

belleza, por su mejilla, hiere”**

. La belleza externa es por tanto un
reflejo de la belleza divina que se contempla con los ojos del corazén.
Es un tema recurrente el de que Machntn descubre en si mismo, en
su propio interior, la belleza de Layla. Por eso dice Rtimi lo siguiente:
“1Qué novia hay en el alma! [...]. No te fijes en la mejilla de carne que

se corrompe y se pudre; contempla la mejilla espiritual”’?%,
peysep P ] P

Vimos asi que el amor humano es una necesaria escalera para llegar
al divino. Ibn “Arabi, en relacion a este tema dice lo siguiente: “Pues
bien, asi es nuestro amor por Allih —enaltecido sea—: Le amamos
en Sus epifanias (majali) y en ese nombre particular (ism jass) que es
‘Layla’ o ‘Lubnd’ o quienquiera que sea, sin tener consciencia de que
es la misma Realidad divina (‘ayn al-bagq) [lo que amamos]. En este
caso, amamos el nombre y no conocemos la esencia real que es el
Verdadero [...]. Entre nosotros se cuentan quien Le conoce ya en este
mundo y quien no Le conoce hasta que, llegado el momento, muere
amando algo en particular. Entonces, al retirarse el velo (kasf al-gita’) se
le descubre que en realidad no ha amado sino a Allah —cuyo velo es
el nombre de la creatura (ism al-majliig)—"?*. Sin embargo, Ibn “Arabi
recuerda el imperativo coranico de no adorarle sino a E12%7,



Segtin Corbin, toda la obra de Ibn “Arabi intenta responder experi-
mentalmente a la pregunta de qué significa amar a Dios y como es
posible amarlo, pues los argumentos racionales de la filosofia racional
no permiten experimentar a Dios. Asi, si Dios se manifiesta en las
formas del mundo, se trata de saber qué relacién hay entre el Amado y
la forma concreta en que se hace visible, pues la forma le muestra pero

1?88, RGmi afirma

a la vez le oculta, y como vimos es a la vez El y no E
esta misma verdad en una oda: “Dondequiera que me prosterne, es
ante EL En las seis direcciones, y tuera de las seis direcciones, esta El
El Jardin, la rosa, el ruisefior, el concierto espiritual, la bienamada, son

pretextos; a quien se busca es a EI”*%.

En el punto sobre la musica sufi se verd como la audicién musical
con fines espirituales, el sama‘, es un medio para abrir el corazén. La
belleza de la musica, junto con la invocacién constante del nombre
divino (dikr) y el movimiento de la danza, inflaman un amor que se
dirige s6lo a EL Se vera como el sama‘ tiene asi la capacidad de re-fun-
dar la relacién de amor entre el hombre y Dios que se establecié en el

pacto preeterno o Dia de alast.
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