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Hacia una concepcion
de la enfermedad y sus causas

La raiz metafisica del sufrimiento: el mito de la caida del alma

En el Coran se dice repetidamente que la mayor injusticia que puede
realizar el ser humano es negarse a reconocer los signos de Dios en el
mundo: “¢Y quién es mas injusto que quien inventa mentiras sobre
Allah o niega la verdad de Sus signos? Realmente los injustos no ten-
drin éxito”". Y es que segun el Islam la falta (danb) mas grave es la
asociacién ($irk) de otras divinidades a Dios, que es la causa de todas
las demas faltas. Ibn “Arabi, en su explicacién del nombre divino al-
Niir (la Luz)?, dice que al-Nir es el que, por Su esencia, tiene reparo
y aversién (nafara) a que se Le atribuya aquello que Su esencia no
requiere y que no es apropiado ni digno de EL Por ello ha dicho en

3

el Coran: “Allah no perdona que se Le asocie™, estableciendo que la

asociacion ($irk) es la més grave de las faltas®.

Recuérdese aqui que la primera parte de la Sahada implica la inexis-
tencia de todo lo que es distinto de Dios. No reconocer los signos
implica creer que los fenémenos existen con independencia de Dios, y

en esto consiste asociar o sustituir a Dios. El hadiz segtin el cual el ser
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humano vive dormido en este mundo tiene que ver con esta tendencia.
Segtin Yili este suefio consiste en la inconsciencia respecto al origen
de las percepciones sensibles, en aceptarlos simplemente como datos
materiales y someterse a ellos, sometimiento que es la condicién del
Infierno, pues es una rebelién respecto a la teofania como tal, porque
al ignorar en qué consiste se substituye por el yugo de las objeciones
esclavizadoras. La condicién paradisiaca, por el contrario, consiste en
superar este sometimiento y en aceptar la teofania como condiciéon
fundamental del universo®.

En el origen de este sometimiento estd el nafs o Yo compulsivo.
Como apunta Chittick, el que verdaderamente profesa la Unidad
(muwabhid) ve con la visién de la gnosis que todas las cosas dependen
absolutamente de Dios y obtienen toda su realidad de El, mientras
que el “asociador” (musrik), en cambio, sufre una ilusién cuya fuente
es su atribucién de realidad a su propio yo individual®. Es decir,
el ego, que se considera autosuficiente, una divinidad al lado de la
tnica Divinidad, es un velo que oculta al Espiritu subyacente, el cual
es la verdadera esencia inmortal del alma y es independiente de las
formas mentales.

Esto afecta no sélo a los incrédulos sino también a los creyentes cuya
fe es puramente externa. Dice Nasr que todos los musulmanes creen en
la Unidad, como queda expresado en el sentido més universal posible
por la primera parte de la Sabada: la ilaba illa-Llah. Sin embargo, muchos
hombres profesan la creencia en un sélo Dios pero realmente viven y
actian como si hubiera muchos dioses. Asi, adolecen del pecado car-
dinal de “politeismo” o $irk, de una hipocresia por la cual a un nivel
profesan una cosa y a otro actian segun otra cosa. El suftsmo busca
desenmascarar este $irk y curar con ello al alma de esta enfermedad
mortal. Todo el programa del sufismo, de la via espiritual o tariga, es
iberar al hombre de la prisidn de la multiplicidad. En otras palabras, la
lib I hombre de la p del Itiplicidad. En otras palabras, I

meta del sufismo es la integracién del hombre en toda la profundidad
y extension de su existencia, en toda la amplitud propia de la natura-
eza del hombre universal (al-insan al-kamil). Sblo el ondstico sabe asi e

leza del homb 1 (al Ik Sélo el gnést b |
significado real del tawhid. S6lo él ve a Dios en todas partes’.



Segtin la tradicién, este estado del hombre en la tierra como indivi-
duo separado de su prototipo espiritual se debe a la caida de Adan,
que a su vez proviene del hecho de que Dios expulsé a Iblis (Satan)
del Cielo, como relata el Coran: “Y os creamos, os dimos una forma
y luego dijimos a los 4ngeles: jPostraos ante Adan! Y se postraron
todos, menos Iblis, que no estuvo entre ellos. Dijo: ¢Qué te impide
postrarte habiéndotelo ordenado? Contest6: Yo soy mejor que él; a mi
me creaste de fuego, mientras que a ¢l lo has creado de barro. Dijo:
iDesciende de aqui! En este lugar no cabe que seas soberbio. ;Sal de

él1 T seras de los humillados”®.

Rami atribuye la razén por la que Iblis no se incliné ante Adan a que
miraba con un sélo 0jo y no vio méis que la parte externa de Adan,
pero no veia su parte interna, que era el espiritu insuflado por Dios,
es decir, no vio su realidad divina: “Vio la arcilla de Adan, pero no
vio su obediencia a Dios; vio en él este mundo, pero no el espiritu que
contempla el otro mundo™”.

Asimismo, Riimi contrapone en muchos pasajes de su obra la inteli-
gencia de Iblis con el amor de Adan: “El que esta bendecido y conoce
(los misterios espirituales) sabe que esta inteligencia es de Iblis, mien-
tras que el amor es de Adan”"’. Segtn Chittick, mientras Iblis repre-
senta la tendencia del hombre hacia la ignorancia y la dispersion, los
angeles que se inclinaron ante Adan estan relacionados con la natura-
leza mas intima del hombre y con sus facultades espirituales, y asi con
el amor a Dios, la gnosis, y el conocimiento integral de la esencia del
hombre. Riimi expone esto asi: “La carne (nafs) y el diablo (también)
han sido (esencialmente) una misma cosa desde el principio, y han
sido un enemigo y un envidioso de Adan. EI que vio a Adin como un
cuerpo huyé (de él con desdén), mientras que el que (Io) vio (como)

la Luz fiel se inclind (venerandolo)”"".

Iblis representa asi la tendencia a ver la parte externa de las cosas, des-
conectandolas de su sentido interior, y es esa la tendencia humana que
ocasiond la Caida y que se identifica con el nafs o yo carnal. Antes de

la expulsion, Adan veia las “cosas” como aspectos de Dios, sin exis-
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tencia separada. Pero cuando fue tentado quiso ver las cosas tal como
existian en si mismas y por si mismas. Y Riimi asocia este deseo por
el “fruto prohibido”, simbolizado aqui por el trigo, con la causa de la
enfermedad: “Cuando el deseo de Adan por el trigo crecio, le rob6 la
salud al corazén de Adan”. Asi, al igual que Iblis no podia ver nada
mas que los aspectos exteriores, la caida de Adan también se produjo
cuando éste sélo mird la forma externa de la creacién y vio el mundo
como una realidad independiente aislada de Dios. Iblis tenté a Adan
para que mirara el estado de la existencia contingente desde el punto
de vista de la propia contingencia, y como resultado Adan, y todo el
mundo con él, cay6 en este estado. Y esta caida implica que el hombre
vive en un estado de desconocimiento de si mismo: “El desgraciado
hombre no se conoce; viene de una elevada posicién y ha caido en lo
bajo”"?. La ilusion del ego es asi un velo para que el hombre llegue al
auto-conocimiento de su propia naturaleza divina.

Sin embargo, como sefiala Chittick, la caida de Adan, aunque moral-
mente se considera un defecto, desde el punto de vista metafisico
puede verse como una consecuencia necesaria del despliegue de
las posibilidades principales o arquetipos contenidos en el “Tesoro
Escondido’. Iblis es asi la personificacion de la tendencia que hay en
el universo hacia la separacién y distancia respecto a Dios. Pero el
aspecto positivo de esta tendencia es que mantiene el mundo. En el
Edén no habia desatencion respecto a Dios, por ello si ahora todos
los hombres alcanzaran el estado de Hombre Universal, el mundo
serfa reintegrado en el Principio y el Edén se restableceria, es decir,
el mundo dejarfa de existir como tal. El mantenimiento del mundo
depende asi de un equilibrio entre el contemplativo que ha realizado
el estado de Hombre Universal y el hombre caido. Ambos son nece-
sarios para que las posibilidades de los nombres divinos puedan mani-
festarse. Por ello es deseo de Dios que existan dos mundos hasta un
término fijado™.

Esta tendencia separativa o negativa se traduce, pues, en que el alma
caida estd dispersa en el mundo exterior. Como apunta Burckhardk,
el nafs “es complice del ‘mundo’ en lo que éste tiene de mdltiple y



cambiante, pues se adapta pasivamente a la condiciéon cosmica de la
forma”™.Y en palabras de Lings, “el alma (nafs), que tiene el habito
del flujo de los fenémenos, se entrega a ellos sin resistencia, vive en
ellos y es dividida y dispersada por ellos, e incluso més que eso: llega
a convertirse en lo que piensa y lo que hace”"®. Por tanto, concluye
Lings, “debe producirse en el alma un movimiento interiorizante
hacia el Corazén para neutralizar la atracciéon del mundo exterior'®. Y

este es el objetivo del método sufi, que se desarrollari mas adelante.

El principio inferior del ser humano

Asi pues, el hombre fue creado en la mejor estatura (absan tagwim), pero
luego cay6 en la condicién terrestre de separacion y alejamiento de
su prototipo divino, una condicién que el Coran denomina la inferior
de las inferiores (asfal safilin): “Que en verdad creamos al hombre en la

mejor armonia y luego lo convertimos en uno de los mas bajos”".

Esta condicién corresponde al lugar mas bajo de la escala evolutiva
del nafs, que como vimos recibe el nombre de al-nafs al-ammara. Es
el estado del hombre dormido, ignorante de su realidad esencial y
atado a impulsos negativos inconscientes que lo gobiernan. Se trata
del “yo” que estd por naturaleza lejos de Dios y es incapaz de ver la
realidad espiritual de las cosas, que se satisface con el mundo sin darse
cuenta de que es sélo la sombra de algo mas real. El nafs se encuentra
aqui en un estado “salvaje”, sin domefiar. Vemos que muchos autores
sufies utilizan la palabra nafs restringiéndola en muchas ocasiones a
éste sentido negativo, equiparando el término al principio inferior del
ser humano. En adelante también el presente estudio se referira con el

término nafs a esta connotaciéon negativa a no ser que se especiﬁque.

La tradicién sufi ha descrito el nafs como un enemigo interior que
habita en el corazén del hombre y al que hay que vencer. Riimi nos
recuerda las palabras del profeta Muhammad al respecto: “Si descri-
biera al enemigo que hay dentro de vuestras almas, estallarian las vesi-
culas hasta de los valientes: nadie seguirfa su camino ni le preocuparia
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su trabajo”"®. 'Y ¢él mismo habla del nafs con las siguientes palabras,
que hace pronunciar al protagonista de una de las maltiples fabulas
de animales que aparecen en el Matnawi, en este caso un leén: “Estoy
casi muerto por la astucia y artimafias de los hombres, me han picado
la serpiente y el escorpién humanos; pero peor que todos los hombres
embusteros y rencorosos es el hombre de carne (nafs) que se agazapa
en mi interior” ™. Y en otro lugar: “Oh reyes, hemos matado al ene-
migo externo, pero dentro de nosotros hay uno peor. Acabar con él

no es trabajo de la razén ni de la inteligencia™’.

Otro autor sufi, el Sayj Al-"Alawi, explica la historia de cémo su maes-
tro, el Sayj Al-Biizidi, le inst6 a abandonar la practica que tenfa de
domefiar serpientes y en lugar de ello se dedicara a domefiar a su alma
(nafs), comparando el veneno de ésta con el veneno de la serpiente:
“Un dia en que estaba con nosotros en nuestro taller, el Sayj me dijo:
q Y] ]
“He oido decir que sabes encantar serpientes y que no tienes miedo
q P Y q
de que te piquen.” Asenti. Luego dijo: “;Puedes traerme una ahora
q P9 go dyo: ¢ y
encantarla aqui, delante de nosotros?” Respondi que esto era posible
y, saliendo de la ciudad, busqué durante medio dia, pero no encontré
mas que una serpiente pequefia, larga como casi la mitad del brazo.
La llevé conmigo y la puse ante el Sayj, después de lo cual empecé a
realizar mis practicas habituales mientras ¢él, sentado, me observaba.
“¢Podrias encantar una serpiente mas grande que ésta?”, pregunté.
epuse que el tamafio no tenia importancia para mi. Entonces dijo:
Repuse que el t t port p Ent dij
¢Quiero mostrarte una mas grande que ésta y mucho méas venenosa,
y si eres capaz de dominarla, es que eres un verdadero sabio.” Le pedi
que me indicara dénde se hallaba y dijo: “Hablo de tu alma que esta
entre los dos costados de tu cuerpo. Su veneno es méas mortal que el
e una serpiente y si td eres capaz de dominarla y de hacer de ella lo
d piente y si t paz de d lay deh de ellal
que te plazca eres, como he dicho, de seguro un sabio.” Luego afiadio:
“Ve v haz con esta pequefia serpiente lo que acostumbras a hacer con
y peq P q
ellas y no vuelvas nunca a estas practicas.” Sali, preguntindome acerca
del alma v sobre cémo su veneno podia ser mas mortal que el de una
y p q
serpiente”?!. La serpiente es asi un simbolo tradicional del nafs. Sin
embargo, este animal es también simbolo de la medicina; esta contra-

diccién aparente se explica por el hecho de que, segtin el sufismo, la



educacion del nafs, como se ha dicho, va asociada a la adquisicién pau-
latina de la salud. Esta idea se desarrollard mas adelante en el apartado
sobre los antiguos hospitales islamicos.

En otras tradiciones, como la judia, vemos la misma concepcién; asi,
el pensador andalusi Ibn Paqtida declara que “todo hombre tiene
dentro de si a su propio enemigo [...]"**. Y no sélo las religiones del
Libro sino también otras religiones expresan el mismo principio, pues
por ejemplo segiin el Budismo existen tres venenos en el interior del
ser humano contra los que hay que estar precavidos: el odio, el deseo

y la ignorancia®.

Hay que destacar que para el sufismo el nafs tiene una existencia onto-
l6gicamente objetiva. R@imi afirma tal objetividad: “El hombre tiene
muchos enemigos secretos; la persona cauta es sabia. Hay criaturas
ocultas, buenas y malas: a cada instante descargan sus golpes sobre el
corazén. Si vas al rfo a lavarte, te pinchas con una espina en el agua.
Aunque la espina se esconde bajo el agua, sabes que estd ahi, puesto
que te punza. Los aguijones de las inspiraciones angélicas y de las
tentaciones satinicas provienen de mil seres, no solo de uno. Espera a
que se transmuten tus sentidos corporales, para que puedas verlos y se
resuelvan las dificultades; para que veas de quién son las palabras que

has rechazado y a quién has elegido como tu capitin”*.

El filésofo y médico musulman Ibn Sina (Avicena), describe el nafs
a modo de energias psiquicas que acompanan el alma induciéndola
continuamente al error. Estas energias guardan relacién con las clasi-
cas potencias del alma propuestas por Platon, clasificacién que Avi-
cena conserva, eso es, concupiscible, irascible e imaginativa. Avicena
les da un trato personal (malos compafieros, demonios, etc...) porque
usan de estrategias y tienen la capacidad de dominar y subordinar a la
persona: “Esos que te rodean y jamas te abandonan son malos com-
pafieros [...]. Ese que marcha siempre por delante es un embustero, un
charlatn frivolo, que adorna falsedades y forja ficciones [...], mezcla
lo cierto y lo falso, mancilla la verdad con errores, a pesar de presen-
tarse como tu ojo derecho y tu luminoso guia®. [...] En cuanto a ese
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compaiiero que estd a tu derecha, es muy violento; cuando es presa de
la célera, ninguna opinién puede controlarlo; tratarlo cortésmente no
atentia en nada su excitacion®. Por dltimo, el compafiero que tienes a
tu izquierda es un indecoroso, un glotén, un ldbrico [...]. Y es a estas
malas compaiifas, joh infortunado! a las que se te ha unido”?’. Corbin,
en su comentario sobre este relato, dice que los apetitos concupiscible
e irascible que Avicena tipifica como dos temibles compafieros del
alma o como los demonios del alma son Energias psiquicas, es decir, la masa
de energias demoniacas que agitan y llenan de tinieblas el mundo del
alma: la ansiedad y la cobardjia, la ambicién y las pasiones, la traicién
y la hipocresia, todas esas potencias tan humanas que los demonios
ponen en movimiento®®,

También Ibn “Arabi otorga una existencia ontoldgica propia a las
sugestiones que llegan al corazdn. El Sayj, al igual que otros maestros,
. ‘“ . . . b2 (153 . . b2 . p—

clasifica los “pensamientos incidentales” o “inspiraciones” (jawitir),
es decir, las ocurrencias o incidencias que llegan al interior del cora-
z6n en cuatro categorias: inspiracion divina (ilahi) —también llamada
““ . . . b2l - 2 Q9 ~ . b2l - . I ./ .o

misericordiosa” (rabmani) o “sefiorial” (rabbani}—, inspiracién espiri-
tual (rithant), sugestién animica o psiquica (nafsani) y tentacion satanica
(saytani)®®. Las dos primeras corresponden a lo que podriamos llamar
propiamente ‘corazonadas’.

Kubra, en su exposicién sobre el significado de los colores y las for-
mas vistas por los discipulos durante el retiro, afirma que los jawatir,
los pensamientos aparecidos en el corazon, pueden surgir del corazén
humano o del alma inferior, y proceder de los angeles o de los §inn™.
Y que es a través de los pensamientos como el demonio (Saytan) sin-
toniza con el alma. Si estd corrompida, la embauca y la agita, pro-
porcionando al mal la apariencia del bien*'. En el Coran se encuentra
la base de esta concepcion: “FI (el saytan) y su hueste os ven desde
donde vosotros no les veis. A los que no creen les hemos dado los
demonios como amigos”**. Riimi comentando esta misma aleya dice
lo siguiente: “El corazén es como una gran casa: la casa del corazén
tiene vecinos escondidos; por las rendijas de ventanas y paredes espian
los pensamientos ocultos, por una rendija que el duefio de la casa no



concibe y en la que no interviene”*. Y dice que también los espiritus
iluminados pueden influir en el corazén: “Puesto que los diablos, a
pesar de su groseria, conocen nuestra alma, pensamiento y creencias
interiores y pueden secretamente entrar, venciéndonos con sus mafas
ladronas, (y dado que) continuamente nos causan dafios y perturba-
ciones, pues son los amos del tinel (interior) y de las rendijas de las
ventanas, ¢(c6mo no iban a conocer nuestro estado oculto los espiritus

tluminados del mundo?”*.

La psicologia jungiana, por su parte, también acepta esta concep-
cién, pues Jung habla en los siguientes términos de las figuras que
encontré en su mente durante la época de confrontacién y analisis
del inconsciente: “Filemén y otras figuras de la fantasia me llevaron
al convencimiento de que existen otras cosas en el alma que no hago
yo, SINO que ocurren por si mismas y tienen su propia vida. Filemén
representaba una fuerza que no era yo. Tuve con él conversaciones
imaginarias y é] hablaba de cosas que yo no habia imaginado saber.
Me di cuenta de que era él quien hablaba, y no yo. El me explicaba
que yo me comportaba con mis ideas como si las hubiera creado yo
mismo, mientras que, en su opinion, estas ideas poseian su propia
vida como los animales en el bosque o los hombres en una habi-
tacion, o los pajaros en el aire: «Si ves hombres en una habitacién,
no se te ocurriria decir que los has hecho o que eres responsable de
ellos», me explic6. Asi me iba yo familiarizando paulatinamente con
la objetividad psiquica, la realidad del alma. A través de las conver-
saciones con Filemén se me hizo patente la diferencia entre yo y mi
objeto ideologico. También ¢él se me presentaba objetivamente, por
asi decirlo, y comprendi que hay algo en mi, que puede expresar cosas
que yo no sé, ni sospecho, cosas que, quizs, vayan dirigidas incluso

contra mi”3%.

Esta concepcién se entiende mejor a la luz del esquema presentado
sobre los grados o planos del ser. Como hemos visto, la cuarta badra
o mundo [maginal es un intermundo con plena existencia segin la
cosmovision sufi, y es en él donde habitan los seres de luz y los del
mundo de las tinieblas.
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La guz’a inconsciente incorrecta

En los puntos anteriores se expuso que mientras el alma o nafs no esté
identificada y unida con lo real, que es su verdadera esencia, se identi-
ficard con todo lo falso, creyendo ser ello y confundiéndose con ello.
En esta situacién la persona se identifica con su nafs. El nafs tiene asi
la capacidad de usurpar el lugar de la verdadera esencia del individuo,
y cuando esto sucede cualquier pensamiento o emocidn negativos se
experimentan como correctos, legitimos y justiﬁcados, puesto que no
se ve su fundamento falso. El nafs acta pues desde el inconsciente,
guiando la voluntad sin que ésta perciba el engafio. Podriamos decir
que éste es el mayor obstaculo para vencer el egoismo: que pasa des-
apercibido las mas de las veces. Por ejemplo, respecto al orgullo, Yami
llega a decir lo siguiente: “No presumas de tener orgullo, pues es mas
invisible que la huella del pie de una hormiga sobre una oscura roca en
una noche cerrada; No creas que es facil extirparlo de tu corazén, pues

7 . ~ . : 1936
es mas sencillo arrancar una montafia de la tierra con una aguja”*.

Rami dice que el alma carnal o nafs “tiene cien lenguas y cada una cien
q guasy

idiomas: su fraude y su astucia son indescriptibles. [...] es elocuente

y expone cien mil argumentos capciosos. Engafia a (toda) la ciudad

salvo al rey, pues no puede desviar al sagaz monarca”?

7; aqui, con la
figura del rey, se refiere Riimi al $zyj o maestro espiritual que esta cerca
de Dios y del que se hablard mas adelante. Asi, el nafs o alma carnal
“tiene (en su lengua) la glorificacién de Dios y en su diestra el Coréan,
pero en la manga lleva pufial y espada”®. Pero este engafio no es
percibido por el comdn de la gente, ya que “los ciudadanos comunes
no conocen el engafio del alma carnal y del cuerpo, pues ésta no se
somete méis que por inspiracion (divina) del corazén”™’.

La actividad inconsciente del nafs se manifiesta sin embargo en el
mecanismo de la proyeccion al exterior de sus caracteristicas indesea-
bles, proceso que Riimi explica asi: “;Oh lector, muchas iniquidades
que ves en otros estin en tu propia naturaleza! En ellas brilla toda tu
hipocresia, perfidia e insolencia. Tt eres el malvado y descargas los
golpes sobre ti mismo: eres ti1 a quien estds maldiciendo ahora. No ves



con claridad el mal en ti, si no, te odiarias con toda tu alma. Te atacas
a ti mismo, oh simple, como el ledn que acometi6 contra si. Cuando

alcances el fondo de tu naturaleza sabras que la vileza era tuya”*.

Se trata del concepto de la proyeccion psicologica de la “sombra” segtin
la psicologia jungiana, que consiste en el error de atribuir un aspecto
de la vida interior a alguien o algo del exterior. Segtin Jung “lo incons-
ciente, cuando no es hecho consciente, esta siempre actuando, como es
sabido, en extender sobre todas las cosas una falsa apariencia: siempre
se nos aparece en los objetos, pues todo inconsciente es proyectado”*".
Marie-Louise von Franz, cercana colaboradora de Jung, dice que son
todas las cualidades e impulsos que un individuo niega en si mismo
pero que puede ver claramente en otras personas —cosas tales como
egotismo, pereza mental y sensiblerfa; fantasias, planes e intrigas irrea-
les; negligencia y cobardia; apetito desordenado de dinero y posesio-
nes— etc*?. Y el analista junguiano Robert A. Johnson, citado arriba,
explica el proceso asi: “Al proyectar una parte negada de ti mismo,
dotas a otras personas y cosas del poder de hacerte feliz o desgraciado.
Entonces te diriges a tu alrededor y alabas o culpas a una persona o
situacion, mientras que en todo momento estis reaccionando a una
parte de ti mismo interna, inconsciente [...]. Las proyecciones trans-
forman el mundo en una réplica de tu propio rostro desconocido, e
implican cualidades y emociones que normalmente niegas en ti mismo,

pero que puedes ver sencillamente en otras personas”™*’.

Cuando esto sucede, pues, la persona se identifica con una visoén dis-
torsionada del mundo, la cual no se corresponde con la realidad. El nafs
o “alma carnal o apetitiva” anula asi la capacidad de discernimiento,
como apunta Rami: «He visto cosas asombrosas que surgian de la fal-
sedad del alma carnal, pues con sumagia hace desaparecer la facultad de
discernimiento»**. Y esta distorsién sucede cuando se debilita la natu-
raleza espiritual: “El hombre tiene, igualmente, otra naturaleza espiri-
tual. Cuando ésta se debilita, sus sentidos reflejan el error”*. En otras
tradiciones, como en el Budismo, vemos expresado el mismo principio,
en este caso aplicado a la capacidad de las emociones aflictivas, que en
términos del presente estudio serian causadas por el nafs, para distor-
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sionar la apreciacion correcta de la realidad: “Las emociones aflictivas
también tienen una dimensi6n irritante: nos animan a suponer que las

apariencias se corresponden invariablemente con la realidad ™.

Por otro lado, anteriormente se expuso que el ser humano sélo puede
actualizar la condicién de vicerregente cuando Ilega a ser conciente
de que cualquier posesién que tenga, ya sea de orden material, poder
o gloria mundana, no es sino prestada. Segtin esto, el origen del mal
estarfa en la confusién por la cual la persona cree que en realidad es
ella el verdadero origen y tinica propietaria de estos dones, es decir, en
atribuirse a si misma las cualidades de los atributos divinos, eternos
en si mismos, y sin reconocer su condicién sefiorial. En esto consiste
la ilusién de atribuir una realidad independiente al propio yo indivi-
dual, que como vimos es el origen de la falta considerada mas grave,
que es el Sirk.

Esta es pues una de las caracteristicas principales del nafs o alma car-
nal: su completa ignorancia sobre lo que es eterno y lo que es transito-
rio, por lo que sélo desea lo que no dura. EI Coran declara que “todo
cuanto en ella [la tierra] hay, es perecedero. Pero la faz de tu Sefior,
Duefio de la Majestad y Honor, permanece”’. El nafs desconoce esta
verdad fundamental. Como dice Rami: “Esta vil alma carnal ansia

18, .
; y expone una parabola para mostrar

conseguir lo que es pasajero”
el final fatal de esta atribucion errénea: “El nifio predilecto por amor
a quien lloraba el mundo, el mundo le estd repeliendo de si: ¢cual es
el delito? “El delito es éste: que se puso un adorno prestado e hizo
pasar estas vestiduras por propiedad suya. Nosotros se las volvemos
a quitar para que él sepa con certeza que es Nuestro el almiar y que
los hermosos son (tan s6lo) espigadores. Para que sepa que esas vesti-
duras eran cosa prestada: eran un rayo del Sol del Ser. Aquella belleza
y fuerza y disposicion de 4nimo intrinseca y aquel conocimiento han
viajado hasta aqui desde el Sol de la Excelencia. Ellos, la luz de aquel
Sol, de estos muros vuelven otra vez como las estrellas. El rayo del Sol
ha vuelto a casa, cada muro es dejado oscuro y negro”*. En otro lugar
utiliza R@imi el mismo simil del muro: “La Luz de Dios en relacién
con los fenémenos es como una luz que brilla sobre una pared; la



pared es un vinculo para estos esplendores: necesariamente, cuando el
reflejo se movid hacia su fuente, el descarriado perdi6 la luna y dej6 de
ensalzar; o 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 torna en impiedad cuando se comprende
mal el tema; ese audaz se desvié por (su) perdicién: la luna estaba

arriba y él crefa que estaba abajo”*.

Y Huxley lo expresa asi: “El mal consiste en olvidar que el reino, el
poder y la gloria son de Dios, asi como en actuar a raiz de la creencia

demente y criminal de que son nuestros”*".

Sin embargo, si el nafs no evoluciona, es decir, si la persona no emprende
el camino del desarrollo espiritual, sus aspectos negativos internos
actuaran de velo, ocultando esta verdad fundamental. Por esta razén
en las tradiciones espirituales como el sufismo se llama a estos aspectos
el “enemigo interior”, pues impiden el acceso a este conocimiento.

Recuérdese que los rasgos negativos de caricter no tienen existencia
en si mismos, sino que son malas aplicaciones o desviaciones de los
rasgos existentes en el wufiid. Uno de los sentidos del término nafs es
el de vida o hélito vital, por lo que los comportamientos negativos
son en cierta manera los instintos con los que se protege la vida, pero
que han degenerado. Esta degeneracién puede deberse a presiones de
todo tipo en el desarrollo de la personalidad, por lo que los aspectos
esenciales han sido tapados. Por eso, cuando la persona se confunde
con su nafs, cualquier intento de eliminarlo es experimentado como
un peligro de muerte, ya que los rasgos de caricter negativos le han
servido quizas para proteger su vida emocional y psicolégica. Es decir,
la persona supone a un nivel inconsciente que si la manifestacién del
nafs es suprimida ella también perecerd, puesto que ha habido una
total identificacién. Si una persona no es consciente de su pobreza
espiritual esencial, luchard contra cualquier amenaza exterior, real o
ilusoria, que pueda romper la falsa identificacién. Si alguien no se da
cuenta de que, en esencia, no es ni el poder ni la belleza que tiene,
pensard que si estos se desvanecen €l o ella también perecera. Dice
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Rami que “aunque (alguien) sea el retrato de un sultan o de un mag-
nate, es una (mera) forma: no saborea (no es consciente de) su propio
espiritu. Su belleza es para otros: sus ojos y boca se abren en vano.
Oh tt que te has dedicado a la lucha, no has distinguido a los otros
de ti mismo. Te detienes ante cada forma que ves diciendo: «Yo soy
eson. Por Dios, no eres eso. (Si) la gente te abandona un momento (te

hundes) hasta la garganta en ansiedad y pesar”s?,

El miedo, por tanto, es responsable de muchas conductas erréneas,
entre ellas los estallidos emocionales. La ciencia da una explicacién
de este proceso por el cual detrds de manifestaciones emocionales se
esconde a menudo un primitivo miedo a la muerte. El neurocienti-
fico Le Doux descubrié que muchos estimulos que recibimos por los
sentidos de la vista y del oido eluden la previa interpretacién racional
que pueda dar el neo-cortex del cerebro y afectan directamente al
sistema limbico, responsable de las reacciones emocionales. Esta es la
causa de los llamados “secuestros emocionales”, que producen todo
tipo de reacciones lamentables. El sistema limbico es un centro o
cerebro primitivo que responde a mecanismos de supervivencia como
el peligro de muerte o las necesidades de alimento y de reproduc-
ci6n. Uno de los centros de este sistema es la amigdala, ligada a los
afectos y a las pasiones. Le Doux descubrié que la primera estacién
cerebral por la que pasan las sefiales sensoriales procedentes de los
ojos o de los oidos es el tAlamo y, a partir de ahi y a través de una sola
sinapsis, la amigdala. Otra via procedente del tilamo lleva la sefal
hasta el neocértex, el cerebro pensante. Esa ramificacién permite que
la amigdala comience a responder antes de que el neocértex haya
ponderado la informacién a través de diferentes niveles de circui-
tos cerebrales, se aperciba plenamente de lo que ocurre y finalmente
emita una respuesta mas adaptada a la situacién. Por lo tanto se ve
que cuando un estimulo sacude el sistema limbico sin pasar por el
filtro de la razén se ponen en marcha mecanismos muy basicos y
primitivos destinados al instinto de supervivencia, y por tanto difici-
les de controlar una vez han sido ya activados. Segtiin Le Doux este
circuito explicaria el gran poder de las emociones para desbordar a la
razén®*. Por lo tanto vemos que una apreciacién incorrecta de la rea-



lidad lleva a desencadenar tales estimulos, originados en una infun-
dada amenaza y que inconscientemente desencadenan una lucha por
la supervivencia.

De aqui que emociones como la ira puedan adquirir tanto poder. La
ira es una potencia del alma que puede ponerse en movimiento con
determinados estimulos aunque carezcan de justificacién o veraci-
dad. El pensador andalusi Ibn Bajya (Avempace), médico y filésofo
musulman, divide las conductas entre animales y humanas. Las pri-
meras se caracterizan por no ser nunca libres, pues tienen un origen
inconsciente. Estas conductas remiten a la condicién de animalidad,
la cual es responsable de las reacciones y conductas desproporcio-
nadas tales como las causadas por la emocién de la ira, de la que
pone el siguiente ejemplo: “En efecto, lo tnico que predomina en
las acciones de los animales irracionales es la afeccion pasiva que
acontece en el alma bestial. El hombre también actda a veces de esta
manera, como |[...] cuando rompe una piedra que le ha golpeado o
una rama que le ha arafado, solo porque le ha arafiado. Todos estos
actos son animales. En cambio, si rompe [dicha rama] para que no
dafie a los demas o movido por una reflexién que le exija romperla,
entonces aquello es un acto humano. Asi pues, toda accién que se
realiza no para obtener un fin distinto de la operacién que se lleva
a cabo o que [se hace] sin pretender alguna finalidad o que si hay
una finalidad que se busque no es de una manera consciente, esta
tal accion es animal y procede tnicamente del alma bestial”’>*. La
impulsividad en las reacciones, de origen inconsciente, es asi una
caracteristica del nafs, por lo que éste puede denominarse también
‘el yo compulsivo’.

En el esquema aviceniano encontramos la misma nocién de arbitra-
riedad en las conductas derivadas del nafs, en éste caso de las conduc-
tas relacionadas con la potencia irascible: “Uno de los dos grupos
infernales caminantes, el que es semejante a las fieras (la potencia
o facultad irascible), acecha en el hombre la inesperada llegada de
cualquier pequefia molestia. Entonces lo agita, mostrandole con los
mas risuefios colores las acciones mas pérfidas, como matar, mutilar,
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arruinar y menospreciar; alimenta el odio en el alma, le incita a la
injusticia y la arbitrariedad”**.

También considera el Budismo a la ira como fuente de mucho sufri-
miento, como dice el Dalai Lama: “La inutilidad de la emocién aflic-
tiva se percibe con total claridad en el caso de la ira. Cuando nos
enojamos, dejamos de ser compasivos, amorosos, generosos, dispues-
tos al perdén, tolerantes y pacientes [...]. La ira genera sufrimiento.
En el caso més leve de los posibles, genera el dolor de la vergiienza.
Por ejemplo, siempre he disfrutado reparando relojes; sin embargo,
recuerdo unas cuantas ocasiones en las que, de adolescente, perdia por
completo la paciencia con los mintisculos componentes del engranaje,
cogia el mecanismo y le pegaba un golpe contra la mesa. Por supuesto
que después lo lamentaba y me avergonzaba de mi comportamiento,
sobre todo cuando, como sucedi6 una vez, tuve que devolver el reloj a

su propietario en peor estado que antes de proceder a repararlo”s®.
prop p q P P

Respecto a la potencia concupiscible, Ibn Sina hace constar la aparien-
cia hermosa que toman las acciones inspiradas por estas energias: “El
otro grupo de los caminantes (la potencia o facultad concupiscible)
nunca cesan de murmurar en secreto al corazén del hombre, embelle-
ciendo las indecencias, indignidades y perversidades; les inspira el ansia,
les mueve a la envidia. Sin apearse del burro de su cabezoneria, este

grupo se obstina hasta conseguir que el hombre se domestique™’.

Y en la tradicién judia lo leemos de la mano del filésofo andalusi Ibn
Paquda: “Asi, la pasion les hace ver como hermoso el competir con
los demas para aumentar las riquezas y les lleva a amar el bienestar y
los honores hasta que, al fin, se ven zambullidos en el océano de todos

estos afanes [...]"%.

Vemos asi que el intelecto puede ser una arma de doble filo, pues o
estd bajo control consciente o bien estard bajo dominio del nafs. Por
eso Riimi advierte: “Tu intelecto es como el conductor de camellos
y ti eres el camello: te lleva de un lado a otro bajo su férreo con-
trol”**. Este proceso no es consciente, pues la mayoria de personas



suponen que crean sus propios pensamientos, pero, tal como se ha
visto arriba, no es asi.

La inteligencia puede estar al servicio del amor propio y guiar a la per-
sona sin que ésta se percate, tomando incluso las formas més sutiles y
noblemente sublimadas y velando asi el acceso a la Verdad, pues como
apunta Huxley: “Dios puede ser amado perfectamente s6lo por parte
de aquellos que han aniquilado las formas més sutiles y mas noble-
mente sublimadas del amor propio®. Riimi advierte también de este
peligro: “Si la vil alma carnal desea que obtengas algo noble, detras se

esconde algtin truco o trama”®".

En maltiples aleyas del Coran encontramos el concepto de transgre-
sién asociado a la apreciacion incorrecta de la realidad: “[...] Asi es
como hacemos que a los que se exceden les parezcan hermosas sus
acciones”®, La costumbre de cometer faltas insensibiliza asi cada vez
mas la capacidad de oir la voz del discernimiento, la cual se apaga
progresivamente hasta el punto en que la persona ya no discierne si su
conducta es adecuada o no, llegando incluso a pensar que acttia bien
cuando de hecho est4 actuando movido por motivos innobles o egofs-
tas; como avisa el éayj al-Sulami (s. x): “Entonces el pecado recubre
la inteligencia, el conocimiento y el discernimiento. Y asi, segiin una
tradicion profética: «La pasion y el deseo vencen a la inteligencia, el
conocimiento y el discernimiento»”®. Al-Sulami cataloga de enfer-
medades del alma a todas las conductas o inclinaciones que tienen su
origen en la parte animal del alma. Asi, segtn él: “Una de las enfer-
medades del alma es cometer tantas faltas que el corazén se endurece.
[..] Y el Profeta [...] también dijo: «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»”**. El ser humano
debe evitar por tanto llegar al punto en que el nafs compulsivo vela por
completo al corazén.
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El racionalismo materialista como uso negativo de la razén

En el apartado del método sufi se analizara el tema de la fe en relacion
a su dimensi6n terapéutica, pues en el Coran se dice que Dios da su
compasién a quien cree y hace buenas obras. Sin embargo, para llegar
a entender lo que significa realmente la creencia es necesario entender
también su contrario, la duda. Asi, otra de las caracteristicas del nafs
es su tendencia a negar cualquier dimension espiritual. Vemos que
los distintos autores sufies son plenamente conscientes del papel de
la inteligencia como instrumento para ir a favor de la verdad o bien
en su contra. La funcién de la inteligencia es distinguir entre lo real
y lo ilusorio. Sélo un intelecto sano (al-‘agl al-salim) puede realizar su
funcién auténtica, que es la de conocer a Dios. Pero si el intelecto
estd oscurecido por las pasiones, por el nafs compulsivo, entonces se
convierte en un velo que esconde la realidad divina. Por ello en el
Coran encontramos muchos versiculos que equiparan a los que estan
descarriados con los que no pueden usar su intelecto (como en la
expresion wa [a ya‘giliin, «ellos no entienden» o literalmente «no usan
su intelecto» ). La razén, entendida como el reflejo del intelecto en
la psique, es asi una espada de doble filo, que puede convertirse en un
instrumento para alcanzar las verdades divinas halladas en la revela-
cién, o bien en un velo que esconde al hombre estas mismas verda-
des®. Rami advierte de esta tltima posibilidad diciendo que, aunque

el alma carnal es sagaz y aguda, su gibla es este mundo”*".

Existe un mecanismo de esta inteligencia negativa que tiende a qui-
tar valor a cualquier hecho de indole espiritual reduciéndolo a expli-
caciones causales puramente materiales. En el Cordn encontramos
mﬁltiples aleyas que hacen referencia a este aspecto del nafs, por el
cual la persona se niega a creer en todo lo que no pueda verse o
tocarse. Desde esta perspectiva, la no creencia es fruto més bien de
una reaccién de oposicién a la creencia. Asi, aquellos que no creen,
aunque vieran signos milagrosos seguirian sin creer y los atribuirfan
a otras causas. Valgan las siguientes aleyas como ejemplo: “Y juran
por Allah con toda la gravedad, que si les llegara un signo, creerian
en él. Di: Los signos estan junto a Allah. ¢Pero no os dais cuenta



de que, aunque os llegaran, no ibais a creer en ellos?”*; “Incluso si

les abriéramos una parte del cielo por la que pudieran subir dirfan:

769 “Si vieran

un trozo de cielo cayéndose dirfan: Es una acumulacién de nubes””%;

Nos estan haciendo ver visiones, nos han hechizado

o: “Cuando se le recitan Nuestros signos, dice: leyendas de primi-
tivos”’". Y un conocido episodio histérico narra los hechos acaeci-
dos en una noche de luna llena, cuando un grupo de incrédulos se
acercé al Profeta y le pidi6 que la partiese en dos como prueba de
que él era realmente el Enviado de Dios. Cuando éste llevo a cabo la
peticion surgi6 el asombro general al verla dividirse en dos mitades
que se alejaron la una de la otra hasta que a cada lado de la montafa
refulgié una media luna. “Dad testimonio”, dijo el Profeta. Pero los
que se lo habian pedido rechazaron este milagro éptico tachiandolo
de pura magia y diciendo que los habia hechizado, como relata el
Coran: “Hora se acerca y la luna se ha partido en dos. Si ven un
signo milagroso se desentienden y dicen: Es magia persistente””.
Sin embargo, los creyentes que estaban presentes se regocijaron y
algunos de los que titubeaban abrazaron el Islam, mientras que
otros se acercaron méas a é]7%,

Es decir, se trata de un mecanismo que tiende a reducirlo todo a la
expresién “esto no es mas que...’, despojando asi el mundo de todo
misterio. Este proceso empobrece la vida y la vuelve algo sordida,
como por ejemplo pasa cuando se reduce el amor a simples reacciones
quimicas del cerebro, pues se despoja a la vida de su elemento mas
importante. Mas adelante se verd que uno de los frutos del método
sufi es el estado de perplejidad mistica ante la realidad divina, pues
ésta no se puede reducir ya a ninguna explicacion causal y sélo puede

ser objeto de adoracién y amor.

En el origen de esta inteligencia negativa se encuentra, una vez mas,
el §irk o acto de asociar otras divinidades a Dios, como dice la aleya
siguiente: “;O tienen un dios diferente de Dios? jGloria a Dios, Que
estd por encima de lo que Le asocian!””*. El Coran, refiriéndose a los
incrédulos coetaneos del Profeta que adoraban a distintos dioses en
lugar de al Dios Unico, dice también que esta adoracion es en realidad
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la divinizacién de los deseos: “:Qué te parece quien ha divinizado su
pasion? ¢ Vas a ser td su protector?””. Negar al Dios Unico es sintoma,
por tanto, de que otras divinidades ocupan su lugar. Y segtin esta aleya
en realidad se trata de los deseos. Asi, se puede afirmar que debajo de
este aspecto reduccionista de la mente se encuentra una dependencia
a motores inconscientes de orden pasional. En esto consiste bésica-
mente el Sirk. Por ello a las citadas aleyas que se refieren al milagro por
el que la luna se parti6 y que fue negado por los incrédulos, les sigue
esta otra: “Han negado la verdad siguiendo sus pasiones [...]"7°. Y es
también esta sujecion inconsciente a las pasiones lo que lleva a negar
cualquier idea de rendicion de cuentas, como segtin el Coran dicen
los incrédulos: “;Acaso cuando estemos muertos y seamos tierra y
huesos se nos va a pedir cuentas?”””. Esta negacién da asi via libre al
alma compulsiva (nafs), pues no se ve coartada por ninguna idea de

sancion posterior.

Por otro lado, es propio del nafs atribuir el origen de todos los hechos
perjudiciales a causas fortuitas, a la pura casualidad, a la ‘mala suerte’.
Esta negacién, basada en el desconocimiento de las leyes del Ser, se
erige asi en excusa perfecta para no asumir responsabilidad alguna. Si
los hechos, en cambio, son atribuidos a la desatencién de los princi-
pios superiores ello implica que es necesario un cambio en la manera
de actuar y de ver las cosas. Por ello el Coran habla reiterativamente
de aquellos que son injustos consigo mismos. De ahi la importancia
de inutilizar o inhibir esta inteligencia reduccionista que lo remite
todo a causas secundarias, y la inica manera de hacerlo es a través de
la Revelacién, que habla de las leyes del Ser o wujiid, cuya desaten-
c16n genera consecuencias, y que ofrece un método para protegernos
de las pasiones destructivas. El planteamiento espiritual y su método
es por tanto lo tnico que puede neutralizar este mecanismo. Mas
adelante se desarrollara esta idea de limite metafisico y de las conse-

cuencias de los actos.

Rami atribuye esta vision superficial de las cosas a que el no cre-
yente mira sélo la parte externa del mundo, sin poder ver su sentido
interno, debido a que el espejo de su corazén no se ha pulido: “El



argumento del infiel es s6lo que dice: «No veo mas morada que este
mundo externo». Nunca reflexiona sobre el hecho de que donde haya
algo externo, este (objeto) estd dando informacién de propdsitos
ocultos y sabios. [...] Elhombre de poca visién no ve nada de esto: su
inteligencia carece de movimiento, como las plantas de la tierra [...].
De manera similar, todo el mundo ve lo invisible y el futuro, el bien
y el mal, de acuerdo con la medida de su intuiciéon. Cuando se quitan
la barrera que est4 delante y la que se halla detras, el ojo penetra y lee
la tabla de lo invisible. Cada uno, segtn la medida de su iluminacién
espiritual, ve lo invisible en proporcién con el pulido (del espejo de
su corazén ). Cuanto mas pule, mas ve y mas visible es para ¢l la forma
(de las cosas ocultas)””.

Ibn Sina habla de la potencia imaginativa, a la cual pertenecen todas
las facultades de orden intelectual como la inteligencia y la imagina-
cién, como la potencia susceptible de caer presa de este mecanismo
reduccionista propio del nafs: “En cuanto a la infernal milicia vola-
dora, lleva al hombre a tener como falso todo cuanto no puede verse
con los ojos del cuerpo. Les presenta las obras naturales y los arte-
factos humanos como lo més digno de ser adorado; con sigilo, mete
en las entretelas del corazén del hombre que la resurreccion no existe,
que no habra retribucién alguna por las buenas o malas acciones, y
que no hay un Ser Eterno subsistente por si mismo que gobierne
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sobre el Reino de los Cielos y de la Tierra”

En relacién a eso, Mircea Eliade dice que aunque el ser humano es por
esencia religioso (homo religiosus), puede llegar a la condicién agnostica
o atea por oposicion a la religion: “El hombre no religioso se ha for-
mado a base de oponerse a su predecesor, en un intento de «vaciarse»
de toda religién y de todo significado transhumano™’. Desde esta
perspectiva el ser humano que es contrario a la religién no o es tanto
por conviccién sino por una reaccién de oposicidn, pues segin el
Coran, el ser humano tiende por naturaleza a ser discutidor incluso
ante las pruebas mas evidentes: “Hemos explicado a lo largo de esta
Recitacién todo tipo de ejemplos para los hombres, sin embargo el

hombre es lo més discutidor que existe”®".
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La medicina sintomdtica vy el materialismo médico como velos

Ese uso negativo de la inteligencia consiste asi en una perdida de la
funcion original del intelecto, que se degrada hacia un simple racio-
nalismo materialista. Ibn ‘Arabi dice que este modo de proceder vela
el conocimiento esencial: “Siempre que una cosa creada es atribuida
a otra cosa creada, constituye una metifora, una forma por medio de
la cual se vela la percepcion humana™?. Es decir, este tipo de conoci-
miento, en lugar de ir a las raices de las cosas, se queda en las ramas.
En lugar de buscar la Causa Primera, examina detenidamente las cau-
sas segundas. El mundo actda asi de velo que oculta a Dios. Por ello,
una vez mas, es necesaria la Revelacion para superar el velo de las
causas secundarias, pues, como dice Raimi: “El Coran todo entero

consiste en el sajar causas [...]"*.

Este principio tiene profundas implicaciones a nivel terapéutico. En
el campo médico encontramos la expresion de tal racionalismo mate-
rialista en el llamado “materialismo médico”, que emergié a princi-
pios del siglo xx y que actualmente sigue siendo el paradigma médico
dominante, aunque desde diversos 4ambitos médicos se ha empezado ya
a retvindicar una medicina més espiritual. Este planteamiento consistia
en la descalificacion sistematica de los estados religiosos por conside-
rarlos simples “neurosis” provocadas por malas disposiciones organi-
cas. El filosofo de la religion William James reivindicé por el contrario
el derecho de la experiencia religiosa a poseer un valor espiritual por s
misma: “El materialismo médico acaba con San Pablo cuando define
su visién en el camino de Damasco como una lesién del cortex occi-
pital, y a él como un epiléptico; o con George Fox cuando considera
su fijacion en la verdad espiritual como un sintoma de trastornos de
colon, pues todas estas excesivas tensiones mentales son debidas a la
accion patologica de algunas glandulas que la fisiologia descubrird”®*,
Segtin James hay que renunciar a la nocién absurda segtin la cual una

cosa se desvirttia cuando es clasificada con otras o muestra su origen.

Dice James que esta manera de desacreditar los estados de 4nimo por
los cuales sentimos antipatia nos es familiar; todos la utilizamos de



alguna manera para criticar a ciertas personas con estados afectivos
que nos parecen excesivos. Pero cuando son los otros los que critican
nuestros momentos mas exaltados y los denominan “nada mas” que
expresiones de nuestra disposicién organica, nos sentimos ofendidos
y heridos porque sabemos que, fuesen cuales fuesen las peculiarida-
des de nuestro organismo, nuestros estados mentales tienen su valor
sustantivo como revelaciones de la verdad viva, y deseamos acallar este
materialismo médico. Asi, san Pablo, seguramente sufrié un ataque de
epilepsia, pero James se pregunta en qué medida la condicién organica
de una lesion en el cértex quita valor de verdad a su visién. Si esto
fuera asi, entonces ninguno de nuestros pensamientos y sentimientos,
ni tampoco nuestras doctrinas cientificas tendrian valor de verdad, ya
que cada una de ellas, sin excepcion, brota del estado del cuerpo del
posesor en aquel momento. Como dice James: “Segtin esto las teorias
cientificas estin tan condicionadas orginicamente como lo estin las
religiosas, y si pretendiéramos un conocimiento de los hechos bastante
profundo verfamos al higado como determinante de las afirmaciones
del ateo pertinaz, tan decisivamente como en el caso del metodista
convencido, preocupado por su alma. Cuando la sangre filtrase de
determinada manera, tendriamos al metodista, cuando lo hiciese de
otra, encontrariamos la mentalidad atea”®. El valor de verdad de un
estado de animo religioso, por tanto, no hay que buscarlo en su origen

sino en sus frutos, en sus consecuencias.

En el campo de la psicologia y de la psiquiatria este aspecto reduccio-
nista de la mente, que reduce todo fenémeno psico-espiritual a cau-
sas puramente fisicas, se traduce en un método también puramente
reduccionista que acttia de velo e impide el desarrollo de la persona.
Carl Jung, en base a su dilatada experiencia como psiquiatra, concluyé
que el método analitico-reductivo en psicologia no puede reemplazar
las necesidades filosoficas y religiosas de la humanidad: “El método
reductivo trata de reemplazar las necesidades filosoficas y religiosas de
la humanidad por sus componentes més elementales de acuerdo con
el principio de «nada, pero», no obstante, el método constructivo las
acepta como tales y los considera ingredientes indispensables de su
trabajo”®. Segtin Jung el método reductivo Ileva asi al encasillamiento
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del enfermo: “Desde el denominado punto de vista clinico, que
entonces predominaba, para los médicos no se trataba de ocuparse de
los enfermos mentales como hombres, como individualidades, sino
de tratar al paciente X de acuerdo con una larga lista de diagndsticos
y sintomas. Se le «rotulaba», se le estampillaba con un diagnéstico,
y con ello el caso quedaba listo en la gran mayoria de los casos”¥.
Por el contrario, Jung apela siempre a la persona que hay detras de
los sintomas: “Me di cuenta mas de una vez que en tales pacientes
q P
demencia, esquizofrenia) se oculta en el trasfondo una «persona»
q P
que debe definirse como normal y que en cierta medida es testigo”™.
Y en consecuencia apostaba por un tratamiento individual y personal:
“Yo trato a cada paciente lo més individualmente posible, pues la

solucién del problema es siempre personal™®’.

Otro psicologo del siglo veinte, Victor Frankl, fundador de la logo-
terapia, psicoterapia centrada y focalizada en lo espiritual, llama la
atencion sobre el temor de los pacientes religiosos a la incomprension
del psiquiatra: “He aqui por qué los pacientes religiosos no ponen
con facilidad sus experiencias intimas en manos de gente que podria
quiza no acabar de entender y, en consecuencia, podria malinterpre—
tarlas. Estos pacientes pueden tener miedo de que el psiquiatra trate
de «desenmascarar» su religiosidad para calificarla de «nada mas» que
la manifestacién del inconsciente psicodinimico, o bien como conflic-
tos o complejos. O puede que teman que se interprete su religiosidad
como algo impersonal, sea bajo el sentido de «arquetipo» incons-
ciente 0 como «inconsciente colectivo». Uno puede llegar a entender
el miedo que tiene el paciente a verse un dia publicado en forma de
«casoy, y que sus sentimientos religiosos se acaben rebajando a un

mero objeto de detalladas investigaciones cientificas™.

Como ejemplo, Frankl cita de forma anénima el testimonio de uno de
sus pacientes: “Uno de mis pacientes declaré una vez, de forma espon-
tanea: «;Como es que me avergiienza todo lo religioso si a mi todo eso
me da igual, casi que me molesta ese tema? Bien, si que sé perfecta-
mente por qué me avergiienzo de esa manera ante mis deseos religiosos:
durante todo mi proceso psicoterapéutico, empezado ya hace mas de



veintisiete afios, ha subyacido la mas o menos ticita conviccién por
parte de mis médicos de que tales deseos no dejaban de ser especulacio-
nes poco realistas y sin fundamento. Como ellos dicen, s6lo lo tangible
es real, y todo lo demés carece de sentido, ya sea causado por un trauma
o por el deseo de escapar de la vida huyendo hacia el trastorno. Asi
que cada vez que expresaba mi deseo de Dios, me entraba el panico de
que acabaran poniéndome la camisa de fuerza. Hasta ahora, todas las

escuelas de psicoterapia por las que he pasado obviaban este punto»’'.

Frankl, frente a este reduccionismo mecanicista de planteamientos
anteriores que reducian al ser humano a un compuesto formado
s6lo de mente y cuerpo, defiende la idea de la responsabilidad como
caracteristica principal del ser humano. Asi, segtin €], la persona es en
esencia espiritual, y ademds tiene capas psicofisicas. Por tanto no se
puede justificar una visién del hombre que s6lo contemple el «todo
psico-somatico». Cuerpo y mente pueden formar una unidad, la uni-
dad psicofisica, pero esta unidad no representa todavia la plenitud del
hombre. Plenitud signiﬁca la integracion de lo somético, lo psiquico

y lo espiritual .

La medicina puramente sintomatica, al no contemplar la dimensién
espiritual de la persona, puede convertirse asimismo en un velo que
coarte cualquier posibilidad de desarrollo espiritual. Si la enfermedad
es vista s6lo como un conjunto de sintomas que los avances de la
ciencia pueden extirpar, no se ahonda jamas en los motivos profun-
dos. Por tanto este tipo de medicina, aunque necesaria, debe comple-
mentarse con una vision mas holistica del ser humano en la que se le
restituya su sentido de la responsabilidad.

La libertad y la responsabilidad son dos conceptos que determinan
toda la concepcién ética del Islam y, por supuesto, del sufismo. Como
se ha expuesto, el nafs o alma puede evolucionar o involucionar. Asi,
el esfuerzo por avanzar moral y espiritualmente, por madurar y cre-
cer como persona, se basa en la libertad para escoger, sin la cual no
podriamos hablar de dignidad humana, puesto que ésta consiste en
este progreso evolutivo fruto del esfuerzo personal.
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Segtin el sufismo, la libertad o ‘libre albedrio’ es algo inherente al ser
humano. Gracias a ella podemos escoger entre llevar un tipo de vida u
otro, realizar unas acciones y abstenernos de otras. Las personas que
no creen en la dimensién espiritual de la vida reducen la existencia del
alma y de su actividad pensante, como se ha visto, a simples procesos
fisicos y quimicos, a meras interacciones de la materia. Sin embargo,
esta concepcidn mecanicista es incompatible con el sentimiento de
libertad que cualquier persona experimenta en su interior. Si todo esta
predeterminado por mecanismos causales entonces no puede existir
la libertad para escoger. Segtin esta concepcién el ser humano es un
mero robot, pues sus acciones, palabras y decisiones se deben solo a
reacciones fisico-quimicas. Pero este planteamiento no deja lugar para
la autoconciencia y la libertad. La creencia materialista conduce a un
nihilismo moral, a un ‘nada tiene importancia’, puesto que hagamos
lo que hagamos no depende de nosotros, y por tanto tampoco tene-
mos ninguna responsabilidad sobre ello. Por el contrario, si llevamos
este planteamiento al terreno del espiritu, es decir, de la espirituali-
dad, ello nos sittia necesariamente en el plano de la moralidad y de la

.,
accion etica.

Para todas las religiones la ética surge de un presupuesto incontes-
table: la espiritualidad de la vida humana. Dicho de otra forma, la
moralidad no es posible sin un alma independiente de la materia, de
procesos y de causas, con un ntcleo espiritual que es esencialmente
libre, que tiene poder de eleccion. Dominar el nafs compulsivo es sélo
posible mediante un uso responsable de la libertad; renunciar a unas
determinadas lineas de accién en favor de otras puede significar a
menudo un acto de genuina libertad. Por ello afirma Jung que “no
hay moralidad sin libertad. Si un barbaro deja libre su bestia, eso no
es libertad, sino falta de libertad. Para poder ser libre es preciso que

antes sea vencida la bestia”®

. Una persona, por tanto, puede estar
fuertemente influida, pero siempre dispone de un margen irreducible
de libertad. Y esta libertad esencial del ser humano desemboca en un
profundo sentimiento de responsabilidad moral, es decir, de respon-

sabilidad sobre las propias acciones.



El concepto metafisico de limite
P
y las consecuencias de su tmsgresién

Segtin Frithof Schuon existen dos verdades fundamentales: a exis-
tencia de un solo absoluto (Dios) y la conformidad a El de los seres
contingentes (Islam): «El Islam afirma [...] que hay un solo Absoluto,
que es a la vez el Unico y Total; en segundo lugar, afirma que la Ley
universal —el Dharma, como dirian los hindties— es la conformidad
de los seres contingentes al Absoluto, y eso es lo que expresa la propia
palabra Islam, Abandono’, ‘Sumisién’ o ‘Resignacién’; en tercer lugar,
que la esencia de la salvacién es el reconocimiento —o la concien-
cia— del Absoluto y nada mas; y, en cuarto lugar, el Islam ensefia
que el vinculo entre el Absoluto y lo contingente, o entre Dios y el
mundo, es que Dios envia periédicamente Mensajeros para recordar

las dos verdades fundamentales, la del Absoluto y la de la Conformi-
dad al Absoluto: Allah e Islam»’.

Esta concepcion sobre la Ley universal implica la idea metafisica de
‘limite’, que corresponde al término coranico hudid®. Este limite
separa la conducta correcta y licita, correspondiente al término halal®,
de la conducta que va més alld y cae en el terreno de la trasgresién,
eso es, de la conducta ilicita, correspondiente al término haram’’. Asi,
la basqueda de lo licito es, segtin un hadiz citado a menudo por los
autores sufies, un deber de estricto cumplimiento para todo musul-
man®®. Otro hadiz relevante lo encontramos recogido por Nawawi:
“Ciertamente, lo licito (balal) es evidente y lo ilicito (haram) es evi-
dente, y entre los dos hay cosas dudosas, que mucha gente desconoce.
Quien se guarda de lo dudoso preserva su religién y su honor, y quien
cae en lo dudoso, caerd en lo ilicito. Como el pastor que apacienta
su rebafio alrededor de un recinto vedado (himd), que no esta lejos de
hacerlo pacer en él. Todo rey posee, ¢no es verdad?, un terreno vedado.
Pues bien, el vedado de Dios son sus prohibiciones (mabarim)”*.

Ibn “Arabi, en su comentario del nombre divino Al-Ragib (el Guardian,

el Vigilante, el Observador, el Controlador, el Supervisor)'* dice lo
siguiente: “Tienes necesidad de El —Glorificado sea— para pedirle
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que te conceda llegar a la perfecta y constante observancia (mura‘a)
de Sus limites (hudiid) de modo que no cometas descuido alguno™'*".
Otro hadiz cita explicitamente la idea de limite: “Ciertamente Dios
Altisimo ha impuesto obligaciones, no las descuidéis; ha fijado limi-
tes (budiid), no los traspaséis”'*. Como se verd en breve, hay limites
evidentes, como los explicitos en el Coran y en la Sunna, y limites que

necesitan cierto grado de visioén interior para ser discernidos.

En dltima instancia, todos los limites remiten a un limite metafisico
que encontramos formulado en la séptima sura del Coran, al-A'raf.
Segtin la opinién generalizada este término se refiere a una montafia
o una muralla, a la separacién entre el paraiso y el infierno, pues una
aleya de esta sura habla en estos términos: “Hay entre los dos un velo.
En los lugares elevados habrd hombres que reconoceran a todos por
sus rasgos distintivos y que llamarén a los moradores del Jardin: «;Paz
sobre vosotrosh» No entrarin en él, por mucho que lo deseen”®.
Anteriormente se hablé de al-Araf como el lugar del Paraiso cuyos
habitantes ya habian conocido a Dios durante su vida terrenal, es
decir, que habian sido conscientes de la ley secreta del universo como
teofania. Al-A‘raf es por tanto los ‘Tugares elevados” desde los cuales
es posible la percepcion teofanica, es decir, la percepcion visionaria
del ser divino como si se epifanizara en cada cosa, con sus Atributos,

siendo cada cosa una forma teofanica de éstos'®*.

Segtin Corbin varios autores asocian a este concepto de al-Araf uno de
los hadices del Profeta en el que se centra toda la hermenéutica esoté-
rica del Coran: cada aleya tiene un exotérico (zahir, el texto literal que
se recita), un esotérico (batin, el sentido oculto que debemos compren-
der), una delimitacién (hadd, que establece el comportamiento prac-
tico) y «una altura de mira» que es lo que Dios pretende realizar en el
hombre y a través del hombre. Al-A'raf serfa asi el lugar que el hombre
debe alcanzar para percibir el sentido espiritual del mundo, es decir,
la dimensién invisible de los datos literales y de los acontecimientos
terrenales’®. Y este conocimiento oculto, segtin la asociacién con el
hadiz citado, se relaciona también con el comportamiento practico.

Conocer las leyes ocultas del otro mundo, cuya manifestacién son los



datos sensibles de este, implica conocer el curso de accién correcto,
es decir, los limites del comportamiento. La ética y la moral en el
Islam no son por tanto fruto de una convencién social sino que se
derivan de las mismas leyes del Ser. Se recordara también que Al-A‘raf
era el lugar de la Proximidad divina, lugar al que aluden las dos aleyas
coranicas siguientes: “Es cierto que los temerosos estaran en jardines
y rios. En un lugar de reposo verdadero, junto a un Sefior Todopode-
r0s0”1%. Vemos asi que el conocimiento esotérico de estas leyes del
Ser lleva a un temor de traspasar los limites que de ellas se derivan,
temor que por tanto tiene una funcién protectora. Més adelante se
desarrollara este concepto del temor reverente en relacion a las etapas
de la via sufi.

Caer, pues, en la conducta que va mas alla de este limite metafisico
genera consecuencias perjudiciales. EI Corn afirma en varias aleyas la
responsabilidad del ser humano en aquello que le sucede: “Cualquier
dolor que os aflija es a causa de lo que buscaron vuestras manos, sin
embargo El pasa por alto muchas cosas”'"’; “Cada hombre es rehén
de lo que se forj6”'*. Y también Raimi insta continuamente a percibir
este mecanismo, no evidente, por el cual las propias acciones retornan
a quien las realiz6; asi, compara el mundo con una montafa que nos
devuelve el eco de nuestros actos: “Este mundo es la montafa y nues-

tros actos el grito: el eco de los gritos nos viene devuelto”'®.

Sin embargo, este principio es dificil de apreciar porque las conse-
cuencias que retornan no se parecen a los actos que las engendra-
ron. Riimi pone ejemplos de signos presentes en el mundo natural y
humano para mostrarlo, pues, como se apunt6, el plano de la realidad
sensible es signo y metafora de los planos superiors del ser y se rige
por los mismos principios: “Tu obrar que nace de tu alma y cuerpo se
agarra como tu hijo a tu falda. En el mundo del No-visto se le da una
forma al obrar: ¢no se erige una horca por el acto del robo? ;Cémo
se pareceria la horca al robo? Pero esa es la forma dada por Dios que
conoce las cosas no-vistas [...]"""% “La rama y su flor no se parecen
a la semilla: ;como se pareceria el semen al cuerpo del hombre? La

materia elemental no se parece al producto: ;cuindo se ha parecido
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la semilla al arbol? [...]. Ningtin origen se parece a su producto: por
tanto no puedes conocer el origen de la pena y del dolor de cabeza.
Pero este castigo no esta sin origen: ¢cémo irfa Dios a infligir una pena
sin una trasgresion? Aquello que es el origen de esa cosa (penosa) y la
efecttia, si ésta no se le parece proviene sin embargo de ello. Que sepas,
pues, que tu pena es el resultado de algtn extravio: la calamidad de esa

afliccion tuya nace de alguna concupiscencia”'.

Este principio o ley esotérica lo vemos expresado en todas las grandes
religiones. En religiones orientales como el hinduismo, por ejemplo,
toma el nombre de karma, como apunta Huxley: “Una vez mas, los
maestros de las grandes religiones se han mostrado uninimes en este
punto. Existe una ley del karma; de Dios no se mofa nadie, y el hombre
habra de recoger lo que siembre. A veces, esa cosecha es extremada-
mente obvia, como cuando un bebedor habitual recoge enfermeda-
des fisicas y fracasos de su capacidad mental. Muy a menudo, por el
contrario, la cosecha es de una naturaleza tal que resulta sumamente

dificil de detectar, salvo para los ojos de los iluminados”"2.

También la ciencia ha demostrado, de la mano del cientifico japo-
nés Masaru Emoto, que efectivamente incluso los pensamientos y
la conciencia humana tienen consecuencias fisicas en el entorno. En
multiples experimentos con cristales de agua Emoto demostrd que
la forma de estos ganaba en armonia y belleza cuando se enviaban al
agua pensamientos de amor y buenos deseos'".

Vemos asi que el concepto metafisico de limite separa la accién justa
de la injusta que acarrea consecuencias perjudiciales. En el siguiente
punto se verd que estas consecuencias, cuando aparecen como una
enfermedad, constituyen a la vez una oportunidad para iluminar
aspectos de la conciencia, aportando asi la luz necesaria para trans-
formar aspectos del caricter y modificar la conducta. Veremos asi que

la enfermedad tiene una funcién iluminadora.

Una vez introducido el concepto metafisico de limite vamos ahora

a examinar la capacidad nociva del nafs como agente que impulsa a



traspasar estos limites y por tanto como causante de muchas enfer-
medades. Multitud de patologias pueden ser contempladas desde
esta perspectiva. El origen de estas enfermedades hay que situarlo por
tanto en una enfermedad del alma, cuyas inclinaciones llevan a expe-
rimentar pensamientos y emociones dafiinos y a realizar conductas
perjudiciales. Tanto las mas antiguas tradiciones espirituales como la
medicina psicosomatica moderna aceptan la relacion entre determi-
nadas emociones y ciertas patologias. Valgan los ejemplos que se citan

a continuacion.

Como hemos visto, al-Sulami cataloga la inclinacién a la ira como una
enfermedad del alma: “Una de las enfermedades del alma es su incli-
nacion a la venganza, a la hostilidad y a la ira”"™. De esta enferme-
dad animica se derivan diversas patologias. Segiin el sistema médico
tibetano, por ejemplo, la ira es la fuente primera de muchas enferme-
dades, entre las cuales hay las asociadas a la presion alta, insomnio
y trastornos degenerativos''®. Asi, a modo de prescripciéon médica,
cualquier enfermo deberia educar esta emocién. Por tanto, vemos la
potencia irascible, puesta en movimiento por el nafs, como origen real
de estas enfermedades. Cabe recordar que la ira, como atributo de
carcter, no es negativa en si misma, sino que es su uso indebido lo
que la convierte en perjudicial. Por ejemplo, una ira bien expresada y
canalizada se convierte en auto afirmacion y firmeza, que puede servir

a propositos nobles.

Siguiendo el esquema platénico-aviceniano de las tres potencias del
alma, la potencia imaginativa, que como hemos visto es la responsable
de negar la existencia de cualquier objeto de conocimiento trascen-
dente, seria responsable también de efectos psicosomaticos. Segtin el
psicologo citado Viktor Frankl, la represion de la religiosidad incons-
ciente puede ser causa de ciertas patologias, como enfermedades car-
diacas: “[...] el trascendente reprimido se manifiesta o se hace notar
a veces como un «desorden del corazén». En mi libro The Doctor and
the Soul, describo un caso en el que esta angustia degenera en una alte-
racién cardiaca «pPsICOSOMAtica», O en este Caso, NOOsomatica. Asi
pues, lo que sirve para el inconsciente en general también sirve para la
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religiosidad inconsciente en particular: la represién acaba en neuro-
sis”!'¢, Segtin Frankl, pues, existe una religiosidad inconsciente en el
ser humano que debe ser traida de nuevo a la conciencia. Recuérdese
aqui que en el primer capitulo, referente a las premisas de la cosmo-
vision sufi, se hablé de la doctrina de la preexistencia de las almas,
segtin la cual cuando éstas fueron creadas y antes de venir al mundo
reconocian ya a Dios. Existe por tanto, también segtin el sufismo, una

religiosidad inconsciente que debe ser recordada.

Otro ejemplo, esta vez relacionado con la potencia concupiscible, son
todas las enfermedades derivadas de la obesidad que tiene por causa
un exceso de comida. El exceso de peso se produce cuando se traspasa
el limite de la cantidad necesaria de alimento. Y el deseo desmesurado
es aquello que lleva a traspasar este limite y a ingerir mas cantidad de
alimentos de la que el cuerpo necesita. De aqui que en el Coran se
diga: “[...] comed y bebed, pero no os excedais. Es cierto que Bl no
ama a los que se exceden”""”. Vemos, por tanto, que hay un deseo que
no est en armonia con el equilibro que pide el cuerpo. Asi pues, la
tnica forma de mantener el cuerpo en equilibrio es poner limite a este
deseo desproporcionado. La potencia concupiscible bajo el control

del nafs compulsivo es pues la causa real de estas enfermedades.

También todas las patologias fisicas relacionadas con malos habitos
posturales y exceso de tensién muscular tienen su origen en el nafs.
Hemos visto como una de las caracteristicas del nafs es la de pasar des-
apercibido, es decir, de actuar a un nivel inconsciente y de presentar lo
falso como correcto. En el plano puramente fisico de la apreciacion
sensorial vemos también que los sentidos y las sensaciones corporales
nos pueden engafar y presentar lo falso como real y lo patolégico
como correcto, de hecho es éste un tema recurrente en la historia de la
filosofia. Trasladado al terreno del cuerpo fisico y de las aplicaciones
terapéuticas, vemos que las tensiones del cuerpo tienen su origen en
impulsos negativos, que con el tiempo y la repeticién convirtieron la
tensién en algo cronico. El exceso continuado de tensién muscular
deviene tensién cronica y se convierte en un habito patolégico. Las
sensaciones corporales dejan entonces de ser fiables y de reflejar la



realidad, puesto que no indican ya la presencia de la tension. Asi, uno
de los habitos mas comunes relacionados con la apreciacion sensorial
incorrecta tiene que ver con la pauta de sobresalto, una reaccién instintiva
de miedo consistente en una serie de respuestas del cuerpo delante
de un estimulo, como por ejemplo un ruido fuerte e inesperado, en
la cual se tensan los musculos sub-occipitales, en la parte superior
de la columna vertebral, lo que hace que la cabeza vaya hacia atras y
hacia abajo, se levanten las espaldas y se bloqueen las rodillas. No hay
problema cuando esta reaccion se da de forma necesaria, sino cuando
no es necesaria y se da igualmente, a menudo quedando establecida de
forma permanente en mayor o menor grado sin que la persona se per-
cate de ello. Por tanto, un miedo injustificado seria aqui el responsable
de la tension crénica. F. M. Alexander, el descubridor de los princi-
pios de la técnica de reeducacién psico-fisica que lleva su nombre,
empezo a darse cuenta, gracias a la ayuda de un espejo, de que aquello
que le indicaban sus sensaciones corporales no se correspondia con lo
que estaba pasando en realidad, ya que ¢l sentia que no ponia tensiéon
pero el espejo le indicaba todo lo contrario, pues estaba tensando el
cuello y causando asi la retraccién de la cabeza cada vez que hablaba,
motivo de la afonia que sufria y que le llevé a investigar su propio
funcionamiento. Alexander desarroll6 un método para contrarrestar
este proceso, método que se basa en la aplicacion de ciertos principios

espirituales'™®.

Otro ejemplo son las patologias relacionadas con dolores de espalda
que tienen su origen en el uso continuado de zapatos con tacones exce-
sivamente altos y que, por tanto, son desarrolladas mayoritariamente
por mujeres. La causa aparente de estas patologias son los tacones,
que por su altura levantan el cuerpo y desplazan su centro de gravedad
hacia adelante, con lo que el cuerpo necesita contrarrestar el desequi-
librio para no caerse y lo hace generando una tensién en la espalda,
que con el tiempo se convierte en dolor. Sin embargo, si se examina
con atencion, vemos que el origen real es la motivacion que hay detras;
las personas que usan zapatos con tacones altos lo hacen normal-
mente por motivos distintos al de la comodidad, como por ejemplo
el deseo de ganar altura, por una cuestion estética, etc. Por tanto, son
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estos deseos los responsables reales de los dolores de espalda y no
los tacones en si, pues éstos son sélo una causa secundaria. Vemos
otra vez cémo el nafs es capaz de llevar a la persona a sobrepasar los
limites, en este caso del equilibrio postural. Huelga decir aqui que el
objetivo de este estudio no es juzgar a nadie, sino poner de manifiesto
los principios espirituales a través de ejemplos.

Hasta ahora hemos visto que existe un estado inicial de ignorancia res-
pecto al origen del propio funcionamiento que es causa de sufrimiento.
Se trata de una guia inconsciente incorrecta respecto a la existencia de
la cual el ser humano puede estar totalmente velado. Sélo se puede
empezar a salir de este estado inicial de caida cuando se arroja luz
sobre este proceso interno, es decir, cuando lo inconsciente es llevado
a lo consciente. A continuacién veremos como algunos de los mas
importantes sufies coinciden en afirmar que las crisis pueden abrir una
puerta a este conocimiento interior, ya que gracias a ellas se iluminan
aspectos de la conciencia. El sufrimiento y los sintomas de las crisis
pueden tener asi un papel de guia orientador, favoreciendo el acceso al
primer grado de desarrollo espiritual, el grado de tawba, que consiste
en darse cuenta de la necesidad de un cambio. Por tanto, es conve-
niente recordar aqui de nuevo la conveniencia de ampliar la perspectiva
de la medicina puramente sintomatica, la cual elimina el sintoma sin
tener en cuenta que es la manifestaciéon de un proceso interno mas
profundo, de forma que impide el acceso al desarrollo espiritual que
segtin el presente estudio es la fuente tltima de una salud integral.

La funcién iluminadora de la enfermedad

En este punto se quiere mostrar que segtn el sufismo la enfermedad,
asf como la privacién o la afliccion en general, puede desempefiar
una funcién iluminadora. Esta concepcion parte de la premisa, ya
comentada, segin la cual la indisposicion aparece en el ser humano
olvidado de su origen y dimensién divinos, como apunta Ibn “Arabi:
“La ausencia de visién de la Faz de Dios en las cosas es el origen de la

indisposicién espiritual (marad)’'°. A continuacién se presentan las
p P : p



opiniones de diversos autores sufies sobre el papel que desempeian el
sufrimiento y la enfermedad en relacion con la actualizacién y el des-
cubrimiento del anhelo interior de transcendencia. Antes de empezar
esta enumeracion, sin embargo, es conveniente citar algunas de las ale-
yas coranicas mas significativas en relacién a este tema: “[...] Dios hard
que a la adversidad suceda la felicidad”"*°. “Porque es cierto que junto

a la dificultad hay facilidad. Si, junto a la dificultad hay facilidad”™".

Ya en Gazili encontramos esta idea, pues segtin é] la enfermedad es una
de las formas de experiencia por las cuales el hombre llega al conoci-
miento de Dios. Gazali distingue las causas segundas de la enfermedad
de su causa Primera. Si un hombre, dice, entra en depresion, el doctor
dird que es un caso de melancolia y le prescribird una determinada
receta; el fisico dird que es un caso de sequedad del cerebro y que s6lo
se recuperara en un ambiente de aire himedo; y el astrélogo la atribuira
a ciertas conjunciones u oposiciones de los planetas. Gazali dice que
cada uno de esos tres especialistas estd sin duda en lo cierto respecto
a su particular rama del conocimiento, pero ellos no ven que Dios ha
puesto a este hombre en esta situacién y ha ordenado a sus sirvientes,
los planetas o elementos, producir semejante condicion en €, de forma
que se pudiera volver del mundo a su Hacedor. El conocimiento de este
hecho es una perla del conocimiento inspirado, pues todos los demas

tipos de conocimiento, dice Gazali, no son sino islas en este mar'*.

Ibn “Arabi distingue entre dos grandes tipos de compasion divina: “La
compasion (rabma) tiene una epifania (tafalli) en la forma del castigo
(‘adab)... y una epifania en la forma de la dicha (na‘im), de modo que
adopta dos formas opuestas”'**. Es decir, la compasion divina puede
tomar la forma de un bien manifiesto o de un dafio aparente que en
realidad esconde también un bien. En la definicién del nombre Al-
Rabim (el Misericordioso), el mismo Ibn “Arabi dice que “la esencia

divina requiere que haya en la existencia corrupcion y salud”'*

. Segtin
Beneito, el término corrupcion (bala’), que significa también ‘pena’ o
‘prueba’ y que con tanta frecuencia se comenta en los textos akbaries,
ha de comprenderse a la luz de su significado y su funcién alquimica

en el proceso de transmutacién espiritual®. Desde esta perspectiva, la
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compasion, cuando toma forma de castigo, tendrfa un aspecto reden-
tor. El nombre al-Rahim esta, por tanto, relacionado tanto con el bien
manifiesto como con el bien oculto, como afirma Ibn “Arabi: “Este
nombre estd relacionado con todo bien (jayr) que no conlleva implicito

dafio (darar) y con todo dafio aparente en cuyo interior hay un bien”"?.

En su descripcién de otro Bello nombre de Dios, al-Muntagim (El Venga-
dor, el Castigador, el Intransigente), Ibn “Arabi vuelve a poner de mani-
fiesto este aspecto de gracia oculto en el sufrimiento: «El Vengador es
el que castiga la trasgresion (danb) sin dispensarla ni condescender»'”, y
«[...] todo lo cual es aparente represalia (intigam) y oculta merced (Jaza’ jafi)
que no todos perciben, pues incluso el dolor del nifio de pecho es una
merced (Jaza’)»'**. Este ejemplo ilustra la idea de que todo dolor tiene
un aspecto oculto de gracia. Asi, el sufrimiento desempefia una doble
funcién purificadora y orientadora: por un lado, el calor del fuego posi-
bilita la sublimacion, por otro, los sintomas de una enfermedad ponen
de manifiesto su existencia e indican la necesidad de sanacién. En este
sentido, el dolor hace de guia en el camino a la felicidad sefialando los
limites. Si al acercarse un nifio al fuego y quemarse no le doliera, podria
sin temor consumirse en sus [lamas. En la cosmovisién akbari, pues, nece-
sariamente hay una gracia oculta tras toda manifestacién de la majestad
divina. Para ilustrar este punto, Ibn “Arabi emplea a menudo la imagen

del remedio de efecto curativo, pero de apariencia desagradable’.

Este principio es aplicable a todas las adversidades en general. En el
punto anterior se expuso la idea de las consecuencias que generan los
actos y, anteriormente, se expuso también el caricter probatorio de la
vida. En relacién a esas dos ideas hay una aleya del Coran muy explicita
al respecto: “Eso es porque Allah no cambia el favor que ha concedido
a una gente mientras ellos no cambien lo que hay en si mismos. Y
Allah es Quien oye y Quien sabe”"*. Segtin esto, las circunstancias de
la vida estan en directa relaciéon con el interior de las personas. Si las
circunstancias que sobrevienen a una persona son de signo adverso, ello
indica la necesidad de un trabajo interior. Las circunstancias actiian asi
de espejo y a la vez de oportunidad para cambiar aspectos internos.
En esta aleya se afirma implicitamente que cuando estos aspectos han



sido cambiados ya no hay necesidad de estas pruebas y entonces dejan
de presentarse. Las dificultades son enviadas para perfeccionar al cre-
yente, pero cuando éste se perfecciona ya no hay necesidad de ellas. Es
decir, Dios cambia las situaciones externas de las personas cuando ellas
hacen el esfuerzo de cambiar su interior. M4as adelante se verd cémo la

cosmovision y el método sufies sirven a este proposito transformante.

Respecto a la actualizacion de la compasion por parte del ser humano,
vemos que Ibn “Arabi distingue entre dos tipos de rabma a actualizar:
(1) la compasion natural (rabma tabi‘iyya) y (2) la gracia conferida por
Dios (rabma mawdii‘a): “La compasién divina conferida va acompafiada
en el siervo de distanciamiento (‘izza) y autoridad (sultan) y no esta
ligada a la piedad emocional ($afaga), mientras que de la compasion
natural si resulta el sentimiento de piedad (Safaga)... La compasién
conferida s6lo se manifiesta, de hecho, en los encargados del ejerci-
cio del gobierno (julafa”). (No has reparado en que quien ve cémo el
califa castiga, oprime y veja a la gente inculpada siente conmiseracién y
lastima ($afaga) por los inculpados y los castigados y dice: “este gober-
nante no tiene compasion; si yo estuviera en su Iugar me apiadaria
de ellos”..2 EI hecho es que, al ocupar su puesto, a quien asi decia
Dios le vela y aparta de la compasién natural que produce la piedad
(Safaga), confiriéndole en su lugar la compasién acompariada de distan-
ciamiento (‘izza) emocional y responsabilidad (sultan) civil, para que
gobierne y sea compasivo con la necesaria determinacion consciente
(masi’a), sin dejarse llevar por la emocion de la piedad (Safaga)”™*".

Esta compasién corresponderia a la compasion ejemplificada por Jidr
en el relato coranico sobre su relacién con Moisés. Asi, Ibn “Arabi
distingue entre “la compasion que esta en la naturaleza congénita” (al-
rabma allati fi [-§ibla) —es decir, la compasién natural (tabi‘iyya)—, por
la cual Jidr apuntalé el muro (C. 18:77), y “la compasion oculta en lo
aparentemente reprobable y detestable (al-rabma al-mabtiina fi [-makrith) que
confiere la ciencia divina ladunniyya, por la cual maté Jidr al muchacho
(C. 18:74) o averié la nave (C. 18:71)""%. A esta gracia oculta bajo
un dafio aparente también la llama Ibn “Arabi rabma jafiyya, la gracia

escondida, por ejemplo, en el medicamento de sabor desagradable™*.
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Por su parte, Riimi atribuye también a la enfermedad una funcién ilu-
minadora, es decir, asociada al despertar espiritual: «El remordimiento
y la humildad ocurren durante la enfermedad, que es el momento de
estar completamente despierto. Cuando estds enfermando, rezas a
Dios para que perdone tus faltas; se te muestra cudn horrible es tu falta
y decides volver por el buen camino. Haces promesas y votos diciendo
que de alli en adelante tu curso elegido no serd nada sino obediencia:
asi, pues, esta visto con certeza que la enfermedad te da conciencia y

134

despertar»™**. Una aleya coranica corrobora este principio: “Cuando al

hombre le afecta algin dafio, ruega a su Sefior y se vuelve a Bl [..]71%.

La afliccion serfa asi la puerta para acceder al grado de evolucion
del alma en el que ésta empieza a asumir la responsabilidad de sus
propios defectos y faltas, que como vimos corresponde al estado de
al-nafs al-lawwama. Rtmi dice que antes de la llegada de Ia afliccion el
alma no reprobar4 su conducta ni escuchari los consejos de su cora-
z6n: “Antes de que su cabeza dé en el muro de la afliccién, su oido
sordo no escuchara el consejo de su corazén. La avidez por torta de
nueces y por azucar hace sordos contra amonestaciones los oidos de
los nifios: (s6lo) cuando comienza el dolor de su abceso se vuelven

abiertos para buenos consejos sus ofdos”"*.

Rami habla asi de un cierto tipo de bienestar, basado en una aparente
salud y riqueza, que es en realidad un velo: “Entre la criatura y Dios
[...] sélo hay dos velos de los que provienen todos los otros velos: la
salud y la riqueza. El hombre sano dice: «;Dénde esta Dios? Yo no
lo sé ni lo veo». Pero cuando aparece en ¢él el sufrimiento, exclama:
«;Oh Allah! ;Oh Allah!» y todas sus palabras y confidencias se vuel-
ven hacia Dios. Asi pues, la salud es un velo para él y Dios se esconde
bajo ese sufrimiento”"*. Vale la pena apuntar aqui el planteamiento
de Carl Jung por su similitud con el de Raimi en este punto, pues
dice lo siguiente: “en nuestros tiempos, hay millones de personas
que han perdido la fe en toda clase de religion. Tales personas, ya no
entienden su religién. Mientras la vida se desliza suavemente sin reli-
gién, la pérdida permanece tan buena como inadvertida. Pero cuando
llegan los sufrimientos es otra cuestién. Es cuando la gente comienza



a buscar una salida y a reflexionar acerca del significado de la vida y

sus turbadoras y penosas experiencias” ',

Esta postura representa una inversion de los valores a los que el sentido
comun est4 acostumbrado, pues la buena fortuna puede ser en este sen-
tido incluso perjudicial, como aclara R@imi en otro pasaje: “Dios dice:
«Después de todo, la desolacion y el padecimiento te han vuelto recto y
han hecho que rogaras humildemente. Quéjate de la buena fortuna que

cae sobre ti y te aparta de Mi puerta y te convierte en desterrado»”'®’.

Asi pues, como Ibn ‘Arabi, también Rami dice que el sufrimiento
tiene una funcién sublimadora y purificadora, semejante al efecto
del fuego del horno sobre el oro y la plata: “:Cémo dejaria materias
impuras la sublimacion? El propésito de tan severa disciplina y duro
trato es que el horno separe la escoria de la plata. Lo bueno y lo malo
son puestos a prueba para que hierva el oro llevando a la superficie la

espuma de la escoria”'*.

Y en otra parte: “En realidad, cada enemigo (tuyo) es tu medicina, es
un elixir benéfico que intenta ganar tu corazén. [...| Hay un animal
llamado ushgur (puercoespin): los golpes le hacen crecer y fortalecerse.
Cuanto més le pegas, mas prospera: engorda con los golpes del palo
(saca las ptas). Ciertamente el alma del verdadero creyente es como
un puercoespin, pues cuando la tribulacién la apalea, engorda y se
robustece. Por ello la mortificacién y las penalidades que caen sobre
los profetas son mayores que las que padecen todas las (otras) cria-
turas del mundo, y asi sus almas son mas fuertes que las demas, pues
ninguna otra clase de personas ha sufrido tal afliccion. Al cuero le
zahiere la medicina (la sustancia para curtirlo) pero luego se dulcifica
como la piel de Taif; y si el curtidor no lo frotara con el liquido acre
y amargo, se volveria fétido, desagradable y apestoso. Has de saber
que el hombre es como un cuero sin curtir, y los humores lo vuelven
ruidoso y grosero. Dale acritud y amargura (disciplina) y mucho res-
tregar (tribulacién) para que pueda tornarse puro, bello y muy resis-
tente; y si no puedes (mortificarte), alégrate, oh astuto, de que Dios
te envie penalidades sin eleccion (por tu parte), pues el sufrimiento
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(que manda) el Amigo es (el medio) para que te purifiques. Su cono-

cimiento supera a tus argucias” "',

Rami aporta, por otro lado, el ejemplo historico de un enfermo al que
visitd el Profeta: “La enfermedad me ha traido esta buena fortuna, que
el sultan haya venido a mi lado de mafiana, de forma que la salud y el
bienestar me vienen de la llegada de esta rey sin séquito. jFeliz dolor,
enfermedad y fiebre! [Bendita angustia y desvelo! En mi ancianidad,
Dios en Su munificencia me ha concedido tal indisposiciéon. También
me ha dado dolor de espalda para que, a medianoche, tenga que desper-
tar de repente y no duerma toda la noche, como un bufalo; Dios en Su
gracia me da sufrimientos. Por esta debilidad surge la compasion de los

reyes y quedan silenciadas las amenazas que el infierno me hacfa”'*%.

Finalmente, y para no alargar mas la gran cantidad de ej emplos sobre
este tema que se encuentran en la obra de Raimi, hay que destacar
que, segtin €], la enfermedad es una preparacién para la alegria, como
apuntaban las dos aleyas citadas al principio: “Aunque el pensamiento
de la afliccion le ponga celada a la alegria, estd haciendo preparaciones
para la alegria. Violentamente te barre la casa limpiandola de otras
cosas de modo que pueda entrar una alegria nueva desde la fuente
del bien. Dispersa las hojas amarillas de la rama del corazén para
que crezcan incesantes hojas verdes. Desarraiga a la alegria vieja para
que un deleite nuevo pueda entrar marchando desde el Mas All4. La
afliccién arranca lo podrido y torcido para poner al descubierto la
raiz que est4 velada de la vista. Cualquier cosa que la afliccién pueda
hacer que sea descargada del corazén o que pueda quitar, seguramente
traera en sustitucién otra mejor, en particular para aquel que sabe con
certeza que la afliccién es la servidora de los que poseen certeza”'*’.
Podemos concluir el pensamiento de Raimi sobre este tema con la
siguiente definicion que da del sufismo: “:Qué es el sufismo? Sentir

alegria en el corazén cuando llega el sufrimiento”*,

Otro autor sufi del siglo xim, Ibn “Ata” Allah, en varios de sus aforismos
habla también de este aspecto oculto del sufrimiento: “Algunas veces,
El da mientras te priva, y, a veces, El te priva al darte”; “Un regalo del



hombre es una privacién; pero una privacién de Dios es munificencia”;
“La privacion te duele s6lo porque no comprendes que Dios est en
ella”; “Para mitigarte el sufrimiento de la afliccion, te ha ensefiado que

El es quien hace que caigan sobre ti las adversidades”"*.

También en los relatos visionarios de Ibn Sina vemos esta funcién
orientadora de las crisis representada por el simbolo del relimpago,
que ilumina y permite al alma ver por un momento su estado de caida.
En el relato de Salaman y Absal es un relampago el que ilumina la
noche de bodas de Absal y descubre a éste la impostura de la mujer de
Salaman, que pretende suplantar inadvertidamente a la novia, su her-
mana, sin que Absal se de cuenta. La mujer de Salaman representa a las
potencias irascible y concupiscible del alma (al-nafs al-ammara) y su acto
de impostura simboliza la estrategia que usan estas energfas al ocultar
su verdadera naturaleza para conseguir sus fines, aspecto del funciona-
miento del nafs que se ha visto més arriba. Corbin nos recuerda también
que el primer episodio de la ascensién del profeta Muhammad (Mi‘ray)
se produce en una noche de relampagos. El simbolo, pues, es bien claro:
el relampago es una merced del cielo que ilumina momentineamente
la situacién actual del individuo. Es a partir de aqui que Absal, que
representa el intelecto contemplativo, empieza la lucha. Y es también a

partir de aqui que el Profeta empieza su ascension celestial.

Vemos asi que, para los autores sufies, las adversidades de cualquier
tipo pueden ser una gracia. Sin embargo, este tipo de compasion esta
limitada y restringida, pues no todos tienen acceso a ella. Segtin esto,
cuando se expresan las partes negativas de aquellos que han sido favo-
recidos con la gufa divina, éstos reciben sancién desde el exterior,
pues, por ejemplo, a menudo sus acciones crean repulsa en el entorno
y la misma vida se encarga de sancionarlas. Por tanto, la privacion
ala que son sometidos esconde en realidad un don, pues mediante
ella van corrigiendo la negatividad interna. En el lado opuesto, en el
caso de los que no disponen de la guia, las partes negativas no crean
fealdad aparente en el entorno y por tanto no reciben sancién, sino
que adquieren un aspecto seductor que las refuerza. De aqui que en el
Coran se diga de estos tltimos que son el enemigo, contra el cual se
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insta al mismo Profeta a estar precavido: “Cuando los ves, te gusta su
aspecto y si hablan, sus palabras captan tu atencién. Son como made-
ros que no sostienen nada. [...J. Ellos son el enemigo, tened cuidado.
[...]"™%. Ibn “Ata’ Allah, en otro de sus aforismos, también habla sobre
este principio, segiin el cual las acciones de origen patoldgico pue-
den tener una apariencia seductora que impulsa al individuo a seguir
practicindolas, pues no encuentra resistencia que le lleve a un replan-
teamiento de las mismas: “Y puede que te mantenga a distancia, sin
t saberlo, aunque sélo sea porque Bl te deje hacer lo que quieras™™.
Y Rimi nos recuerda el ejemplo del Faraén de Egipto: “Dios habia
dado al Faradén, durante cuatrocientos afios, el mando, la soberania,
la realeza y el goce. Todo aquello era un velo que lo alejaba de la
presencia de Dios. No le dio ni un solo dia que no le fuese favorable
y sin hastio, para que nunca se acordase de Dios. EI Altisimo le dijo:

«Octpate de tu propio deseo y no te acuerdes de Mi»”™**,

La necesidad de desarrollar el criterio de discernimiento

Hemos visto que existe una guia inconsciente incorrecta, es decir,
que la accién del nafs pasa desapercibida. Esto, entre otros efectos,
tiene el de producir una distorsion en la apreciacion de la realidad
que puede llevar a no distinguir entre lo perjudicial y lo beneficioso,
lo bello y lo feo, lo correcto y lo incorrecto. Riimi pone ejemplos de
realidades aparentemente iguales, pero muy distintas en esencia: “[...]
de una, la avispa, proviene una picadura, y de la otra, la abeja, la miel.
Ambas clases de ciervo comieron hierba y bebieron agua: uno pro-
dujo excrementos y el otro almizcle puro. Ambos juncos bebieron de
la misma fuente de agua, pero uno esta vacio y otro lleno de aztcar.
Considera cientos de miles de comparaciones, |...] puede que el agua
dulce y la amarga tengan la misma claridad. ¢:Quién puede percibir la
diferencia salvo un hombre con gusto? Encuéntrale: sabe distinguir
el agua dulce de la salmuera”*. Con ello, Rami pone de manifiesto
la necesidad de desarrollar un criterio de discernimiento, una ‘piedra
de toque’, que permita la apreciacién correcta de la realidad: “Sin la
piedra de toque no podrés diferenciar el oro de ley del adulterado.



Aquél en quien Dios ponga la piedra de toque podra distinguir la

certeza de la duda”™°.

El criterio de discernimiento permite, pues, distinguir la verdad de
la falsedad y el bien del mal, y es de vital importancia puesto que un
criterio equivocado lleva a la accién perjudicial. El sufismo podria
considerarse asi como la ciencia que proporciona este criterio de
discernimiento. Asi, con la paulatina adquisicién del conocimiento
esencial va desarrollandose también la capacidad para discernir. Este
criterio se asocia al tipo de conocimiento que fue otorgado a Jidr,
segun relata el Coran, como se expuso anteriormente, y que se conoce
como ciencia ladunniyya: “Asi dieron con uno de Nuestros siervos al
que le habiamos concedido una gracia procedente de Nosotros y al
que habiamos ensefiado un conocimiento de Nuestra parte”™'. El
episodio coranico del encuentro entre Jidr y Moisés muestra clara-
mente esta necesidad, pues gracias a este conocimiento Jidr pudo dis-
tinguir el bien del mal y actuar en consecuencia, aunque en principio
sus actos no fueran comprendidos por Moisés. El nivel de Jidr es el
mas alto al que se puede llegar respecto a este tipo de conocimiento.

Segtin Ibn “Arabi, uno de los requisitos para poder adoptar la cuali-
dad del nombre divino “el Vigilante” es desarrollar la capacidad de
discernimiento para asi poder diferenciar las inspiraciones positivas
de las negativas: “El que atentamente observa en su corazén (galb) las
huellas (atar) de su Sefior —las inspiraciones divinas— para poder asi
diferenciarlas con claridad de las huellas de su propio deseo (hawd) y
de su demonio personal (Saytanu-hu) es decir, las sugestiones egocén-
tricas o satinicas; [...] tal siervo se ha revestido de la cualidad de Su

nombre al-Ragib” ">,

El tema del discernimiento parece ser un tema de vital importancia,
pues es incluso el titulo de un capitulo o sura del Coran™”. Llama la
atencion que la primera aleya de esta sura menciona el hecho de que
el discernimiento es un don divino: “{Bendito sea Aquel que ha hecho

escender a Su siervo el Discernimiento para que fuera una adverten-
d dera$S 1D to para que fi dvert
cia a todos los mundos!” !>,
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Capitulo 11

Gazali distingue entre conductas licitas, ilicitas y las que se encuentran
en medio de ambos extremos y que pueden aparecer como ambiguas,
y pone estas tltimas en relacién a la capacidad de discernimiento’®.
Asi, la Ley revelada da informacién sobre algunas conductas que son
declaradamente licitas o ilicitas, por lo que no es necesario ningtin
acto de discernimiento. También existen conductas que, aunque no se
detallen en el Coran, son declaradamente licitas; Gazali pone como
ejemplo el hecho de que un hombre recoja agua de lluvia en una tierra
de su propiedad o en una tierra sin propietario’®. Aqui no hay tam-
poco ambigiiedad posible. Sin embargo, hay otras muchas situaciones
en las cuales no es tan evidente el criterio de conducta a seguir, y por
tanto para decidir es necesario haber desarrollado el discernimiento.
Gazali cita un ejemplo extraido de un episodio de la vida del gran
sufi egipcio Da I-Niin al-Misri: mientras éste se encontraba prisio-
nero y hambriento, una mujer piadosa le envi6 alimentos por medio
del carcelero, pero él no comi6 de ellos y se excus6 diciendo que ella
se los habia llevado sobre el plato de un hombre injusto, por lo que,
de comertlos, hubieran sido ilicitos"’. Aunque se trata de un ejemplo
extremo y quizas discutible, pone de manifiesto una conducta que
depende del criterio de discernimiento.

Por otra parte, muchas conductas adoptan una apariencia de bien
cuando en realidad esconden un mal en su interior. Incluso la respeta-
bilidad y correcta ciudadania pueden ser ejemplos de ello. Jests, dice
Huxley, no dejé de lanzar invectivas contra los escribas y fariseos, los
cuales eran modelos de austeridad, respetabilidad y correcta ciudada-
nia. Sin embargo, sus virtudes eran las del hombre no regenerado, e
inclusive las virtudes de los no regenerados tienden a eclipsar a Dios,
e impiden a quienes las tienen progresar hacia el conocimiento de la
Realidad definitiva, que es la finalidad y el propésito de la vida™®. Por
tanto, un criterio de discernimiento es absolutamente necesario para

discernir las realidades mas alla de las simples apariencias.

Segtin Ibn Sina, uno de los primeros frutos del trabajo espiritual es el
desarrollo de lo que él denomina la ciencia fisiognémica, la cual con-
siste en desentrafar el interior de las personas a partir de los signos



externos: “La ciencia de la fisiognomia es de aquellos saberes cuyo
beneficio paga al contado, pues te descubre lo que cada cual mantiene
oculto de su caricter, de tal modo que, en consecuencia, puedes obrar
con talante abierto o reservado”"*’. Gazali, por su parte, dice que hay
signos exteriores que pueden informar sobre la licitud o ilicitud de algo
o de alguien. La apariencia exterior, actitud y habitos, actos y palabras
de alguien, pueden denotar que es poseedor de lo ilicito. Si uno ve,
por ejemplo, a un hombre injuriar a otro en un ataque de cdlera, es
éste un signo fiable. Pues, muchos hombres, dice Gazali, prudentes
en su busqueda de bienes materiales, no son en cambio duefios de si
mismos en los ataques de c6lera o de pasién. Y en caso de conductas
ambiguas donde sea dificil decidir, dice que el tinico medio que tiene
el hombre para decidir es consultar su corazén'. Existe un hadiz al
respecto que encontramos también recogido por Nawawi: “Consulta
tu corazén. La virtud es lo que tranquiliza el alma y el corazén de
uno. Y el pecado es lo que se remueve dentro del alma y se agita en el
pecho, te digan lo que te digan aquellos a quienes consultes”"*". Los
dichos y hechos del profeta, que conforman la Sunna, constituyen asi

también una guia y un criterio para la conducta justa.

En otro capitulo del Cordn encontramos una significativa aleya: “;Cre-
yentes! Si teméis a Dios, El os conceder4 un Criterio, borrara vuestras
malas obras y os perdonara. Dios es el Duefio del favor inmenso”'%.
Vemos asi que la adquisicién del discernimiento se asocia al temor
reverente de Dios, el cual sélo puede desarrollarse si primero se tiene
conciencia de Su poder y Su presencia. En el capitulo siguiente se
tratard el proceso que lleva en el sufismo a la adquisicién de esta
conciencia y su consecuente temor protector. La salud dependera, por
tanto, de una atencién constante sobre el interior y el exterior y de
una conducta basada en los principios superiores. Mas adelante se
vera que esta atencién o temor reverente, junto con la asidua practica
de las técnicas propias del método sufi, deja paso progresivamente al
conocimiento mistico y éste al Amor, que es la auténtica medicina.
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