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Nota aclaratoria

Queremos aclarar que nos regimos por el sistema de trascripcion usado por
Ahmed ‘Alawi en Hérménologie Coranique et argumentation linguistique, (1992),
Rabat, Edicidbn Okad. Pero respetamos las variantes de los distintos sistemas aludidos

en nuestro trabajo.
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INTRODUCCION GENERAL

Como indica el titulo, el presente trabajo trata de las conexiones entre el
misticismo islamico, o sufismo, y el cristiano a través de un estudio comparativo de
algunos aspectos de la obra de San Juan de la Cruz (1542-1591) e Ibn “Arabi de Murcia
(1165- 1240), que pretende poner de manifiesto las estrechas coincidencias y afinidades
entre los dos escritores.

Ambos misticos viven en dos periodos de apogeo de la espiritualidad en la
cultura espanola. Ibn ‘Arabi representa la culmmacion de la mistica del Islam en la
Espafia medieval, y San Juan de la Cruz, junto con Santa Teresa de Avila, brilla en el
cenit de la mistica espafiola del Renacimiento espafiol (Garaudy, 2009).

El legado doctrinal del mistico murciano para todo investigador que se haya
acercado a su heterogénea y polifacética obra, es totalmente inabarcable. El
pensamiento sufi de Ibn ‘Arabi ademas de nutrirse, principalmente, del patrimonio
arabe y musulman, de la filosofia musulmana y de la escolastica 0 ‘ilm al-kalam, esta
marcado, ademas, por una innegable huella neoplatonica. Muchos fundamentos y
principios de su sufismo filosofico, como es el caso de wahdat al-wujiid o unicidad del
ser, carecen totalmente de postulados islAmicos y remiten a referencias doctrinales y
conceptuales plotonianas (Sami al yousef, 2004).

Merece recordarse, por otra parte, que San Juan “aparece en la encrucijada de
teologias y de tendencias variadas” (Vilanova, 1995, 45) y, ademas de evidenciar, segin
algunos investigadores, influencias de la mistica musulmana, en su obra se refleja, como
en ningin otro autor, la riqueza y diversidad del Renacimiento espafiol. Su «aventura

perfecta»- en palabras de Urs von Balthasar- consistio en:
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integrar el nuevo radicalismo cristiano, estimulado también por la
reforma protestante, toda la tradicion monastica, desde los griegos —
del Pseudo Dionisio, en particular- pasando por la edad media, y al
mismo tiempo conferirle, por la orientacion moderna hacia lo
personal, experimental, psicoldgico, un radicalismo desconocido hasta
entonces.

(Urs von Balthasar, 1972, 7-8, citado por Vilanova, 1995, 45)

La eleccion del tema puede parecer una osadia ya que después de su primer
esbozo en el afio1899 por Asin Palacios y su maestro Julian Ribera, que publicaron dos
articulos sobre el tema en una obra editada bajo el titulo Homenaje a Menéndez y
Pelayo, se han ido sucediendo diversos estudios e investigaciones sobre los rasgos de la
mistica cristiana procedentes del sufismo andaluz que, a juicio de algunos
investigadores, han marcado a misticos renacentista de la talla de San Juan de la Cruz y
Santa Teresa de Jesus. Sin embargo, es Asin Palacios quien se convirti en maestro
inigualable del fenémeno sufi y su posible influjo en la mistica cristiana. La escuela que
heredd de Julidn Ribera, que a su vez continuaba la de Francisco Codera (Roberto
Marin Guzméan, 2010, 759), ha abierto nuevas vias de aproximacion al tema del
fendbmeno cultural islamico-occidental.

El arabista espafiol rastred6 y demostré el gran influjo sufi en los misticos
espafioles de la Edad de Oro, para llegar a la conclusion de que los intercambios entre
las dos misticas, la cristiana y la musulmana, no se limitan s6lo a las similitudes
formales o literarias, sino también a estrechas coincidencias conceptuales y simbdlicas.
Asimismo, fue el primer investigador que llamé la atencion sobre posibles matices de la
poesia sufi del murciano Ibn ‘Arabi en la obra San Juan de la Cruz, sobre todo, los
estrechos paralelos que se advierten en el pensamiento religioso de los dos misticos.

Para el insigne profesor, los sufies persas y arabes partiendo de la trama realista del
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amor humano, compusieron bellos poemas que cantan las delicias del amor divino, “el
mismo Ibn ‘Arabi, siguiendo esa moda alegérica, redacto su lindo cancionero titulado
Intérprete de los amores, que luego completa con un mistico comentario, los tesoros de
los amantes, cuya traza y plan evocan el esquema del Convite dantesco y del Cantico
espiritual de San Juan de la Cruz” (Asin Palacios, 1981, 246).

La investigadora portorriquefia, Luce Baralt, siguiendo la misma linea de estudio
de Asin Palacios; dedicO muchas investigaciones al tema, para llegar a la conclusion de
que las afinidades entre las dos misticas son muchisimo mas marcadas y estrechas de lo
que habia pensado el maestro (Prél., a San Juan de la Cruz, 1990, LII). En el caso de
San Juan de la Cruz sostiene la autora que aunque su obra evidencia lecturas de fuentes
europeas, el poeta se encuentra mucho més identificado con posibles fuentes
musulmanas que ayudan a develar en buena medida la ambigiedad de sus delirantes
versos (Luce Baralt, 1990, 10).

Como se ha indicado mas arriba, este trabajo se circunscribe al estudio del
influjo de la mistica musulmana en San Juan de la Cruz, basandose en el sufi murciano
Ibn ‘Arabi Los dos misticos comparten la simbologia y el lenguaje hermético de la
literatura sufi, asi como numerosos referentes del vocabulario. A pesar de que este
trabajo prosigue de alguna manera la linea indicada por la escuela de Asin Palacios,
cabe aclarar que también pretende ofrecer un planteamiento diferente. El punto en que
difiere del maestro esta relacionado con el origen del sufismo o mistica musulmana.

Al considerar la existencia de grandes analogias y entidades de doctrina entre la
mistica cristiana y el sufismo, el arabista espafiol se inclina a “desechar la hipotesis
explicativa por mera coincidencia casual o por el simple paralelismo funcional de la

comun psicologia humana” (Asin Palacios, 1946, 275); y presenta, por primera vez, un
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tronco o fuente comin, en este caso el monacato cristiano oriental, que ayudase a
explicar los abundantes paralelismos existentes entre las dos misticas. Se trata, por lo

tanto, de un curioso fendmeno de restitucion cultural. Alega Asin (1946) que:

Y no hay que olvidar, ademas, que la mistica musulmana en general y
la §adil singularmente, es heredera directa de la cristiana oriental, a la
vez que del neoplatonismo. Tratariase, por tanto, si la hipotesis de la
transmision literaria se confirmase, de un caso, nada andémalo, de
restitucion cultural: un pensamiento evangélico y paulino, injertado en
el Islam durante los siglos medios, habria adquirido en éste un rico
desarrollo de matices ideologicos nuevos y tan opulento ropaje de
formas de expresién inusitadas, que trasladado luego al solar hispano,
nuestros misticos del siglo de XVI no se habrian desdefiado de

recogerlo en sus obras. (278-279)

El origen del sufismo constituye una de las cuestiones debatibles que mas
controversia han suscitado en el campo de la religiosidad musulmana. Los estudios
llevados a cabo hasta el momento presentan dos planteamientos totalmente opuestos. El
primero considera que no puede existir un verdadero sufismo sin la valoracion y la
practica de los principios del Islam; por encima de los influjos ajenos, el sufismo es un
desarrollo innegablemente islamico. Los musulmanes, partiendo de sus propias
experiencias, favorecieron y fecundaron una espiritualidad arraigada en el lenguaje
coranico y la sunna que recoge los dichos y hechos del Profeta Mohammad. La figura
maxima representativa de esta tesis es el islamélogo francés Louis Massignon que
sostiene que el sufismo surge como consecuencia de gérmenes ascéticos y misticos
existentes en el texto coranico. Los sufies, basados en el estudio y meditacién de su

libro sagrado, convertido en el centro de toda su religiosidad, los desarrollaron
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construyendo asi una doctrina que ofrece sorprendentes similitudes con la mistica
cristiana. El Corén, la sunna y la ley ortodoxa o sari‘a serian, en este caso, las fuentes
de las que, por meditacidn asidua y estudio perseverante, los sufies sacarian su ideal de
vida y sus métodos de perfeccion espiritual (Louis Massignon, 1922).

La segunda teoria, en cambio, considera que el sufismo no tuvo un origen
autoctono, porgue el Islam no desarrolla mucho la piedad interior. Asi, todo el sistema
sufi es copiado de otras tradiciones religiosas como el cristianismo, el judaismo, las
antiguas religiones persas, el budismo, el neoplatonismo, etc.

Muchos estudiosos y escritores arabes no acaban de comprender la ubicacion del
sufismo en el Islam y coinciden con la Ultima tesis en considerar que se trata de dos
pensamientos totalmente antagénicos. Para Samih ‘Atif al-Zn (1976), el origen
autoctono del sufismo carece de toda base, y el conflicto entre el Islam y la ideologia
sufi reside en cuestiones tan elementales como lo son la forma de entender el ser
humano, la vida y toda la existencia (7).

Este estudio estd orientado a demostrar que el ascetismo musulman asi como el
sufismo en los primeros siglos del Islam tuvieron un origen autoctono. Los espirituales
musulmanes basandose en el Coran y en la sunna que engloba los dichos y hechos del
Profeta Muhammad, crearon un modelo de vida que se asemeja en muchos aspectos a la
mistica en otras tradiciones religiosas. Hemos tomado como base precisamente a estas

dos fuentes escriturarias de la ley islamica para corroborar este planteamiento.

En primer lugar, el proposito central que me impulsé a realizar este trabajo de
investigacion ha sido describir la experiencia mistica a través de dos autores pertenecientes
a diferentes culturas, tal y como aparece en la obra de San Juan ¢ Ibn “Arabi, poniendo de
manifiesto los puntos en comin entre los dos. No obstante, como se ha precisado mas

arriba, ademés de seguir la misma linea de Asin Palacios y pretender enriquecerla con
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nuevas aportaciones, mi intencion es realizar un abordaje de la cuestion desde el punto de
vista de un arabe y musulman. Como tal, he podido manejar los libros arabes en su texto
original, incluida la obra de Ibn ‘Arabi asi como traducir directamente del arabe al espafiol
los textos que he manejado y citado en mi tesis. Mi intencién es procurar conocer y dar a
conocer a Ibn ‘Arabi directamente por medio de sus escritos en su lengua original. De esta
forma se puede ofrecer una vision mas clara del pensamiento del sufi murciano, ya que he
constatado que hasta el momento los estudios dedicados a su obra se basan en su mayoria
en traducciones, lo que constituye un gran inconveniente a la hora de querer entender
adecuadamente su terminologia sufi extremadamente complicada y sus conceptos basicos.
Este punto me lleva, por otra parte, a hablar de la imperante necesidad de estudiar el
fendmeno sufi de Ibn “Arabi siempre desde el conjunto de su obra, ya que en caso contrario
se puede resaltar sélo una faceta que, vista desde la perspectiva del conjunto global de su
obra, puede ser totalmente equivoca. Abt al “Ula Afifi, especialista de Ibn “Arabi (2003a),
asegura que la filosofia sufi de este gran mistico no es tan complicada como parece; y puede
resumirse escuetamente en la teoria del amor divino que lleva finalmente a un claro credo

panteista que el sufi plasma magistralmente en sus famosos versos:

Mi corazon se ha hecho capaz de aceptar toda imagen.

Es prado para gacelas y ermita para monjes;

templo parar idolos y Kaaba del peregrino;

las Tablas de la Tora y el libro del Coran.

Profeso la religion del amor por donde quiera que se dirija su montura,
Pues, el amor es mi religion y mi fe. (43-44)

Sin embargo, se constata, la extrema preocupacion del autor para ocultar sus
ensefianzas y hacerlas inaccesible al vulgo. Consigue su propdsito, segin alega Michel

Chodkiewikz (1992), a través del uso de un lenguaje alusivo y cerrado, ademas de
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diseminar sus ideas por toda su prolija obra. Ese Ultimo proceso le da a la organizacion
y a la sucesion de los temas tratados un caracter singular y totalmente fortuito, aunque,
en el fondo todo obedece a una ley precisa. Hablando de al-Futihat al-Makiyya, (Las

revelaciones de la Meca), la obra magna del sufi murciano, dice el mismo autor:

El mismo tema es con frecuencia tratado en varias ocasiones en
capitulos diferentes, a veces muy alejados, y cada uno de los cuales
parece ignorar a los otros. Largos fragmentos aparecen constituidos
con la recuperacion, total o parcial, de tratados anteriores, siendo por

lo tanto materiales mas o menos heterogéneos. (141-142)

El segundo motivo que me ha animado en la tarea de llevar a cabo este trabajo,
se fundamenta en una necesidad personal de acercarse a un mundo que me ha cautivado
y acompafiado desde mi temprana infancia. Como es sabido, las cofradias sufies, o
zauias han desempefiado un papel central de la religion popular marroqui desde los
primeros siglos del Islam. La zauia fue historicamente, a la vez, un lugar de culto, asilo,
escuela religiosa e, incluso centro de resistencia contra la colonizacion.

Como marroqui creci en una sociedad en la que el pensamiento sufi estaba muy
implantado y las cofradias sufies disponias de una amplia base popular. Junto a las
ramas de la tariqa Sadiliyya, coexistian y siguen coexistiendo otras cofradias por todo el
territorio marroqui. Estas hermandades organizaban encuentros anuales, que coincidian
en la mayoria de las veces con el aniversario del nacimiento del Profeta Mohammad, en
que se realizaban sesiones de oracion y se recitaban repetidamente versiculos coranicos.

Estas celebraciones solian acompafiarse con otros rituales que consistian en
repetir invocaciones muy cortas como Allah, Dios, o Hu, el pronombre El Primero, es

el mokadem, o guia religioso quien empezaba el espectaculo- porque es asi como lo
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concebiamos de nifios-; y luego arrastrandose uno tras otro al trance, los fieles y hasta
algunos espectadores repitiendo a coro y realizando movimientos regulares de la cabeza
y del cuello llegaban a formar una especie de cadena magnética. Aquellas celebraciones
envueltas en un halo de misterio, embriaguez y ensofiacion marcaron para siempre mi
vida y me incitaron a indagar, a través de este estudio, en uno de los fendGmenos mas
ricos y luminosos en si mismo.

Ademas de la presencia de las cofradias misticas en mi pueblo natal y en la ciudad
de Tetuan donde he crecido y estudiado, puedo decir que la pasion por la mistica me fue
transmitida en el seno de mi propia familia. De nifia recuerdo a mi abuelo materno,
adepto de la cofradia ffjaniyyal, inmerso en un mundo magico en que se dedicaba a lo
largo de muchas horas a la practica del wird y del dikr, rituales especificos en que se
repetian miles de veces invocaciones a Dios. Ahora sé, a través de este trabajo, que
aquellas largas e interminables horas de silencio y aislamiento total en que nos era
prohibido entrar en la habitacion o dirigirle la palabra, representaban un acto de
profunda dimension espiritual. Aquellos momentos, en que se volcaba en si mismo, en
su interioridad, desligindose totalmente de todo lo que le rodeaba reflejaban un
profundo interés de amar y acercarse a Dios.

Con respecto a la estructura formal de esta tesis, la hemos dividido en dos
grandes bloques. En la primera parte titulada ‘“La mistica musulmana”, intentamos
trazar en el primer capitulo un panorama general de los diferentes credos religiosos en la
Peninsula Arébiga; comenzando por remontarnos a la época preislamica en que ademas
del cristianismo y del judaismo, el politeismo desempefiaba un papel central en la

espiritualidad de la época.

1 La cofradia tijaniyya es conocida por la practica de del wird y del dikr, rituales especificos mediante los
cuales el sufi pretende alcanzar la pureza moral y la ascension espiritual.
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A continuacion, nos centramos en la vida espiritual en los albores del Islam
marcada por los primeros brotes del ascetismo; intentando tomar en cuenta todo el
contexto espiritual en los primeros siglos del Islam; a pesar de que, siguiendo una
antigua costumbre, se suele dividir la vida espiritual musulmana en aquella época
solamente en el zuhd, el ascetismo y el tasawwuf, el sufismo. Mas tarde ofrecemos un
estudio exhaustivo de la ascética y la mistica musulmanas como movimientos centrales
de la espiritualidad del Islam; y analizamos la relacion que ha unida los dos términos
desde su aparicion hasta llegar a determinar dos disciplinas totalmente independientes.

En el segundo capitulo procedemos al examen pormenorizado del problema del
origen del sufismo; a través de una sintesis expositiva de cémo fueron los origenes y
evolucion de este complejo fenémeno. Empezamos por el estudio de las fuentes
islamicas basandonos en el Coran y la sunna por ser las dos basicas fuentes escriturarias
de la religion musulmana. Realizamos, ademéas, un recorrido por las culturas que han
tenido un contacto directo con los musulmanes y que por lo tanto pudieron influir de
alguna manera en la formacion del pensamiento sufi Hacemos especial hincapié en la
influencia de la religion cristiana, poniendo de manifiesto los elementos cristianos que
llegaron a formar con el tiempo una parte integrante del sufismo filoséfico como lo son
el celibato, la mortificacion del cuerpo o, incluso, el amor divino. Pero también hemos
destacado las diferencias irreconciliables entre las dos misticas, la cristiana y la
musulmana, que las separan y constituyen la peculiaridad de ambas experiencias
espirituales. Luego pasamos a estudiar el influjo neoplatdnico, que constituye una de las
fuentes mas esenciales del sufismo filoséfico a través de conceptos como el panteismo y
la emanacién que marcaron el pensamiento de grandes misticos del Islam. Aclaramos,

asimismo, algunas huellas de las antiguas religiones persas y del misticismo hindd en el
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sufismo; estas dos culturas tuvieron gran difusion en tierras arabes, se mantuvieron en la
region y llegaron a tener adeptos en todo el Estado musulmén. Su influjo empieza a
notarse pasado el segundo siglo de la hégira, el octavo de la era cristiana, cuando el
sufismo empieza a abrirse camino como corriente filosofica.

La segunda parte titulada “La mistica cristiana y musulmana a través de la obra
de Ibn ‘Arabi y San Juan de la Cruz”, se abre con un estudio tedrico a cerca de la
mistica hispano-musulmana. La vida espiritual de al Andalus empieza desde los
primeros siglos de la conquista &rabe a la Peninsula con un ascetismo préctico y
personal que no aspiraba a influir en la educacion moral de la sociedad. Lejos de la
simplicidad de los primeros ascetas, el sufismo andalusi, en cambio, surge en el tercer
siglo de la hégira, el noveno d. C, representado en su figura maxima, Ibn Masarra.
Luego presentamos un esbozo biografico de Ibn “Arabi con las lineas generales que
caracterizan su obra.

En “La mistica cristiana en la Peninsula Ibérica”, lejos de hacer un estudio
exhaustivo del tema- cuestidn que escapa obviamente a los limites y objetivos de este
trabajo-, hemos abordado el problema del origen que hasta el momento sigue siendo
debatido por los estudiosos del tema. Para pasar luego a hacer una aproximacion a San
Juan de la Cruz a través de poner de manifiesto la extrafieza y singularidad de su
lenguaje simbdlico que le ha identificado por muchos investigadores con la literatura
sufi comentada. Terminamos con el sufismo andaluz y su posible influjo en la mistica
hispano-cristiana del Siglo de Oro.

El cuarto capitulo aborda el problema de la inefabilidad de la experiencia

mistica y el uso del lenguaje alusivo mistico en Ibn “Arabi y San Juan de la Cruz. Los
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dos autores conscientes de la insuficiencia del lenguaje corriente para reflejar sus
vivencias misticas acuden a un lenguaje simbolico.

El quinto capitulo estd centrado en el estudio de los principales elementos
simbdlicos a través del cancionero erotico-mistico Turjuman al-aswag, (Intérprete de
los deseos) de Ibn ‘Arabl y los poemas mayores de San Juan de la Cruz. Hacemos
especial hincapié en los simbolos centrales, noche, luz, fuego y agua. Este dltimo
simbolo es estudiado en su estado estatico y fluyente con otras dos bebidas, vino y
leche, que tienen el mismo valor simbdlico en la obra de los dos misticos, ya que
designan a las ciencias y los misterios divinos con que Dios obsequia a los mas
allegados. También estudiamos la mujer en la vision mistica de los dos autores; ésta
representa la belleza méxima en que se deja ver de la manera més perfecta la presencia
divina. Y simboliza, asimismo, el amor abrasador que el alma siente por su Creador. La
imagen del alma, mujer enamorada que sale en plena noche oscura en busca del Amado-
Dios es también un tema compartido entre muchos poemas de Turjuman al-aswag,
(Intérprete de los deseos) de Ibn “Arabi y los poemas de la Noche Oscura, el Cantico
Espiritual y la Llama de Amor Viva de San Juan de la Cruz.

Finalmente, la tesis se cierra con los apartados de las conclusiones en que
recapitulamos los resultados de esta investigacion y la bibliografia consultada.

Dada la amplitud de la obra escrita de Ibn “Arabl tomaremos como fuente
especificamente los poemas de Turjuman al-aswag, (El intérprete de los deseos) y sus
glosas Daha'’ir al-a'lag, (Tesoros de los amantes). La eleccion de este cancionero
relativamente corto que se inserta dentro de la poesia sufi comentada, se explica con que
sus versos resumen todo el pensamiento sufi del maestro murciano, ademas de ofrecer

sorprendentes semejanzas con los poemas principales de San Juan de la Cruz.
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Ademés de Turjuman al-aswaq hemos acudido a otros de los tratados y epistolas
de Ibn “Arabi con el fin de comprender mejor su filosofia sufi.

De San Juan de la Cruz hemos tomado como fuente sus tres poemas mayores:
Noche Oscura, Cantico Espiritual y Llama de Amor Viva con sus respectivos
comentarios en prosa. Pero en algunas ocasiones hemos aludido también a algunas de
sus obras menores cuando sus versos ofrecian ciertas afinidades con la obra del gran

sufi.

Cabe aclarar también que respecto a los libros en &rabe, cuando no aparece el
nombre del traductor, la traduccion es nuestra; y cuando el libro es traducido al espafiol
aparecerd el nombre del traductor en la bibliografia final. En cuanto a la traduccion del
Coran manejamos la version de Ablelghani Melara Navio; al utilizar otra traduccion

figurara el nombre del traductor en la cita dentro del texto.
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CAPITULO 1. LA VIDA ESPIRITUAL ARABE EN LA EPOCA PREISLAMICA

1.1. Arabia y los arabes en la época preislamica

Los historiadores arabes suelen limitar la época preislamica o la jahiliyya en el
siglo y medio (472- 622 d. C) que anteceden la aparicion de la religion musulmana.
Aclara Sawqi Dayf (1960) que esta delimitacion esti estrechamente vinculada con la
aparicion de la poesia arabe; ademas, es la época en que la lengua arabe conoce su plena
maduracion y la escritura toma su forma definitiva. Por otra parte, prosigue el autor, el
término jahiliyya aunque literalmente en arabe significa ignorancia, no se usa con este
sentido; sino es mas bien derivado de furia y desenfreno caracteristicos de la época
preislamica dominada por el espiritu de venganza y arrogancia que se oponen a la
palabra islam que significa obediencia y sumision total ante la voluntad de Dios (38-
39).

La Peninsula Arabiga que queda lejos de la region de las grandes lluvias
ciclicas, se nos presenta en la época preislamica como un inmenso desierto donde la
escasez del agua y el nomadismo convierten la vida del arabe en una perpetua aventura.
Este duro entorno era casi siempre el origen de cruentas guerras entre las tribus que
poblaban la zona. La mayoria de los arabes de la época estaban sujetos a una economia
pastoril y némada, o se dedicaban al comercio (Sawqi Dayf, 1960, 54).

La sociedad preislamica consistia en tribus dispersas y enfrentadas entre si, sin
ninguna unidad politica. Lo Unico que les unia eran las costumbres que regulaban la
vida de los clanes y familias, ademéas de leyes no escritas que heredaba y seguia cada

grupo tribal.
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Antiguamente se solia dividir los habitantes de Arabia en dos grupos principales:
los Adnaniyyin y los Qahtaniyyin. Estas dos ramas que componen los grandes grupos
tribales divididos en diversos clanes, proceden de un antepasado comuin, Sem, hijo de
Noé (Ahmad Amine, et al., 1934, 8). La primera rama la forman los arabes del norte,
cuya genealogia se remonta a Ismael hijo de Abraham, segin la linea de un antepasado
lamado ‘Adnan, por eso son conocidos con el nombre de los ‘adnaniyyin 0 los
adnanies. Se llaman también arabes musta riba, porque no son originarios de Arabia
sino que emigraron de zonas cercanas para instalarse en ella. A esta rama pertenecen la
tribu de Taqif que se instald en Taif, y QurayS que se asent6 en la Meca, 1a ciudad mas
importante del Hiyaz (al-Jarr y al-Fahtri, 1993, Vol. I, 12- 13).

La segunda, la componen los arabes del sur que son los descendientes de Ya rob,
hijo de Qahtan, de ahi el nombre de los gahtaniyyin o los qahtanies. Son conocidos,
asimismo, por arabes ‘ariba por haber sido Arabia su habitat originario. Emigraron del
Yemen y Hadramaut a las provincias del norte por razones economicas y politicas y
construyeron alli muchas ciudades. Es conocida de este tronco arabe la tribu de ’Azd,
cuyas dos ramas son: el ’Aws y el Hazraj que se establecieron en Yatrib; ademas de los
gassaniyyin que crearon su reino al este de Jordania y los Lajmies que fundaron su
dinastia en la ciudad de Hira, en Iraq.

De los é&rabes del Hiyaz, los ‘adnaniyyin, se desarrollo mas culturalmente
QurayS, la tribu mas rica y honorable de toda la zona. Los miembros de esta
aristocratica tribu se sentian los reyes de toda Arabia porque tenian el honor de dirigir
los asuntos de la kaaba?, que ademéas de su caracter sagrado, era el centro comercial mas

importante de la Peninsula Arabe debido a su privilegiada ubicacion.

2 Construccion de forma clbica que se encuentra en la Meca y constituye para todo musulman el sitio mas
sagrado del planeta. Hacia la kaaba se orientan todos los musulmanes en sus cinco oraciones diarias y se
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La tribu de QurayS se asentd en la Meca aproximadamente a mediados del siglo
quinto de la era cristiana bajo el mando de Qusay Ibn Kilab (m. 480 d. C) que consiguid
su jefatura después de sangrientas guerras (Ahmad Amine et al., 1934, 21). Valiéndose
de la posicion comercial y religiosa de que gozaba la cudad, Qusay organizd todos sus
asuntos y encargd a miembros de su familia la proteccion, la administracion de agua vy la
acogida en la temporada de la peregrinacion o el zajj. Asimismo, cred un centro para las
deliberaciones cerca de la Kaaba que se llamé Casa de la Asamblea, donde se tomaban
las decisiones més importantes y se discutia todo lo relacionado con la tribu. Se suma a
ello que en la Meca también se celebraban varias ferias, la mas importante es la del
mercado de ‘Ukad, centro de encuentros, certamenes y competiciones poéticas (lbn
Hiam, 2002, vol. I, 111).

Estas condiciones allanaron el camino para que brotara una nueva clase social
que, concluyendo los pactos con las tribus asentadas sobre las rutas comerciales,
desempefio el papel de intermediario comercial entre el sur y el norte de Arabia, (Sawqi
Dayf, 1960, 50). Las dos grandes caravanas de verano e invierno que se ponian en
marcha anualmente vienen relatadas de esta forma en el Coran, ‘“Por la alianza de los
quraysh. Sus alianzas para ¢l viaje de invierno y verano” (Coran 106: 1- 2).

Ademés de la Meca, el primer centro comercial y religioso de toda la zona, habia
otras ciudades arabes que desempefiaron un papel importante en la historia de la
Peninsula. Las ciudades de Taif, Najd, Tihama y Medina, entonces llamada Yatrib,
constituian los centros més importantes habitados por la poblacién sedentaria, formada
en su mayoria por comerciantes y algunos agricultores. ElI Yemen, a su vez, constituyé

uno de los mas antiguos centros de civilizacion, porque su tierra quedaba dentro de la

dirigen a ella cada afio para hacer la peregrinacion.
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zona aventajada de Arabia. Sus regiones integradas por un terreno montuoso y con agua
en cantidad superior, permitieron, desde muy antiguo, el desarrollo de la agricultura y el
florecimiento de diferentes civilizaciones y culturas. Los pobladores del Yemen eran
famosos por sus espadas, pieles, especias y perfumes que vendian a los demas pueblos y
que constituian la base de su economia. Conocieron la arquitectura y construyeron
ciudades, torres y castillos (al-Jarr y al-Fahtui, 1982, vol. 1, 14).

Los Qahtaniyyin, con sus dos grandes tribus, el Aws y el Hazraj, trabajaron en el
comercio, la agricultura y la industria. Ademas, la considerada mejora del regadio, la
arquitectura, el urbanismo y la navegacion, hicieron de esta parte de Arabia una region
fértil y prospera. A proposito de esta situacion alega Roger Garaudy (1982) que “En
esta parte de Arabia florecia una refinada civilizacion en contacto con India, Africa y,
mas alld, a través de Egipto, con el mediterraneo, desde Grecia hasta Siria, y quizas
incluso con Asia Central” (24).

Como se ha precisado antes, el peligro esencial que amenazaba la vida en la zona,
era la carencia de fuentes econdmicas que influyé directamente sobre la estabilidad del
arabe. No existian leyes escritas que regian la vida de la sociedad, s6lo dominada la ley
del talion, el “ojo por o0jo” que servia para frenar el bandidaje y los crimenes
individuales por miedo a perdurables venganzas. Como es el caso de la cruenta guerra
de la Basus que duré cuarenta afios; tuvo lugar en el sexto siglo de la era cristiana y fue
provocada porque un hombre de la tribu de Kulayb mat6é un camello que pertenecia a la
tribu de Tagleb (al-Jarr y al-Fahari, 1982, vol. 1, 69-70).

Las tribus arabes no consiguieron establecer la unidad politica, especialmente
porque Arabia era zona de rivalidad entre los persas y los bizantinos. Desde

aproximadamente el afio 604 hasta 628 d. C., los dos grandes imperios se habian
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agotado en continuas guerras entre ellos para conseguir la supremacia sobre Prdximo
Oriente (Garaudy, 1982, 35).

En visperas del Islam, la Peninsula Arabiga estaba rodeada del peligro por todas
partes; ademas de los conflictos interiores, los imperios rivales se involucraron en la
zona y la convirtieron en punto de conflicto. Arabia estaba cercada por fuerzas
extranjeras que utilizaron a los jinetes del desierto como mercenarios para la defensa de
las provincias limitrofes de sus Estados. Solo el centro de Arabia quedo lejos de todas
estas pugnas y conservO su pureza. La situacion geogréfica de esta parte formada por
unos nicleos a la vez aislados y defendidos por una sucesion de vastos espacios
desérticos, salpicados de mdltiples oasis, hizo posible que permaneciese un tanto
cerrada hacia las creencias y conflictos extranjeros; quedandose asi libres de la
influencia social directa de los pueblos vecinos, con la excepcion de los centros
comerciales (Ahmad Amine, 1934, et al., 6).

En la frontera de Iraq, la ciudad de Hira estaba bajo el dominio del imperio
persa. Los manadira, pertenecientes a la tribu arabe de Banii Lahm, se instalaron en la
zona y con la ayuda de los persas construyeron el reino de Hira que durd desde
principios del tercer siglo hasta el séptimo después de Cristo. Como subditos persas se
ocuparon de luchar permanentemente con los romanos y parar los ataques arabes contra
Iraq y Persia. Arguye Jurji Zaydan (1922) que de esta tribu nos han llegado muchas de
sus historias y noticias gracias a libros y poemas escritos que se han conservado en las
iglesias cristianas de Hira (197).

En cambio, en la frontera de Bilad al-San®, se instald el reino de los gassaniyyin,

gassanitas. Los emperadores de Bizancio convirtieron a estos arabes nomadas en

3 Es también llamada Siria Histdrica, comprendia los actuales Estados de Siria, Libano, Jordania y
Palestina.
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principes que tenian como mision proteger el imperio romano oriental. Como vasallos
romanos se convirtieron rapidamente al cristianismo monofisita que se extendia desde
Siria hasta Egipto (Sawqi Dayf, 1960, 40). Los bizantinos pudieron a través de los
Gassanitas dominar la region de Bilad al-cham. Dentro de esta linea arguye Miguel

Cruz Hernandez (1996, Vol. 11):

El antagonismo politico y militar de los imperios bizantino y
sasanida convirtio a los grupos sociales afines de cada zona del
limes en auténticos satélites por medio de los cuales se
mantenian en guardia o se combatian: los gassaniyes del lado
bizantino y los lajmies del Persa, hasta que bizantinos y persas
acabaron por luchar directamente en campafas de resultado

pirrico. Yaen visperas del Islam. (19).

En el sur, el Yemen oscilaba entre el dominio de los etiopes que también
profesaban el monofisismo y de los persas. En Najd dominé el mitificado reino de
Kinda, que gobernd del afio 450 hasta 540 de la era cristiana. Este reino logro
imponerse por la fuerza sobre muchas tribus asi como ocupar un vasto territorio que
rozaba por el norte las fronteras de los imperios sasanida y bizantino (Santiago Simén,
1991, 14).

En medio de esta total falta de cohesion naci6 en la Peninsula Arabiga el
sentimiento de la obligacion de unirse, para poder enfrentarse a los conflictos
extranjeros gque amenazaban por acabar con la identidad del pueblo arabe. Este ambiguo
sentimiento se dejé notar en una serie de procedimientos. EI mas importante fue fijar

unos periodos de tregua, en los que se prohibia la guerra. Este tipo de acuerdo era una
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forma de proteger los medios de produccion econdmicos de la pérdida total. En estos
meses, Arabia conocia un considerable apogeo econdmico; ademas, ‘“‘estas
convenciones tenian que revestir un caracter inviolable y sacro, incardinado
directamente dentro de las treguas religiosas” (Santiago Simén, 1991, 12).

Los érabes de la Peninsula que sufrian de las duras condiciones climaticas y
econdmicas, se vieron obligados a agruparse bajo pequefias tutelas y clanes para poder
subsistir en el desierto; asi nacio la sociedad tribal o gabila. El jefe que era nombrado
libremente, se encargaba de los asuntos de la tribu como dirigirla en la guerra, concluir
los pactos con otras tribus y desempefar la funcion del juez. Sin embargo, su jefatura
tenia mas bien un matiz simbolico, ya que el juramento de fidelidad que se le presentaba
podia ser abolido en cualquier momento segin lo exigian las circunstancia y, incluso,
podia ser ejecutado (Saqgqgal, 1995, 82).

El arabe debia mucho de su carécter a la radical inestabilidad del desierto. La
vida del nomada era harto insegura y fatigada; una imprevista tempestad podia privarle
de todos sus recursos. El desierto inestable y caprichoso, asi como las continuas luchas
para la posesion de las rutas, hacian de la existencia del beduino un hecho pasajero e
incierto y le obligaban a aceptar un destino enigmatico y misterioso que sellaba toda su
vida. Miguel Cruz Hernandez (1996, Vol. II) afirma que a los arabes preislamicos se les

describe como:

[...] hombres generosos y valerosos, caballerosos con las mujeres y
los més débiles, y esclavos de la palabra empefiada; pero a la vuelta
del tapiz se les pinta como sensuales, poligamo sin limite, tahtres en
el juego, pendencieros, orgullosos, rencorosos y borrachos. (5)
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En lo que se refiere al &mbito cultural y religioso, el hecho de que muchas partes
de Arabia fueran la encrucijada de las corrientes comerciales entre otros pueblos,
contribuyd a multiplicar y entremezclar las creencias y religiones. La poesia por lo que
tiene de artistico, era considerada la mas bella expresiobn humana para el arabe y
constituia su méaxima preocupacion. Tenia ademas una funcién social puesto que el
poeta defendia y protegia a su tribu, era “su profeta y jefe en la paz y su héroe en la
guerra” (al-Fahari, s. f, 59). Casi todas las tribus tenian su propio poeta o poetas que las
enaltecian y cantaban sus hazafias con el afan de otorgarles fama para la posteridad. Se
creia que los poetas poseian poderes extraordinarios, por eso eran temidos y respetados.
El don poético era atribuido a entidades extranaturales, en este caso a genios Yy
demonios y se creia que cada poeta tenia el suyo particular (Ahmad Amine, 1934, et al,

14).

1.1.1.El politeismo preislamico

En la época preislamica la religion predominante entre los é&rabes era el
politeismo, a pesar de la existencia en algunas zonas de la Peninsula Arabe de la
religion judia, cristiana, mazdeista y budista. También habia algunos arabes que eran
ateos y negaban la existencia de cualquier tipo de creencia (Ahmad Amine, 1934, et al.,
32).

La adoracion de idolos habia ocupado el lugar de la religion de Abraham ya
antes de la venida de la tribu de QurayS a la Meca (Ibn HiSam, 2003, Vol. I, 76). Entre
las religiones autdctonas existian diversas formas de politeismo. El panorama de la vida
espiritual arabe antes de la llegada del Islam era un mundo repleto de dioses, fenGmenos

y recintos mitificados. Sefiala Garaudy (1982) que:
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En esa Arabia de principios del siglo VII, cuya diversidad social
hemos evocado era grande la confusion espiritual; su atmdésfera era la
de la espera, ansiosa y turbada, de una necesaria mutacion. La
multiplicidad de creencias religiosas de las tribus hacia precario
cualquier equilibrio entre ellas, a pesar de las periodicas treguas
religiosas, tantas veces violadas por lo que los cronistas arabes de

entonces llamaban “guerras de profanacion. (24)

Los arabes creian en mdltiples dioses y les dedicaban ofrendas. Veneraban a sus
antepasados, a los santos y a los poderosos. lgualmente, sacralizaron algunas regiones
porque creian que residian en ellas dioses, espiritus, y fantasmas. Adoraron divinidades
con formas humanas o de animales, ademas de idolos de piedra tallados en distintas
formas.

Su culto a los angeles, a los genios, a espiritus 0 jinn, por ser seres espirituales,
era explicado por el cardcter sutil de esas criaturas; por lo que, segin la creencia del
arabe, debian estar mas cerca de Dios. Por eso le extrafid a la sociedad preislamica que
el Profeta del Islam fuera s6lo un hombre. Miembros de QurayS le confesaron en mas de
una ocasién que si hubiese sido un angel, habria sido mas aceptado por su tribu, como
viene descrito en los siguientes pasajes del Coran: “Y dicen ;por qué no se le hace
descender un &ngel? Si bajara un angel, el asunto quedaria zanjado y no les daria ningin
plazo de espera” (6: 8-9).

Los habitantes de Arabia, por firme creencia de que son los descendientes de
Abraham hicieron de la Kaaba el templo principal de su culto politeista. Su caracter de
gran mercado caravanero hizo que la Meca, ademas de sus idolos, acogiese a numerosas

divinidades y deidades de otros pueblos.
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La religion de Abraham, tal como apunta al-Bahtiti (1987), se extendié por toda
Arabia, pero con el paso del tiempo y con el contagio de una raza a otra y de un
ambiente a otro, los arabes tomaron de otros pueblos muchas deidades y formas de
adoracion. Y al igual que toda sociedad primitiva, creyeron que las fuerzas
incontrolables de la naturaleza eran dignas de ser veneradas; adoraron arboles, cuevas,
manantiales y, sobre todo, las piedras, el sol y las estrellas (383). Cada familia de la
Meca tenia sus propios idolos (Ahmad Amine, 1934, et al, 32), y en el Coran
encontramos los nombres de los més adorados entre los &rabes: “Dijeron: no
abandonaréis a nuestros dioses, no abandonaréis a Wudd ni a Suwa ni a Yaghuz ni
Yauq ni a Nasr” (Coran 71: 23).

Explica al-Hafi (1972) que en le poesia preislamica, fuente fundamental para
conocer este periodo, no se menciona mucho la veneracién de arboles, astros,
fantasmas, etc., puesto que este tipo de creencias era mucho mas anterior que la serie de
dioses que precedieron el Islam (311). La adoracion de los idolos, segun el mismo autor,
en muchos casos, era una costumbre méas que una religion o creencia. Uno de los arabes
preislamicos, Raja’ al-“Ataridi refiere que adoraban las piedras y cuando encontraban
otras nuevas se quedaban con ellas y tiraban las antiguas. El tercer califa Omar Ibn al-
Hattab cuenta que llegd en un momento de hambre a comerse un idolo que antes habia
hecho de una mezcla de datiles (404).

Los historiadores arabes intentaron buscar una explicacion a la conversion de los
descendientes de Abraham del monoteismo al politeismo. El gran historiador éarabe al-
Azraq?® sostiene que los habitantes de la Meca al ser cada vez m&s numerosos tuvieron

que alejarse de la Kaaba. Dejaron sus tierras y se asentaron en distintas partes de Arabia

4 Murié aproximadamente en el afio 250 de la hégira/ 830d. C.
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por razones econdmicas. Tenian la costumbre de coger con ellos una piedra de las
montafias de la Meca, como un recuerdo del templo que sus antepasados lejanos
Abraham e Ismael construyeron para ellos. Luego, con el paso del tiempo, las nuevas
generaciones tallaron estas piedras en distintas formas, hasta llegar finalmente a
adorarlas. Los arabes peregrinaban cada afio y se inclinaban ante la Kaaba, colocaban en
ella sus idolos y en sus muros dibujaban dioses, profetas y Angeles (al-Azraqi citado
por al-Nassar, 1978, vol. III, 72).

No obstante, detrds de ese politeismo, se expresaba un anhelo bastante
generalizado hacia un principio creador e inefable, al que llamaban Allah, Dios en
arabe; si no Unico, al menos superior a los demas. En el Hijaz, las tres diosas principales
se consideraban hijas de un mismo dios: Allah. Al respecto subraya Emilio Santiago
Simon (1991) que el santuario de la kaaba estaba “consagrado al dios supremo Allah, al
que se subordinaban tres diosas (banat Allah, “hijas de Dios”): Manat, el Lat y "Uzza”
(12).

En sus juramentos, los arabes usaban el nombre de A/lah, con lo que daban fe de
su preeminencia sobre el resto de los demas dioses. Asimismo, lo mencionaban en sus
invocaciones, las cuales frecuentemente empezaban con la expresion Allahumma®. Sin
embargo, a pesar de intuir esa verdad absoluta, la veian como algo remoto y alejado
totalmente de su vida cotidiana, para la cual preferian a dioses menores que intercedian
ante lo Supremo. Dios era inalcanzable para ellos, por eso pretendian acercarse a El a
traveés de diversas deidades que servian de puentes entre el ser humano y lo Inefable e

Infinito.

5 La misma expresién usantambién los musulmanes en sus invocaciones y rezos.
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La mayoria de los criticos llegaron a la conclusién de que la adoracién del arabe
preislamico no se dirigia a los idolos en si, sino al Dios de la Kaaba, el Dios de
Abraham e Ismael que estaba por encima de los demas. La religion id6latra entrafiaba
un concepto monoteista, y para el que la profesaba constituia un tipo de religiosidad.

Asi lo plantea Malek Bennabi (1986):

Sabemos que en aquella época las costumbres paganas del entorno se
superponian a un antiguo fondo de monoteismo tradicional (...) Pero
este monoteismo atavico no implica ningun culto particular: la Caaba
era sobre todo el templo de los idolos o la escena politica de las
familias patricias (...) Hoval, El-lat, ‘Uzza, patrocinaban la serie de
dioses de todas las tribus arabes. (40)

El Coran, a su vez, precisa esta funcion mediadora en la siguiente aleya:
“Reservan para Allah, aunque El lo ha creado, una parte de la cosecha del campo y de
los animales de rebafio, diciendo segun su pretension: Esto es para Allah y esto es para
nuestros dioses asociados a EI” (6: 136).

Ante un Dios inalcanzable, el arabe sentia la necesidad de un intermediario que

podia ver, tocar y rogar. A propoésito alega al-Bahtiti (1987):

La adoracion de los idolos ha tenido tanto en sus principios como en
su desarrollo a Dios como centro. Dios, el Creador en el que se
centran todas las almas; y todo lo que se asociaba con El era
secundario y dependiente, y sélo servia de intermediario. (243)

Cuando el Profeta empezo su revelacion y prohibié a los arabes la adoracion de
los idolos, expresaban asi su punto de vista: “Solo les adoramos para que nos den

proximidad a Allah” (Coran 39: 3). Asi se aunaron todas las tribus arabes dispersas bajo
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la union de una religion implicita, con un Unico centro, al Kaaba. El poeta preislamico
Aws Ibn Hajar juraba por al-lat y al-‘Uzza y por Allah al mismo tiempo y, aclara que
Este es mas grande que los dos primeros (al-Hifi, 1972, 410).

Los distintos idolos en la mente del arabe preislamico no alcanzaron nunca el
nivel de la divinidad absoluta. Es bastante significativo que todas estas deidades se
representaban en diversas formas: una piedra larga o ancha, un hombre o una mujer-
como es el caso de la pareja de Isaf y Na’ila®-, un pajaro o un arbol; sin embargo al Dios
de la Kaaba, Allah, no se le ha designado nunca con una forma precisa (al-Bahtiti, 1987,
234). Segun aduce al-Hufi (1972) el concepto de Dios, Principio Creador e Inefable,
quedd puro y limpio de cualquier imagen en la mente del arabe preislamico (245). Al-
Bahtttt (1987) corroborando la misma idea afade que aunque los arabes asociaban con
Dios otras deidades, por lo que se cree que jamas reconocieron a Allah en Su justa
medida, eran las personas mas puras en lo que se refiere a su forma de entender y
concebir el concepto de divinidad. De esta forma, la mision del Islam se resumia en

asentar el dogma monoteista y quitar todo intermediario entre Dios y el hombre (247).

1.1.2.El cristianismo

Asegura el padre Souail Tacha (2005) que el cristianismo se extendid por Siria,
Irak y Egipto en el primer siglo de la era cristiana, gracias a la labor proselitista de los
apostoles de Jesus. Al principio, Jerusalén constituia el primer centro de la cristiandad,;
pero Antioquia, que sirvio de refugio a la Iglesia primitiva, no tardé en convertirse en la

segunda metropolis para la religion cristiana. Desde esta gran ciudad que, en aquel

6 Cuenta la historia que Isaf y Na’ila, dos jovenes de la Meca, sorprendidos cuando cohabitaban en la
Kaaba, fueron convertidos en estatuas de piedra.
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entonces era la capital administrativa de Bilad al-Cham, se fue difundiendo el
cristianismo hasta llegar atodo el mundo arabe (11, 12).

Para Nasr Hamid abu Zayd (1990) el cristianismo de la Peninsula Ardbiga no
intentaba meditar ni ahondar en temas como la Trinidad o la crucifixion (63). La poesia
cristiana preislimica tampoco abordaba estos temas. El jesuita libanés Luis St (1986)
en su libro, al-Masthiyya wa adabuhd ‘inda ‘arabe al-yahiliyya, (El cristianismo y su
literatura entre los arabes preislamicos), presenta un estudio exhaustivo de los temas
cristianos que aparecen en la poesia cristiana preislamica. Los nombres de los profetas y
los libros sagrados son una constante en este tipo de poesia; no obstante, cuestiones
como la Trinidad, la crucifixion de Cristo, la creacion del mundo o el paraiso y el
infierno no eran de gran uso entre los arabes cristianos (34).

Miguel Cruz Hernandez (1996, Vol. Il) refiriéndose a esta ignorancia del dogma

cristiano dice lo siguiente:

Los historiadores arabes nos han conservado la noticia de la llegada de
misioneros supuestamente monofisitas que hacian labor proselitista.
Sin embargo, lo poco que se sabe del pensamiento de los referidos
misioneros da la impresion de la ignorancia teoldgica y de la
confusion dogmatica. Por lo general, la denominacion de ortodoxos,
jacobinos, monofisitas, nestorianos, etc., hacia referencia al origen de
las dinastias episcopales, mas que a la real dogmatica de aquellos
creyentes y apostoles de buena fe que apenas distinguian entre los
libros canonicos del nuevo testamento y los apdcrifos, y que ponian a
su lado, al mismo nivel, algunos textos de la parenética y homilética
oriental. (20)

La figura del rahib, monje cristiano, era conocida en toda Arabia; incluso hubo
cristianos que vivieron en Medina y hasta en la Meca. A proposito, argumenta el mismo

autor que la presencia cristiana en estas dos ciudades estd documentada desde finales
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del siglo II d. J. C., los cristianos ““ aparecen con menor calidad y riqueza que los judios,
pero estaban mejor considerados y contaban con la relativa simpatia de los lajmies y
gassanies” (Cruz Hernandez, 1996, Vol. I, 20).

Se cristianizaron algunos miembros de la tribu de QurayS, como waraqata Ibn
Nawfal, primo de Hadia, la primera esposa del Profeta Muhammad (Ibn HiSam, 2003,
Vol. I, 155). También se cristianizo ‘Ubayd Allah Ibn Jahs, luego se convirtio al Islam y
emigr6 a Etiopia cuando el Profeta pidid a algunos de sus discipulos que emigrasen
porque su vida peligraba en la Meca. Una vez alli, volvio a cristianizarse (Ibn HiSam,
2003, Vol. I, 178-179,). Es igualmente muy conocida en la biografia del Profeta la
historia del rahib o monje Bahira. Se cuenta que se encontrd con el Profeta en uno de
sus viajes a Bilad al-Sam y reconoci en él las sedales de la profecia (Ibn Hisam, 2003,
Vol. |, 148).

El gran historiador al-Azraqi en su libro Tarih Makka, (La historia de la Meca),
cuenta que en los muros de la Kaaba habia dibujos de angeles, arboles, profetas, etc.
Entre ellos resaltaba la imagen de Jesis y Maria. Cuando entr6 el Profeta Muhammad
victorioso a la Meca pidi6 a sus comparieros que borraran todo lo que estaba dibujado
en la Kaaba, con la excepcion de la imagen de Maria con el nifio JesUs en su regazo (al-
Azraqi citado por Luis Stha, 1982, 118). Lo que demuestra, segin el mismo historiador,
que los cristianos vivieron en la Meca y consideraban la Kaaba como un sitio sagrado.
De ahi que algunos poetas cristianos arabes juraban por Cristo y por la Kaaba al mismo
tiempo; como es el caso del poeta cristiano ‘Uday Ibn Zayd (Ibn Hisam, 2003, Vol. I,

66).
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AlHUfi (1972) habla de la existencia de un cementerio cristiano en la Meca.
Esta afirmacién deja traslucir que los cristianos formaban una comunidad considerada y
respectada por los demés arabes (419).

La religion cristiana vino tanto del norte como del sur; se cristianizaron al-
gassaniyyin y los habitantes de Najran, la ciudad mas grande del Yemen, debido a los
estrechos contactos que mantenian sus habitantes con los abisinios cristianos (Ahmad
Amine, 1934, etal., 5).

Es de suma importancia un texto que aparece en al-Sira, (La biografia), de Ibn
HiSam (2003, Vol I) en el que cuenta la historia de la conversion al cristianismo de
algunos grupos de la tribu de Hira y Nayran que como la mayoria de los arabes de la
época eran idolatras y adoraban una gran palmera. Relata la historia de un monje
cristiano llamado Fimiyan’ que fue el primero que ensefié a los habitantes de estas
ciudades la religion cristiana (39).

De la ciudad de Najran vino un grupo de cristianos para ver al Profeta
Muhammad y discutir con él el tema de la divinidad de JesUs, que constituye uno de los
principales puntos de diferencia entre el Islam y el cristianismo. Segin el Coran, Jesus
es considerado un excelso profeta que nunca admitio ser Dios y no fue crucificado. Asi,
en una alta colina de Medina, tuvo lugar la famosa historia de la mubahala, la ordalia
(Massignon, 1942, 12) que viene relatada detalladamente en la sura de la familia de

Imran:

Verdaderamente, Isa, ante Allah, es como Adam. Lo credé de la tierra

y luego le dijo: jsé! Y fue. (Esto es) la verdad procedente de tu sefior

7 En al-Sira_de Ibn HiSam aparece el nombre de Fimiyiin, sin embargo el comentarista del libro, Sa‘id
Muhammad al-Lahham dice que lo mas probable es que el nombre sea Filemén y que el cambio es
debido a su pronunciacion al pasar del latin al arabe.

8 La mubdhala significa maldicion en arabe.
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no seas de los que dudan. Y quien, después del conocimiento que te he
venido, te discuta sobre el dile. Venid, llamemos a nuestros hijos y a
los vuestros, a nuestras mujeres y a las vuestras y llamémonos a
nosotros todos y luego pidamos que hagamos que la maldicion de

Allah caigas obre los mentiroso. (3: 59- 61)

A pesar de haber mantenido estrechas relaciones con gentes cristianas, la
mayoria de la poblacion arabe se mantuvo politeista hasta la llegada del Islam. La
explicacion de este fendmeno, segin expresa Emilio Santiago Simon (1991), pudiera
estar, tal vez, en que las religiones monoteistas “nunca llegaron a cristalizar del todo en
sus focos de origen, o bien en que el cosmopolitismo, que bullia en tierras del Hijaz
como consecuencia de su activo comercio, no habia dejado resquicio alguno que
permitiese la filtracién de influencias espirituales o religiosas de caracter monista "(17).

La ideologia buscada por los arabes, tal como argumenta Nasr Hamid abii Zayd
(1990), tenia que aspirar a la realizacion de sus ambiciones; por una parte asegurar la
unidad interior y, por otra, guardar la identidad arabe. Es normal, segin asevera el
mismo el autor, que no se realice en el cristianismo como “ideologia” propuesta,
ninguno de estos dos objetivos, puesto que era la religion del colono (63). En los
tiempos de ‘Abd al- Muttalib, el abuelo del Profeta Muhammad, el afio 570 d.C., los
cristianos de Etiopia llegaron hasta las puertas de la Meca dirigidos por Abraha, el
gobernador abisinio del Yemen (Juan Vernet 1993, 19).

El rahib, anacoreta, estaba en su ermita y los beduinos recurrian a €l en sus largos
viajes en busca del agua y del descanso. La historia &rabe nos conservd documentos con
ciertos pormenores de encuentros de notables personajes arabes con religiosos cristianos
cuando dirigian sus caravanas de comercio hacia Bilad al-Sam. Al-Nasgar (1978, Vol.

III) relata las relaciones de dos honorables personas de QurayS, Abii Sufyan y al-Nadar
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Ibn al-Harit con monjes cristianos. No obstante, considera que dichos contactos no
mfluyeron en el fondo de estas personas; Abii Sufyan profesaba el zoroastrismo y al
Nadar no llegd nunca a cristianizarse, sino que él mismo anhelaba ser el esperado
profeta de los arabes (69).

Recapitulando, el cristianismo, segun los criticos arabes, no llegd a tener gran
influencia en la sociedad preislamica, por eso era de mayoria iddlatra hasta la llegada
del Islam. Se quedo el Hiyaz politeista, pero se avivaba en su interior el antiguo

patrimonio relacionado con Abraham vy su religion.

1.1.3. EL judaismo

Sin duda los arabes preislamicos también debieron mantener estrechas relaciones
con los judios, las caravanas de comercio no les permitian quedarse incomunicados con
los demas pueblos. Con respecto al judaismo, Miguel Cruz Hernandez (1996, Vol. II)
arguye que la existencia de la religion de Moises en el interior de Arabia esta
documentada desde el siglo Il de la era cristiana; sin embargo, aclara que la facilidad de
instalacion y la rapidez con que los judios se aduefiaron del comercio y de la agricultura
indican que algunos grupos llevaban alli mas tiempo (19).

La presencia del judaismo en la vida espiritual preislAmica se diferencia
totalmente de la cristiana. Mientras no vemos grandes emigraciones de cristianos a
tierras arabes, los judios han encontrado en Arabia un buen refugio “cuando estalld la
revuelta antijudia, con ayuda de los arabes cristianos gassanies” (Miguel Cruz
Hernandez, 1996, Vol. I, 20). Después de sufrir grandes matanzas, algunos judios se

instalaron en el norte del Hijaz y en el Yemen. La ciudad de Yatreb, llamada mas tarde
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Medina, también era de mayoria judia después del desplazamiento migratorio de las
tribus de Banii al-Nadir, Banii Qaynuqa“ y Banii Qurayda.

Ibn Hisam (2003, Vol 1) relata la historia de un Rey llamado Tubba‘®,
perteneciente a la civilizacion HimrT, cuenta que en una de sus expediciones se encontrd
con dos rabinos, impresionado por la religion que profesaban se convirtié al judaismo y
gestiond la conversion de toda la tribu del Yemen después de instalarse en ella con su
ejército. Segun el mismo historiador esta fue la primera vez en que entré el judaismo en
esta parte de la Peninsula (34- 35).

La comunidad judia de la Arabia preislamica no conservd celosamente su
identidad y su legado cultural como hicieron los demas grupos en otras zonas del
mundo. La mayoria de las tribus judias llevaban nombres arabes y sus nombres también
se habian arabizado con el paso del tiempo. Su poesia compuesta en lengua arabe
llevaba el sello inconfundible de la sociedad en que vivian (‘Ali Jawwad, 1993, Vol. VI,
531).

En lo que se refiere a si hubo arabes conversos al judaismo, o si todos los judios
de la Peninsula Arabiga lo eran étnicamente, los historiadores arabes no se han puesto
de acuerdo sobre este punto. Nasr Hamid abt Zayd (1990) considera que la minoria
judia que vivia entre los é&rabes formaba una comunidad conservadora y casi
independiente, que trataba con reservas a los arabes; asimismo, les llamaba analfabetos.
Y aunque Ibn Haldin sefiala en su Mugaddima, (Discurso sobre la historia universal),
que los judios de la época ignoraban todo cuanto atafiia a los principios de su libro y de
su religion, solo el hecho de que tuvieran Libro hacia que gozaran del respeto de los

“analfabetos” (53).

9 Tubba“, rey de la dinastia de Banii Tubbaa‘, de la civilizacion Himr1. Rein6 hasta el afio 525 de la era
cristiana. A la misma dinastia perteneci6 Balgis, la reina de Saba.
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Al-NasSar (1978, Vol III) admite, por una parte, que los hebreos formaron
comunidades cerradas en todos los demas pueblos donde tuvieron grandes
emigraciones; sin embargo, no lo hicieron en Arabia porque estaban lejos de sus
correligionarios y sus relaciones con ellos se habian roto totalmente. Opina que es
totalmente erréneo considerar que los judios no llamaron a los arabes a profesar el
judaismo por ser ellos el pueblo elegido de Dios, y que por ello ninguna otra raza
deberia entrar en el circulo cerrado de su religion. Con el paso del tiempo los judios
instalados en la Peninsula se habian vuelto totalmente arabes, el estado judio HimT en
el Yemen era de mayoria arabe, lo que asegura que los judios hicieron labor proselitista
con diversas tribus de Arabia. Ademas, la poesia judia arabe de la época refleja este
hecho (70). Por otra parte, asegura “Ali Jawwad (1993, Vol. VI) que hubo grupos de
arabes preislamicos que se convirtieron voluntariamente al judaismo y educaron a sus
hijos segun las prescripciones de la ley mosaica, por considerar que era la primera
revelacion divina que ensefio el monoteismo y por lo tanto era la mejor religion que
existia en la Peninsula arabiga (515).

Pero, aun asi, la gran parte de Arabia quedd al margen de la religion judia. Los
judios no tuvieron ningln tipo de influencia en la Meca y tampoco se convirtieron al
judaismo las dos tribus mas grandes de los Qahtaniyyin: el Aws y el Hazraj (al-Jarr y al-

Fahar, 1993, Vol I, 14).

1.1.4. El mazdeismo

El mazdeismo y las antiguas religiones persas, en general, pudieron con cierto

éxito extenderse por toda Arabia. Los arabes conocieron estas religiones a traves de
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estados limitrofes, como es el caso del reino de Hira que fue el punto de contacto entre
los persas y el pueblo arabe. Sus habitantes, Banti Lajm, ensefiaron a los arabes el
zoroastrismo en la época preislamica y en los albores del Islam les ensefiaron la
escritura (Ahmad Amine, 1934, et al., 24- 25).

El mazdeismo era conocido entre los &rabes con el término zandaga. Sus
adeptos creian en un solo Dios principal con otras deidades inferiores. Sus creencias se
basaban en un dualismo que consideraba la existencia de dos dioses; el primero, el dios
de la luz, representaba el origen de toda bondad vy, el segundo, el dios de la oscuridad y
simbolizaba el origen de las fuerzas del mal en el mundo (Ahmad Amine, 1934, et al,
32).

Esta religion llegd hasta la Meca, Abu Sufryan uno de los curaichies mas
honorables de la ciudad era zoroastra. Mas tarde luché contra el Islam partiendo de sus
conceptos dualistas. La idea de un Mesias o “Mahdi al-sufyani” que aparecio en la
época omeya, era una consecuencia directa de ideas zoroastras repetidas en el seno de la
familia de AbU Sufryan. Musaylima el Mutanabbi también se basdé en conceptos
zoroastras cuando se proclamo profeta en el Yemen directamente despues del
fallecimiento del Profeta Muhammad (al-Nassar, 1978, Vol. 1III, 81).

Salman al-farisT o el persa, uno de los compafieros mas proximo al Profeta,
profesaba la religion zoroastra antes de conwvertirse al cristianismo y, mas tarde al Islam
(Ibn Hi§am, 2003, Vol. I, 172).

Algunos grupos de al-8ta'®, los chiitas, representaron desde sus origenes el
espiritu zoroastra de origen irani. En la época islamica muchos de ellos se hicieron pasar

por ascetas y sufies en ciudades como Kufa y Madain. Crearon la idea del Mahdi al-$1'1

10 Faccion politico-religiosa de los seguidores de “Ali, primo del Profeta, defendian su derecho junto con
sus descendientes para ser los Unicos legitimos califas.
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0 Mesias, tomando de ideologias y religiones ajenas al Islam. Sami al-NaSSar (1978,
Vol. I1l) afirma que aunque pequefios grupos o personas se convirtieron a la religion
zoroastra, sus ideas no llegaron a influir en gran medida en el conjunto de la sociedad
arabe. Términos como la Mazdakiyya, Mazdeismo y la Manawiyya, Maniqueismo, no
eran de gran uso entre los &rabes. El Unico término que se usaba era la sabi'a y era
conocido en la época preislamica por su relacion con la religion de Abraham. A parte de
lo que se ha dicho, segin el mismo autor, el pensamiento irani fue incapaz de crear entre
los &rabes preislamicos una verdadera vida espiritual (72).

Sin embargo, para otros criticos, el influjo de las religiones iranias en la Arabia
preislamica era tan profundo y fundamental que se dejaba sentir incluso siglos antes de
la llegada del Islam. Asi, asegura Miguel Asin Palacios (1946) que las religiones

iranias:

[...] han sido difundidas mediante una habilisima organizacion secreta
por todo el mundo islamico. Las doctrinas variadisimas y abigarradas
de las sectas §1%es coincidian todas en ser un sincretismo de la religion
dualista mazdeica. La existencia de dos principios creadores, luz y
oscuridad; la metempsicosis; la esperanza de un mesias o mahdi que
restaurase la religién y el imperio de los persas, eran sus dogmas
principales. Para paliar mejor estas ideas antimusulmanas,
interpretaban alegéricamente el Coran y explicaban los preceptos
islamicos como simbolos, para suprimirlos o reemplazarlos por las
préacticas zoroastras. (10)
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1.1.5. Las religiones indias

Fue al-Bayruni (m. 440 h/1048 d. C) .el primer historiador arabe que llamé la
atencion sobre la existencia del influjo de las religiones de la India en Iran, Irak hasta
legar a las fronteras de bilad al-Sam (al-Nassar, 1978, Vol. III, 48). Nicholson (2002),
por su parte, aclara que la religion budista se extendié en Jurasan, provincia irani, y en
el oriente de Persia mil afios antes de ser conquistados por los musulmanes, y asegura
que sus principios debieron influir decisivamente en la aparicion de la mistica
musulmana (27- 28).

Halil al-Jarr y Hanna al-Fahari (1993, Vol 1) en Tarih al-falsafa al-‘arabiyya,
(La historia de la filosofia arabe), confirman el hecho de que los éarabes preislamicos,
asi como los musulmanes conocieron los monjes budistas peregrinantes y que muchos
de ellos imitaron su forma de vida. Estos monjes vivian en la sociedad musulmana,
sobre todo en Siria e Irak en la época omeya y abasi (295). Goldziher (1959) relaciona
uno de los sufies mas famosos del islam, Ibrahim Ibn al-Adham (m. 162 h/781 d. C) con
Buda. Los dos eran principes y, siguiendo una voz interior, renunciaron a todos sus
bienes y abandonaron a sus familias para elegir una vida plenamente dedicada a Dios
(121).

Como se ha precisado antes, la mayoria de los criticos arabes consideran que la
sociedad arabe preislamica, en su mayoria, se qued6 al margen de las religiones y
creencias existentes en la Peninsula Arabiga. La Kaaba representaba el centro de su
espiritualidad y todo tipo de religiosidad ajeno y no ligado a ella quedaba lejos del

pensamiento y del espiritu del arabe.
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1.1.6. Otras creencias

1.1.6.1. Los ahnaf

Los ahnaf o los hanifes fueron una especie de secta preislamica que no profeso
ni el cristianismo ni el judaismo y rechazd el politeismo difuso declarando claramente
su dogma monoteista, siguiendo la religion de Abraham e Ismael (Jawwad ‘Al, 1993,
Vol. VI). Vivieron en distintos puntos de Arabia y rechazaron las diversas deidades y
religiones existentes en aquel entonces; llevaron una vida ascética alejada totalmente de
la sociedad preisldmica; y por medio de ese voluntario aislamiento manifestaban su
desacuerdo con las précticas religiosas existentes.

Llevaron una vida austera y contemplativa; muchos de ellos, y al igual que los
religiosos peregrinantes del Islam, preludiaron por una vida errante en que viajaban sin
cesar de un sitio a otro. Zayd Ibn ‘Amr Ibn Nafil, uno de los poetas hanifes méas
notables y conocidos de la época (m. 615 d. C), emprendié un largo viaje en que llegd
hasta los confines de los Balcanes (Jawwad ‘Ali, 1993, Vol. VI, 455).

La Kaaba era para todo arabe, y mas para los hanifes, la casa de Dios. Era el
recuerdo vivo y perenne que les hacia sentir el ambiguo y antiguo lazo que les unia con
el antepasado lejano, Abraham.

Algunos historiadores arabes antiguos llegaron a deducir que los hanifes eran
profetas de su época, en el momento en el que se fue borrando la Ultima revelacion para
preparar el camino a la siguiente. La documentacion historica arabe nos han conservado
los nombres de muchos de ellos; como ejemplo se puede citar a Qays Ibn Sa‘ida al

‘Iyadi, Halid Ibn Sinan al ‘Absi Umayya Ibn Abi Salt, Abi Dar al Gifari y el poeta
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Zayd Tbn ‘Amr Ibn Nafil (Ibn Hisam, 2003, Vol I, 180). Todos los hanifes sabian leer
y escribir; constituian la clase culta encargada de transmitir los valores y los elementos
principales de educacion y cultura a su sociedad ((Jawwad ‘AL, 1993, Vol VI, 456-
457).

Desgraciadamente no nos ha llegado ningin libro que englobara la religion de
los hanifes tal y como se practicaba en la época. Y las escasas noticias que nos han
llegado de sus creencias y ritos se han conservado gracias a la tradicion oral, pasando de
personas coetaneas a las siguientes generaciones hasta llegar a fijarse de forma escrita
en las biografias del Profeta del Islam. Sin embargo, es la poesia yeheliana, sobre todo
la compuesta en boca de los mismos hanifes, la que ayudd a conservar parte de esta
tradicion monoteista preislamica para las generaciones siguientes (‘Imad al-Sabbag,
1998, 48).

El tema central que abordaba la poesia yeheliana de poetas hanifes giraba en
torno al monoteismo y la negacién de las distintas deidades existentes. Dice el poeta
Zayd Ibn ‘Amr Ibn Nafil: (A un solo Dios adoro, o a miles de deidades/ cuando se
dividen las cuestiones?/ He quitado el /at y la ‘uzzal y es asi como se comporta el
hombre de mucha paciencia/ No adoro a azza ni a sus dos hijas/ Ni visito al idolo de
Bani ‘Amr (‘Imad al-Sabbag, 1998, 49).

Los hanifes hablaban en sus poemas de la resurreccion y de la otra vida; creian
en los profetas anteriores y relataban sus historias. Asimismo creian en la existencia de
los &ngeles y de Satands. Su creencia prohibia beber vino y comer la carne de animales
que no se han sacrificado vivos (‘Imad al-Sabbag, 1998, 48).

El orientalista Nicholson sostiene que este tipo de monoteismo no era mas que

una sintesis de la moral cristiana y de la ley mosaica. En su busqueda de una forma de
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religion pura, frente a las idolatrias existentes, los ahnaf se inspiraron en fundamentos y
creencias cristianas y judias, y en sus practicas ascéticas seguian muy de cerca las
pautas de los monjes cristianos (Nicholson, citado por al-Nassar, Vol. 111, 1978, 74)
Malek Bennabi (1986) ve en los hanifes "algo semejante a una simple
disciplina individual cuya expresion moral més sublime aparece en las poesias de Kais
Ibn Sa‘ida al-‘Iyadi, quien - aunque hubiera sida cristiano como se dice. -no ha dejado a
la posteridad otra cosa que versos deslumbrantes del mas puro genio del desierto” (41).

Para Raswan no es logico atribuir a los hanifes mayores conocimientos que a
nuestros contemporaneos sobre la corriente del pensamiento judio y cristiano; puesto
que "Aun en nuestros dias, tras trece siglos de esta cultura islamica que ha impreso
forzosamente su caracter en el espiritu arabe del desierto, el folklore monoteista no se
ha extendido totalmente y muchos musulmanes del norte del Nejd siguen ignorando en
gran medida la cronologia judio-cristiana” (Raswan, citado por Bennabi, 1986, 41).

A pesar de la confusa idea sobre la religion del antepasado Abraham, los hanifes
han podido conservarla y avivarla. ;Por qué volver a esta antigua religion? ¢Por qué no
habia en el judaismo y el cristianismo claras respuestas a las tantas preguntas que
atormentaban a este grupo de arabes? Nasr Hamid Abii Zayd (1991) respondiendo al
interrogante, afirma que estos porqués no eran un simple grito para abrazar lo infinito,
sino que expresaban un sentimiento de crisis de la sociedad y de la necesidad de
cambiar. Las dos ideologias no podian responder a la necesidad del arabe ansioso de la
union y de la estabilidad social y econdmica; por eso buscaron todo esto en el antiguo

recuerdo de Abraham (63). Garaudy (1982) presentando una postura parecida, aduce

que:
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La crisis de conciencia nacida del enfrentamiento de estas creencias,
mientras que el “codigo del honor” de los beduinos representaba una
referencia moral por encima de esas idolatrias en competencia, habia
inducido a los hombres a la busqueda de una mayor coherencia vital
para Vivir segin una ley y un dios Unico. Fueron los hanifs los que se
separaron del politeismo. (24)

No se puede negar la gran influencia que tuvo este grupo en el Profeta
Muhammad. Muchos creen que la confusa idea sobre el monoteismo de Abraham llevo
al futuro Profeta a recluirse en un retiro que tendria su desenlace en el Monte Hira’, y
del que irradiara quince afios después el mensaje coranico. Nasr Hamid abii Zayd (1990)
sostiene que el Profeta era fruto de su sociedad, creci6 huérfano en la Meca, se crid
entre Bani Sa‘d, y paso parte de su infancia en el campo como la mayoria de los nifios
curaichies. Viajo en las caravanas de comercio con su familia y comparti6 con su
pueblo sus problemas y preocupaciones. Muhammad no se apartd nunca de la realidad
de su sociedad; sin embargo, el pensamiento religioso méas corriente, antes y ahora,
quiso presentarle como una realidad mental e idealizada, la realidad de un hombre
alejado totalmente de su sociedad y su historia (59). Por consiguiente, el Profeta con su
retiro de quince afios en la cueva de Hia’ para dedicarse a la adoracién de Dios, no
estaba lejos o al margen de su sociedad; simplemente, practicaba un rito que muchos
mas hacian en su época, incluso en épocas anteriores. Esta préactica, segin asevera
Malek Bennabi (1986), estaba estrechamente relacionada con la vida misma del

desierto:



58

Los hanifes se retiraban simplemente a cualquier lugar solitario sin
romper en modo alguno con su tiempo. Como Unica regla mistica
practicaban al-zuhd o renunciaciéon al mundo, lo que denota bastante
la huella del desierto en sus almas. En efecto, al-zuhd se encuentra en
el mismo temperamento del beduino cuya fortuna esta constantemente

a merced de una sequia o de una calamidad. (41)

Algunos orientalistas vieron en este grupo la imagen directa de la influencia del
cristianismo y del judaismo en Arabia. Nicholson afirma que los arabes conocieron,
aunque de manera superficial los preceptos del dogma cristiano; se basé en la poesia
preislamica para asegurar que la figura del »ahib, 0 monje cristiano era muy conocida en
la época. Los beduinos en sus largos viajes se dirigian a través de las luces encendidas
en los cenobios para atravesar el inmenso desierto. Estos religiosos dieron el ejemplo
del ascetismo a los arabes en su mayoria idolatras y asi brotd un grupo de personas que
creyeron en el monoteismo y crearon un tipo de religiosidad inspirada en el modelo
cristiano (Citado por al-NasSar 1978, Vol III, 74). Malek Bennabi (1986), en cambio,
considera que el zuhd o vida ascética que practicaban los hanifes expresaba mucho mas

el alma del desierto que el espiritu de los conventos:

Estos hanifes eran hombres bastante curiosos que se apartaban de la
idolatria de su época para consagrarse a la adoracién de un Dios
Unico. Pero la vida mistica de estos ascetas no iba acompafiada de
ninguna regla determinada ni de forma litirgica alguna. A mayor
abundamiento, no debian tener en absoluto filiacion espiritual con una
secta de las escrituras. La cronica de la época no menciona ninguna
iglesia en la Meca ni ninguna sinagoga 0 monasterio en sus cercanias.
(41)
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Ante la imposibilidad de hallar respuestas a tantos interrogantes, algunos arabes
preislamicos se refugiaron en el cristianismo, otros se convirtieron al judaismo, mientras
que otros optaron por retroceder a las fuentes, volviendo a la antigua religion de
Abraham porque la Kaaba estaba alli para recordarles constantemente que son sus
descendientes. Los hanifes hubieran podido declarar claramente su conversion al
cristianismo o al judaismo en caso de haberlo hecho. Lo hicieron algunos arabes,
incluso  existian tribus preislamicas enteras que profesaban el judaismo y el

cristianismo, y eso no les ocasiond ningun tipo de enfrentamiento con su sociedad.

1.1.6.2. Los hems

Al lado de los hanifes, existia otro grupo que se conocid con el nombre de los
hemstt. Al igual que los primeros, se sentian los duefios de la Kaaba y los descendientes
de Abraham. Creian en un sélo Dios y rechazaron las précticas religiosas de su pueblo.
Se llamé a los curaichies hims porque eran muy devotos. También se ha dicho que el
Profeta Muhammad pertenecia a este grupo antes de la revelacion. Ademas de algunos
grupos de Quray$ hubo otras tribus como Bani Sa‘sa‘a que entraron en el dogma de los
hems.

Este grupo asentd la base de muchos preceptos de la ascética y, mas tarde de la
mistica musulmana. Cuando vino el Islam muchos aspectos y creencias de los hems
fueron descartados porque no estaban en consonancia con el espiritu de la nueva

religion (al-Nassar, Vol. III, 1978, 77).

" Hems en éarabe, es la persona pia y religiosa que se somete a lo que Dios ordena sin desviarse de ello.
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1.1.6.3. Sifa o ahl al-sifa

No podemos cerrar este capitulo sin hablar de la tribu de Sifa. El gran
historiador arabe, Ibn HiSam (2003, Vol. I), es el tnico que se ha extendido en hablar de
ella. Segun dice, la primera persona que se conocid entre los arabes con el apelativo de
Sifa era un hombre llamado al-Gawt Ibn Murr. Este paso toda su vida sirviendo a los
peregrinantes de la Kaaba y luego, los miembros de su misma familia se encargaron de
la proteccion, la administracion de agua y la acogida en la temporada de la
peregrinacion. Los descendientes de al-Gawt Ibn Murr, muy respetados en toda Arabia
por su fama de devocion y servicio a la Kaaba, siguieron ejerciendo las mismas
funciones hasta que el dominio de la Meca, y con ella el del templo de la Kaaba, paso a
Qurays bajo la jefatura de Qusay Ibn Kilab!? (107). Volveremos al estudio detallado de

esta tribu al abordar el origen etimologico de la palabra los sifiyya, los sufies.

12 Es el cuarto abuelo del Profeta Muhammad. se considerael verdadero fundadorde la tribu de Qurays.
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1.2. La vida espiritual en los albores del Islam

1.2.1. Introduccién

El Islam que comienza tenue al principio, logra mas tarde extenderse con todo
vigor por toda la Peninsula Arabiga, imponiendo su dogma y su poderio bajo el
liderazgo del Profeta Muhammad (m. 11 h/632 d. C). Desde entonces la vida arabe dara
un enorme giro, y el Islam sera el eslabon entre dos etapas bien distintas. Al respecto,

dice Garaudy (1982):

En el momento de la irrupcion del Profeta, el contexto religioso, en su
abigarramiento, estaba formado por idolatrias exentas de significacién
humana, de ritos judios desecados y de “sectarismo” cristiano. Todas
estas ideologias, contradictorias y alejadas de la vida agravaban la
desintegracion social. Fue entonces cuando el Profeta revelé una fe
sencilla y fuerte, alma de una nueva comunidad. (26- 27)

Los antiguos historiadores arabes como lIbn Haldin y Ibn al-Jawz#2® dividen la
vida espiritual musulmana en dos partes: el zuhd, la ascética, y el Tasawwuf, el sufismo.
Importa decir, sin embargo, que esta division es un poco injusta si tomamos en cuenta
todo el contexto espiritual en los primeros siglos del Islam. Existian grupos que se
desprendieron absolutamente de todo deseo mundano para llevar una vida de austeridad
y aislamiento, sin haberse llamado ascetas o zuhhad.

El término el zuhd, el ascetismo, aunque era conocido a principios del Islam,

nunca se usé para designar a un grupo o secta precisa. Esto se debe a que los primeros

13 |bn al- Jawz es uno de los grandes historiadores arabes del sufismo; murié en el afio 597 h/1177 d. C.
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musulmanes gustaban de usar términos sacados del Coran y del hadiz; se hacian llamar
0 se les llamaba con ellos. El vocablo el zuhd no cumplia este requisito, puesto que
aparece una sola vez en el Coran, en la sura de Ydsuf, sin tener un matiz religioso.

Por lo que el primer término que se usd para llamar a los musulmanes mas
devotos y cercanos al Profeta era los sahaba, compafieros. Eran los primeros
musulmanes que dejaron el paganismo para convertirse al monoteismo predicado por la
nueva religion.

Mas tarde, cuando muchos de ellos dejaron sus tribus y bienes para emigrar a
Medina, se les llamé los muhajirin, los emigrados. Con los ansar, auxiliares o
ayudantes, en cambio, se asignaba a los habitantes de Medina que recibieron al
Mensajero y le dieron cobijo, proteccién y ayuda junto con los musulmanes que
emigraron de la Meca; y a todos ellos les unia el término los sakaba o comparfieros del

Profeta.

1.2.2. Los qurra’ (Los recitadores del Coran)

En un mundo en que la palabra divina goza de celsitud como es el mundo
islamico que, por encima de todo, concede preeminencia al mensaje divino, el Coran, no
pudo quedar al margen. Como fuente indispensable de la cultura islamica, el texto
coranico merecid un enorme interés y un exhaustivo estudio por parte de los primeros
musulmanes y, mas tarde por parte de pensadores, filblogos y doctores de la lengua.

Asi, no tardd en aparecer un grupo de musulmanes de una sincera y acendrada fe
en la nueva religion y, que mas adelante influiria decisivamente en la vida espiritual

musulmana: los qurra’ o recitadores del Coran. Qurra’, en arabe es el plural de gari’,
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palabra derivada de la raiz “gara’a”, que viene a significar ‘recitar” y “leer”. El gari’,
en este caso, es el que dedica gran parte de su tiempo a la lectura y meditacion del
Corén. Se llamaba asi a los estudiosos y recitadores del Coran coetaneos del Profeta y
de los tres primeros califas. Pasaban gran parte de su tiempo en la lectura y meditacion
del libro sagrado; llegando en la mayoria de las veces a aprenderlo de memoria y
recitarlo con sus siete lecturast4.

La influencia del Coran en la sociedad arabe fue decisiva; y aunque los arabes
tuvieron lengua y grafia antes del Islam, con el Coran, la escritura que apenas se
manejaba en la época preislamica, se divulgaria notablemente para servir de vehiculo de
registro al repertorio coranico. Asimismo, el afdn de conservar el Coran y el miedo de
cualquier alteracion o falsificacion del texto llevardn a elaborar la primera gramética en
lengua arabe cuyas reglas se estableceran basicamente a la luz del libro sagrado del
Islam (al-Salih, 1979, 258).

Como se ha precisado antes, los qurra’ eran las personas méas devotas y mas
conocedoras de su religién, por eso se enviaban en misiones para ensefiar los preceptos
del Islam en las tierras nuevamente conquistadas. La historia les describe como los mas
puros asceticos de la época; la mayoria eran de los ansar, leian y estudiaban el Coran de
noche y de dia se encargaban de traer agua a la mezquita y se dedicaban a cortar lefia y
venderla para mantenerse (B Hubza, 2007, 95).

El compariero del Profeta y gran maestro de los gurra’ ‘Abd Allah Ibn Mas‘ud,

era el primer musulman que se atrevio, apoyado s6lo en la memoria, a recitar el Coran

14 as siete lecturas del Coran, que son diferentes formas de articular ciertos sonidos o pronunciar ciertas
palabras del Coran se diferencian de versidn , que es la modificacion mds o menos parcial que sufre un
texto debido al efecto del tiempo o a la convivencia en distintos espacios. Las siete lecturas del Coran han
existido incluso en vida del Profeta debido a las peculiaridades lingiisticas propias de cada tribu.



64

en voz alta en La Meca, cuando aun el Islam estaba en sus principios y la ciudad de la
Meca era todavia de mayoria politeista (Ba Hubza, 2007, 25).

El segundo gran personaje que encabezd este grupo era el compafiero de Profeta
y gran ascético Abi al-Darda’. Trabajaba en el comercio y se cuenta que se convirtid a
la vida ascética al escuchar la siguiente aleya: “...hombres a los que ni el negocio ni el
comercio les distraen del recuerdo de Allah™ (24: 37), dejé sus negocios y se dedicd por
completo la vida ascética y al estudio del Corén (al-Nassar, 1978, Vol. III, 82).

Hasta después de la muerte del Profeta Muhammad, el Coran era transmitido
oralmente, y por precariedad de material escritorio, sus aleyas estaban dispersas en
piedras lisas, corteza de arboles, seda, madera, etc. En su recopilacion, los compafieros
del Profeta se basaron en la memoria del grupo de los qurra’ y en los manuscritos
grabados en presencia del Profeta. La compilaciébn del Cordan en un solo tomo
constituyd una etapa crucial en la historia de la religion musulmana, ya que desde sus
principios el Libro Sagrado era considerado la primera fuente de la ley candnica o la
Sari‘a. En el califato de Abti Bakr (m. 13 634 d. C) murieron muchos de los qurra’ en
la cruzada de la yamama, y esta fue una de las razones que llevd al mismo califa a tomar
la decision de escribir el Coran con el miedo a que se pierda con el tiempo y porque
cada vez era menor el nimero de personas que lo aprendian de memoria (SarT Abd
Zayd, 1998).

Los primeros biografos del Profeta como Ibn HiSam (2003, vol. III) relatan la
historia de diez de los qurra’ que se dirigieron con un grupo de beduinos a la tribu de
Mudar, con el fin de ensefar el Coran y los preceptos religiosos a sus habitantes
recientemente conversos al Islam. En el camino fueron traicionados y asesinados por

sus acompariantes (108).
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Igualmente fueron asesinados setenta de ellos ya en vida del profeta cuando
fueron enviados en una mision proselitista a la tribu de Nejd. De este grupo de los
qurra’ SOlo se salv0 uno. Los historiadores del Islam aluden a este hecho con el
incidente del pozo de Ma’tina, lugar donde tuvo lugar la matanza (Bu Hubza, 2007, 95).

Los qurra’ vivieron una vida completamente ascética, en vida del profeta asi
como en la época de los tres califas que le siguieron. El personaje que encabezd este
grupo en la época del califato de Abii Bakr y Omar era Abii Miisa al-AS‘art (al-Nassar,
1978, Vol III, 83). Este compafiero del Profeta optd6 por apoyar al califa ‘All cuando
estalld el conflicto entre éste y Mu‘awiyyal®>. Mas tarde cuando ‘Al optd por la paz, le
retird su apoyo y se independizd; asi nacid la secta mas politica de la mistica
musulmana: los Hawarij'® (al-Nas8sar, 1978, Vol. 111, 61).

En medio del mismo conflicto, aparece el término los Mu tazila'?, con el cual se
designaba al principio a los musulmanes que optaron por una postura neutral y se
dedicaron a la vida ascética para evitar combatir de un lado u otro, puesto que los dos
bandos eran musulmanes. Se dieron a la austeridad en vida retirada, movidos por
temores escatologicos y por el deseo de ganarse la otra vida.

En la época del tercer califa, “Otman, lider6 el grupo de los qurra’ Abu Darr al-
Gifar. Este ascético y antiguo compafiero del Profeta incitaba a una vida totalmente
austera, igual a la que llevaron los musulmanes en los albores del Islam. No se aisld de
las ardientes cuestiones politicas de su sociedad y expresd abiertamente su postura ante

los grandes acontecimientos de su época. Vemos a este pio agitador enfrentarse al

15 Fl califa ‘Otman fue asesinado antes de designar un sucesor. Después de su muerte hubo un gran
conflicto entre ‘Ali, el primo del Profetas y Mu‘awiya Abi Sufyan, descendiente de la familia de Bani
‘Abd Sams que volvié a recuperar el poder politico y econémico que posefa en la época preislamica. Este
conflicto es conocido en la historia del Islam con la fitna al-kobra,

16 Este grupo surge como consecuencia del conflicto antes mencionado. Los Hawdrij crefan en el derecho
de ‘Ali en el califato puesto que era el familiar mas cercano del Profeta; luego le retiraron su apoyo
cuando vieron que estaba dispuesto a renunciar a este derecho.

17 Viene de laraiz i'tazala que significa en arabe aislarse y alejares de algo.
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mismo califa, porque veia que el Estado musulman cada vez estaba més lejos de sus
hontanares. Los musulmanes se enriquecieron de forma sorprendente y se volvieron
favorables al goce de todos los placeres que las circunstancias pusieron a su alcance. El
califa ‘Otman mtentd persuadirle con el dinero para que dejara de amonestar a la gente
en calles y mercados; pero Abiai Darr se negd y siguid exhortando con sermones a sus
antiguos colegas e, incluso al califa para que no apartasen sus 0jos de la muerte ni un
solo instante y que llorasen muchisimo por los pecados cometidos. Finalmente el califa
‘Otman lo destierra a la Rabda donde muere s6lo en el desierto (al-Nassar, 1978, Vol
11, 82).

Los gurra’ desempefaron un gran papel en las cruzadas al lado del Profeta y de
los dos califas Abii Bakr y Omar, por eso la mayoria de ellos murieron en los primeros
siglos del Islam. Mas tarde, cuando el Estado musulman llegd a su estabilidad vy
acabaron las incursiones, su mision se limitd a ensefiar el Coran en las mezquitas.

El grupo de los qurra’ se dedicd totalmente a la vida ascética, y si bien el
término el zuhd no se usé entre los primeros musulmanes, existia entre ellos una vida

espiritual muy fecunda basada en el Corany la sunnats,

1.2.3. Ahl al-suffa (La gente de la suffa)

Otro grupo representativo de la vida espiritual en la época del Profeta es ahl al-
suffa 0 gente de la suffa; lo formaban los musulmanes mas necesitados que vivian en la

mezquita de Medina. Como se vera después, algunos historiadores musulmanes

18 Dichos y hechos del Profeta Muhammad.
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intentaron buscar el origen etimoldgico del término tasawwuf, mistica musulmana, en el
nombre de este grupo.

El Profeta construy0 la suffa, especie de albergue en la mezquita de Medinat®,
precisamente para esta gente. Llevaban una vida totalmente austera, no poseian bienes y
no tenian familias. La mayoria de ellos eran de los emigrados, los muhdajirin. Vestian un
sayal de lana y eran los discipulos mas allegados al Profeta.

Ahl al-suffa son considerados como los primeros ascetas del Islam; Dios
refiriendose a ellos aconseja al Profeta: “ Y sé constante en la compafiia de aquellos que
invocan a su Sefior mafiana y tarde anhelando su faz, no apartes tus ojos de ellos por

deseo de la vida de este mundo” (Coran 18: 28).

1.2.4. Otros grupos

El tercer califa ‘Otman (m. 35 h656 d. C) carecia, segin la mayoria de los
criticos arabes, de la fuerte personalidad y el don de lider que poseian los dos anteriores
califas. En su época los miembros de Bani ‘Abd Sams, familia de gran prestigio en la
época preislamica vuelve a recuperar su poder. Después del asesinato de ‘Otman que no
habia designado en vida un sucesor, ‘Ali, el cuarto califa del Estado musulméan, se ve
enfrentado con Mu‘awiyya. En medio de este conflicto aparecen muchos grupos que sin
llamarse ascetas eran conocidos por su ardiente y acendrada devocion a la nueva
religion; los que més impacto tuvieron en la historia del Islam son: los Hawarij y los

Mu tazila.

% La mezquita de Medina desempefié desde el principio un gran papel en la divulgacion del Islam. Servia
también de alberge a las mujeres de las distintas tribus &rabes que se convertian a la nueva religion sin el
consentimiento de sus familias, y fue, asimismo, la primera escuela en la historia del Islam (B Hubza, 2007,
54).



68

Al lado de estos dos grupos existian los tawwabin, los arrepentidos y al-
bakka’in, los llorones. Estos no se organizaron en halagat o circulos como los dos
anteriores, tampoco eran una fa’ifa, cofradia, con el verdadero sentido de la palabra;
mas bien, el arrepentimiento y el llanto eran formas de adoracion y acercamiento a Dios
muy usuales entre los primeros musulmanes y comparieros del Profeta que practicaban
una vida espiritual. En los bakka’in, los llorones, se reveld la siguiente aleya: “con los
ojos inundados de lagrimas” (Coran 9: 92). La oratoria de tales ascetas -escribe
Cristobal Cuevas (1972)- solia insistir perfectamente en la amenaza escatologica,
causando con frecuencia profunda impresién en los oyentes por su vehemencia y su
valentia. Mas que sermones, sus discursos eran apostrofes y amonestaciones, que
pronunciaban a lo largo de varias sesiones (189).

En la cruzada de Tabtk (9 h/630 d.C), los musulmanes méas pobres no podian
conseguir montura y comida para participar junto con el ejército que se dirigia hacia el
norte del Hiyaz, a unos 778 kilometros de Medina, para enfrentarse a los romanos. Estas
personas que anhelaban tanto acompariar al Profeta empezaron a llorar, asi aparecid por
primera vez en el Islam el término los bakka’in, los llorones (Bu Hubza, 2007, 166).

Ibn al-Jawzi (m. 597 W1201 d. C), habla en su famoso libro Talbis Ibilis, (El
engafio de Iblis) de un grupo de personas que se hacian pasar por ascetas. Se pasaban el
dia llorando en lugares publicos mientras la gente les rodeaba. El autor lo considera
como un acto de hipocresia, porque, segun aclara, los verdaderos ascetas llorones
ocultaban sus lagrimas a la gente. Y da el ejemplo del asceta de Basora ’Ayyab al-
Sahtayant (m. 131 W/750 d. C) que se daba a la vida ascética a través de la abstinencia y
las devotas vigilias; sin embargo, cuando se inundaban sus o0jos con lagrimas se

levantaba y se alejaba de la gente para que nadie le viera llorar (Ibn al-Jawz, 2006,
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138). En el mismo contexto cita al asceta Ibn Stin que reia de dia para ocultar su
filiacion ascética y pasaba la noche llorando y orando (148).

El asesinato del califa ‘Ali y de su hijo al-Husayn, trajo como consecuencia un
considerable aumento en el nimero de los bakka’iin y aparecieron ademas otros grupos
como los rabbaniyyin®, 10s nussak?', los sa’ihin??, los musallin®, los ‘ubad? vy los
qussas. El Ultimo grupo estaba formado por predicadores populares, Pareja (1952-
1954) refiriendose a ellos explica que estas personas constituian la levadura de la masa,
0 acompafiaban las bandas guerreras y mantenian vivo su entusiasmo, o bien en las

encrucijadas de las calles recitaban el Coran y exhortaban a una vida austera (641).

20 | os rabbaniyin:los que adoran a Dios, en arabe el Rrab es Dios.

21 Los nussak:plural de nasik, se usacomo sinénimo de zuhhdad, plural de zahid, asceta.
22 | os sa’ihin; los peregrinantes.

23 Los Musallin:los que rezan.

24 Plural de ‘@bid, también se usacomo sinénimo de zahid, asceta.
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1.3. El zuhd y el tasawwuf, la ascética y la mistica en el Islam

1.3.1. El zuhd, la ascética musulmana

Linglisticamente hablando, el verbo zahada, significa en arabe rechaza algo, lo
deja, se aparta de él por no quererlo. De ahi que zahada en la vida; quiere decir, deja sus
placeres y se aleja de todo lo que se relacione con ella para dedicarse por completo a los
ejercicios de devocion y piedad. El zahid, asceta, en este caso, pretende vaciar su
corazdon de toda dependencia, atencidbn o consideracidn que pueda distraerle de la
adoracion de Dios.

Se han dado muchisimas definiciones al término zuhd, ascetismo; y todas
coinciden en la doble vertiente del desprecio total a los placeres de la vida y de un
sincero interés para ganarse el paraiso. La tendencia general del zuhd es el dejamiento,
el despojo, y desprecio a todo placer mundano; mientras que su meta final es el
acercamiento a Dios y el apaciguamiento del corazén frente a todo deseo que no sea el
del Creador. Cuando e/ zahid, asceta, abandona por completo el mundo, no tiene que
preocuparse luego por quien lo vaya a coger. Decia al-Husayn, el nieto del Profeta
Muhammad, dirigiéndose a Dios: “;Qué encuentra el que te pierde, y qué pierde el que
te encuentra?" (Mogniyya, 1982, 230).

Para el filbsofo y mistico de origen persa al-Gazali Algazel (m. 505 1111 d.
C), el zuhd consiste en que una persona se aleje por decision propia de todos los
placeres de la vida, aunque tenga a su alcance disfrutarlos; con el fin de que su corazén
esté vacio de cualquier cosa que no sea el amor de Dios. Asi, pues, el zuhd lleva a la
pobreza, sin embargo, para el asceta la pobreza no significa tener poco dinero, sino

tener pocas ganas de poseerlo. De ahi que un asceta explica que el zuhd consiste en
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tener el corazén vacio de lo que las manos no poseen (Citado por al-Jarr y al-Fahrii,
1993, Vol. I, 313- 314).

El zuhd empieza, segin al-Hasan al-Basr?® (m. 110 h728 d. C), a partir del
desprecio total a la vida porque es corta y efimera. Son conocidas sus palabras: “jHijo
de Adéan!, s6lo eres un nimero, y cuando termina un dia, se extingue una parte de ti”
(a-Nassar, 1978, Vol. III, 135).

El ser humano estda dominado por apetitos, deseos egoistas y temores que le
hacen encadenado a las pasiones de su alma, compleja y tramposa por naturaleza. De
este modo, para atravesar el sendero espiritual, que empieza por el zuhd, el iniciado
necesita fortalecerse, despojarse de las malas cualidades y excluir de su alma todas las
impurezas adquiridas en este mundo. Por todo esto, se considera obligatorio en el inicio
de la experiencia espiritual la asistencia de un sabio maestro, Sayh, que ayude al
aspirante a pulir su corazén de las ataduras del alma. El sayh, con su experiencia, es
capaz de advertir lo que se le escapa al murid, iniciado, que a veces piensa haber ganado
en su lucha contra las pasiones cuando todavia le queda mucho camino por recorrer.

Esta batalla o lucha interna contra el egoismo, el miedo y los deseos que lleva a
cabo el murid o iniciado en la vida del zuhd, es conocida en el Islam con la mujahada o
el jihad, el combate. Se considera como principio fundamental en la religion
musulmana que cada creyente tenga que esforzarse para no dejarse vencer por sus
mstintos mas salvajes. Dice el Profeta Muhammad: “Tu gran enemigo es tu alma que
esta entre tus dos lados” (Citado por al-Jarr y al-Faharii, 1993, Vol. I, 321). Una de las
obligaciones del musulmén, en este caso, es purificar su alma. La anterior idea se deja

ver claramente en los siguientes versiculos del Coran que hablan del alma humana: Y

25 Asceta de la ciudad de Basora. Se considera el fundador de la escuela ascética en el Islam.
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por el alma y quién le ha dado forma armoniosa, instruyéndole sobre su propension al
pecado y su temor a Allah. jBienaventurado quien la purifique! jDecepcionado, empero,
quien la corrompa!” (91: 7- 9).

En el jihad, lucha interna, el murid o candidato pasa por un largo y penoso
recorrido; cada vez que cree haber sometido sus deseos e inclinaciones con la voluntad
y la rebeldia, Dios le somete de nuevo a otros retos mas duros. Este enfrentamiento con
la propia alma se prosigue convirtiéndose en una larga y continua batalla. Los ascetas
del Islam se han basado en un hadiz célebre del Profeta en que llama la lucha interna
para vencer las pasiones e instintos del alma con el jikad al-akbar, el gran combate, y
llama a la guerra con armas para defenderse del enemigo exterior con el jihad al-asgar,
el pequefio combate (Mogniyya, 1982, 185).

La palabra zuhd no era muy usual a principios del Islam, este hecho se explica
con que la palabra la encontramos una sola vez en todo el texto coranico. En la aleya
nimero veinte de la sura de Yusuf aparece el término zahidin que es el plural de zahid,
asceta, sin tener ninguna connotacion espiritual. Mientras que en el Cordn se mencionan
muchos términos que aluden directamente a la vida ascética; como es el caso de los
sadiqin?®, los ha'ifin??, los sa’ihin?®, los sabirin?®, los ‘abidin®, etc. A pesar de que cada
una de estas palabras incluye el sentido del ascetismo, incluso hay algunos de estos
vocablos que se pueden usar como sindnimos del zahid, asceta3, este término nunca se
usé en los albores del Islam para designar a un grupo o nucleo preciso. Sin embargo, la

palabra era conocida y se usaba en la época; al-Hasan al-Basri (m. 110 b/ 728 d. C)

26 | os veraces.

27 os temerosos.

28 | os peregrinantes.

29 | os pacientes.

30 Viene del sustantive la ‘ibdda, derivado del verbo ‘abada; "‘abada- llah" significa adora a Dios.
31El ‘gbid singular de los ‘abidin,se usa por ejemplo como sinénimo de zahid, asceta.
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cuando le preguntaron sobre las cualidades que deberia poseer un buen faqih??, dijo: "El
verdadero faqih es el zahid, el asceta, que rechaza la vida terrenal en busca de la otra
vida" (al-Tasi, 1960, 36). Este asceta consideraba que la palabra fagih era mas global y
reunia todos los significados espirituales y préacticos.

Por otra parte, es importante precisar que la aparicion de la ascética en el Islam
esta estrechamente relacionada con los considerables cambios que conocié la sociedad
musulmana a partir del segundo siglo de la hégira (siglo VIII d. C.). El luo y la
sofisticacion se introducen en la dinastia omeya, que se hace con el poder e instala su
sede en Damasco bajo el califa de Mu‘awiyya. En esta época se opera un peligroso
viraje en la sociedad musulmana; aumenta el gusto por los bienes de este mundo y se
vive un regreso a los placeres terrenos. Cien afios después de la muerte del Profeta
Muhammad, los risticos beduinos de Arabia, después de grandes expansiones, llegan a
sofisticarse hasta extremos sorprendentes. Los omeyas parecian mas interesados en
conservar el poder politico que en preservar el espiritu espontaneo de la religion
musulmana (al-Jarr y al-Fahtri, 1993, Vol. 1, 292). Estos cambios crearon una situacion
en que la diferencia entre los que gobernaban y la clase mas pobre que formaba la base

de la sociedad musulmana era cada vez mas abismal. Dice Garaudy (1982) al respecto:

En los territorios ocupados se multiplica el reparto de tierras a los
dirigentes arabes: se crean grandes propiedades en provecho de
ciudadanos &rabes que viven de las rentas que perciben de sus
arrendatarios indigenas. Aumentan los impuestos de los no
musulmanes. Los nuevos amos acufian las monedas de oro y plata de
los antiguos imperios bizantino y persa y, despreciando los principios

islamicos, instauran una dinastia de principes hereditarios. (45)

32 E| faqih es el hombre instruido en el conocimiento del figih, el derecho derivado de la ley revelada del
Islam, la Sarta.
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La ‘wumma, la comunidad islamica, pierde su fondo religioso bajo el dominio
exclusivamente politico del califito omeya. A partir de ahi, se pierde el espiritu
democratico del Estado musulmén, y el califato islamico se convierte en un imperio
arabe (Malek Bennabi, 2000, 156).

El movimiento ascético en el Islam surge como una reaccion pasiva y directa
hacia el cumulo de sucesos y acontecimientos que conocia la sociedad musulmana en
aquel entonces. Este tipo de zuhd, en su sentido negativo, empezo a abrirse camino en el
califito de ‘Otman, el tercer califa; mas tarde tomd otros rumbos hasta llegar a
convertirse, en algunos casos, en cruentos enfrentamientos contra el gobierno (Husayn
Marwa, 1980,160). La injusticia social engendré dos posturas totalmente opuestas en el
seno de la comunidad islamica. Un grupo considerd hereje a toda la sociedad, por lo
tanto, habia que oponerse a ella con las armas. En el otro bando estaban los que se
compadecieron por el estado de los musulmanes y optaron por el aislamiento,
refugiandose en la vida ascética (152).

El prototipo del Ultimo grupo lo representan ascéticos como Wa'il ibn ‘Ata’®,
Mu‘ada al-Qaysiyya3* y al-Hasan al-Basri Este ultimo, viejo companero del Profeta,
con su personalidad sobresaliente, domina su época en todos los aspectos de la cultura
religiosa. Considerado un verdadero mito, brilla sobre todo, segin dice Pareja, (1952-
1954) “por su ejemplo de devocidon ascética y orientacidn mistica, tan en contraste con
la tendencia general de su tiempo” (642).

Dentro del mismo grupo, hubo ascetas que se apartaron de todos los &mbitos de
la sociedad y han limitado su esfuerzo a la adoracién de Dios, perdiendo asi cualquier

lazo que pudiera ponerles al tanto de lo que sucedia a su alrededor. Muchos de ellos no

33 Ascetadel primer siglo de la hégira.
34 Ascetade Basora, vivié en el primer siglo de la hégira.
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salian de sus casas. Se dieron casos de ascetas de la misma época que estaban incluso
separados de sus propias familias. Abti Nu‘aym (1988, Vol, II) cita el caso de un asceta
de Basora llamado "Abd al-"Azz al-Rrasibi que vivia encerado en el sotano de su casa
(345).

Hechos tan importantes como lo fueron el asesinato de ‘Otman, el conflicto entre
Mu‘awiyya y ‘Ali, el asesinato de este ultimo y mas tarde de su hijo al-Husayn, hicieron
que brotara de la sociedad musulmana un grupo formado por las més notables
personalidades musulmanas, que sin participar positivamente en el conflicto optaron por
el aislamiento. Adoptaron una posicion neutral ante “Ali y sus enemigos, y asi decian:
“No es licito luchar ni con “Ali ni en su contra” (al-Nawbahti, 1931, 5).

No obstante, esta actitud pasiva no dur6 mucho tiempo. La injusticia social y las
sucesivas matanzas, asesinatos y traiciones obligaban a un cambio en la postura de los
ascetas; e incitaban a los musulmanes cada vez mas a practicar la vida ascética que llegd
a propagarse de forma sorprendente por todo el Estado musulman, sobre todo en los
medios cultos. Esta actitud no era fruto de una decision propia e individual que atafiia a
un ndmero limitado de personas, el nimero de nicleos ascéticos era cada vez mayor en
ciudades como Kufa, Basora y Alejandria, hasta llegar a constituir un verdadero
fendmeno social. Pero ya no s6lo como una forma de oposicion pasiva, sino como una
protesta, a veces, clara y abierta ante el gobierno (Husayn Marwa, 1980, 152).

Al-Hasan al-Basri constituye el ejemplo mas claro de este cambio de postura.
La tristeza se desbordaba de sus palabras. Era dificil explicar la razon de aquel
sentimiento que le acompaf6 y le atormentd durante toda su vida. La tristeza, el miedo
y el complejo de culpabilidad, eran ademas, sentimientos comunes a todos los ascetas

coetaneos de al-Hasan al-Basri Les acompafiaba siempre un sentimiento inquietante
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que les culpabilizaba, por haberse quedado al margen de los grandes acontecimientos de
su época. No han intervenido para evitarlos; incluso, pocos de ellos han declarado
abiertamente estar en su contra. Por eso, se culpabilizaban y tenian miedo de haber
tomado la decisién equivocada al optar por el aislamiento. Sélo en el zuhd, en lo que es
tormento del cuerpo y del alma, encontraban el alivio a sus penas. Tenian que pagar de
alguna forma por los delitos que han cometido o que creen haber cometido (Husayn
Marwa, 1980, 153).

A diferencia de otros mas timidos, explica Pareja refiriéndose a al-Hasan al-
Basri, “Hasan tuvo la entereza de declarar sin rebozo su juicio poco favorable al
gobierno  omeya; pero al mismo tiempo reprobd la rebelion contra la autoridad
constituida, diciendo que la reparacion de las injusticias sociales se obtiene de Ala, no
con la espada, sino con la penitencia” (Pareja, 1952-1954, 642).

El escritor iraqui al-Jahids (1961, Vol. 1ll) en su libro al-Bayan wa al-tabyin,
utiliza una descripcion muy precisa para hablar de la tristeza que sentian estos ascetas.

Afirma que al-Hasan al-Basrt:

Cuando entraba era como si acabase de venir del entierro de su amigo
mas intimo. Cuando se sentaba, era como si fuera un preso cuya
decapitacién se habia ordenado. Y cuando se mencionaba el infierno
en su presencia, era como si hubiera existido sélo para €l. (al-Jahib,
1961, citado por Husayn Marwa, 1980, 153).

Es preciso aclarar, que hay una gran diferencia entre el zuhd practicado en el

califato de ‘Otman asi como en el califato omeya, que reflejaba una crisis social y, el

35 Es considerado uno de los escritores mas ilustres de la época abasi. Escribié en la politica, la filosofia,
la literatura, la religion, etc. Era conocido, sobre todo, por su critica a la sociedad.
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zuhd que conocieron las primeras generaciones del Islam, llamadas el salaf. Era
frecuente entre los comparieros del Profeta y los primeros musulmanes, alega Garaudy
(1982), “la practica estricta de la piedad, la exclusiva fe en Dios, la renuncia a las
vanidades de este mundo, placeres, riquezas y honores que buscan la mayoria de los
hombres” (54).

Los primeros ascetas reflejaban la simplicidad del Islam. Su ascetismo era un
método de vida elegido por decision propia. Expresaba, mas bien, su apego a los
preceptos de la nueva religion, sin ningin movil exterior que les empujaba a ello. Su
espiritualidad tenia un matiz moral reflejado en una vida simple y modesta, sin que
llegue a formar un fenémeno general y social como el que se constata a partir del
califato de ‘Otman.

Mas tarde, precisamente a partir del tercer siglo de la hégira, los elementos
extranjeros se fueron infitrando en la vida espiritual musulmana, y el zuhd fue
progresivamente allanando el camino para el misticismo musulmén. Asi, ciertos sufies
llegan a adoptar posturas propias y bastante atrevidas ante cuestiones como la sari'a,
ley candnica; al mismo tiempo, desarrollaron un tipo particular de conocimiento
conocido con la ma rifa, intuicidn, conocimiento divino o gnosis (al-Jarr y al-Fahurii,

1993, Vol. 1, 308).

1.3.2. El tasawwuf, la mistica musulmana

Como experiencia reservada sélo a un numero limitado de privilegiados, el

significado de la palabra rasawwuf, sufismo, depende, en cierto modo, del ambiente en

que se usa asi como de la persona que lo emplea. Cada uno de los sufies que definieron
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el sufismo estaba hablando de sus propias vivencias. Tratdndose, pues, de una
experiencia fundada en un campo totalmente intimo y espiritual nos encontramos con
un sinfin de definiciones. Nicholson recogié setenta y ocho de ellas, de distintos libros.
Comentandolas, el orientalista inglés, llega a la conclusion de que el lenguaje humano
se quedd corto ante el cimulo de sentimientos y experiencias que vivia el sufi; de tal
forma, que no existe ninguna definicibn que pueda englobar cada detalle del sentimiento
religioso que latia en el interior de cada creyente (Nicholson, 1951, 29).

El sufi de Bagdad Al-Sahrirdy al-Bagdadi (m. 632 1212 d. C), aduce que se
han dado mas de mil esclarecimientos sobre el tema en cuestion. Para él, el sufismo no
es la pobreza ni tampoco es el ascetismo; el sufismo engloba los dos términos ademéas
de otros requisitos con los cuales uno no puede ser sufi aunque sea asceta y pobre (Al-
Sahrurdy al-Bagdadi, s. f., 80).

Sin embargo, se puede decir que todas las definiciones que se han dado del
sufismo pueden clasificarse en tres grupos. Las primeras insisten en el lado de la gnosis,
del conocimiento divino 0 ma rifa. Las segundas, consideran que el fin primario de todo
el pensamiento sufi es moral y ético. EI murid o el discipulo tiene que vestirse con las
més nobles caracteristicas, makarim al-ahlag. Las terceras insisten en la vertiente
préactica, que se vive en la via ascética.

Presentaremos algunas definiciones del taswwuf, el sufismo, tal y como lo
conciben sus propios afiliados y seguidores. El sufi Ma‘raf al-Karhi (m. 200 /816 d. C)
define el tasawwuf de esta forma: “El sufismo es conocer las verdades y desesperarse de
lo que posee la gente”. Con la primera parte, el sufi se refiere al lado gndstico, mientras

que la segunda parte alude a la practica ascética (al-QuSayri, 1990, 280). El maestro de



79

una cofradia sufi en una larga instruccion que resume los principios del sufismo y

aborda su lado practico, le aconseja a un murid o aspirante lo siguiente:

Busca en todo ser agradable a Ala...Sé paciente, la paciencia es la
columna de la piedad...Piensa en la muerte, porque en este
pensamiento estad la base del renunciar a todo. En todo tiempo, en toda
ocasion, ten confianza en Al4...No te quejes de las pruebas que Ala te
envia...Sé en este mundo como un viajero que pasa. Deja cuanto
pueda distraerle de la adoracion de Ala excelso, obliga a tu espiritu a
meditar, habitda tus ojos a las vigilias, familiarizate con Ila
adversidad...Pasa tus dias en hambre y sed, y tus noches en
meditacion y llanto por tus pecados...Duro es hacer obras de
recompensa. Mas duro sera perder la recompensa. (Pareja, 1952-1954,
664).

El sufi de Bagdad Abi Bakr al-Katant (m. 322 h/902 d. C) resume la experiencia
sufi en dos palabras: “pureza y contemplacion” (Mahmiid, ‘Abd al-Halim, s. f, 348).
Para el gran sufi al-Junayd (m. 297 h877 d. C) el sufismo es que: “te mate Dios en ti y
te resucite con EI” (al-Quiayr, 1990, 280); aludiendo en este caso al estado de la
aniquilacion total en el Creador. Dijjo también: “El sufismo es estar con Dios sin
relacion” (al-Tasi, 1960, 45). Cuando le preguntaron al sufi Samniin (m. 290 h/870 d.
C) sobre el sufismo dijo: “Es no poseer nada ni estar poseido por nada” (al-Hajwi,
1980, 233). Abii Yazd al-Bistami (m. 261 h/841 d. C) considera a los sufies como nifios
en el regazo de la Verdad (Badawi, 1978, 167).

Para los sufies, la experiencia sufi se basa en dos puntos esenciales: el magam y
el hal. Con el magam, morada espiritual, los sufies se refieren a los diferentes niveles de
realizacion espiritual que franquea el discipulo en su itinerario hacia Dios. Este

elemento, de gran importancia en la experiencia mistica, fue recogido por los sufies de
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pasajes coranicos, en que el término aparece con frecuencia con los sentidos de lugar y
categoria: “Quien haya temido el emplazamiento (magam) de su Sefior, tendrd dos
jardines” (Coran 55: 46.Trad. de Vernet).

El paso de un magam a otro se conoce en la terminologia sufi con el taraqqr,
(Ibn “Arabi, 2002-2003a, 61). Y aunque cada ascension en el camino de Dios 0 taraqqi
es un derecho adquirido con esfuerzo y voluntad firme, el alma del sufi inquieta y en
permanente espera no se siente satisfecha y apaciguada; la pruebe se hace méas dura
después de cada examen y empieza otra batalla con horizontes mas oscuros e
impenetrables (Sobhi, 1992, 235). Dice el sufi egipcio Dt al-Nun (m. 245 h/859 d. C):
“El sufi no se asienta en un solo magam, morada, sin embargo, Dios le acompafia en
cada uno de estos estados” (al-Sullami, 2003, 34).

Siguiendo un hadiz del Profeta en que se especifica que en el ser humano “hay
un trozo de carne que si estd sano, todo él estd sano, y si estd corrupto, todo él esta
corrupto, y ese organo es el corazon” (Muslim, n°: 4178), los sufies se proponen como
meta la purificacion del corazon. A ese corazon limpio de todo deseo mundano,
egoismo y miedo, hace referencia el versiculo coranico: “Solo quien venga a Allah con
un corazoén sano” (26: 89). Llegando, por fin, al anhelado estado de purificacion total
del corazon, el mistico es asaltado por sensaciones y emociones a las que los sufies
llaman los ahwal, estados misticas. El hal, singular de los ahwal, es lo que Dios revela
sin aviso ni esfuerzo previo a los corazones de sus peregrinos y que pronto desaparece 0
es seguida por otros estados espirituales (Ibn “Arabi, 2002-2003a, 70).

Mientras que los magamat o moradas espirituales se consiguen con la fuerza de
la voluntad del candidato, el kal, no es invocado y su aparicion es inesperada y fugaz.

Cuando el sufi estd dominado por el hal, pierde toda autoridad sobre si mismo. El
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iniciado comunica a su maestro esas emociones a veces opuestas y éste, por su parte,

tiene la obligacion de orientarle en su viaje espiritual.

1. 3.2.1. Etimologia del término tasawwuf

Al-Sarraj al-Ttsi (m. 378 W/958 d. C) en su famoso tratado al-Luma’ fi tarih al-
tasawwuf al-islami, (Los ilustres en la historia de la mistica musulmana), dedica todo
un capitulo para estudiar la etimologia del nombre los sifiyya, los sufies. Este
historiador intentd responder a un interrogante que se plantearon antes de él otros
estudiosos del tema, y es por qué los sifiyya, los sufies, se conocieron con este apelativo
y no se les ha relacionado con una ciencia precisa; como es el caso de los muhadditin,
gue se llamaron asi porque eran especialistas en la materia del hadiz. Tampoco se le ha
relacionado con un estado preciso como, por ejemplo, el del zahid, el asceta, que
practica el ascetismo. Explica al-Tast que la respuesta reside en que el sufi retne todas
las ciencias y es docto en todas las materias. Ademas, en un pequefio intervalo de
tiempo experimenta distintos y sucesivos estados misticos: alegria, tristeza, temor,
esperanza, etc., sin que pueda controlarlos; por eso se dice que es “hijo de su tiempo”
(Ibn Qayyem al-Jauziyya, 1994, 319). El novicio progresa de un estado a otro hasta
culminar su experiencia con la unidad divina; y asi, para evitar cambiar cada vez de
nombre era mas apropiado llamarles por el habito distintivo del sif, la lana que llevaban
(al-Tusi, 1960, 4). Como es el caso de los apostoles de Jesus que se llaman en arabe al-
hawariyun, como referencia a la ropa de color blanco distintivo que llevaban (al-Tdsi,

1960, 40-41).
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Ademés, aclara al-Tusi que vestir siif, lana, a lo largo de los tiempos era
costumbre de los profetas y de los hombres mas pios y piadosos. De lo antes dicho, se
entiende que al-TasT considera que la palabra tasawwuf es derivada de lana, sif en
arabe. Los sufies tenian grandes conocimientos, estaban al tanto de muchas disciplinas y
experimentaban distintos estados, por eso era mas conveniente relacionarles con el sayal

de lana que llevaban. Y asi lo explica en otras palabras:

No podemos decir, por ejemplo, que el sufi es un embriagado porque
vive en el estado de la embriaguez, o que experimenta siempre el
estado del gabd o del bast®®, o que es el amante porque esta en el
estado del amor 0 mahabba. Todos son estados alternos que se siguen
uno detrés del otro, sin que el mistico tenga en su mano la posibilidad
de controlarlos. (al-Tdst 1960, 40).

El segundo historiador musulman que estudidé la etimologia de la palabra es el
sufi de Bujara al- Kalabadi (m. 380 h/960 d. C). En su libro al-Ta ‘arruf Li madhab ahl
al-tasawwuf, (Conocer el dogma de los sufies), expone una serie de opiniones sobre el
tema. Alega que en cuanto alposible origen etimolégico del vocablo se pueden
presentar varias hipotesis. Puede provenir del término safa’, pureza, nitidez, traslucidez;
puesto que su tematica gira en torno a la purificacion de las cualidades innobles en el ser
humano. Dice el sufi Abt Hamza al-Hurasani (m. 297 W877 d. C): “El sufi es Ia
persona limpia de cualquier impureza” (al-Sullami, 2003, 250).

Otros planteamientos suponen que la palabra tasawwuf puede ser derivada del
término sifa, cualidad o atributo o, de la palabra el saff, fila, considerando que los sufies

se han llamado asi por estar en primera fila ante Dios. Otro posible origen del término

36 Bl bastes anchura del espiritu y el gabd es angustia.
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hace referencia al término, la suffa, especie de habitacién de la mezquita de Medina que
servia de albergue a los musulmanes mas pobres y devotos coetaneos del Profeta;
llamados ahl al-suffa ya que los sufies trataban de imitarles en su austera y devota
vida. Otra posible hipotesis hace derivar el término de sif, lana; y es la que parece estar
mas acorde desde el punto de vista lingliistico del término. Pues, la mayor parte de los
sufies vestian atuendos de lana, como muestra de elevacion sobre las riquezas del
mundo; imitando de este modo a los santos y profetas (al-Kalabadi, 1980, 37-38).
AlKalabadi después de citar todas estas posturas afirma que el término es
derivado de sif' y de ahl al-suffa; habida cuenta de que si fuera derivado de safa’,
respetando la gramética arabe, la derivacion correcta seria safwa o safa’iyya, y si fuera
derivado del saff seria sifya. Los sufies imitando a ahl al-suffa, renunciaron a todo tipo
de placer, se aislaron de sus amigos y familias, convirtiéndose en eternos peregrinantes.
Solo cogieron de la vida lo que era ilicito dejar y comieron solo lo imprescindible para
seguir en vida. La gente de Siria les llamaba ji iyya, los hambrientos, porque nunca
comian hasta saciarse por completo; siguiendo el hadiz del Profeta: “Basta para el ser
humano unos cuantos bocados para sobrevivir” (Citado por al-Kalabadi, 1980, 29-30).
Al-Sarriy al-Saqt®’ les describe de la siguiente manera: “Comen como los enfermos,
hablan como los ahogados y, por renunciar a sus bienes se les llam6 fugara’, pobres”
(aFNassar, 1978, Vol. 11, 38). Ahl al- suffa, eran extranjeros y pobres, y solo poseian el
sayal de lana que llevaban. Abii Miusa al-ASa‘r®® dice: “el profeta vestia lana, montaba

en burro y defendia a los mas pobres” (al-Tasi 1960, 40-41). Al-Hasan al-Basri

37Tio y maestro del gran sufi al-Junayd. Murié aproximadamente en el afio 253 de la hégira/833 d. C.
38 Companiero del Profeta, ascetay estudioso del Coran.
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hablando de wvestir lana, afrma: “A lo largop de mi vida he conocido a setenta
badriyyan3®, no vestian més que lana” (Zay‘tr, 1979, 62).

Ibn Haldin (1995) también considera que la palabra es derivada de sif, lana, y
que los sufies llevaban siempre una chilaba de lana para diferenciarse de los ricos que
vestian ropa caray elegante, sobre todo de seda (514).

Ibn al-Jawz (m. 597 h/ 1201 d. C) rechaza el anterior planteamiento y asegura
que el Profeta Muhammad vestia lana sélo de vez en cuando, y que llevar atuendos de
lana no era muy usual entre los &rabes de la época (Ibn al-Jawz, 2006, 186).

Al-Qusayr*® en su libro al-Rrisala al-qusayriyya, (La epistola de al-Qusayri),
arguye que la palabra los sifiyya, los sufies, no es derivada y que es simple. Para este
autor la derivacion de la suffa o el safa’ estd lejos de ser correcta segun las reglas de la
gramatica arabe; no obstante, segun asegura, es lingliisticamente correcta su derivacion
de suf, lana. Pero aun asi al-QuSayri sostiene que no se le ha conocido al término
ninguna derivacion de otra palabra arabe (al-Qusayri, 1990, 279,).

Muchos historiadores &rabes han presentado un planteamiento totalmente
distinto a los anteriores. Intentaron relacionar el origen etimologico de la palabra con la
época preislamica. Todos ellos se han basado en un texto de suma importancia que
aparece en al-Sira al-nabawiyya, (La biografia del Profeta) del historiador Ibn HiSam?!
(2003, Vol. I, 106-108).

Al-Sarraj al-Tasi (1960) es uno de los historiadores arabes que se han remontado

a la época preislamica para buscar el origen de la palabra zasawwuf. Refiere que antes

39 Badriyyan es el plural de Badri, la persona que luché junto al Profeta en la la primera batalla en la
historia del Islam contra la tribu de Quray$. Tuvo lugar en un lugar llamado Badr, que esta
aproximadamente a unas 95 millas de Medina. En esta incursion 300 musulmanes conducidos por el
Profeta derrotaron de forma aplastante a un nimero muy superior de contrincantes.

40 Representa el sufismo ortodoxo. Su epistola al- Risala al qusayriyya, es considerada elemental para el
estudio del sufismo. Murié en el afio 437 de la hégira/1017 d. C.

41 Al-Sira al-nabawiyya de Ibn HiSam (m. 218 h/833 d. C) es considerada la biografia mas antigua y
fiable del profeta.
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del Islam hubo un periodo en que la Kaaba habia quedado totalmente vacia, no venia
nadie a peregrinar en ella y hacer el ritual del tawar*2. En aquellos tiempos venia desde
una tribu del Yemen un hombre llamado Siifa para hacer los ritos de la peregrinacion. El
mismo historiador termina a que Sifa era el nombre de una tribu del Yemen que vivid
en la época preislamica y que se habia ocupado de todo lo que se relacionaba con el
templo de la Kaaba; sobre todo ordenar la época de la peregrinacion, el hajj (42-43).

Abt Nu‘aym (1988, Vol., Il), en su libro Hilyat al-awliya’, (El adorno de los
santos), también cita la historia de Sifa. Para él la derivacion de al-zasawwuf admite
muchas posibilidades: puede ser derivada de sifana que es una pequefia planta que
crece en el desierto; asimismo, puede haber prestado su nombre de la antes mencionada
tribu de Sifa, del pelo que crece en la nuca o, finalmente, de sif, lana (17-18).

Ibn al-Jawzi (2006) presenta la misma hipotesis. La primera persona que se
conocid con el apelativo de Siifa fue un hombre del Yemen llamado al-Gawt Ibn Morr,
que consagré su vida al servicio de Dios en la Kaaba. Mas tarde, sus descendientes y
toda su tribu se conocié con bani Sifa, hijos de Sifa. Los miembros de esta tribu
siguieron el camino de al-Gawt, se encargaban de la limpieza de la Kaaba y orientaban a
la gente en la época del hajj, la peregrinacion. Mas tarde, toda persona que se ofrecia
para ejercer esta labor se le llamaba Sifa (160-161).

Todas las fuentes arabes antes citadas coinciden en que el primero que se
conocié con el apelativo de Sifa, fue al-Gawt Ibn Morr Ibn Tanja. Se llamé Siifa porque
su madre era estéril e hizo un voto de que si llegara a tener un hijo, colgaria un hilo de
lana en su coronilla y le ofreceria como ofrenda a Dios, a través de dedicar toda su vida

al servicio de la Kaaba. La misma persona se conocié con rabit al-ka ‘'ba, el atado de la

42 Girar entornoala Kaaba.
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kaaba (al-Kalbi, 1993, 189).

Cuando naci6 al-Gawt, la madre cumplié su promesa y sali6 anunciando a la
gente: “Mi hijo se ha conwvertido en Sifa” (Ibn HiSam, 2003, Vol. 1, 107-108). Su tribu
empez0 a llamarle Sufa por el trozo de sif, lana, que la madre colgaba de su pelo.

Jawad Mogniyya** y ‘Al Zay'ir también corroboran la anterior teoria,
considerando que el sufismo musulman estd estrechamente relacionado con la época

preislamica. ‘Al Zay‘ir (1979) explica al respecto:

En la época preislamica, poner un trozo de lana sobre el cabello de
una persona, un animal o cualquier cosa, tenia un sentido mitico.
Significaba que aquella persona pasaba a ser propiedad de Dios, El la
protege de la envidia y la cuida de todo mal. Y ya no es posible
poseerla por nadie, excepto bajo condiciones precisas. Todo el que
lleva un trozo de lana llega a desprenderse de si mismo; es decir, pasa
de una etapa personal a una nueva vida relacionada con lo sagrado y la
divino. (32)

Si consideramos, entones, que el origen del sufismo se remonte a la tribu de
Bani Sufa, el término, en este caso, es también derivado de sif, la lana que la madre
colgaba del cabello de al-Gawt.

Al-Gawt, Siifa, representaba el sacrificio, la resignacion y el abandono absoluto
ante la voluntad de Dios. Todo esto se realiza y se vive en el sufismo. El sufi egipcio D
aFNin cuando le preguntaron sobre los Sufies dijo: “los Sufies son personas que
prefirieron a Dios a cualquier otra cosa y El les prefirio a ellos” (al-Jarr y al-Fahari,

1993, Vol. 1, 309).

43 M. Jawad Mogniyya (1982, 183) considera que incluso el origen del sufismo filoséfico se remonta a la
época preislamica. Para él ideas como el panteismo, la fusién o unién con Dios, tienen su raiz en el
budismo, en el neoplatonismo y en las religiones indias conocidas antes del Islam.
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Al-Hasan al-Basri dice: “Vi un sufi en la Kaaba haciendo al-fawaf” y le di algo
como limosna, pero él se negd a cogerlo” (al-Tasi, 1960, 42). (Era este un miembro de
aquella tribu que se dedico al cuidado de la Kaaba? Para que este punto sea esclarecido,
subraya al-Nassar (1980, Vol. IlI), se necesita de una amplia y exhaustiva investigacion
sobre la historia de las tribus del Yemen y sus respectivas peregrinaciones (41).

Los historiadores musulmanes sintieron una gran preocupacion a la hora de
estudiar la etimologia de la palabra los sifiyya, los sufies y el tasawwuf, el sufismo. La
mayoria de ellos intentaron demostrar que era derivada de sif, lana en arabe. Dado que

cada hipétesis en lo que se refiere a la etimologia del término, delimita, de alguna

forma, el origen del sufismo como pensamiento Y filosofia.

1.3. 3. La relacion entre los dos términos: el zuhd y el tasawwuf.

Los estudiosos del tema en cuestion han intentado fijar una linea divisoria entre
el zuhd y el tasawwuf. Al-Tibawt (1928) considera como gran diferencia entre los dos
términos el objetiva o0 la meta final. El que practica el zuhd se aleja de los placeres de la
vida para ganarse los placeres eternos del paraiso y siempre anhela ver a Dios en la otra
vida. El sufi, en cambio, pretende ver a su Creador y unirse con El en este mundo. El
sufismo es un viaje transformador cuyo fruto se alcanza al final del recorrido a través
del amor divino (26).

El zahid, el asceta, siempre le acompania el temor al castigo de Dios y aspira a su
recompensa en el paraiso, por eso se aleja de todo lo ilicito, incluso de lo permitido en
le ley islamica. No obstante, el sufi ama a Dios sin esperar nada, ni teme el infierno ni

espera el paraiso; es un amor puro y totalmente desinteresado. El sufi no obra el bien
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con el fin de lograr premio o evitar castigo; el hombre es un esclavo de Dios al que debe
todo, mientras que Este nada le debe a él (al-Tbawi, 1928, 294). Diferenciando entre las
dos experiencias precisa el sufi persa Muhammad Ibn al-Fadl al-Balhi (m. 319 h/931 d.
C): “Los ascetas lloran con sus ojos y los sufies con sus corazones” (al-Sullami, 2003,
174).

La mayoria de los historiadores arabes consideran que el zuhd, la ascética,
constituye en la historia del Islam una etapa preliminar que ha ido allanando el camino
para la aparicion del sufismo. En el califaito de ‘Al el zuhd, la ascética, deja de ser una
simple corriente politica y social para llegar a englobar semillas de un importante bagaje
filoséfico. Este lado se revela en una nueva concepcién de concebir el universo y los
textos religiosos del Islam; hasta llegar a adoptar, a veces, una nueva y atrevida postura
ante cuestiones como la sari‘a o ley canonica, la profecia y el imamato4.

Con ‘Amir ibn ‘Abd Qays*® que era coetineo del califa ‘Ali y Pertenece a la
primera generacion de los ascetas de Basora aparecen los primeros germenes de la
teorfa de la gnosis o conocimiento divino. Afirma ‘Amer: “Si se me quitara el velo no
llegaria a saber mas de lo que sé” (al-Tasi, 1960, 102).

En las palabras de este asceta se entrevé una anticipada y atrevida vision de la
mistica musulmana, ya que asegura haber alcanzado un elevado conocimiento que
supera cualquier saber. Llama la atencion sobre una de las bases mas fundamentales del
pensamiento Sufi, la ma rifa, la gnosis, conocimiento intuitivo y divino. ‘Amer no
explica como alcanza esta certeza; no obstante, esta claro que la verdad al que se refiere

es Dios. La fecha que precisa la época, ya que estamos hablando del primer siglo de la

44 Para los chiitas, la §i'a, los partidarios de ‘Ali, el imamato cobra un papel primordial en su escuela. El
imam es el jefe supremo de la comunidad y tiene que poseer todas las cualidades para ser el hombre mas
culto, sabio y perfecto de su tiempo. El imam para los chiitas es infalible.
45 Muri6 en el califato de Mu‘awiyya en el afio 60 de la hégira/640 d. C.
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hégira, no permite deducir que el origen de esta certitud viene del israg *® al-sifi,
porque todavia no existia una base tedrica suficiente para la evolucion del pensamiento
sufi como para llevar a los ascetas de la época a buscar la verdad por este camino.
Husayn Marwa (1980) se inclina a pensar que el origen de esta certeza es el simple
entusiasmo religioso de los compafieros del Profeta asi como de sus inmediatos
discipulos y sucesores (157).

Hablar de la ma rifa 0 gnosis en los primeros siglo del Islam se considera un
anticipado esbozo a lo que seria més tarde una de las bases tedricas y fundamentales del
sufismo filosofico. Si volvemos a ‘Amer, encontramos que este asceta conocid cambios
radicales en su vida. El mismo afirma que vivia en una inquietud constante y cuando no
conseguia dormir se levantaba y llamaba: “iDios, perdoname! porque el infierno me
impide dormir” (Husayn Marwa, 1980, 158). Y por lo mismo se alejaba de todo lo que
podia aportarle un sentimiento de alegria o satisfaccion. Sin embargo, mas tarde le
encontramos en un estado de dejamiento y abandono total ante la voluntad de Dios. Este
sentimiento de dicha y resignacion se reflejan en sus palabras cuando dice: “Amé a Dios
de tal forma, que este amor me facilitd todo tipo de calamidades y me hizo resignado y
satisfecho ante cualquier situacion” (Ra’fat al-Basa, 1986, 36).

(Qué es lo que cambid a ‘Amer de un estado de pesimismo e inquictud, que
ademas era general entre los ascetas de la época, al estado del amor y satisfaccién? El
texto, segiin Sami al-NasSar (1980, vol. III) no nos da una respuesta que pueda aclarar el
enigma de este cambio. Pero parece ser que aquel sentimiento tan impregnado de
certeza, le llegd en un momento de gran crisis psiquica, para cambiar su inquietud en

tranquilidad (113).

46 El israq, es llegar al conocimiento a través de una luz que Dios pone en el corazdn de los sufies.
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De lo antes dicho se puede deducir que el zuhd, en los primeros siglos del Islam,
constituyd una preliminar base al sufismo. La meta final del sufismo se centra en
consequir la ma rifa, la gnosis a través de la musahada o contemplacion. No obstante,
para que el sufi alcance esta morada necesita antes de medios practicos; y es lo que se
conoce en el lenguaje de la ascética musulmana con mujahadat al-nafs, lucha interna
contra las imperfecciones del alma. Cuando le preguntaron a Abtu Yazd al-Bistami
como alcanzd la gnosis, respondid de la siguiente manera: “Con el estdbmago vacio y el
cuerpo desnudo” (al —Sullami, 2003, 73).

Es decir, el sufi tiene que privarse voluntariamente de todo placer, para
adiestrarse a soportar cualquier tipo de sufrimiento corporal y psiquico. Solo pasando
por el recorrido del zuhd podré llegar a la purificacion del alma y, por consiguiente, a su
aniquilacion total en Dios. El sufi tiene que cooperar por medio de los mismos métodos
utilizados por el zahid, el asceta: la repeticion de las jaculatorias o dikr, la lectura
constante del Coran, la practica de examinarse y de tomarse cuenta de cualquier accion
0 comportamiento, etc... Todos son elementos de acercamiento a Dios que practicaron
los primeros ascetas del Islam y fueron adoptados, mas tarde, por los sufies.

Como se ha indicado antes, la corriente del zuhd empezd como una reaccion
pasiva ante los hechos sociales y politicos. Paralelamente a esta postura negativa ante la
sociedad, se desarrollaba una parte tedrica que se patentizaba en conceptos como la vida
y la muerte. Los sufies exageraron en el sentido islAmico de “la vida presente” y “la otra
vida”. Relacionaron el nivel de devocion de una persona con su desprecio y rechazo a la

vida. Cuando le preguntaron al-Murta‘is*’ como puede el ser humano conseguir el amor

47 Sufi de la ciudad de Hira, Iraq (m. 328 h/908 d. C).
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de Dios, respondi6: “Odiando lo que Dios odia: la vida y el alma” (al-Sullami, 2003,
267).

El odio a la vida y el recuerdo constante de la muerte tambien lo encontramos en
el sufi de Jurasan, Hatim al-Asamm (m. 237 h/817 d. C) cuando refiere: “Cada mafiana
se me presenta Satanas y me pregunta: ;Qué comes, qué vistes, y donde vives? Yo le
respondo: como la muerte, visto la mortaja, y vivo en el cementerio” (al-Sullami, 2003,
89).

En lo que se refiere a la época precisa en que empezd a usarse el término el
tasawwuf, el sufismo, tampoco existe una unanimidad entre los estudiosos del tema.
Para Massignon el vocablo se us6 por primera vez en la segunda parte del segundo siglo
de la hégira (Massignon y Mustafa ‘Abd al-Raziq, 1984, 27).

Al-Ttsi, en cambio, basandose en los versos de un poeta iraqui, llamado
Musawer al-Warraq en los que utiliza la palabra sufiyya, alega que el término se usé en
la primera mitad del segundo siglo de la hegira (Ibn ‘Abd Rabbih al-Andalusi, 1952,
217).

Ibn al-Jawz alega que la palabra rfasawwuf se conocid antes del afio 200 de la
hégira, 826 d. C, y afiade que el término tenia el mismo sentido que el zuhd. AlQusayri
también llega a la conclusion de que en el afio 200 de la hégira los dos términos el zuhd
y el tasawwuf se usaban como sinbnimo (Citado por Husayn Marwa, 1980, 164).

Se puede afirmar con toda certeza que la palabra se conocio y era usual en el
segundo siglo de la hégira, el octavo de la era cristiana. En la primera parte de este siglo

Abt HiSam al-kafi 8 se le llamaba sufi. Al-Jarr y al-Fahtrt (1993, Vol 1) refiriéndose a

48 Se piensa que pertenecia a la tribu de stifa. Murié aproximadamente en el afio 126 de la hégira/779 d. C
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la misma persona sostienen que es el primero entre los sunnitas*® que se conocid con el
apelativo de safi, sufi (293).

Los historiadores arabes no se han puesto de acuerdo sobre si Abt Hisam al-kaft
era verdaderamente un sufi, 0 sélo se llamaba asi; y en el caso de serlo, ¢qué sentido
tenia al término en aquella época?.

Husayn Marwa (1980) basandose en el libro del historiador arabe al-Kindi (m.
350 h/930 d. C), Kitb al-wilaya, afirma que en el afio 200 de la hégira, un grupo llamado
los siffiyya, los sufies, llevd a cabo una rebelion armada contra el gobierno de
Alejandria. Le encabezaba un hombre llamado Abl ‘Abd al-Rrahman al-stfi Con la
ayuda de sus aliados andalusies®®, que emigraron a Egipto, consiguen la victoria y
proclaman al jefe de su tai'fa, secta, gobernador de la ciudad conquistada. Siguiendo la
logica de los hechos, afiade el mismo autor, no es posible que sea el afio 200 la fecha en
que este grupo empezO a abrirse camino en la ciudad. Teniendo en cuenta que para
llegar a operar de forma tan decisiva, era necesario que transcurriera un tiempo
suficiente que precediera los acontecimientos antes mencionados (165- 166).

Con estudiar la relacion histérica entre el zuhd y el tasawwuf, no pretendemos
demostrar que en estas fechas tan tempranas de la historia del Islam, ya existia el
sufismo en su forma filoséfica. Hay unanimidad entre los historiadores &rabes en
considerar que los términos sifiyya, siafi y tasawwuf, se conocian y se usaban en el
segundo siglo de la hégira. Sin embargo, ningin investigador del tema ha pretendido

que el sufismo en su forma tedrica existia en los dos primeros siglos del Islam; el

49 Bn el Islam se suele distinguir entre los chiitas, partidarios de ‘Ali, y los sunnitas, seguidores de la
sunna, que engloba los hechos y dichos del Profeta Muhammad y es complementaria del Coran. Los
chiitas exigen que el califa sea descendiente del Profeta; los sunnitas, en cambio, no lo consideran como
requisito fundamental en el califato. Para esta escuela, basta con que el califa sea una persona cualificada
para ejercer este cargo.

50 Teniendo en cuenta la fecha, se trata de los cordobeses que al-Hakam | expulsé después de reprimir
violentamente la revuelta de Arrabal en 818 d, C. Gran ndmero de ellos se asenté en Alejandria llegando
a dominarla por completo.
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tasawwuf significaba lo mismo que el zuhd con sus caracteristicas conocidas en aquel
entonces.

A finales del segundo siglo de la hégira se empezd a constatar un lento vy
recatado cambio en la ascética musulmana, gracias a un grupo de sufies que llegd a
formar la llamada escuela de Jurasan. La figura méxima de esta escuela la representa
Ibrahim Ibn al-Adham (m.161 h/741 d. C) que pertenecia a una de las familias méas ricas
de Balah, ciudad de la misma provincia. Ibrahim renunci6 a todas las comodidades que
le ofrecia la riqueza de su familia y optd por la vida ascética. Se mantenia trabajando en
molinos y jardines (Ibn "Arabi, 1997, 40) y decia: “Come de lo licito y no hay ningln
problema si no rezas toda la noche, ni ayunas todos los dias” (Husayn Marwa, 1980,
174).

También destacaba en este grupo Saqiq al-Balhi (m.194 h/774 d. C) que era un
comerciante antes de su conversion al ascetismo. Abd Alah Ibn al Mubarak (m. 181
h761 d. C) también era uno de los ricos de Jurasan que abandonod sus bienes y emigro a
Kufa en lIraq; creia que los verdaderos reyes eran los sufies (lbn al-Jawz, 1971, III,
109). Al-Fudayl Ibn ‘Ayyad (m. 187 W767 d. C), aunque de origen arabe, vivid desde
su infancia en Jurasan; un dia mientras escalaba un muro para reunirse con su amada,
oyo a alguien recitar la siguiente aleya: “;Acaso no les ha llegado a los que creen el
momento de que sus corazones se sometan al recuerdo de Allah?” (Coran 57: 16);
entonces respondio: “Si, mi sefor; ya es hora”. Desde aquel momento empezd una
nueva vida llena de llanto, de arrepentimiento y de miedo al infierno (Mahmtd, “Abd al-
Halim, 2000, 13).

Estos ascetas formaban parte de un gran grupo. Eran mas de sesenta ascetas los

que salieron de Jurasan y emigraron con Saqiq al-Balii Ibn al-Adham y Ibn al-
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Mubarak. Casi todos pertenecian a la misma provincia y entraron en la vida ascética en
circunstancias parecidas. Muchos tenian en comun el haber renunciado a un emirato,
riqueza, negocio 0 posicion social; y luego emigraron para instalarse en provincias mas
cercanas a tierras arabes, que ademds eran mas activas en el dmbito intelectual y
cultural. Si podemos juzgar este hecho como un nuevo fenémeno, entonces, ¢qué es lo
que aport6 de nuevo a la corriente del zuhd?

Si volvemos a la vida de Ibrahim Ibn al-Adham, vemos que trabajaba para
mantenerse, no aceptaba vivir de las limosnas y aconsejaba a los demés para que
hicieran lo mismo. Con esta actitud lbn al-Adham crea un nuevo concepto en la ascética
musulmana; que intentaba, de alguna forma, superar el topico del religioso que dependia
totalmente de las limosnas y se negaba a mantenerse por considerarlo una forma de
descreimiento en la capacidad del Creador capaz de mantenerle sin que se mueva de su
casa.

El verdadero zahid, asceta, para Ibn al-Adham ya no es el que se queda toda la
noche de pie rezando y ayuna todos los dias; sino, simplemente, el que sigue las
ordenanzas del Coran y se aleja de todo lo ilicito. Intentaba minimizar el papel que
desemperfiaba antes en el zuhd la adoracion, los ejercicios espirituales y las practicas de
devocion. Su alumno Saqiq al-Balhi adopta la misma postura cuando dice: “No se trata
de comer cebada y vestir lana. La cuestion esta en adorar a Dios sin asociar nada con él”
(Husayn Marwa, 1980, 175).

Por otra parte, llama mucho la atencién la historia de la conversion de Ibn al-
Adham a la vida ascética. Se cuenta que uno de sus criados le preguntd un dia como era
su vida antes de su afiliacion ascética. Ibn al-Adham se negd al principio a responder,

pero ante la insistencia del sirviente le refirié lo siguiente:
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Era mi padre un hombre muy rico de Balah, o uno de los reyes de
Jurasan. El hizo que yo amara la caza. Un dia monté en mi caballo y
sali, estaba conmigo mi perro. Mientras estaba quieto, vi algo que se
movia, un zorro o una liebre. Cuando me preparé para cazarlo,
escuché una voz que me decia: “Ibrahim, no has nacido para esto, ni
se te ha ordenado hacerlo”. Miré hacia la izquierda y la derecha, pero
no habia nadie. Entonces dije: “Que Dios maldijera a Satanas”. Segui
en mi camino y volvi a escuchar la misma voz... entendi. Me vino un

mensajero, un nadir®?, del Creador. (al-Sullami, 2003, 37).

Ibrahim volvio a su casa, se desmonté y se fue en busca de uno de los pastores
de su padre; le cambid su grosero manto con su ropa, su caballo y todos sus bienes.
Desde aquel dia no se le ha vuelta a ver en el castillo de su familia (al-Sullami, 2003,
37).

Esta es la historia que cuentan la mayoria de los historiadores arabes®2. Con
escuchar este relato nos viene a la mente la historia de Moisés, que en la tradicion
musulmana es el interlocutor de Dios (kalim Allah), porque Dios le hablo de hecho, de
forma directa y no a través de la revelacién, como en caso del Profeta con el texto
cordnico. Es como si Dios hubiera llamado a Ibrahim para desempeiar su papel de
asceta; fue elegido para ser el principe de los sufies. EI mismo lo dice clara y

abiertamente cuando declara haber recibido un nadir, mensajero de Dios, y prosigue

51En la tradicién musulmana el Profeta Muhammad no le ha sido dado comunicar con Dios directamente,
y habia recibido el Coran por medio de un Nadir, un mensajero, en este caso es el arcangel Gabriel. El
sufi, de esta forma, se considera en un plano superior en que se iguala al Profeta.

52A-Na8sar, por ejemplo, dice que Ibn al-Adham no era un principe y que la leyenda sufi le ha convertido
en el protagonista de una historia parecida a la de Buda. Mas tarde, esta historia se ha aprovechado para
demostrar la influencia de la mistica india en el sufismo musulman.



96

diciendo: “Juré que desde aquel dia y mientras Dios me hace infalible, (Ma ‘asamani)®,

no volveria a cometer ningin pecado” (Husayn Marwa, 1980, 175).

Estas declaraciones son bastante atrevidas y estan lejos de formar parte de la
simpleza de los primeros ascetas del Islam. Ademas de “me vino nadir, mensajero”, la
idea del ‘isma, infalibilidad o impecabilidad, es exclusivamente para los profetas segin
los sunnitas y, para el profeta y el imam que representa la autoridad religiosa méxima,
para la escuela chita. Con estos nuevos conceptos, los ascetas de Jurasan intentaban
sacar el zuhd de un estancamiento que durd largo tiempo. Pretendian salir del
aislamiento antes elegido por voluntad propia para desempefiar un nuevo papel en la
sociedad. Este papel es tan excesivo que superaba con creces el del califa mismo para
igualarse al del imam y del profeta.

¢Por qué brotd en Jurasan este fendmeno que influyd decisivamente en la
historia de la mistica musulmana? Al detenerse en la civilizacion persa y en las
caracteristicas historicas de su pueblo, encontramos que sus antiguas religiones nunca
llegaron a desaparecer de forma definitiva. EI mazdeismo que tuvo gran difusion por
todas las tierras persas, seguia actuando a veces de forma implicita y, otras veces,
saliendo a la superficie con ideas aparentemente musulmanas. El sufismo de aquellas
tierras venia expresando una mezcla de conceptos que no siempre resultaban islamicas.

La provincia persa de Jurasan, desde que fue conquistada por los arabes en el
afio 30 de la hégira, 651 d, C., en el califato de ‘Otman, constituyd un fuerte centro de
oposicion al califato musulmén. El nacionalismo de los persas alimentaba sus
esperanzas de tener un Estado autdnomo, y ha favorecido que floreciera en el seno de su

sociedad un sentimiento de odio y rechazo a todo lo é&rabe. Asi, ademés de los

53 El verbo  asamani viene de al-‘isma, la infalibilidad. El ma ‘sim es la persona exenta del pecado por
parte de Dios.
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enfrentamientos armados, hubo otros a nivel ideoldgico y religioso, por medio de una
infiltracién estudiada y recatada de conceptos de origen zoroastra y dualista en la
sociedad musulmana.

De lo antes dicho se deduce que siempre hubo una estrecha relacion entre los
dos términos: el zuhd y el tasawwuf, incluso llegaron a usarse como sindénimos en
épocas tempranas del Islam. El zuhd en la historia del Islam no es mas que una etapa
preliminar del sufismo, que le fue allanando el camino a lo largo de dos siglos, hasta
llegar a su etapa final, un pensamiento filos6fico que constituye un campo de estudio

bastante espinoso a lo hora de querer remontarse a sus origenes.
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CAPITULO 2. EL ORIGEN DEL SUFISMO

2.1. Introduccion

El origen del sufismo constituye una de las cuestiones méas discutibles en el
campo de la religiosidad musulmana. Las investigaciones en este campo topan con
numerosas dificultades para llegar a conclusiones de tipo sintético. Los trabajos que se
han realizado hasta el momento adoptan dos teorias totalmente opuestas. Una considera
gue no puede existir un verdadero sufismo sin la valoracién y la practica de los
principios del Islam. Por encima de influencias externas, el sufismo es un desarrollo
innegablemente islamico. Los musulmanes, partiendo de sus propias experiencias,
favorecieron y fecundaron una espiritualidad arraigada en el lenguaje coranico y la
tradicion arabo-islamica. La figura maxima representativa de esta tesis es el islamologo
francés Louis Massignon (1922). Sostiene que el sufismo surge como consecuencia de
gérmenes ascéticos y misticos existentes en el Coran. Los sufies, basados en el estudio y
meditacién de su libro sagrado, convertido en el centro de toda su religiosidad, los
desarrollaron construyendo asi una doctrina que ofrece grandes semejanzas con la
espiritualidad cristiana. ElI Coran, la sunna, son en este caso, las fuentes de las que, por
meditacién asidua y estudio perseverante, los sufies sacarian su ideal de vida y sus
métodos de perfeccion espiritual.

La segunda teoria, en cambio, considera que el sufismo no tuvo un origen
autoctono, porgue el Islam no es capaz de profundidad espiritual. Asi, todo el sistema
sufi es copiado de otras tradiciones religiosas como el cristianismo, el judaismo, las

antiguas religiones persas, el budismo, el neoplatonismo, etc.
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Cuando el sufismo empezd a organizaciones bajo cofradias llamadas en arabe
turug, caminos o senderos, entrd en conflicto con los alfaquies; éstos explicaban el
Corén de forma explicita, mientras que los sufies adoptaron la exégesis alegorica del
libro sagrado. El texto coranico siempre ha constituido el centro de toda la espiritualidad
musulmana. Mas tarde, algunos sufies tuvieron que enfrentarse con al-mu‘tazila, secta
que se basaba en la razon para la interpretacion del Coréan.

Molé (1965) en su libro les mystiqgues musulmans, define la diferencia entre la

mistica cristiana y musulmana con las siguientes palabras:

La mystigue musulmane continue, en partie, les traditions des mystiques
hellénistique et chrétienne. Mais ces éléments communs n'ont ni la méme
valeur ni la méme place dans le systéeme islamique que dans le systeme
chrétien. L'islam n'est pas un christianisme imparfait, ni le christianisme un
islam imparfait; chacune de ces deux religions a une structure sui generis
que se suffit a elle-méme et dont les différents éléments doivent étre compris

et juges selon les criteres qui lui sont propre. (4)

El ascetismo musulmén asi como el sufismo en los primeros siglos del Islam se
abrieron comino y se desarrollaron a través del Coran y de la sunna. Pasados los dos
primeros siglos, la espiritualidad musulmana empieza a conocer radicales cambios. El
sufismo poco a poco va adoptando elementos extranjeros y comienza a cultivar un
lenguaje técnico diferenciado, alejandose cada vez mas de las primeras experiencias
asceticas y misticas para convertirse en un verdadero pensamiento filosofico; marcado
ademéas de matices del Islam, por conceptos prestados de otras culturas. Al estudiar el
sufismo filosofico topamos con una impresionante mezcla de elementos extranjeros que

influyeron en el sufismo, alejandole cada vez mas de sus primeros hontanares. Sin
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embargo, y como se ha seflalado antes, el origen de la ascética musulmana y del sufismo

deriva del Islam. Garaudy (1982) juzga que:

Seria pues un error identificar al sufismo con la mistica cristiana o con la
meditacion hindu. Sin duda, y por la misma razén de la expansion del Islam,
se produjeron contactos e intercambios con los Padres del desierto y su
mistica cristiana, con los gndsticos de Alejandria y los escritos de Plotino,
con la sabiduria de la India y el ascetismo budista. Esta mutua fecundacion
pudo enriquecer la vision de cada cual, aunque las verdaderas fuentes del

sufismo permanezcan en el Coran. (49)

Al realizarse el enlace del sufismo con elementos extranjeros, los sufies
filoséficos se vieron, en muchas ocasiones, obligados a defender sus ideas rechazadas
totalmente por el dogma musulman. Y para enfrentarse a los posibles ataques de los
alfaquies ortodoxos, intentaron encontrar en el Coran aleyas que corroborasen sus
teorias; llegando a veces a forzar el texto coranico para justificar conceptos como el
panteismo y la unién o fusion con Dios. Citaremos unas aleyas que han sido explicadas,
a menudo, por los sufies filosoficos como prueba de la posible unién del ser humano en
matrimonio espiritual con Dios; y que constituyen, asimismo, claros ejemplos de la
forzada interpretacion del Coran: “El es el Primero y el tltimo, el Manifiesto y el oculto
y es el conocedor de todas las cosas” (57: 3), “De Allah son el oriente y el occidente;
donde quiera que os volvais, alli (encontraréis) la faz de Allan” (2: 115), “De Allah
somos y a El hemos de volver” (2: 156), “Y que el destino final es hacia tu sefior” (53:
42)y, “A El habréis de retornar” (29: 21).

Juzgamos necesario volver al Cordn y la sunna para estudiar los elementos
musulmanes que constituyeron la base de la ascética y mas tarde de la mistica

musulmana en sus primeras etapas. Antes de estudiar los matices extranjeros,
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seguiremos analizando la espiritualidad musulmana dentro de la sociedad en la que ha

surgido y florecido durante siglos.
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2.2. Fuentes islamicas

El Coran y la sunna estan repletos de aleyas y sentencias que incitan a los
creyentes a alejarse de los bienes mundanos y esforzarse para ganar la vida eterna.
Prometiendo el paraiso a quienes no se han dejado seducir por los efimeros placeres de
esta vida y gastan su dinero en el sustento a los mas necesitados. Los siguientes
versiculos coranicos demuestran que la tradicion islamica provee de un largo contenido

espiritual:

- Di: La posesion en disfrute de esta vida es poca cosa; la Ultima Vida
es mejor para quien es temeroso. (Coran 4: 77)

- Sea lo que sea lo que se os haya dado en disfrute como parte de la
vida del mundo y su apariencia, lo que hay junto a Allah es mejor y

mas permanente. (Coran 28: 60)

- La vida de este mundo no es més que juego Y distraccion, pero la
morada de la otra vida es mejor para los que se guardan. ;{No van a
razonar? (Coran 6: 32)

- Los que gastan sus bienes buscando la satisfaccion de Allah y siendo
una confirmacién procedente de si mismos, se parecen a un jardin
frondoso y elevado sobre el que cae un aguacero y da sus frutos
multiplicAndose por dos; y si no le cae el aguacero tiene el rocio.
(Coran 2: 265)

Asimismo abundan sentencias proféticas que incitan a una vida alejada de las

ataduras materiales, englobando asi un estricto sentido espiritual:
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- Sé en este mundo como un extranjero o transelnte y considérate

entre los muertos. (Citado por Ibn ‘Arabi, 1999a, 373)

- Desapégate de la vida y Dios te querré y, desapégate de lo que tiene
la gente y asi te querran. (Citado por Ibn Maja, hadiz n°: 4102)

- La vida es la carcel del creyente y el paraiso del incrédulo.
(Muslim, n°: 7283)

- Es mejor que encuentres a Dios siendo pobre y no rico.
(Citado por al-Sullami, 2003, 257).

- La muerte es el adorno del creyente.
(Citado por Ibn ‘Arabi, 1999a, 477)

- todo el provecho esté en la otra vida.

(Citado por Ibn “Arabi, 1999a, 63)

Muchos pasajes coranicos insisten sin cesar en el recuerdo de Dios o el dikr y la

oracion:

- iVosotros que creéis! Que ni vuestras riquezas ni vuestros hijos 0s
distraigan del recuerdo de Allah. Y quien lo haga... Esos son los

perdedores. (Coran 63: 9)

- Asi, pues, recordadme que yo os recordaré; y agradecedme y no

sedis ingratos conmigo. (Corén 2: 152)
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- Invoca mucho a tu Sefior y ora mafiana y tarde. (Coran 3: 41)

- y recuerda a tu Sefior en ti mismo, humilde, con temor de El y sin

subir la voz, al comenzar y al terminar el dia. (Coran 7: 205)

- y sé constante en la compafiia de aquellos que invocan a su Sefior
mafiana y tarde anhelando su faz, no apartes tus ojos de ellos por
deseo de la vida de este mundo, ni obedezcas a aquel del que hemos
hecho que su corazon esté descuidado de nuestro recuerdo; y sigue su
pasion y su asunto esta desbocado. (Coran 18: 27-28).

Segun el sufi Rowaym (m. 303 916 d. C), la rida o la satisfaccion consiste en
deleitarse con las calamidades (al-Sullami, 2003, 150). El concepto de la resignacion
total ante la voluntad de Dios que sirve, mas que nada, para mostrar la fortaleza de la fe,

es también abordado en el Coran:

- Allah esta satisfecho de ellos y ellos lo estan de El.

(Corén 9: 100)

- Tu Sefior te dara y quedaras satisfecho.

(Coran 93: 5).

El arrepentimiento como muestra de la libertad del hombre para reconocerse
como pecador y abnegarse, es uno de los principios directrices del sufismo que se
menciona en mas de un pasaje coranico: “es cierto que Allan acepta el arrepentimiento y
es compasivo” (Coran 4: 16).

Siguiendo la misma linea, en la sunna encontramos hadices con la misma

tendencia ascética, hablando del arrepentimiento leemos en el siguiente hadiz: “El que
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se arrepienta de su pecado es como si no lo hubiese cometido nunca” (Citado por Ibn
Maja, n°: 4250).

El amor divino en el sufismo ha suscitado una gran controversia entre los
estudiosos del tema tanto musulmanes como extranjeros. El tema conocido en la
terminologia sufi con la mahabba, el wud, el wajd, el hawa, el garam, etc., se ha
considerado como un resultado directo de la influencia cristiana en la mistica
musulmana. Este amor totalmente desinteresado, para muchos criticos esta totalmente
desligado del concepto corénico del amor, que implica necesariamente el miedo al
infierno y el anhelo al paraiso como recompensa. Sin embargo, muchos versiculos del
Coréan definen la relacion entre el creyente y su Creador como un hondo pacto amoroso

en que Dios empieza primero con su amor:

“Allah traerd a otros a los que amara y por los que serd amado”

(Coran 5: 54).

- Si amais a Dios, seguidme: Dios 0s amara y 0s perdonara vuestros

pecados. (Coran 3: 31).

- Realmente a los que creen y practican las acciones de rectitud, el
Misericordioso les dara amor [wud]®*. (Coran 19: 96).

La mahaba, el amor divino, y el qurb, el acercamiento a Dios, conceptos basicos
de la vida espiritual musulmana, también son mencionados en los hadices; exclama
el Profeta: jDios, te pido tu amor y el amor de quien te ama!” (al-Sahili 2004, 491).

Dice también: “El ser humano estd con el que ama” (al-Buhari, n® 5/2283). Los sufies

54 Wiidd en arabe es carifio, afecto y amor constante.
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se han basado en muchos hadices sagrados®® que abordan el tema para crear su filosofia
del hobb 0 la mahabba, un amor totalmente abolidor de infierno y paraiso; citaremos los

méas conocidos. Asi, dice Dios dirigiéndose a sus Siervos:

- Cuando amo a mi siervo que no cesa de acercarse a Mi con actos de
devocion con voluntad propia, vengo a ser el oido con el que oye, la
vista con la que ve, la mano con la que combate, y el pie con el que
anda. A través de mi oye y combate. (Citado por al-Buhari, n°: 6502)

- La lealtad es uno de mis secretos la revelo a los corazones de mis

siervos mas amados. (Citado por al-Bayantni, 1973, 54).

- No pueden contenerme Mis cielos ni Mi tierra, pero el corazon de mi
siervo fiel si Me contiene. (Citado por Garaudy, 1982, 130).

Estos conceptos sacados del Coran y de la tradicion profética han sido
aprovechados de lleno por parte de los misticos musulmanes que no querian alejarse y
contradecirse con la ley ortodoxa del Islam. Su argumentacion se fundamentaba, sobre
todo, en alusiones corénicas y, muchas veces, en interpretaciones forzadas y elipticas
del texto.

Los sufies filosdficos no partieron de esas aleyas y sentencias, mas bien tuvieron
que recurrir a ellas mas tarde para demostrar que sus ideas formaban parte del dogma
musulman (al-Jarr y al-Fahari, 1993, Vol I, 290). Habida cuenta de que si hubieran
empezado primero por el Coran, les habrian llamado la atencion otras pasajes que

incitan a los creyentes a disfrutar de los placeres licitos de esta vida y llaman a ganarse

55 En la tradicion musulmana, en los hadices o sentencias sagradas, Dios habla en primera persona en
boca del Profeta. En las tradiciones nobles, el Profeta habla a titulo personal.
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con el trabajo el sustento diario. EI Coran, en este caso, no negd el lado espiritual y

tampoco se olvidd del corporal. En los siguientes versiculos se sefialan los dos lados:

- Pero una vez concluida la oracion, id y repartios por la tierra y buscad el
favor de Allah. (Coran 62: 10)

- Busca en lo que Allah te ha dado la morada de la ultima vida, sin olvidar tu
parte en ésta. (Coran 28:77)

Muchos orientalistas citan un hadiz en el que el Profeta prohibe a dos de sus
comparieros ayunar diariamente, abandonar a sus familias y vivir de las limosnas, como
prueba de que su postura estaba en contra de la vida ascética.

El Profeta con este tipo de hadices estaba edificando la base de toda la
espiritualidad musulmana. Ensefid a los musulmanes como alejarse de lo ilicito y
renunciar hasta en lo licito; asimismo les dio la posibilidad de elegir entre los dos
caminos. Este equilibrio en el Islam, entre lo espiritual y lo material lo refleja esta
sentencia profética dirigida a los musulmanes: “El mejor de vosotros no es el que
renuncia a esta vida para ganarse la otra o viceversa, sino que el mejor es el que coge de
las dos” (Citado por al-Jarr y al-Fahtirii, 1993, vol. I, 291).

Si volvemos a la biografia de los compafieros del Profeta, encontramos claros
ejemplos de esas dos tendencias totalmente opuestas. Un grupo llamé con sus hechos a
reforzar el espiritu ascético en la vida de los musulmanes; optd por alejarse de los
placeres de esta vida y fij6 toda esperanza en el paraiso prometido. Mientras que hubo
otros que consideraron licito disfrutar de lo que las circunstancias les pusieron al
alcance de la mano; sobre todo, cuando conquistaron inmensas tierras y se vieron de

repente ante incalculables riquezas. Al-zubayr Ibn al-‘awwam, compafieros del profeta,
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después de su muerte, dejo una fortuna que oscilaba entre treinta y cinco y cuatrocientos
cincuenta millones de dirhams. Poseia s6lo en Medina once casas, ademas de las que
tenia en Basora, Kufa y Alejandria. Esto explica que el zuhd segun algunos musulmanes
consistia en dejar todo lo que era ilicito segin los preceptos del Islam (al-Jarr y al-
Fahiri, 1993, vol. I, 291). Cuando le preguntaron a Ahmad Ibn Hanbal®® (m. 241 h/855
d. C) si era posible considerar como asceta a un hombre que tuviera una gran riqueza,
respondio que si, a condicion de que su alma esté libre de todos los placeres de este
mundo (Ibn Haldan, 2007, 511).

Los hadices del Profeta, sobre todo los relacionados con su vida, generaron un
impetu que permiti6 que floreciera una espiritualidad que no se contradecia con la
naturaleza humana. Los sufies mas grandes de la historia del Islam se casaron y tuvieron
hijos; y el matrimonio no constituyd un obstaculo para su vida religiosa.

Mas tarde, los sufies usaron y abusaron de esas tradiciones. Amaron al Profeta y
expresaron este amor en su poesia y prosa. Llegaron hasta a tener la audacia de
arrogarle el papel de protagonista en lo que se refiere a sus propias experiencias
personales; haciendo que el Profeta las comente y exprese en su boca, como si fueran
sus privadas vivencias espirituales. Por lo que cada vez se hacia mas grande el numero
de hadices inventados por parte de sufies y atribuidos al Profeta; lo que constituyd un
espinoso camino para los que mas tarde se dedicaron al estudio de la materia del hadiz.
La complejidad de esta tarea era tan grande, teniendo en cuenta que algunos sufies hasta
diferenciaban en "sus hadices" entre el hadiz sagrado y el noble. Sin embargo, creemos

que las verdaderas sentencias del Profeta, que no plantean ninguna duda, han

56 Es uno de los cuatro grandes imames del Islam. Es el fundador de la escuela juridica hanbili, el madhab
al-hanbals.
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engendrado un sufismo tan radical como el que se cre6 partiendo de “hadices"
inventados.

Al- Jarr y al-Faharii (1993, vol. I) alegan que en el Islam existen elementos que
si bien no eran suficientes para el nacimiento del sufismo, no constituyeron un
obstaculo en el camino de su desarrollo. Creen los dos autores que si no hubiera en el
Islam ideas que favorecieran el nacimiento del zuhd y mas tarde del sufismo sunni,
hasta los elementos extranjeros no habrian encontrado la forma de infiltrarse en su

sistema (294).

2.2.1. El hadiz o las tradiciones del Profeta

Ante la imposibilidad de crear una sola aleya del Coran, siempre era mas facil
inventar hadices y atribuirlos al Profeta. El Coran goza actualmente del privilegio de
una autenticidad indiscutible, de forma que la critica no plantea ningin problema a su
respecto, tanto en su fondo como en su forma. El hadiz, como segunda fuente,
desgraciadamente, no es tan seguro historicamente. Las tradiciones no han sido
conservadas con el mismo cuidado que el Coran; el Profeta estando ain en vida
prohibid tajantemente a sus compafieros escribir su palabra para que, mas tarde, no diera
lugar a posibles confusiones con el texto revelado. El gran desfase entre los inicios del
Islam y el tiempo en que los doctos en la materia del hadiz intentaron fijarlo de la
manera mas segura posible, se debe a que su importancia como segunda fuente del
derecho musulman no se fij6 hasta mucho después de la muerte del Profeta. En este
intervalo de tiempo se produjeron en las sentencias proféticas grandes cambios y una

multitud de apdcrifos. Se necesitaba, pues, de un método critico capaz de separar los
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hadices auténticos de los falsos. Los doctos en la materia adoptaron el método de la
critica historica para averiguar la continuidad y el valor moral de la cadena por la que el
hadiz habia llegado a ellos; teniendo en cuenta la propia personalidad y rango de los
informantes.

Partiendo de esta labor, se ha llegado a considerar muchos grupos de hadices: el
auténtico, el dudoso, el falso, etc. Se han necesitado muchos afios de estudio para
realizan un trabajo concienzudo e identificar los hadices infiltrados y creados
intencionadamente, para servir a un politico, a un califa 0 a cualquier ideologia que no
parte de ideas propiamente musulmanas.

Algunos arabistas, en cambio, consideran que los hadices falsos han conseguido,
en cierta medida, suavizar la imagen del Profeta y la sequedad del dogma que
practicaba, asi hicieron del Islam un corpus religioso digno de practicar una vida

espiritual parecida en muchos aspectos a la cristiana. Dice Asin palacios (1981):

[...] los sufies desde muy pronto se esfuerzan para destruir esa
antitesis, cristianizando la vida de Mahoma, [...] Un ciclo de leyendas
o0 hadices nace ya en el siglo primero del Islam, que pintan a Mahoma
adornado con todas las virtudes ascéticas y aun con dones misticos de

un monje cristiano. (8)

Desde el punto de vista islamico los hadices falsos son considerados un peligro
para el Islam como religién y para la persona del Profeta. Incluso hay hadices auténticos
que amenazan con castigos escatoldgicos a cualquier persona que cambie o invente un

hadiz.
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2.2.2. La interpretacion del Coran.

Antes de su muerte, al Profeta dejo bien claro que el Coran tenia sus dos lados,
uno explicito y otro implicito; lo que dejé el camino abierto para la interpretacion.
Los sufies filosoficos y otras sectas como los mutazilies y chiitas, ante la imposibilidad
de tocar el cuerpo incolume del Coran, han optado por su interpretacion alegérica. No
obstante, la interpretacion alegorica del Coran no es ninguna novedad o innovacion que
surge con el sufismo y, después de la muerte del Profeta. Tiene raices en el Coran y
Sunna y era usual entre los primeros musulmanes. Asi lo atestigua la siguiente aleya que
alude a que el Coran tiene dos sentido, uno exotérico y otro esotérico: “El es quien ha
hecho descender sobre ti el libro, en el que hay signos precisos que son la madre del
libro y otros ambiguos [...] pero su interpretacion solo la conoce Allah y los arraigados
en el conocimiento” (Coran 3: 7)

Los chiitas, basandose en el pasaje antes mencionado aducen que la enunciacion
0 el hitab del libro sagrado debe tener en cuenta los distintos niveles de las personas. La
gente normal s6lo puede quedarse con el mensaje el dahir; literal, otros, en cambio,
pueden trascender del mensaje el dahir al batin, el oculto y figurado.

Jawad Mogniyya (1982) considera que los tantos versiculos que incitan a la
meditaciébn y a la recapitulacibn del Coran no se refieren al sentido literal 0 a la
comprension linguistica; ya que los arabes compartian el mismo idioma y el Coran
escrito en su lengua no podia plantearles ningin problema de comprension. Aleyas
como “}Acaso no meditan en el Cordn o es que tienen cerrojos en el corazon?” (47: 24),
hacen alusion al doble sentido que tiene el texto coranico: el dahr, el sentido literal y el

batn, el mensaje oculto y secreto (201). La misma cuestion es abordada en el hadiz; dice
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el Profeta: “Cada aleya del Coréan tiene batn y dahr” (Citado por al-Kalini, 1363 h,
374/1)

Los exegetas musulmanes adoptaron diferentes posturas ante el tema de la
interpretacion. Opina Ibn al-Naqbs” (m. 698 h1298 d. C) que el dahr de la aleya es el
sentido literal y el batn es lo que contiene “de secretos que Dios revela a los que
conocen la verdad” (al-Dahbi 2000, 198). Los compafieros del Profeta también
conocieron la interpretacion alegérica y la usaron. A guisa de ejemplo se puede citar la
situacion en la que se ha revelado esta aleya: “Hoy os he completado vuestra practica de
adoracién, he colmado mi bendicion sobre vosotros y os he aceptado complacido al
Islam como practica de adoracion” (Coran 5: 3). Los compafieros del Profeta se
alegraron porque no habian entendido mas que el sentido mnmediato, sélo ‘Omar, su
compafiero y amigo mas intimo empez6 a llorar. Habia llegado a algo mas que la
conclusién de la mision profética, advirtiendo en la aleya la preconizacion de la muerte
del Profeta, que quedo ratificada mas tarde con sus mismas palabras.

Para finalizar, lo que pretendemos con hablar del hadiz y del Coranes hacer
notar que en el Islam no falta la natural inspiracion espiritual, ni falta tampoco la
capacidad de desarrollarla. Creemos obvio que el Coran asi como las sentencias
proféticas contienen gérmenes de un pensamiento elevado que edificé la base de una
vida y una teoria espiritual en el Islam. No se puede negar que los musulmanes se
vieron influenciados por otras culturas, sean cristianas, indias, persas o griegas, pero

eso ocurrid en una etapa avanzada del sufismo.

57 Exegeta y doctoen las ciencias del Coran.
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2.3. La influencia cristiana

Los monjes cristianos se encontraban en distintos puntos de la Peninsula
Arébiga, tanto en la época preislamica como en los albores del Islam. Se paseaban por
los mercados arabes y realizaban el proselitsmo a favor de su religién. Ensefiaban el
camino de la redencién y hablaban del dia de la resurreccion, del infierno y del paraiso
(Ahmed Amine, 1969, 27). En las inmensas tierras conquistadas por los musulmanes
vivia una gran poblacion cristiana, por eso el contacto entre las dos religiones era

evidente. Dice Asin Palacios (1981) al respecto:

Es innegable la posibilidad de contacto entre el Islam primitivo y el modelo
monastico cristiano: el-rahib es ya un topico de la literatura preislamica y de
la literatura ascética de los primeros siglos del Islam. La Arabia estaba llena
de cenaobios cristianos; el beduino, en sus viajes, tropezaba a cada paso con

anacoretas en la Siria y en Egipto. (9)

El cristianismo de la época carecia de unidad dogmatica; y sus adeptos vivian en
un permanente clima de disputas teoldgicas. En la época del Profeta Muhammad, segun
aclara Garaudy (1982): “Cada cristiano era hereje de otro (por lo menos a nivel de las
sectas de las Iglesias de Alejandria, Constantinopla, Antioquia, Roma y otras)” (26). A
pesar de estas profundas divisiones, a los cristianos arabes siempre les ha alimentado el
afan de union con la Iglesia catolica presidida por Roma.

Existian muchas doctrinas teologicas cristianas, pero las tendencias que
dominaban en Oriente eran de los nestorianos y de los monofisitas (Ahmed Amine,
1969, 125). Los primeros, siguiendo a Nestoreo, patriarca de Constantinopla en 428,

defendian que en Jesucristo existian dos naturalezas, la divina y la humana, las cuales
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estaban totalmente separadas. Para esta doctrina solo Dios (Padre) no podia ser creado
ni engendrado, que Jests de Nazaret no podia ser medido por el mismo rasero y que,
por consiguiente, no se podia llamar a Maria “Madre de Dios”, smo madre de Jesus”
(Garaudy, 1982, 26).

El nestorianismo habia enraizado en Persia e lIraq. Los habitantes de Hira, donde
se centraban muchos misioneros, eran nestorianos. La comunidad cristiana de esta
ciudad era culta y més civilizada que el resto de los arabes, y desempefio un papel
importante en la divulgacion de la escritura &rabe entre los habitantes de la Arabia
preislamica. Mas tarde, cuando los musulmanes conquistaron lrag, se encontraron con
muchas escuelas en que los cristianos ensefiaban a los nifios la lectura y la escritura.
Luego los comerciantes de la Meca y Medina que se dirigian con sus caravanas a Iraq se
vieron obligados también a aprender la escritura arabe (Jawwad Ali, 1993, Vol. VI,
689).

El monofisismo surgié como oposicion al nestorianismo, a raiz de una disputa
sobre la naturaleza de Cristo. A diferencia del nestorianismo que consideraba que en
Cristo se unian dos personas distintas, una divina y una humana, el monofisismo se
niega a reconocer la doble naturaleza de Jesus y reconoce en Cristo una sola naturaleza:
divina y no humana (Garaudy, 1982, 26).

En Etiopia, a donde el Profeta Muhammad aconsejo a algunos de sus discipulos
que emigrasen cuando fueron perseguidos en la Meca, el matiz preponderante era el
monofisismo. Esta doctrina también era popular en Siria e Irag. En Egipto, después del
Concilio de Calcedonia en 451 d. C., los coptos egipcios también optaron por el
monofisismo (Ahmed Amine, 1969, 18). Segun Asin Palacios (1946), los monjes coptos

egipcios, que antiguamente se llamaban monofisitas, eran heterodoxos, pero esto no
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alteraba su caracter esencialmente cristiano (20). La ciudad de Najran en el Yemen
también era de mayoria cristiana monofisita, esto explica sus buenas relaciones con
Etiopia que profesaba el mismo dogma. Los cristianos siguieron viviendo en Najran
hasta el califato de ‘Omar Ibn al-Hattab que les compro sus bienes y les desterrd. La
mayoria de ellos se instalaron en Irag; sobre todo en las ciudades de Kufa y Basora
(Ahmed Amine, 1969, 26- 27).

Los cristianos vivieron, incluso, en la ciudad del Profeta, la Meca. Uno de ellos
era esclavo del califa ‘Omar. Este le pidid6 que se convirtiera al Islim pero él se nego.
Cuando ‘Omar estaba agonizando le dio su libertad (al-Nassar, 1978, Vol. 11, 140).

Los historiadores arabes nos dejaron historias que aseguran que algunos
musulmanes visitaban a los monjes cristianos en sus ermitas, y entablaban relaciones
amistosas con ellos. Algunos de los primeros ascetas del Islam conocian el Evangelio y
la Toray los citaban a menudo en sus escritos (Ahmad Amine, 1997, Vol., I, 349).

Como se ha indicado antes, la figura del rahib, monje cristiano, era una
constante en la poesia preislamica y en los primeros siglos del Islam. Casi siempre
aparecia elogiado; el arabe beduino respetaba su forma de vida y cuando vino el Islam
le encontramos también elogiado en los versiculos del Coran: “mientras que encontraras
en los que estdn mas proximos en afecto a los que creen, son los que dicen: somos
cristianos. Eso es porque entre ellos hay sacerdotes y monjes y no son soberbios” (5:
83).

Ibn al-Jawz (1971, Vol., Ill) asegura que rahiba, monja en arabe, se usaba como
nombre entre algunas mujeres musulmanas, y cita en su famoso tratado Sifatu al-safwa

a dos mujeres ascetas que se llamaban rahiba (188). El uso de este nombre en la
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sociedad musulmana, deja bien claro el gran respeto que sentia el arabe por los
religiosos cristianos.

El asceta de Basora Fargad al-SabhF8, era un cristiano de origen armenio antes
de convertirse al Islam, vestia siempre un sayal de lana e insistia en llevarlo a pesar de
que al-Hasan al-Basri (110 h/728 d. C) se lo habia reprochado mas de una vez. Y por el
mismo atuendo de lana que llevada se le relacionaba con su antigua religion, el
cristianismo. Se relata que un dia un hombre le dijo: “jdeja tu cristianismo!” (Ahmad
Amine, 1997, Vol, I, 383).

‘Abd al-Wahid Ibn Zayd (m. 177 W757 d. C), también asceta de Basora, es
considerado como el primer amante de Dios en la historia del Islam. Conocia los libros
sagrados cristianos y frecuentaba las ermitas (al-Hafhi, 1996, 181). Form6 Junto con
Rabi‘a al-‘Adawiyya (m. 180 h/796 d. C), la asceta mas famosa del Islam, y otros
ascetas coetaneos un grupo con el que empezaron a brotar los primeros destellos del
sufismo. Fueron los primeros que empezaron a desarrollar unos elementos y un lenguaje
técnico diferenciados. Algunos estudiosos del tema como al-Hafii (1996) consideran,
incluso, que con esta generacidon empezo el verdadero sufismo (71).

Se cuenta que un dia ‘Abd al-Wahid ibn Zayd llegdb a una ermita, pidid6 a sus
acompafiantes que se pararan y llamé al monje que estaba dentro. Este quité una cortina
que tapaba la puerta, llam6 a ‘Abd al-Wahid por su nombre y le dijo: “Si quieres
conocer la ciencia de la verdad, ilm al-yagin, jpon entre ti y tus deseos una pared de
hierro!” (Abt Nu‘aym, 1988, VolIl, 365).

Ibn al-Jawz (1971, Vol III) afirma que el asceta de basora Sila Ibn ASim que

vivio en el primer siglo de la hégira, era muy conocido por sus relaciones con los

58 Vivio en el primer siglo de la hégira, el séptimo de la era cristiana.
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religiosos cristianos; les visitaba en sus cenobios y compartia su comida con ellos.
Hablando de sus carismas dice este gran historiador en materia del sufismo que a Sila le
llegaba la comida con sélo desearla, aludiendo a un estado especial (218).

Otro asceta musulman que pertenecia a la misma ciudad y que conocia y citaba
los libros sagrados era Malik Ibn Dmar (m. 131 h/711 d. C). No se cas6 nunca; y decia:
“si pudiera me divorciaria hasta de mi mismo” (al-Hafii, 1996, 176). Malek Ibn Dinar
también llevaba un atuendo de lana e incitaba a los estudiosos del Corén, los qurra’,
para que vistieran lo mismo; diciéndoles: “El estudioso del Corén, el gari’, tiene que
tener un sayal de lana y un baston de pastor, para huir de Dios hacia Dios” (Abu
Nu‘aym, 1988, Vol. IL, 364).

El historiador arabe Abti Nu‘aym (1988, Vol. II) en su tratado de sufismo Hilyat
al awliya’, ha dejado un texto de suma importancia, que refiere que Malik conocia y
usaba libros de la mistica cristiana. El mismo asceta afirma que tenia la aficion de leer y
hojear cualquier libro, un dia entr6 en un cenobio de noche y los monjes sacaron un
libro que trataba de la ascética, y se lo dieron, €l leyo en él lo siguiente: “jHijo de
Adan! ;Por qué quieres saber lo que no sabes? Si ni siquiera sabes lo que sabes” (375).

Al-Nassar (1978, Vol. 1ll), opina que hay que proceder con cautela ante las
historias de encuentros entre los anacoretas cristianos y los primeros ascetas del Islam.
La mayoria eran fruto de la imaginacion de los historiadores del sufismo o de algunos
sufies. Gustaban de demostrar que los ascetas y misticos musulmanes superaban con sus
carismas a los cristianos. Eran capaces de conseguir milagros parecidos a los de Jesus
cuando recibid del cielo el banquete divino. Mas tarde estas historias fueron usadas por
ciertos islamdlogos para demostrar que el sufismo es una simple imitacion de la vida

monacal cristiana oriental (144).
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2.3.1. La mortificacién del cuerpo

La influencia cristiana se dejé notar también en los ascetas de Kufa; al-Aswad
ibn Yazid (m. 75 h/655 d. C) era conocido con el apelativo de rahib, monje (lbn al-
Jawz, 1971, Vol., Ill, 24), porque optd por el camino de la mortificacion del cuerpo.
Cuando un sobrino suyo le preguntaba por qué torturaba su cuerpo, le decia: “Lo que
busco es su descanso”. Estaba siempre en ayuno, y asi perdio la vista de un ojo (lbn al-
Jawz, 1971, Vol. 111, 23- 24).

Riyah ibn Omar al-Qays®® lloraba sin cesar y pasaba gran parte de su tiempo en
los cementerios (Badawi, 1962, 5). Cuando caia la noche, Riyah se ponia una cadena de
hierro en su cuello y se quedaba rezando y llorando hasta el amanecer. Dice al-Hafii
que muchos ascetas de Basora coetdneos de Riyah practicaron lo que se conoce como
“la adoracion del dolor” (al-Hafni, 1996, 180).

La misma postura la encontramos en el asceta sirio Abii Muslim al-Halan®°.
Este colgaba un latigo en la mezquita, oraba toda la noche y cuando sentia que su
cuerpo se aflojaba, se azotaba en los pies. Decia: “Me merezco mas estos azotes que los
animales” (al-Nassar, 1978, Vol. III, 298).

En el mismo contexto, se cuenta que el gran sufi iraqui, Samnin®!, se sentaba
sobre la orilla del rio Tigris y se azotaba reciamente hasta que se descubrieran sus
huesos (al-Sullami, 2003, 160).

Badawi (1962) hablando de ese sufrimiento ascético considera que fue la gran

asceta de Basora, Rabi'a al-‘Adawiyya la primera introductora del tema en la

59 Ascetade Basora, murid en el afio 177 de la hégira/ 757 d. C.

60No se sabe exactamente simurié en el califato de Mu‘awiya o de su hijo Yazid (m. 64 h/683 d. C).

61 Se desconoce la fecha exacta de su muerte. Era coetaneo del sufi al-Saqti que muri6 en el afio 251 de la
hégira/831 d. c.
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espiritualidad musulmana (61-62); esto explica, pues, el estado de muerte al que lleg6
estando viva. Perdid la conciencia de todo lo sensible, de todo lo que pasaba a su
alrededor, incluso de su propio cuerpo. En ese estado de aniquilacion ante el
sufrimiento, se relata que Rabi‘a le entr6 un trozo de cafia en los ojos mientras rezaba, y
continué lo que estaba haciendo como si no hubiera pasado nada (al-Hafni, 1996, 42).

Con esta llamada al sufrimiento, alega Badawi (1962), nos encontramos ante un
elemento extraordinario que la asceta de Basora introduce en la espiritualidad
musulmana. Rabi‘a veia en el sufrimiento un don divino, que Dios sélo concede a sus
siervos mas fieles. Asi, llamé a la adoracion o a la espiritualidad del dolor. Los sufies
posteriores a ella, encabezados por al-Hallaj siguieron sus pasos adoptando las mismas
practicas (89- 90).

La misma actitud la encontramos en las Madres de Oriente, de ahi que Badawi
(1962, 26) presenta le hipotesis de un origen cristiano de la asceta de Basora. Hablando
Sira Carrasquer Pedros (2003) de santa Syncléticas?, la més famosa de las Madres del
desierto, dice que “A medida que progresaba en la vida de la gracia, mantenia firme su
cuerpo en la virtud mediante todo tipo de mortificaciones. No le bastaba privarse s6lo
de pan, tambiéen se privaba de beber agua (137).

Rabi‘a practicaba la mortificacion del cuerpo y, ante la prueba de la enfermedad
aceptaba con resignacion el dolor oponiéndose tajantemente a tomar medicamentos 0 a
pedir a Dios en sus plegarias que le mengle el dolor. Como las Madres Orientales
tenia, ademas, la firme conviccidn de que toda penitencia implicaba la purificacion del
alma.

Sira Carrasquer Pedrés describe con palabras bien expresivas el grave estado de

62 | a doctrina de la santaestasintetizada en sus veintisiete apotegmas sacados de su Vida, escrita a finales
del siglo 1V 0 quiza en la primera mitad del siglo V. Véase Madres Orientales, de Sira Carrasquer Pedros
(2003, 131- 164).
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salud al que habia llegado la santa Synclética a finales de su vida: “Era como si el
enemigo [el demonio] se hubiera servido de un fuego incandescente para abrasar sus
organos, atizando la hoguera poco a poco y desde dentro y a la manera de una lima
desgastando su cuerpo internamente y a la larga” (157- 158). La admirable virgen,
aclara la autora, habria podido abreviar su fin a través de la oracidn, pero se negd a
hacerlo (157). Rechazaba, asimismo, cualquier alivio humano por considerar que iba a
privarle de “la gloria del ultimo combate” (159). Consideraba la enfermedad como una

de las armas del que se sirve el demonio para debilitar a las almas:

Si la enfermedad nos oprime, no estemos tan afligidos como para que,

a causa de la dolencia y el abatimiento de nuestro cuerpo, no podamos
cantar, ya que todas esas cosas son para nuestro bien, para la
purificacion de nuestros deseos. En efecto, ayunar, acostarnos en la
tierra, nos son prescritos a causa de los placeres. Entonces si la
enfermedad debilita esos placeres, la razon de ser de esas practicas es
superflua. Ya que tal es la gran ascesis: dominarse en la enfermedad y
dirigir a Dios himnos de accion de gracias. (Citado por Sira
Carrasquer Pedros, 2003, 162)

La santa estd muy cerca de Rabi‘a cuando afirma que no sélo hay que resignarse
ante los tremendos dolores de la enfermedad, sino que hay que aceptar gozoso cualquier
prueba: “Goézate de lo que el sefior te ha hecho sufrir” (Citado por Sira Carrasquer
Pedrds, 2003, 155- 156).

El amor al ayunos? es también un tema compartido entre la asceta de Basora,
Rabi‘a, y las primeras Madres del desierto. En cuanto a santa Synclética no habia nadie

gue la igualase en el amor que tenia a esta penitencia. Consideraba el ayuno “como el

63 El ayuno del mes del ramadan constituye una de las cinco bases de la religion musulmana; sin embargo,
era practicado por los espirituales del Islam de forma exagerada a través de siyam al-dahr, o0 ayuno
eterno.
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guardian y el fundamento de todo lo demés; porque entregandose a debilitar su cuerpo
estaba vigorizando su alma (Sira Carrasquer Pedrés, 2003, 136).

No era usual entre los primeros musulmanes practicar la mortificacion del
cuerpo, sobre todo el castigo fisico, como via de purificacion o adoracion de Dios.
Ademds, estas préacticas se contradicen totalmente con los preceptos del Islam, por lo
que puede ser consecuencia de las huellas que dejé el monacato cristiano en la sociedad

musulmana.

2.3.2. El celibato

La idea del matrimonio como algo contradictorio a la verdadera vida espiritual,
segin Badawi (1962), surge a finales del primer siglo, y la primera mitad del segundo
de la hégira (45). Sin embargo, el mismo autor niega que sea esto una influencia directa
de la vida monacal cristiana. Segun aclara, los hadices inventados por los sufies que
abordan el celibato de forma idealizada, surgen tardiamente, a partir del tercer siglo de
la hégira. Al Hasan al-Basii fue el primero que llamo abiertamente al celibato, y lo
impuso como condicidn para alcanzar la perfeccion espiritual (55- 56). Declara que
cuando Dios quiere a una persona no la ocupa ni con familia ni con hijos (al-Hafhi,
1996, 169). Al-Sahrurdi en su libro ‘Awarif al-ma‘arif, cita un hadiz que refiere que el
Profeta define el mejor musulmén como el que no tiene ni mujer ni hijos (Citado por
Badawi, 1962, 55).

Los que escribieron estos hadices conscientes de que el celibato se contradecia
con la vida del Profeta Muhammad, que deberia ser el ejemplo de vida para todo

musulman, se vieron obligados a diferenciar entre dos épocas. La primera engloba los
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dos primeros siglos de la hégira, mientras que la segunda empieza a partir del tercer
siglo; y es cuando aparecen los hadices que abordan el celibato como algo
mprescindible para la vida ascética. En el libro de Abu Talib al-Makki (m. 386 h/966 d.
C) aparece una sentencia en boca del Profeta que constituye una clara y atrevida
llamada para abstenerse de las mujeres y no engendrar hijos: “Pasados los dos primeros
siglos, el celibato sera permitido para mi comunidad. Y que uno de vosotros adopte un
perro le serd mucho mejor que si eduque a un hijo (Aba Talib al-Makki, 1932, 150).

Los tratados de mistica musulmana nos han conservado historias de sufies que
practicaron el celibato o, estando casados observaban continencia alejandose de sus
esposas a lo largo de muchos anos. De hecho, Abt Nu‘aym (1988, Vol. 1) resalta en al-
Lumma“ la historia de un mistico llamado Abii Ahmad al-Qalanisi, que estando casado,
su mujer permanecio virgen alo largo de treinta afios de matrimonio (365).

Ibrahim Ibn al-Adham practico el celibato y decia: “Si se casa al- faquir, es igual
que un hombre que se embarca en un barco, al tener descendencia se ahoga” (al-Tusi,
1960, 265).

Dice Abu Sulayman al-Dranf: “los hijos amenguan la certeza de quien la
posee. Porque si pasa hambre estando solo, se alegra. Pero si tiene hijos se verad
obligado a mantenerles, aunque sea pidiendo, y cuando se recurre a la limosna
disminuye la certeza” (aL-Sullami, 2003, 78).

Para el escritor Kamil al-Sayb (1982) es igualmente cristiana la actitud de Abid
Sulayman al-Diran®® cuando relaciond la satisfaccion sexual con la saciedad del
hambre. El mismo escritor considera al asceta de Kufa Dawwud Ibn Nusayr al-Ta’1 (m.

165 h/745 d. C) como el primer asceta musulmén en que se manifiesta claramente el

64 Ascetasirio, murié aproximadamente en el afio 215 de la hégira/830 d. C.
65 En algunos antiguos tratados del sufismo se indica que al-Dirani no practicé el celibato; se casd y tuvo
descendencia y su hijo Sulayman era un gran asceta. Véase al-Nassar, (1978, Vol. III, 319).
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influjo cristiano. Representa el caso de la perfecta continencia guardada desde la
infancia hasta edad muy avanzada, murié a los 64 afios y no se casé nunca (197).

Malk Ibn Dinar (m. 127 h/745 d. C) estaba muy influenciado por el
cristianismo. Se neg6é a casarse, y cuando la gente le preguntaba por la causa de su
celibato, respondia que "la boda del asceta es el dia de la resurreccion”. También era
conocido su dicho: “El hombre no llega al estado de los siddigqin, santos o amigos de
Dios, hasta que no abandone a su mujer como si fuera una viuda” (Badawi, 1962, 53).
Cuando le preguntaban por qué se negaba a casarse, decia: “Si pudiera, me divorciaria
hasta de mi mismo”.

Badaw1 (1962) refutando la hipotesis que pretende que Rabi‘a al-*Adawiyya no
practicoO el celibato, asegura que no tenemos ningin documento que testifique que la
asceta mas conocida del Islam se casd. Lo Unico que nos esclarecen los manuales del
sufismo es que habia hombres que le pedian la mano, pero ella siempre rechazaba (50-
51). Sus compafieras en la via, ‘Abda®® y Hayyuna®’ también rechazaron totalmente la
idea del matrimonio para dedicarse por completo a la adoracion de Dios (al-Hafiy,
1996,174).

Las palabras de Rabi‘a al-‘Adawiyya cuando respondia a los hombres que le
pedian la mano dejan bien claro que concebia el matrimonio como no apto para el tipo
de vida que habia elegido. Entregada por completo a su vida de retiro y meditacion,
estaba lejos de ocuparse de cualquier deleite mundano o corporal. Todo su interés estaba
fijado en su verdadero y unico amor: Dios (Badawi, 1962, 59).

Badawi después de un minucioso estudio de los antiguos tratados del sufismo,

llega a la conclusion de que los historiadores y sufies que refieren que Rabi‘a se casoé, la

66 Gran asceta, compafiera y sirvienta de Rabi‘a al-‘Adawiyya,
67 Gran ascetay maestra de Rabi‘a al-‘Adawiyya.
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estaban confundiendo con otra asceta que lleva el mismo nombre, y que a veces aparece
en los manuales de sufismo con el nombre de Ray‘a%. Sefiala al-Hafii (1996) que Ray‘a
Bent Isma‘l o la siria, para diferenciarla de la primera que era de Basora, le decia a su
marido, Ahmad Ibn abi al-Hawart: “No te quiero como a un marido, Sino como a un
hermano”; y que, ademas, se abstenia de mantener con ¢l relaciones sexuales, porque
pasaba el dia en ayuno y la noche en vigilias y oraciones (28).

Como se ha indicado més arriba, Algunos autores arabes, como es el caso de
Badawi (1962, 10-11), plantearon la hipdtesis de un origen cristiatno de Rabi‘a al-
‘Adawiyya, la asceta mas conocida del Islam; porque como las Madres del Desierto no
se ha dejado seducir por los placeres mundanos, rechazd el matrimonio y consagro su
alma al amor de Dios.

Afirma Sira Carrasquer Pedros (2003) que Santa Tecla, considerada como la
primera de las virgenes cristianas que influyd decisivamente en sus seguidores, que mas

tarde en su mayoria marcharon al desierto (113), tenia la firme conviccion de que:

...el caracter y los frutos de la caridad perfecta es la total posesion de
Dios, el dejarse poseer por El. Advierte que la virginidad viene a ser
lo mismo que “afin a Dios”, con esto indica que basta dejarnos poseer
por El, despojandonos de todos, para hacernos incorruptibles y
semejantes a la divinidad” (116).

Santa Tecla, natural de Iconio, ciudad de la provincia de Cicilia, representa el
prototipo de virginidad para las esposas de Cristo. Prometida en matrimonio a Tamiris

desde su adolescencia, al llegar San Pablo predicando el Evangelio en el afio 48 d. C., la

68 Ascetasiria y esposadel asceta Ahmad Ibn Abi1 al-Hawari, muerto en el afio 230 de la hégira/ 810 d. C.
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joven, fascinada por el mensaje del apostol, decide seguirle en su peregrinar y
abandonar a su prometido (Sira Carrasquer Pedrés, 2003, 114).

Amma Synclética, fiel discipula de santa Tecla, también se quedd célibe y
rechazd el matrimonio a pesar de su gran belleza que le granjed numerosos
pretendientes desde su tierna juventud (Sira Carrasquer Pedrds, 2003, 134). Exhortando

a sus discipulas dice la santa:

En el mundo los amos emplean a sus criados en diferentes oficios (...)
asi el Sefior, a los que han elegido el matrimonio los deja en el mundo,
pero a los que son objeto de una eleccion especial, les reserva para
estar totalmente a su servicio. Estos son ajenos a todos los asuntos de
este mundo, pues el Maestros les ha hecho el honor de llamarlos a su
mesa. No se preocupan como han de vestir, pues se han revestido de
Cristo (150- 151).

De lo antes dicho se puede deducir que en la época de Rabi‘a al-‘Adawiyya, en
el segundo siglo de la hégira, el octavo de la era cristiana, se empieza a hablar del
mantenimiento firme del celibato como una condicion esencial para la practica ascética.
Es obvio que esta tendencia carece de cualquier fundamento islamico, puesto que para
el Islam el celibato se contradice con la naturaleza misma del ser humano; dice el
Profeta: “No hay monacato en el Islam” (Citado por Ibn alJawzi, 2006, 285). Los sufies
que practicaron el celibato eran a menudo atacados por los alfaquis ortodoxos. Asegura
Ahmad Ibn Hanbal®®, que: “El celibato es totalmente ajeno al Islam” (al-Jawzi, 2006,
282).

Ibn al-Jawzi (2006) adoptando la misma postura afirma que los sufies que

69 Es el fundador de la escuela hanbali. Es considerada la mas estricta de las cuatro escuelas existentes en
el Islam. Se opone a la intromisidn de la razén humana en la interpretacién del Coran y de la sunna.
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practicaron el celibato y que, ademéas, se enorgullecian de ello, seguian el monacato
cristiano y estaban lejos de los preceptos del Islam, porque el Profeta Muhammad
incitaba a los musulmanes al matrimonio diciendo:“ jCasaros y tened hijos!” (283).

Por otra parte, se casaron los grandes ascetas y sufies como al-Hallaj ¢ Ibn
‘Arabl Y segun algunos, también se caso la asceta mas famosa de la historia del Islam,
Rabi‘a al-‘Adawiyya (al-Hafni, 1996, 139). Es mas, en el Islam y como se ha indicado
antes, Ray‘a Bent Isma‘l, también gran asceta, se uni® en matrimonio con otro asceta,
Ahmad Ibn Ab1 al-Hawarl. Los dos eran novicios del gran maestro Abii Sulayman al-
Dirani. Su matrimonio no impidi® que fueran ascetas y que cantaran canciones del amor
divino en presencia de su maestro. Ahmad lIbn al-Hawari, practicé incluso la poligamia;
cuando se casd con Ray‘a estaba casado con otras tres mujeres (al-Nassar, 1978, Vol

11, 319).

2.3.3. El amor divino

El amor divino ha suscitado gran interés entre los estudiosos del fenémeno sufi;
para quienes el tema constituye una novedad dentro de la fe ortodoxa musulmana en que
el amor a Dios implica el temor al castigo y el anhelo a la recompensa. Este amor
totalmente desinteresado para muchos criticos surge como consecuencia de la huella
que dejo el monacato cristiano en tierras arabes.

Ibn Taymiyya (m. 728 h/1328 d. C), uno de los juristas y tedlogos mas célebre
de la historia del Islam, conocido sobre todo por su enemistad al pensamiento sufi,
considera que el amor a Dios tiene que estar siempre movido por el temor y la esperanza

(al-Hafii, 1996, 148). Respecto al rechazo de los ortodoxos musulmanes al concepto
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del amor divino adoptado por los sufies, dice Garaudy (1982):

No puede haber analogia entre el Creador y su criatura; por ello segin
algunos rigoristas no se podia hablar de “amor divino”. Los
musulmanes integristas han reprobado a menudo a los sufies el haber

empleado este lenguaje y cultivado esa experiencia. (50)

Apuntando al mismo rechazo, explica Pareja (1952- 1954) que:

Ante la excelsitud de Ala y la insignificancia del hombre no hallaban
los tradicionalistas relacion posible de reciprocidad. El amor a Ala
consistia para ellos en adorarle y obedecerle conforme a las normas de
la SarTa. Miraban con recelo a cuantos querian acortar esa distancia, y
no querian oir hablar de mahhaba, amor. (645)

El tema del amor divino, la mahabba, ha sido exaltado en prosa y verso entre
gran nimero de ascetas y misticos musulmanes. Sin embargo, se le ha relacionado méas
a Rabi‘a al-‘Adawiyya con este tema por ser una mujer. Husayn Marwa considera que
fue ella la primera introductora del tema entre los ascetas y misticos musulmanes. El
primer término que se usd entre los ascetas del Islam era la mahabba. Entre los
maximos exponentes del tema ademas de Rabi'a destacan Abi Yazd al-Bistami y al-
Hallaj (al-Hafii, 1996, 59- 60); aunque, como se ha indicado antes, existe una especie
de unanimidad entre los estudiosos del tema en considerar a la asceta de Basora como
pionera en este aspecto. Para al-Hafii (1996) Rabi‘a pertenece a la primera generacion
de los primeros verdaderos sufies (90). Es la fundadora de la escuela del amor divino en
el Islam; y todos los que siguieron su linea en este aspecto no trajeron nada nuevo (59).

Por eso considera que Rabi‘a es el principio y fin del sufismo (63).



128

Ma’miin Garb (2000) también le atribuye a la mistica de Basora la introduccion
del motivo del amor divino a la mistica islamica. Y alude a que antes de ella este
camino no estaba para nada allanado (67).

Para Badawi (1962) la idea del matrimonio divino vio la liz con Rabi‘a al-
‘Adawiyya en el segundo siglo de la hégira, ya que nadie antes de ella abordd del tema.
El autor se plantea una serie de interrogantes sobre la vida de la mistica de Basora, que
dice se quedaran sin resolver por falta de documentacion. Ante cualquier intento de
esclarecer los muchos enigmas que envuelven su vida, el investigador topa con el
problema de la insuficiencia de documentos; es poco lo que se sabe de su vida, de sus
padres y del dogma que profesaban antes de su conversion al Islam. Para Badawi el
hecho de poder precisar la primera religion de la familia de Rabi‘a al-‘Adawiyya
constituye una cuestion de suma importancia; dado que tiene relacion directa con el
origen mismo de la mistica musulmana. No hay que olvidar que Rabi‘a pertenece a la
primera generacion de los verdaderos sufies (26).

Badawi (1962) plantea la hipotesis de un origen persa o cristiano de Rabi‘a. Pero
vuelve y descartar el elemento persa en el dogma espiritual o religioso que profesaba su
familia antes de su conversion al Islam; ya que, segun aduce, en los albores del Islam no
se conocia el tema del amor divino en la espiritualidad persa. Finalmente, Badawi
concluye que si hay que buscar un origen que influyd en Rabi‘a, hay que buscarlo en el
cristianismo, donde aparece claramente la idea del amor divino (10- 11).

Por otra parte, Luce Baralt (1985) relacionando el tema del amor divino en las
dos misticas, cristiana y musulmana, arguye que en la Edad Media, el amor
desinteresado que canta el soneto an6nimo No me mueve, mi Dios para quererte, se

encuentra a un paso de la herejia y, el problema no se resuelve entre los que exigen un
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amor totalmente desinteresado y los que consideran inimaginable un amor a Dios, que
no implique automaticamente sentimientos de miedo y de esperanza, primeros madviles
de la obediencia de Dios (102).

Garaudy apunta a que la experiencia vivida del amor divino fue expresada por una
mujer que vivio el nacimiento del sufismo en el siglo VIIl. Rabia de Basora escribio,

ocho siglos antes de la gran Santa teresa de Avila:

Te amo con dos amores:

amor que apunta hacia mi propia

felicidad y amor realmente digno de Ti.

En cuanto al amor de mi felicidad,

es que me ocupo en pensar so6lo en Tiy en nadie més.
Y en cuanto al amor digno de Ti,

es que tu velo cae y puedo verte.

Ninguna gloria para mi, por uno ni por otro,

sino gloria a Ti, por éste y por aquél.

(Citado por Garaudy, 1982, 52- 53)

Son muy famosos esos versos en que Rabi‘a habla de dos formas de amar a
Dios. La primera consiste en amarle por los dones que nos concede y para ella es un
amor insuficiente y no digno del Creador. La mistica de Basora usa el término el hawa,
que ademés de significar la inclinacion del alma humana hacia el bien y el mal también
se emplea como sindénimo del amor. El segundo es un amor puro y perfecto; amar a
Dios por El mismo, sin esperar nada (Badawi 1962, 64). La gran mistica afirma haber
expulsado de su corazon toda cosa que no sea Dios, se ha acogido a El y, en El ha
puesto todas sus aspiraciones (Garib, 2000, 64-65). Expresando su amor hacia Dios
exclama: “jDios; me has inundado en tu amor, para que no me ocupe en algo mas que

en tu Esencia” (al-Hafni, 1996,135). Dice también “iDios! si me echas de tu puerta no
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me moveré de ella por el amor que has infindido en mi corazon” (al-Hafii, 1996, 15).
El amor de Rabi‘a hacia Dios es totalmente desinteresado, no pretende con €l conseguir

apremio ni huir de castigo. Asi, expresa:

-1 Dios Si te adoro por miedo al infierno, quémame en él. Y si te
adoro por esperanza en el paraiso privame de él. Pero si te venero so6lo
por ti, no me prives de mirar tu rostro.

-iDios! Todo mal que me has prescrito en esta vida, daselo a tus
enemigos. Y todo bien que me has prescrito en el paraiso daselo a tus
amigos, porque yo solo te pretendo a ti.

-iDios! Si el dia de la resurreccion me hechas en el infierno, revelaré
un secreto que me alejara del infierno con mil afios. (Citado por
Badawi, 1962, 90- 91).

Badawi relata una historia que aparece en un antiguo manuscrito persa llamado
Managib al-‘arifin de al-Aflaki. Refiere que un dia un grupo de amigos vieron a Rabi‘a
yendo deprisa y llevando fuego en una mano y agua en la otra. Cuando le preguntaron a
donde iba y qué pretendia hacer, les respondié: “voy al ciclo para prender fuego en el
paraiso y echar agua en el infierno, para que no se quede ni el uno ni el otro. Asi los
siervos mirardn a Dios sin esperanza ni miedo. Y le venerardn sin esperanza en
recompensa ni miedo a castigo” (al-Aflaki, s. f, citado por Badawi, 1962, 90).

La vida de Rabia se ha visto relacionada con muchos mitos ¢ historias
inventados por la imaginacion de los sufies que la siguieron. Pero fuera lo que fuese la
realidad de la historia antes citada, el hecho de querer quemar el paraiso y apagar el
infierno es simbolico y bastante significativo. Rabi‘a pretendia liberar completamente a
la gente de la idea del paraiso y del infierno; porque vio en ello una forma de corromper

el verdadero sentido de la adoracion.
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Rabi‘a llega hasta el punto de creer que el simple hecho de pensar en el paraiso
es un pecado que merece el castigo de Dios. Este es celoso y no admite coparticipe en el
corazon de su siervo. Alega la asceta de Basora: “Dios es celoso; miré¢ con mi corazon
al paraiso y El me castigd” (Badawi, 1962, 22).

La misma idea del amor divino la encontramos en Ibrahim Ibn Al-Adham. La
mahabba para él consiste en excluir el amor al cielo y el temor al infierno de la relacion
del sufi con respecto a su Creador; y expresa de esta forma su idea “jDios! sabes que el
paraiso no vale para mi ni el ala de un mosquito si me das tu amor. Asi que da el paraiso
a quien quieras” (al-Nassar, 1978, Vol. 111, 424).

El asceta de Basora ‘Utba al-Gulam (m. 177 h/757 d. C) era conocido también
como el amante martir. Para él cuando se llega a amar verdaderamente a Dios, su
castigo y su clemencia son iguales. Y asi se dirige a Dios: "jMi Sefior! Si me castigas te
quiero y si me perdonas también te quiero”. Dice también, “El que el amor de Dios ha
habitado su corazén, no habra para él ni calor ni frio” (al-Nassar, 1978, Vol. III, 184).

También encontramos este amor abolidor de cielo e infierno en el gran asceta
Abi Sulayman al-Dirani. Para él la mahabba esta relacionada con otros dos términos; el
rida, la satisfaccion y la hilla, la amistad. El rida consiste, segun al-Dirani en "no pedir
a Dios ni que te dé el paraiso ni que te aleje del infierno” (al-Nassar, 1978, Vol. III,
314). Repetia siempre la sentencia profética:"iDios! te pido tu amor y el amor del que te
ama y el trabajo que me lleva a tu amor. jDios! haga que tu amor sea para mi mas
amado que mi propia persona” (Citado por al-Jarr y al-Fahtri, 1993, Vol. 1, 314).

Abl yazid al Bistami mira al infiero con total indiferencia.  Igualmente, el

paraiso para €l es un juego de nifios; porque si Dios perdona a todas sus criaturas o Si
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los quema a todos en el infierno, no habrd perdonado ni castigado més que a un pufiado

de tierra (Sobhi, 1992, 209).

2.3.3.1. El amor divino en la teoria mistica de Ibn ‘Arabi

En la teoria mistica de Ibn “Arabi sélo el Creador es real, y el mundo entero se
reduce a un conjunto de apariencias. En realidad, el Hombre no ama a nadie mas que
Dios. Este se manifiesta a los amantes bajo el velo de sus amadas, y se hace amar y
adorar bajo las apariencias de mujeres como Zaynab, Su‘ad, Hind y Layla, las mas
famosas amadas de la literatura &rabe. El mundo entero se reduce segun el sufi
murciano a "amante y amado" (Ibn ‘Arabi, 1994, Vol. 11, 342).

Para este mistico el hombre ama a la mujer porque es parte de él, al igual que
Dios ama a las creatura en las que se refleja su imagen. Asi el hombre cuando ama a una
mujer, en realidad, esta amando a Dios (‘Afifi, prol. a Ibn ‘Arabi, 2002a, 329).
Explicando este sutil y elevado amor en que la belleza fisica no se contradice con la fe,

afirma Garaudy (1982) que:

En el paso del amor de una mujer al amor de Dios, lo que varia
no es lo que amamos, sino nosotros mismos. Porgue la auténtica
via para alcanzar a Dios es la renuncia al yo egoista, encerrado

en si mismo (165).

Cuando Ibn ‘Arabi peregrind a la Meca conocid a Nidam, hija de un honorable

alfaqui. Le dedico a la bella joven su famoso cancionero llamado Turjuman al-aswag,
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(Intérprete de los deseos), en que engloba toda su teoria mistica debajo de sus versos
aparentemente erdticos. En este caso el amor de una mujer se eleva para simbolizar el
amor divino que es la belleza eterna. Explica Ibn ‘Arabi (1994, vol III) que: “El que
supiera el valor y secreto de las mujeres no se privaria de su amor. El sufi mas perfecto
es el que las ama, porque su amor es herencia profética y amor divino” (342).

Ibn “Arabi separa entre cuatro tipos de personas. Los primeros son los que
desean el paraiso y son deseados por €l; y son los profetas, mensajeros y los ‘awliya ",
los santos. Los segundos son los que desean el paraiso y no son deseados por él; y son
los herejes. Las personas que niegan la existencia del paraiso y del infierno constituyen
el tercer tipo, y son los que ni desean ni son deseados por el paraiso. La tercera
categoria la forman los sufies, y son los que no desean el paraiso y son deseados por él
(Ibn ‘Arabi, 1994, Vol I, 706). Estos Gltimos son los verdaderos amantes, porque no
adoran a Dios por temor al infierno o deseo del paraiso. A ellos se refiere le sentencia
profética: “Algunos siervos de Dios se conducen al paraiso con cadenas” (Citado por
Ibn “Arabi, 1994, Vol. VII, 254).

Inspirado en el mismo tema, Ibn ‘Arabi (1994, Vol. Ill) escribe un poema en el

que habla de la mahabba, amor divino:

Son para mi iguales las delicias de tu paraiso
y los suplicios de tu infierno.

El amor que me tienes,
ni disminuye con el castigo,

ni aumenta con la recompensa. (654)

"0 plural de Wali, es el quellega a la Wilaya, y es una morada mistica de santidad.
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En otro poema dice: “Si me das tu paraiso me encontraras agradecido/ y si no me
lo concedes también te seré agradecido” (Ibn “Arabi, 1994, Vol. III, 654). Esta forma de
amar a Dios constituyd una novedad en el Islam. La idea del amor divino asi como del
matrimonio mistico a menudo era rechazada por la ortodoxia musulmana, por
considerar que constituia en el fondo una herejia cristiana. Asegura al-Hafni (1996) que
el amor divino se contradice con los preceptos del Islam, y que los que adoptan esta idea
caen en una clara herejia: “Una adoraciéon no basada en el miedo al mnfierno y la
esperanza en el paraiso, es una adoracién hueca. Porque con ella termina la recompensa

y el castigo, y el destino de la gente se iguala en la otra vida” (61- 62).
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2.4. Las diferencias entre la mistica cristiana y musulmana

Es evidente que la espiritualidad musulmana en muchos puntos se diferencia
totalmente de la vida monacal cristiana. Garaudy (1982) aludiendo a estas divergencias

entre las dos misticas explica:

Pero entre el misticismo cristiano y el sufismo musulman, sea cual fuere la
grandeza de uno y otro, hay una diferencia fundamental de fines y métodos.

El misticismo cristiano es el dialogo con la persona de JesUs, a través del que
Dios viene a morar en la vida del cristiano. Mas para un musulman, Jesus es
solo un gran profeta; ademas, Dios mismo no se revela: revela Su palabra y
Su ley. Para un musulman creer que “el Verbo se hizo carne “o llamar

“Padre” a Dios es alterar la trascendencia divina. (50)

Al comparar entre los misticos cristianos, musulmanes y judios, alega Cilveti
(1974), que los paralelismos son notables en el sentido de que todos ellos hacen uso del
elemento sobrenatural como factor decisivo en el desarrollo de la experiencia mistica.
Sin embargo, “en la mistica arabe y judia faltan la terminologia y las experiencias
relativas a la Encarnacion, inseparables de la mistica cristiana” (Cilveti, 1974, 15).

La mistica cristiana se basa en las ensefianzas de Cristo para edificar todo su
sistema. Hablando de la experiencia mistico de San Juan de la Cruz observa Nieto que
“nada puede decirse acerca de la union mistica, de la contemplacion infusa, o de ningun
otro tdpico del pensamiento mistico de Juan sin referirse en ultima instancia a Cristo
(Nieto, 1982, 178).

En el Islam Jesus es un excelso profeta al que los sufies aluden constantemente
en sus escritos; no obstante, no constituye el centro de toda su adoracion como es el

caso en la mistica cristiana.
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2.4.1. La Trinidad

Una de las diferencias radicales entre las dos misticas, cristiana y musulmana,
ademds de la Encarnacion de Cristo, es la Trinidad. Este concepto también esta

estrechamente relacionado con la figura de Cristo:

En Cristo se nos garantiza el don del Espiritu y el amor del Padre.
Cristo es, pues, la sola verdad absoluta, la verdad hecha carne. La
unién mistica, que es unién con Cristo, se orienta hacia esta verdad.
Pero por el misterio de la Trinidad, estar unido a Cristo es asimismo
unirse con el Padre y el Espiritu Santo. Por lo tanto, el Cristo histérico
es también la puerta del metafisico, y la union con Cristo, también
union trinitaria. ((Nieto, 1982, 178)

El Islam rechaza este concepto que apunta a las Tres Personas que componen la
Divinidad, y que son el Dios que es Uno. Su dogma no admite una pluralidad de
personas en la Divinidad, atribuyendo propiedades particulares en cada persona (Hilmi
Mustafa, 1990, 214). El Coran alude a la Trinidad rechazandola por completo; y deja
bien claro en muchos de sus versiculos que Dios no es miltiple sino uno; es Unico y
absoluto, sin iguales, ni pares, ni sucedaneos: “Di: El es Allah, Uno. Allah, el Sefior
Absoluto. No ha engendrado ni ha sido engendrado. Y no hay nadie que se le parezca”
(Coran 112: 1- 4).

El pensamiento filoséfico sufi no estd del todo exento de la influencia del
concepto de la Trinidad, a pesar de que el Islam lo rechaza rotundamente. Abtd al-“Ula

‘Afifi, uno de los grandes estudiosos del pensamiento de Ibn ‘Arabi, considera que la
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idea de la Trinidad desempefia un papel importante en la filosofia de este sufi. Alega

que:

Es raro que la Trinidad tenga tanta importancia en el pensamiento de
un mistico musulman. No obstante, si Ibn “Arabi sale del marco de
todo lo normal y habitual entre los musulmanes, por qué hay que
considerar como extrafia su actitud de tomar elementos cristianos,
cosa que hizo antes con otras culturas, si €l posee la posibilidad de dar
a todos los préstamos el matiz de su teoria panteista. (Prél. a Ibn
“Arabi, 2002a, 132-133).

Segin Ibn ‘Arabi, el primero de los nimeros impares es el tres y no el uno, este
ultimo no es ndmero, es el origen de todos los ndmeros. Asimismo, la primera imagen
en la que se ha manifestado Dios era trinitaria: el amor, el amante y al amado, que
forman una sola realidad (“Afifi, prol. a Ibn ‘Arabi, 2002a, 132-133). Y a eso se referia
cuando decia en un poema: "Mi amado se ha hecho tres y era s6lo uno” (Ibn ‘Arabi,
2003a, 46). La misma idea se repite en el sufi irani Ruzbehan de Shiraz (606 h/1209 d.
C) cuando escribia que Dios es a la vez “el amado, el amante y el amor” (Citado por
Garaudy, 1982, 126).

Para Ibn ‘Arabi el principio de la creacion es también trinitario, porque requiere
la existencia de la Esencia divina, la voluntad y la orden del Creador: Kun fayakiin,
iSea, y fue! (“Afifi, prOL a Ibn ‘Arabi 2002a, 322- 323). Como viene indicado en el
Coran: “El es quien ha creado los cielos y la tierra con la verdad, el dia en que dice:
iSea, y fue!” (Coran 6: 73).

Del fruto de una relacion sexual entre un hombre y una mujer nace una tercera

persona, un hijo. Para Ibn “Arabi esta situaciéon se asemeja a la de Dios cuando cred a
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Adan para verse en él. Ibn ‘Arabi concibe la idea de la trinidad como origen y base de la
creacion y de la emanacion (‘Afifi, prdl. a Ibn ‘Arabi, 2002a, 322- 323).

Sin embargo, agrega Abu al-‘Ulda ‘Afifi que la trinidad en la filosofia de Ibn
“Arabi se diferencia radicalmente del dogma trinitario cristiano en que para este sufi es
s6lo aplicable a los atributos y no implica multiplicidad de personas (Prol a Ibn ‘Arabi,

2002a,134).

2.4.2. El martirio

Otro punto de divergencia que encontramos entre las dos misticas, la cristiana y
la musulmana, lo encontramos en el concepto del jikad o guerra santa. El martirio
constituye en el sufismo una morada. Hay quien lo considera la sexta base de la religion
musulmana, y se le atribuye al Profeta el siguiente hadizz “Cada profeta tiene su
monacato y ¢l de esta umma, comunidad, es el jikad, la guerra santa” (Citado por al-
Nassar, 1978, Vol. 111, 44).

Muchos misticos y ascetas del Islam murieron luchando, realizando asi una de
las mas grandes cimas de la adoracion de Dios dentro de la perspectiva coranica.

Sila Ibn ASim murié luchando, y su hijo murid antes que ¢l en la misma cruzada.
El asceta ‘Utba al-Gulam, mas conocido con el Sahid, el martir, muri6 luchando en una
batalla contra los romanos en Siria, en el afio 177 de la hégira, 757 de la era cristiana
(aFNassar, 1978, Vol. III, 189). El gran asceta persa Ibrahim Ibn al-Adham también
muri6 luchando en la ciudad de Sir, y fue enterrado en Siria (al-Nassar, 1978, Vol. III,

418).
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Abt Muslim al-Hulani luchd varias veces en contra de los romanos y, segura al-
Nassar (1978, Vol III) que, en los tantos viajes que efectud para participar en aquellas
cruzadas debid de conocer a muchos religiosos cristianos (299).

Eran tantos los ascetas y misticos que acudian a las fronteras del Estado
musulman para defenderlas de los ataques extranjeros, que llegd a formarse la llamaba
escuela del tugir. Con este término se designaba a las ciudades musulmanas situadas en
las fronteras y las ciudades costeras expuestas a ser atacadas por el enemigo desde el
mar. Eran conocidas las ciudades costeras y las del norte de Siria; acudian a ellas grupos
de ascetas y misticos para defenderlas de los ataques romanos y bizantinos, y al mismo
tiempo para realizar su anhelo de morir como martires. La guerra santa o el Jikad esta
lejos de la vida del monje cristiano, que se alejaba en su cenobio para dedicarse por

completo a la vida monacal.
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2.5. La influencia neoplatonica

El neoplatonismo constituye una de las fuentes mas importantes del sufismo
filosofico. Conceptos como el panteismo, el éxtasis y la emanacion que marcan el
pensamiento de grandes sufies, no tienen ninguna base islAmica, surgen como
consecuencia de la honda huella que dejé la filosofia neoplaténica en la espiritualidad
musulmana.

Cilveti (1974) hablando del influjo neoplaténico en los sufies y de los libros en

los que se han nutrido, afirma que:

Los sufies lo reciben de varias fuentes, siendo la principal las obras de
los filosofos &rabes inspirados en la Teologia de Aristoteles (tomada
de las Enéadas de Plotino, libros 1VV-V1) yen el Libro de las causas de
Proclo, discipulo de Plotino, que se atribuian a Aristoteles. (Cilveti,
1974, 75)

El neoplatonismo nace en el siglo 11, gracias a la labor de un grupo de fildsofos
de Alejandria y Siria que se preocuparon por crear un sistema filoséfico partiendo de la
filosofia de Platdn. EI m&s conocido de este grupo es Plotino. Naci6 en Egipto en el afio
205 aproximadamente, estudié la filosofia en Alejandria y murié en la misma ciudad, en
el afio 270 (Mogniyya, 1982, 196). Parte de sus Enéadas se tradujo al arabe. Avicena
(m. 427 w1037 d. C) coment6 el libro creyendo erroneamente que era de Platon. La
filosofia de Plotino era muy conocida en Egipto y el gran mistico egipcio Du Nnin (m.
245 h/859 d. C) estaba muy influenciado por ella (Ahmad Amine, 2013, 846).

A pesar de que el monoteismo constituye una de las piedras pilares del Islam, no

todos los sufies se han puesto de acuerdo sobre su significado. Muy influenciado por el
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neoplatonismo, Ibn ‘Arabi, por ejemplo, tuvo problemas en su sistema filoséfico para
delimitar el sentido del tawhid o unicidad divina.
En la ley ortodoxa del Islam se entiende por monoteismo que Dios es Unico en

su esencia, hechos y atributos, y el universo es su creacion:

Con el concepto alcoranico de la unidad divina (al-zawhid) manifestado en la
formula de la Sahada: Sélo hay un Dios y Mahoma es su enviado. Dios, por
tanto, es la absoluta realidad, principio universal y trascendente, no
condicionado por nada, cuya Unica esencia es su radical y unitaria necesidad
de ser. (M. C. Hernandez, 1996, Vol. 2, 606,)

Los sufies filoséficos consideran que con este planteamiento se cae en un claro
dualismo, puesto que se llega a la existencia de dos realidades bien diferentes: Dios y su
creacion. Para ellos, e igual que para los neoplatonicos en su emanacion del Uno, sélo
Dios es real. La unidad absoluta es el principio de toda la existencia, y de ella surgen las
demas realidades por emanacion. De este modo, explica M. C. Hernandez (1996, Vol.
Il): “no existe, pues, ninguna distincion real, material ni formal, ni siquiera nominal de
esencia y existencia. Como unicidad, es causa de la unidad y determinacion de todo lo
creado. Asi pues, Dios puede ser considerado tanto en si mismo como en el cosmos”
(606).

En su teoria de la creacion del Hombre, Ibn "Arabi y al igual que otros sufies
filosoficos, se basa en un hadiz del Profeta que dice: “Dios cre6 a Adan a su imagen”
(Citado por Sobhi, 1992, 211). El Creador se refleja en el universo de distintas formas,
como la sombra bajo el sol o el reflejo en el espejo; y todo lo que se ve en este mundo,

explica el sufi persa Farid al-ddin al-“Attar (m. 580 b/ 1221 d. C):
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No es mas que una imagen de su reflejo, y es como si cada nicleo
gritara: jsi todo lo que existe es reflejo de Dios, entonces, no se puede
hablar de algo pequefio o grande. El nicleo engloba el sol y la gota el
mar; y si se llegara a abrir un ndcleo, encontrariamos en él todo un

mundo j(Citado por Mogniyya, 1982, 328).

De la misma forma explica al-Hallaj el principio de la creacion. Dios quiso ver
su esencia, la dat; sacO de la nada una imagen de si mismo, con todos sus atributos y
nombres, y asi cred a Adan (Sobhi, 1992, 209). Para justificar su teoria, y encontrarle
una base dentro de la ley ortodoxa musulmana, al-Hallaj, junto con otros sufies
filosoficos citan el siguiente hadiz: “El que conoce a si mismo conoce a Dios” (Citado
por al-Sahili, 2004, 278).

La idea sufi de considerar el cuerpo como carcel del alma, y de que ésta
preexistia y estaba pura antes de su contacto con el cuerpo, también lleva el sello
inconfundible del neoplatonismo. Segun Plotino, el cuerpo humano es carcel y tumba
del alma (Alsina, 1989, 59).

Por su sustancia espiritual, el alma al llegar al cuerpo pierde gran parte de sus
facultades y conocimientos anteriores. Se separa cada vez mas de su mundo a través de
espesos Velos, hasta olvidarlo totalmente. Esa primera condicion s6lo podrd ser
recuperada a través de la purificacion incondicional del alma. Al respecto, afirma Alsina
(1989) que en el neoplatonismo: “El alma humana debe tender a un proceso mverso de
elevacion hacia el Supremo Principio. Ese proceso de regreso adquiere, en Plotino, una
dimension auténticamente religiosa” (52).

Para los neoplatonicos, “el descenso del alma se produce por un pecado de

orgullo rebelde a Dios: por culpa de una especie de audacia” (Alsina, 1989, 59). Segin
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al-Sahriardi’! (m. 586 W1191 d. C), el gran sufi y fildsofo israqui, el alma de naturaleza
divina, ha descendido a este mundo y se recluy6 en el cuerpo. No alude al pecado que le
hizo merecer tal castigo, porque lo que importa es que el alma recuerde y se perturbe;
que venza la autoridad del cuerpo, para que pueda retornar al excelso estado (Sobhi,
1992, 216). En el Coran se define de esta forma la creacion del ser humano: “Hemos
creado al hombre dandole la mas hermosa constitucion (ahsana tagwim), pero luego le
hemos transformado en el mas bajo de los bajos (asfala safilin)” (Coran 95: 3-4. Trad.
de Vernet).

Este pasaje coranico, segin la interpretacion de los sufies filosoficos, aclara la
condicion del alma humana antes y después de su union con el cuerpo. ElI hombre fue
creado en la mas completa y perfecta forma. Dios creé al hombre a su imagen; le
embellecid con sus atributos y le llam6é con sus nombres. Como viene en la sentencia
profética: “Dios cred Adédn a su imagen” (Citado por Sobhi, 1992, 214). El sufi andaluz
al-Sahili (m 754 W1334 d. C) (2004) defina de la misma forma el estado del alma

cuando se encierra en el cuerpo y se aleja de su prototipo divino:

Tienes que saber que el alma antes de acoplarse con el cuerpo estaba
totalmente pura. Tenia noventa y nueve atributos nobles que se conjugaban
con la pureza de su condicién. Cuando se unié con el cuerpo y se inclind
hacia su caracter (...) adopté malos modales que se contradecian con los

anteriores. (61)

Para los sufies entre el ser humano y Dios existen mil moradas de luz y
oscuridad. El iniciado, tiene que superar todas las moradas de la oscuridad para llegar a

las de la luz; y una vez superados los obstaculos ya no hay forma de volver atras (al-

"1 Fue ejecutado por orden del sultan Salah al-din al-Ayyiibi, conocido mas en occidente como Saladino.
Toda su filosofia gira en torno a la luz.
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Sahili, 2004, 61). La teoria de la tariqa al-rifai‘iyya’? que habla de la pureza del alma
antes de llegar al cuerpo y de los velos que la separan de su Creador coincide totalmente

con las ideas neoplatdnicas. Relata un sufi de la misma escuela que:

Sesenta mil velos separan el alma humana de Dios. Y cada alma antes de su
nacimiento pasa por estos velos. Su primera mitad, la escondida, es luz;
mientras que la segunda mitad, la exterior, es palabra-oscuridad. Al pasar el
alma por uno de esos velos de luz, pierde uno de sus atributos o estados
divinos y, cuando pasa por un velo de la oscuridad adquiere un atributo o
estado mundano. Por eso el recién nacido en su primer contacto con el
mundo grita. Su alma se hace consciente de su separacion de Dios. Y cuando
llora mientras duerme, es porgue el alma recuerda algo de lo que ha perdido
(...). El hombre ahora esta encarcelado en su cuerpo, alejado de Dios a

través de espesos velos.
(Citado por al-Jarr y al-Fahtrii, vol. 1, 1993, 301).

Al igual que los neoplatonicos, los sufies consideran que es imposible el
conocimiento de Dios a través de la razén y que s6lo es posible a través de la gnosis o el
conocimiento intuitivo (al-Jarr y al-Faharii, 1993, vol. 1, 301).

La teoria emanantista de Plotino constituye uno de los cimientos de la filosofia
sufi. El mundo no se cred de forma fortuita. Dios, belleza eterna, quiso manifestarse
para ser conocido. Explicando la teoria de la creacion de Ibn “Arabi, dice Miguel Cruz
Hernandez (1996, Vol. II): “La creacion, por tanto, es un acto voluntario, libre, temporal
y unitario por el que Dios crea algo asi como un eco borroso de su propio ser” (607).

Era Dios, segin los sufies filosoficos, un tesoro escondido, quiso ser conocido y

cre6 el mundo, asf las criaturas Le conocieron a través de El En este contexto, es muy

"2 E| fundadorde la tariga 0 escuelaal-rifa 'yya es el gran sufi iraqui Ahmad Ibn al-Hasan al-Rifa‘1
(m. 578 de la h/1182 d. C).
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citada la sentencia profética en que Dios dice: “Era un tesoro escondido y quise ser
conocido. Asi, creé las criaturas para que me conozcan; y de hecho, me han conocido’73.
(Citado por Ibn Haldtn, 2007, 508).

Todos estos conceptos carecen de toda base islamica, y no son mas que la
repeticion de teorias neoplatonicas infiltradas en el sistema sufi. No obstante, y como se
ha indicado antes, los sufies se valieron de la interpretacion eliptica para llegar al
sentido oculto y mistico de aleyas coranicas que, segun ellos, encierran ideas como el

panteismo o la emanacion, rechazadas acerbamente por la ley ortodoxa musulmana.

73 Muchos dudan de la fiabilidad de este hadiz, Ibn Haldiin, por ejemplo, afirma que es una de las muchas
sentencias proféticas que han sido inventadas por los sufies. ‘Afifi en su comentario a Fusiis al-hikam,
(Engarces de sabiduria) de Ibn ‘Arabi, también duda de su fiabilidad. Dice: “Este es el secreto de la
existencia como lo refiere el hadiz sagrado, o lo que los sufies pretenden que sea un hadiz sagrado”.
Véase Ibn ‘Arabi, (2002a, 7).
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2.6. La influencia de las religiones persas

Las antiguas religiones persas tuvieron gran difusion en tierras arabes; tanto el
zoroastrismo, el maniqueismo asi como el mazdaquismo, se mantuvieron en la region y
llegaron a tener adeptos en todo el Estado musulman; incluso, en la Meca, la ciudad del
Profeta Muhammad.

Los persas conocieron diferentes deidades. En general, les atraian los fenémenos
naturales. El cielo despejado, la luz, el fuego, el aire y el agua llamaban su atencion y
les adoraban considerandolos como criaturas divinas.

En ninguna otra cultura el dualismo ha desempefiado un papel tan relevante; el
sentido de la division del bien y del mal, la luz y las tinieblas late en toda la religiosidad
persa. Desde el principio el pueblo persa se ha visto ante dos fuerzas en permanente
lucha: el sol era el ojo de Dios, la luz su hijo, mientras que la oscuridad era clasificada
entre las malignas criaturas divinas (Ahmad Amine, 1969, 99). Esa gama de creencias
dio lugar, mas tarde, a la religion zoroastra, fundada por el profeta de la religién persa,
Zoroastro, llamado también Zaratustra en persa antiguo. Empezo a predicar en el siglo
VII a. C., aunque la fecha sigue planteando problemas (Ta’ima, 2005, 38).

La principal contribucion de Zoroastro consistio en la creacién de un credo
monoteista de dualismo ético que seria exacerbado por los maestros posteriores. Aceptd
del pantedn tradicional persa el culto al fuego que purifica todas las impurezas; sin
embargo, dejo bien claro que sélo Ahura Mazda era digno de culto, por ser el Unico
creador del universo (Ta’ima, 2005, 38).

Con la llegada del Islam muchos zoroastras no quisieron renunciar a su religion,

y los templos de fuego seguian existiendo en cada provincia persa durante los tres


http://www.uned.es/geo-1-historia-antigua-universal/religion_persa.htm#Zoroastro
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primeros siglos del Islam (Ahmad Amine, 1969, 104).

El maniqueismo, que reunia en sus principios entre el cristianismo y el
zoroastrismo a pesar de ser una religion tardia tuvo gran difusion en las tierras persas,
llegando su influjo hasta el mundo &rabe. Su fundador Manes, de origen persa, vivio en
el tercer siglo de la era cristiana. PredicO una nueva religion muy influenciada por el
cristianismo y el judaismo. Se proclamé como un segundo Jesis que vino al mundo para
redimir la humanidad. Murio crucificado después de pasar toda su vida luchando contra
los zoroastras. Fundé una religion universal, que queria superar y sintetizar las
conclusiones de todas las religiones vigentes (Ta’ima, 2005, 38).

El maniqueismo, religion dualista radical, se basa en los dos principios de la luz
y las tinieblas. Y por ser una religion de salvacion, que pretende liberar todas las
parcelas de luz apresadas en la materia, concede a Jesis un papel relevante en la
redencion de las almas (Ries, 1989, 265).

En el afio 487 d. C. aproximadamente, Mazdak fund0 el mazdaquismo.
Proclam6 la igualdad de todos los hombres, y la comunidad de los bienes. Prohibio
matar a los animales y llamé al ascetismo. Muchos grupos incluso tribus enteras seguian
profesando esta religion después de venir el Islam (Ahmad Amine, 1969, 109- 110).

Los arabes de la época preislamica que profesaban las antiguas religiones persas,
sobre todo el maniqueismo, eran conocidos en su sociedad con el apelativo de los

zandadiga™, y asi se siguieron llamando en el Islam:

" L os zanadiqa es el plural de zndiq, palabra de origen arameo que significaba amigo. Véase Ahmad
Amine, (1969, 108-109).
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Algunos miembros de la tribu de qurai§ profesaban la zandaga’. (...). Esta
religion habla de la existencia de dos dioses. El Dios de la luz y es el origen
de toda bondad vy, el Dios de la oscuridad y es el origen de toda maldad.
(Ahmad Amine et al., 1934, 32)

Con los zanadiga, explica Ahmad Amine (1997) , se referia en la sociedad
musulmana a aquellas personas, la mayoria de origen persa, que se hacian pasar por
musulmanes, mientras que en realidad seguian creyendo en las antiguas religiones
persas que heredaron de su entorno familiar; sobre todo, el maniqueismo (168). A
veces, incluso, no llevaban en secreto su culto; como viene citado en los libros de los
antiguos historiadores arabes (Ahmad Aming, 1997, 172). Vivian en distintos puntos del
Estado musulman: en Bagdad, Alepo, La Meca, pero sobre todo en Basora y Kufa
(Badawi, 1993, 52).

Aclara Ahmad Amine que (1997) mientras el término zanadiga no se conocia
mucho en el califato omeya, gobernado exclusivamente por los arabes, era muy usual en
la época abasi. En esta época los persas consiguieron escalar los puestos mas relevantes
en el palacio real (156). El paso del califato de la dinastia omeya a la abasi no satisfacia
la ambicion del pueblo persa que pretendia gobernar el Estado musulman; y para
debilitar el Islam, hacian circular conceptos del maniqueismo, del zoroastrismo y de
mazdaquismo entre la gente; a veces, abiertamente cuando era posible y otras veces de
forma implicita (Ahmad Amine, 1997, Vol, |, 157). Estas religiones se fueron
infiltrando de forma secreta entre algunos sufies y algunas sectas chiitas (Ahmad

Amine, 1969, 98). Asin Palacios (1946) dice al respecto:

75 Sustantivo de zindig.
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En realidad, esta secta [los chiitas], bajo pretexto de legitimismo politico,
representd, desde sus origenes, el espiritu zoroastra de la raza irania,
pugnando por sobreponerse a la religion musulmana, y, ademas, el ansia de
rehabilitacion que el pueblo persa sentia, pretendiendo liberarse del yugo

politico de los arabes. (9)

Sostiene al-Jahid (1966) que los zanadiga influyeron en algunos sufies y
cristianos que se negaban a matar animales. Pretendian que el que mata a un perro, un
ciervo o un pajaro, igualmente le serd facil matar a un nifio (427- 428). Estas personas
han sido reprimidas violentamente. En el reinado del tercer califa abasi el Mahdre, era
perseguida y ejecutada cualquier persona en que se sospechaba que profesaba la llamada
religion de la luz y las tinieblas (Ahmad Amine, 1997, Vol., I, 158-159). En la misma
época, se han acusado, incluso a jefes del ejército y principes de ser adeptos del
maniqueismo (Badawi, 1993, 40). Fueron especialmente cruentas las persecuciones que
empezaron el afio 163 de la hégira/781 d.C. por orden del califa antes mencionado. Este
fundé una institucion parecida a la Inquisicion, que se encargaba de descubrir y ejecutar
a los falsos conversos al Islam. Este tribunal pretendia combatir todo tipo de herejias,
sin embargo, prestd gran atencion a los maniquies. Su principal representante fue el juez
"Abd al-Muhtasib (Badawi, 1993, 41- 42).

Los zanadiga de la primera época abasi eran, a menudo, acusados de llamar a la
anulacion de ciertos preceptos del Islam, como es el caso de la constante practica de las
plegarias, del ayuno, la vigilia y la peregrinacion, ademas de su postura respecto a la

unicidad divina (Badawi, 1993, 52).

76 Gobernd entre 158 y 169 de la hégira, (775- 786 d.C.).
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AlFRawandr” (294 h/911 d. C) considerado como el mas grande zindig de la
primera época abasi (Badawi, 1993, 91), rechaz6 los preceptos del Islam y adoptd
abiertamente ideas y conceptos de claro abolengo persa. Escribié un libro para criticar el
Islam, negando la supremacia del Coran como libro sagrado. Sostuvo ademas que la
Kaaba es igual a cualquier otro edificio, por lo que el rito del tawaf que consiste en girar
en torno a ella carece de todo sentido (Badawi, 1993, 99); desvalorando asi uno de los
cinco pilares esenciales del Islam: la peregrinacion. En este caso coincide con muchos
sufies filosoficos que consideran absurdo atenerse a las practicas religiosas, cuando el
sufi llega a etapas tan avanzadas de su viaje espiritual.

Badawi en un estudio exhaustivo dedicado a Rabi‘a al-"Adawiyya, apunta a que
ésta cuando llegd a cierta maduracion espiritual, empezé a hablar de la Kaaba como si
fuera una simple piedra. Decia que: “La Kaaba es el idolo adorado en la tierra”
(Badawi, 1993, 39).

No es de extrafiar que estas peligrosas declaraciones, sean las que llevaron a al-
Hallaj, también acusado de zindig, a su tragico fin. En su tercera y Ultima peregrinacion
a la Meca, el sufi persa declaraba: “Nuestra nostalgia de Dios debe borrar de nuestras
almas la imagen de la Kaaba” (Badawi, 1993, 38- 39).

Rabi‘a llega a un estado espiritual en que la imagen de la Kaaba se borra de su
alma y todos los preceptos religiosos se convierten en simples simbolos (Badawi, 1993,
41). Si la peregrinacion constituia un gran sacrificio para acercarse a Dios, sobre todo en
aquel tiempo en que el viaje muchas veces se hacia a pie, ahora ella puede encontrar a
Dios a través de un viaje interior; aun estando aislada en su propia casa; ¢Qué necesidad

tiene entonces de viajar hasta la Kaaba (Badawi, 1993, 39).

T \Vivié en el tercer siglo de la hégiray muri6 aproximadamente en el afio 300 h/913 d. C.
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De los muchos carismas que se le atrbuyen, se relata que mientras Rabi‘a estaba
en camino de peregrinacion, vio venir la Kaaba hacia ella; entonces, dijo: “No quiero la
Kaaba, sino su Dios, ;para qué la quiero?”, y no quiso ni mirarla (Badawi, 1993, 39).

Rabi‘a en la ultima etapa de su vida religiosa hasta llegd a criticar de forma
abierta y muy atrevida algunos pasajes coranicos que abordan el paraiso con
descripciones sensitivas. Apunta Badawi (1962) a que: “No conocemos en lo que se nos
ha llegado de noticias tanto en vida del Profeta como en los cuatro califatos, o en la
época omeya, que se haya dirigido algin tipo de critica al Coran en este aspecto” (84- 85).

Badawi (1962) considera que la actitud de Rabi‘a puede explicarse por el influjo
de sectas que profesaban en secreto preceptos de las antiguas religiones persas; y eran
conocidos en la sociedad musulmana, como se ha indicado antes, con los zanadiga. El
autor presupone que la gran mistica del Islam conocia perfectamente estas sectas,
porque eran a menudo perseguidas por el Estado. Rabi‘a, en este caso, estaba en contra
de la exégesis que sometia el texto coranico a la interpretacion literal (86).

Las religiones persas influyeron de forma decisiva en el sufismo filoséfico,
sobre todo en sus inicios. El gran sufi de origen persa Abu Yazd al-Bustami, era
zoroastra antes de su conversion al Islam, y es considerado por muchos criticos como el
fundador del sufismo filoséfico (al-Sahil, 2004,135). A partir del segundo siglo de la
hégira, cuando el sufismo empieza a abrirse camino como dogma filosofico, aparece la
idea de la salvacion ligada a la purificacion del alma. La espiritualidad persa, a su vez,
pretendia liberar y redimir al Hombre a través de la purificacién de su alma. Al-Sahil
(2004), sufi malaguefio del siglo XIV d.C. dice que: “El principal objetivo de la
purificacion del alma es que retorne a su primer estado de pureza y que se parezca a un

espejo en que no se oculta ninguna verdad (244).
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2.7. La influencia hindu

Segun al-Jahid, (1966) los monjes budistas eran conocidos en la sociedad
musulmana. En el califato omeya y abasi vivian en Iraq y Siria. Para el mismo
historiador, toda la vida espiritual de estos monjes se resumia en cuatro preceptos: la
santidad, la pureza, la verdad y la pobreza (459).

Taha Husayn’® (1963) sefiala que la tesis de un origen totalmente autoctono del
Islam es insostenible. Concibe el sufismo como un dogma separado de la esencia del
Islam, y que sblo llegd a conocerse como tal a partir del califato de los omeyas. Para
este escritor, el sufismo no es mas que una copia de la mistica india; sus maestros
trazaron su iluminacion a traves de esta cultura difundida por todo el mundo &rabe (80).

Sin ningiin género de duda existen afinidades y puntos de coincidencia entre las
dos misticas; sin embargo, esta influencia tuvo lugar en una época tardia. Los conceptos
de la mistica hindi no se arraigaron en la sociedad musulmana hasta pasados los dos
primeros siglos de la hégira. Dice Ibn Haldin (2007) que los primeros sufies no usaron
nunca términos como el panteismo o la union que se contradicen con la ley ortodoxa del
Islam. Afiade que estos conceptos empezaron a usarse mas tarde en libros que trataban
del sufismo como al-Magamat de al-Harwi (m. 481 h/1089 d. C). Sus autores estaban
muy influenciados por las dos sectas chiitas: los rrafida™ y los isma‘iliyya®® que creian
en el hulil o fusion con Dios y la divinizacion del imam; ideas adoptadas, a su vez, de

las religiones indias (510).

8 Escritor egipcio, es considerado el decano de la literatura arabe. Nacié en 1889 y se qued6 ciego a los
tres afios. Termind sus estudios y obtuvo su doctorado en Paris, murié en 1973.

79 Esta secta aparece por primera vez en el califato de ‘Ali; al principio, defendia su derecho para
gobernar, luego dijeron que Dios se reencarnd en él.

80 | a sectanace en Irag, luego sus adeptos perseguidos huyeron a tierras persas, a la India y a Turquestan.
En estos paises sus creencias se vieron mas influenciadas por las antiguas religiones persas e indias.
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Al-Bayrini (m. 440 W1048 d. C) fue el primer escritor arabe que llamo la
atencion sobre las muchas analogias de doctrina existentes entre la mistica india y la
musulmana; ademas de ser el Unico historiador musulman de su época que conocia
perfectamente la cultura hinda (Badawi, 1993, 161). No se detuvo en el estudio de las
posibles vias de transmision de estos conceptos al sufismo, solo se conformd con
exponer los puntos en comin existentes entre las dos misticas. Asegura a-Bayrini
(1958) que las antiguas religiones indias, estaban muy difundidas por Jorasan, Persia,
Irak, y, el Mausel, llegando hasta las fronteras de Siria (15).

El panteismo, doctrina basada en la idea de la unidad de la existencia, segin este
gran critico, viene de la India. Los hindles explican la existencia por la unicidad divina
(al-Bayrtni, 1958, 30). El ser Supremo se manifiesta de distintas formas en toda la
existencia. Esta idea coincide con el panteismo que late en toda la teologia de Ibn “Arabi
de Murcia. EI mundo creado, para este mistico, es una mera apariencia de la sola
Existencia divina, como lo es el reflejo de la imagen en el espejo; y el alma humana
surge como consecuencia de la emanacion del Uno. El esencial objetivo, en este caso,
de la creacion del mundo es que Dios se vea en una imagen en la que se reflejen sus
nombres y atributos (‘Afifi, prol, aIbn ‘Arabi, 2002a, 7-8).

Algunos sufies creian en la reencarnacion de Dios en sitios como el cielo. Otros
pretendian que se reencarnaba en todos los sitios sin excepcién, incluso en los animales.
Lo antes dicho aderezd el camino para aceptar mas tarde en el sufismo filoséfico la
reencarnacién de Dios en el ser humano (lbn al-Jawz, 2006, 76-77).

Ibn al-Jawz (2006) sefhala que la idea de la reencarnacion viene de la India.
Habla de una secta llamada la rrawnadiyya, que presta su nombre de su jefe, el filosofo

Ibn al-Rawandi Sus adeptos pretendian que el alma de Jesus se reencarnd en ‘Al el
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cuarto califa y primo del Profeta; Y que luego, fue pasando de un imam a otro (99). El
mismo historiador habla de otra secta conocida con el nombre de la mutanassiha. Para
sus afiliados el alma después de morir el ser humano, si es bondadosa se reencarna en
una criatura noble donde vive feliz y, viceversa, si es mala estd condenada a sufrir
eternamente (lbn al-Jawz, 2006, 25). También habla de otra secta con ideas parecidas
cuyos afiliados creian que el castigo y la recompensa del ser humano residian en su
reencarnacion (lbn al-Jawz, 2006, 72).

Afirma al-Bayrani (1958) que los sufies con pretender que el ‘arif, el gnostico,
cuando llega al magam o estado de la ma rifa 0 conocimiento mistico, gnosis, consigue
dos almas, una antigua e inalterable con la que sabe lo oculto y hace los milagros, y otra
humana y alterable, estaban repitiendo conceptos escritos en antiguos libros de la
mistica india que circulaban entre la clase culta de la sociedad musulmana (52).

En las antiguas religiones indias, el alma es inmortal e inmutable; se traslada
después de la muerte de un cuerpo a otro, como pasa el ser humano de la infancia, a la
juventud vy, finalmente, a la vejez para morir y volver otra vez. La reencarnacion del
alma, fruto de una filosofia india pesimista que se enfrentaba al mundo con miedo e
inquietud, es un concepto totalmente opuesto a la esencia del Islam; sin embargo, era
conocido entre algunos sufies (al-Bayriini, 1958, 44).

Los primeros sufies rechazaron acerbamente estas ideas que no aparecen en el
sufismo hasta pasados los dos primeros siglos de la hégira; excepto si se forzaran los
textos. No obstante, la reencarnacion del alma fue adoptada por sectas chiitas
extremistas, ademéas de algunos sufies (al-Nassar, 1978, vol. 111, 49-50).

Las huellas de la mistica india aparecen en época tardia en el pensamiento sufi.

La aniquilacion completa en Dios es conocida con el sufi Abi Yazid Al-Bistani, dice



155

refiriéndose a este estado: “Sali de mi alma como sale la serpiente de su piel Luego me
miré a mi esencia, y entonces, era EP (al-Baytini, 1958, 67).

El versiculo coranico: “Dijimos: pegadle con partes de ella (la vaca sacrificada)”
(Coran 2: 72-73), relata la historia de un grupo de judios, que después de una larga
discusion acudieron a Moisés para que les revelara el enigma de un reciente asesinato.
Este, inspirado por Dios, les pidi6 sacrificar una vaca y luego, pegar al muerto con
partes de ella. Cuando lo hicieron, el muerto volvio a la vida y reveld la identidad de su
asesino, volviendo a morir después. Los sufies utilizando la interpretacion alegdrica,
sostienen que la orden que incluye la aleya de matar al muerto para resucitarlo, alude a
que el corazon no puede vivir en las luces de la gnosis, sin antes aniquilarse
completamente en Dios, matando al cuerpo donde pena y anhela el retorno al Supremo
Principio (al-Baytni, 1958, 67).

La idea de la aniquilacion es conocida en la terminologia sufi con el fana’, el
mahw 0 el istihlak. No obstante, y a diferencia de la mistica india, el fana’ en el sufismo
de al-Bistami esta estrechamente ligado con al-bdga’ o el descanso eterno. Después del
fana’, o aniquilacion en el amor de Dios, el sufi alcanza la morada del baga’, en ella se
anula todo wvelo entre el amante y su amado, alcanzando el alma un dulce y eterno
bienestar. El sufi de Bagdad Abu Sa‘id al-Harraz que vivio en el tercer siglo de Ia
hégira, el noveno de la era cristiana, es considerado el primer mistico musulman que
hablé del fana’ y del baga’ (Ibn “Arabi, 1997, 101).

Para Ibn ‘Arabi (2002-2003a) el fana’ y el baga’ son dos estados simultaneos,
los vive el sufi en el mismo instante. El fana’ se relaciona con el universo y es pasajero;

el baga’, en cambio, se relaciona con el Ser Absoluto y es eterno. Aungue se viven al
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mismo tiempo, el baga’ es un estado mucho méas ilustre porque es un atributo divino
(56).

Para alcanzar el fana’ o la aniquilacion total en Dios, el sufi tiene que pasar por
distintas moradas, parecidas a las etapas de la purificacion del alma seguidas en la
mistica india. El dikr 0 continuo recuerdo de Dios usado como medio de aumentar los
impulsos y arrebatos misticos, las moradas como la abstinencia, el abandono total ante
la voluntad divina, el amor divino, la pureza del cuerpo y del alma, asi como las
posiciones corporales que llevan al éxtasis o al Nirvana, son comunes a las dos misticas
(al-Jarr y al-Faharii, Vol I, 1993, 296).

Otros estudiosos del tema apuntan a que el concepto de "el punto de al-ba’®l", o
el punto de la existencia" que usan los sufies, deriva de la mistica hindu. El punto de la
letra ba’, * <, estd situado bajo su grafia y es también la letra con la que se abre la
Revelacion coranica.

Dice el gran sufi de Bagdad, al-Sibi#2 (m. 334h/946 d. C): “soy el punto que
esta debajo de la letra ba’ (Ibn “Arabi, 1997, 73). El Coréan se abre con la letra b, “Bisme
Allah, en el nombre de Dios. Esta letra, explica, Ibn “Arabi, es el principio del mundo.
Y uno de los secretos de la letra b en bisme llah, en el nombre de Dios, radica en que el
punto que esta debajo de letra b, al-ba’, es el que diferencia entre el amado y su amante.
Por eso cuando se le ha preguntado al-Sibli: “.Eres al-Sibli?”, respondié: “ soy el punto
que estd debajo de al-ba’ (Ibn ‘Arabi, 1997, 74). El sufi Abii Madyan®?® dice: ‘No he

visto a algo sin que tenga la letra b, al-ba’, escrita sobre €I, es como si Dios dijjera: todo

81ba’, letra b en arabe, .

82 Sy padre trabajaba en el palacio califal. Al-Sibli secred con los hijos de principes y ministros. Antes de
su conversién al sufismo trabajé como gobernadorde una provincia.

83 Gran sufi andaluz, tuvo mas de mil discipulos que luego llegaron a ser maestros en el camino sufi. El
mas conocido es Ibn ‘Arabl de Murcia. Es conocido en espafiol con Abu Madian. Naci6 en Cantillana,
cerca de Sevilla; y muri6 en Tlemecén, Argelia, en 594 de la hégira/ 1198 d. C.
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se ha levantado a través de mi” (Citado por al-Sahili, 2004, 230).

Hablando de la union o fusion con Dios, dice al-Bayrani (1958) que tanto los
cristianos como los musulmanes cogieron esta idea de la mistica india (5-6). La unién o
fusién con el ser Supremo es también uno de los conceptos compartidas por las dos
misticas; incluso, hay algunos sufies que consideran hereje al que pretende conocer a
Dios. Todo tipo de conocimiento, segun arguyen, implica forzosamente la existencia de
dos: El ‘arif, el que conoce y el ma riif, lo que se conoce. Esto, segin alegan, nos aleja
del monoteismo y nos hace caer en la dualidad. La misma idea aparece en el
brahmanismo, cuando sus adeptos aseguran que es absurdo pretender que el ser humano
sea capaz de conocer a Dios, puesto que todo conocimiento implica la existencia de dos
(al-Jarr y al-Faharii, 1993, Vol. 1, 297-298).

El sufi persa al-Hallaj estaba influenciado por esta idea, en un famoso poema,
habla de dos almas que se mezclan como el agua y el vino, para finalmente convertirse
en una sola bebida (al-Jarr y al-Faharii, 1993, Vol. 1, 336).

Para al-Jarr y al-Fahari (1993, Vol. 1), la hirqga, el manto sufi lleno de jirones y
remiendos, que se pone el murid, el iniciado, cuando es aceptado en una cofradia
mistica, tiene el sello inconfundible de la cultura hindd. La hirga simboliza la pobreza
total y el rechazo de todas las atracciones exteriores (297).

Asimismo, el uso del rosario, la sabha, que llegd a usarse en todo el mundo
islamico, es prestado, segun algunos criticos, por parte de los sufies de los monjes
budistas. No obstante, sufies de la talla del malaguefio, al-Sahili del siglo VIII i/ X1V d.
C, afirman que el uso del rosario en el entorno sufi se fundamenta en un hadiz del
Profeta en que éste aconseja a los creyentes enumerar las plegarias con los dedos. Los

sufies basandose en este dicho profético han estimado que la enumeracion con los dedos



158

sOlo sirve para las plegarias breves que no superan el cien y, que para nimeros mayores,
que pueden dar lugar a equivocaciones, es aconsejable el uso del rosario (al-Sahil,
2004, 74-75). También se apoyan en otro hadiz en que el Profeta sefala que: “Dios es
mpar y ama a todo lo que es impar” (Citado por Ibn ‘Arabi, 1999, 100). Siguiendo esta
regla, los sufies utilizando rosarios con ndmeros impares, mantenian siempre el impar
en sus plegarias (al-Sahili, 2004, 74).

Se refiere que un hombre vio al gran sufi de Bagdad al-Junayd (m. 297 h/910 d.
C) con un rosario en la mano y le dijo: “;Ta, con el honor al que has llegado, necesitas
un rosario?”. Al-Junayd que gozaba de gran respeto y veneracion entre la gente, le
respondio refiriéndose al rosario: “Es algo con el que he llegado a Dios, y del que no me
separaré¢ nunca” (Citado por al-QuSayri, 1995, 80).

Goldziher (1959), baséndose en un texto de al-Jahid (259), llega a la conclusion
de que las doctrinas budistas tuvieron gran difusion entre los sufies en épocas muy
tempranas de la historia del Islam; gracias a la gran labor de traducciones de algunas
obras budistas al arabe que se ha llevado a cabo en el segundo siglo de la hégira (158).

En su libro al-Hayawan, al-Jahid (1966) habla de unos monjes peregrinantes,
refiriéndose a ellos con el apelativo de zanadigat*. Relataba este historiador que Tenian
una forma muy peculiar de peregrinar, viajaban en pareja dejando una pequefia distancia
entre el uno y el otro. Ademas tenian que respetar la norma de no pasar dos noches
seguidas en el mismo sitio (457- 460).

Sostiene Goldziher (1959) que estos monjes eran budistas o por lo menos
imitaban su forma de vida, y que al-Jahid se referia con los zandadiqa sélo a los monjes

de la India (159- 160).

84 Plural de zindig, en arabe significa hereje. Con ese apelativo, los arabes se referian a los zoroastras y
maniquies.
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Creemos que al-Jahid se referia a los zoroastras y dualista. Partiendo del hecho
de que este es el sentido que tenia el término zindig para todos los antiguos historiadores
arabes®s. Sin olvidar que al-Jahid es considerado uno de los historiadores mas precisas y
fiables de la historia &rabe; conocia perfectamente las dos culturas; es decir, la india y la
persa y es imposible que se confundiera en este aspecto. Y hasta en el caso de admitir
que estos monjes eran budistas y no zoroastras como afirma el orientalista aleman, los
sufies no peregrinaban en pareja, de forma que si ves a uno, muy cerca de él estara el
otro.

Una de las ideas compartidas entre las dos misticas, la hindd y la musulmana es
la muhasaba 0 examinarse y tomarse cuenta de las acciones. El mistico musulmén al-
Muhasibi se basd en su teoria del examen de conciencia, en el castigo divino que relatan
muchos textos corénicos, junto con la teoria de la nafs al-lawwama, ‘“el alma que
censura” (Coran 75: 2).

Siempre que se habla de la influencia hindd en el pensamiento sufi, se toma
como ejemplo a Ibrahim Ibn al-Adhames. Los orientalistas encontraron puntos comunes
entre su biografia y la de Buda. Seducidos por la vida mistica y obedeciendo a una voz
interior, los dos renunciaron a su trono. No obstante, la historia musulmana no registra
que hubiera un principe o rey en Jorasan de la familia de Ibn al-Adham. Si era uno de
los hombres mas ricos de esta provincia, luego renuncié a sus bienes y dejo el palacio
de su familia para dedicarse por completo a la vida espiritual (al-QuSayri, 1995, 35). Sin
embargo, siempre que se llamaba a la guerra santa, Ibrahim Ibn al-Adham se precipitaba
hacia las fronteras para defender el Estado musulman. Murié luchando y, mas tarde, los

sufies siguieron su ejemplo e interrumpian su aislamiento cuando era necesario defender

85 Al-Bayriini, muerto en el afio 440 de la hégira/1048 d. C, afirma en su libro, Tahqiq ma lilhind min
magqiila, que los zanadiqa, plural de zindig, son los adeptos de Manes (1958, 219).
86 Sufi persa, muri6 en unaexpedicion maritima contraBizantina en el afio 161 de la hégira/778 d. C.
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las tierras musulmanas expuestas al peligro de invasion. Estas zonas fronterizas se
llamaban los fugir. Asi, se cred la famosa escuela de los fugiir, formada por sufies que
interrumpian sus practicas espirituales para frenar los ataques externos. Morir como
martir constituye una de las méas grandes cimas de la adoracion en el pensamiento sufi,
asi como en la religion musulmana. En este punto la vida de Ibrahim Ibn al-Adham se
diferencia totalmente de la de Buda.

Cabe sefialar que la influencia de la mistica hindd en el sufismo filoséfico es un
hecho innegable. Sufies de la talla de Iban ‘Arabi, Abi Yazd al-Bistam#’ y al-Hallaj
estan fuertemente influenciados por la sabiduria de la India. Sin embargo estas huellas
no se dejan notar en la sociedad musulmana hasta pasado el segundo siglo de la hégira;
momento en que el sufismo empieza a tener un claro matiz filosofico. La mistica
musulmana se nutrio de estos elementos que llegaron a formar con el tiempo una parte

integrante de su pensamiento.

87 Sufi persa, muri6 en Jorasan, enel afio 261 de la hégira/ 778 d. C.
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CAPITULO 3. LA MISTICA MUSULMANA Y CRISTIANA EN LA

PENINSULA IBERICA

3.1. La mistica hispano-musulmana

Aclara Cilveti (1974) que el sufismo espafiol florece en una época anterior a la
cabala y la mistica cristiana y abarca “desde el principio del siglo x de nuestra era hasta
el final de la Reconquista y constituye parte importantisima de la gran tradicion mistica
de todos los tiempos” (71).

Desde los primeros siglos de la conquista musulmana de la Peninsula ibérica que
se inici6 en el afio 92 h/711 d. C., los movimientos espirituales y culturales de Oriente
tuvieron una honda repercusion sobre estas tierras. Casi en paralelo a la corriente de
ascetismo que aparece en Oriente, surge también este fendmeno sucesivamente en los
paises del Magreb y al-Andalus (al-Bayla, 1993, 117). A finales del primer siglo de la
hégira y principios del segundo, muchos andalusies tuvieron inclinacion a la ascética y
aspiraron a una norma de vida estricta y austera (al-Tamimi ,2002, Vol., 1, 29).

Los ascetas orientales que afluian a la Peninsula desempefiaron un gran papel en
la introduccion del zuhd, la ascética, y, mas tarde, en su divulgacion hasta comarcas
bien lejanas de al-Andalus (Garmiini, 2000, 25). En 712 d. C. algunos hombres con
fama de gran virtud y santidad conocidos con el nombre de los tabi‘in®® cruzaron el
estrecho de Gibraltar con el gobernador del Norte de Africa, Musa Ibn Nusayr, y se
instalaron en al-Andalus. El mas conocido es Hana$ al-San‘ani, que dio el ejemplo a los

andalusies en el ascetismo y la austeridad; se instaldé en Zaragoza y alli permanecio

88 El término el tabi T en el Islam se refiere a los discipulos y seguidores de los comparieros del Profeta
que pertenecen a la segunda y tercera generacion del Islam.
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hasta su muerte (al-Magarri, 1997, Vol. 1II, 7- 8). Otro asceta oriental que emigré a al-
Andalus e influyd decisivamente en la divulgacion del zuhd, segin Muhammad Barakat
al-Bayla (1993), es aF-Nu‘'man Ibn ‘Abd Alah al-Hadrami Alega el autor que aunque
los repertorios biograficos andalusies que nos han llegado no precisan con exactitud la
fecha de la muerte de este gran asceta que murid defendiendo las fronteras contra los
cristianos, se sobreentiende de los textos que era a principios del segundo siglo de la
hégira, el octavo de la era cristiana (143). Un siglo mas tarde aparecen los zuhdiyyat,
poemas que se dedican a lamentar la brevedad de los placeres mundanos (lhsan Abbas,
1985, 116). Afirma el profesor Ihsan Abbas (1985, 116) en su libro Tarih al- "adad al-
andalust, (Historia de la literatura andalusi), que tales poemas empiezan a aparecer en
al-Andalus en la época de al-Hakam | (m. 206- 822 d. C) y, precisamente, con la
revuelta de Arrabalk® de Cordoba que el emir reprime cruelmente en 202 h/818 d. C.
Eran poemas con un contenido claramente ascética que se cantaban sobre todo de noche
en las mezquitas por personas devotas, ademas de incitar a las practicas piadosas no
estaban exentas de una carga politica que expresaba el descontento y el odio de la
poblacién hacia la actitud despotica de al Hakam | e impulsaba a la revuelta.

Por otra parte, nunca cesaron los viajes entre al-Andalus y Oriente, a través de la
peregrinacion a la Meca y la rikla o viaje cientifico, que ademas de sus enormes
implicaciones culturales y religiosas, permitian a los andalusies recorrer los vastos
dominios del Islam y estar al tanto de las novedades de todos los sistemas religiosos,
juridicos 'y filoséficos de Oriente.

Por otra parte, al-Andalus desempefid un papel importante en el traspaso del

saber de Oriente a Europa. En el afio 929 Abderraman Il establecio el califato de

89 Es una de las tantas revueltas al que tuvo al Hakam I que hacer frente en su reinado. La revuelta estaba
encabezada por los alfaquies que culpabilizaban al emir de actuar como tirano, excederse en los tributos y
alejarse de la ortodoxia del Islam, ocupando la mayoria de su tiempo en cazar, jugar y beber.
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Cordoba, declarando su independencia del Califato Abasi de Bagdad. En su reinado asi
como en el de su sucesor Al-Hakam Il (m. 366 h/976 d. C), el califato de Cdrdoba
experimento su periodo de mayor esplendor. El afan de los dos soberanos de convertir
sus cortes en centros de cultura y sabiduria que pudiesen rivalizar con las ciudades de
Oriente, les llevd a incentivar la compra de libros de todas las ramas del saber
procedentes de Oriente (‘Anan, Muhammad ‘Abd Allah, 1997, Vol, I, 504). Las
traducciones llevadas a cabo en el califato de Cdrdoba ayudaron a atesorar los saberes
de la antigliedad, accediendo a las fuentes griegas y latinas de la filosofia griega clasica,
en especial la obra de Aristoteles. Sus conceptos e ideas influyeron notablemente en el
pensamiento de las dos misticas espafiolas, la musulmana medieval y la cristiana
renacentista.

Durante el segundo siglo de la hégira predomind en al-Andalus el ascetismo
practico y personal, sin aspirar a influir en la educacién moral del pueblo. Asegura Asin
Palacios que aquellos primeros eremitas se limitaban a practicar los ejercicios de
penitencia y devocion; no fueron muy comunicativos y tampoco buscaban prosélitos
(Asin Palacios, 1946, 36). Estas sencillas manifestaciones ascéticas se fueron
complicando cada vez mas con el contacto de los espirituales andalusies con la literatura
ascética y mistica de Oriente, hasta convertirse en unas teorias teoldgicas Yy
especulativas bien elaboradas.

En la poesia ascética andalusi o zuhdiyyat, se pueden entrever los primeros
destellos del sufismo, como es el caso del concepto corénico de la huida hacia Dios,
“fafirri ila Llah” (Cordn 50: 51), (...huid hacia Dios), que aparece en un poema del
gran asceta Abu Ishaq el de Elira (m. 460 h/ 1067 d. C), cuando dice en un famoso

poema: “;Huye de Dios hacia Diosj”. El concepto aparece mas desarrollado y elaborado
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con Ibn “Arabt, la huida del sufi en este caso, no tiene limite puesto que la ascension
hacia Dios es también infinita. Explica el maestro murciano en su enorme enciclopedia
al-Futuhat al-maqqiyya, (Las revelaciones de la Meca), que “el que huye hacia Dios no
sabe cuando Este le recibe y le coge de la mano; ni sabe hacia donde le encamina. Pues,
Dios es més rapido en acoger y abrazar al que huye hacia El que el que huye” (Ibn
‘Arabi, 1999a, Vol. III, 234). La idea es también plasmada en uno de sus poemas, “El
que huye de El con El y hacia El / Se convierte su amado en su amante” (Ibn ‘Arabi
1999a, Vol. Ill, 232).

A partir del tercer siglo de la hégira la vida cenobitica en la Espafia musulmana
empieza a conocer considerables cambios; se va alejando cada vez mas de la via
ascética y se independiza para convertirse en un concepto totalmente filoséfico debido
al contacto con las figuras cimeras del sufismo oriental (al-Bahti, 2005, 11). Lo que mas
distingue este siglo es la aparicién de tratados de ascética andalusi que recopilan los
datos y los dichos de los devotos y ascetas. El primero que se escribié por un autor
andalusi fue un libro titulado al-'Ubbad wa al-’awabid de Muhammad Tbn Wadah (m.
286 h/899 d. C). Se advierte también el abandono de los ermitafios de las préacticas
individuales para organizarse en cofradias o cenobios; asi nos encontramos ante grupos
bien organizados y con hombres cultos e influyentes en su sociedad que predican y
ensefian sus dogmas filosoficos entre discipulos predilectos. Sin embargo, la veneracion
que el pueblo y la autoridad religiosa y politica les profesaba desde los primeros
tiempos, se convierte ya avanzado el tercer siglo en una clara confrontacion; marcada,
ademas, por las conspiraciones y calumnias de los alfaquies que empiezan a ver en sus
ensefianzas una amenaza para la ley ortodoxa.

Los historiadores arabes consideran que el primero que representa este
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enfrentamiento entre los alfaquies y los religiosos andaluces es Yaman lbn Rizq al-Ti
El gran tratadista Ibn al-Faradi (m. 403 1013 d. C) que nos ha conservado algunas de
sus noticias, precisa que su origen es del norte de al-Andalus aunque Vivi6 en
permanente peregrinacion y muri6 en Oriente. Cuenta Yaman que cuando llegd a la
pubertad sofié que tenia un candado de cobre sobre su corazén; entonces cogio la llave
que tenia en la mano y lo abrid. Este suefio no dista mucho de las tantas historias que
marcan la conversion a la vida mistica de muchos sufies del Islam. Yaman compuso un
libro que tituld el zuhd, la ascética. El libro no nos ha llegado, pero estd claro que
contenia ideas y principios que superaban lo puramente ascético ya que su contenido fue
motivo de acerba critica por parte de los alfaquies. En la ciudad de Kairuan en Tunez se
prohibid su lectura y en Cérdoba se llamé a lo mismo considerando que Yaman era un
enfermo mental por las ideas que englobaba el libro. A pesar de ello, el libro del zuhd
sequia circulando entre los sufies de al-Andalus y sus ideas se perpetlian y se propagan.
En el cuarto siglo de la hégira un sufi lamado Jassas difunde el libro de Yaman entre
sus discipulos e incita a su lectura en su cenobio de Madrid. El rechazo y la critica con
que ha sido recibido el libro, no dejan lugar a dudas de que su contenido superaba las
simples amonestaciones ascéticas y que era un libro sufi con todo el sentido de la
palabra (E! tasawwuf al-andalust, s.1).

Existe unanimidad entre los estudiosos del tema al considerar que el sufismo
aparece por primera vez en el- Andalus con Ibn Masarra de Cérdoba y sus discipulos a
finales del siglo Il de la hégira. La documentacion que tenemos en la mano hasta el
momento, aclara Claude Addas (1998, Vol. 1l,), no nos deja lugar a dudas de que antes
de Ibn Masarra no existi6 un pensamiento sufi con tal profundidad y alcances. No

obstante, afiade la investigadora, que no hay que sacar conclusiones precipitadas;



168

porque el hecho de que no se haya conservado documentacion escrita, no autoriza
necesariamente a afirmar que en estas tierras no hubieran existido antes experiencias
sufies. Considerando que hay grandes sufies andaluces que no se han mencionado en
ningin estudio historico y que son conocidos Unicamente por la mencién que de ellos
hace Ibn ‘Arabi en su obra. Ademas, es poco razonable pensar que al-Andalus era una
sociedad cerrada, ya que la peregrinacion a los lugares santos del Islam les permitia a
los andalusies cada afio estar al tanto de todas las ciencias de Oriente (1262).

El escritor e historiador egipcio Ahmad Amine (2013) en su libro Dahr al-islam
se pregunta si el sufismo espafiol representado en su figura maxima Ibn Masarra no
seria. mas que un fiel trasunto del oriental o, es un reflejo del propio caracter de este
gran mistico y de su contacto con los mandamientos cristianos espafioles y la filosofia
griega. En este dltimo caso, como arguye el autor, la mistica hispano-musulmana seria
totalmente independiente del sufismo Oriental; Sobre todo, teniendo en cuenta que hubo
antes de la llegada del Islam a la Peninsula Ibérica ascetas cristiano dedicados
completamente a la adoracion de Dios. Sin embargo, ante la falta de documentacion
escrita que aporte nuevas pruebas, la interrogante queda sin aclarar (520).

Al querer llegar a conclusiones definitivas sobre el pensamiento de Ibn Masarra
topamos con un sinfin de dificultades, ya que estamos ante una figura marcadamente
polémica a la que se le han atribuido diversas desviaciones dogmaticas. Ademas de las
doctrinas y practicas del sufismo, el pensador andalusi estaba muy influenciado por las
ensefianzas chiitas, ademéas de las racionalistas del mutazilismo que habia heredado de
su padre. Por otra parte, la escuela masarri estd impregnada de un agudo neoplatonismo

mistico. Como es sabido, el pensador cordobés se remonta en sus ideas batinies®® al

90 Batinies o los batiniyya es unasectaque rechaza el sentido exotérico, el dahir, en favor del batin, el
sentido esotérico u oculto del texto coranico.
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filbsofo griego Empédocles (490- 430 a. C.), conocido por su filosofia de la creacion del
mundo y la teoria de las cinco sustancias o principios (akSahrastani 1992, 379).
Diversas fuentes andalusies, en particular Tabagat al-umam del historiador toledano
Sa‘id al-Andalusi (1029-1070 d. C), revelan que Ibn Masarra sentia gran afan por el
pensamiento del filosofo griego y le presentan como gran difusor y defensor de sus
ideas (Sa‘id al-Andalusi, 1985, 73). El sufi cordobés consagro su vida a la propagacion
y defensa de sus ensefianzas de clara filiacion mu‘tazili y neoplatonica, dotandoles de
un matiz musulmén, lo que le atrajo el recelo de los alfaquies vinculados al poder y
desencadend el escandalo publico; por lo que tuvo muchas veces que funcionar en la
clandestinidad (lhsan Abbas, 1985, 34).

Caracterizado por diversas formas de heterodoxia, 1bn Masarra esta envuelto en
las fuentes de una enorme polémica. Contaba con un gran nimero de detractores,
aungue también tuvo admiradores que mantuvieron una posicion respetuosa y favorable
hacia su filosofia.

Tal como Asin Palacios (1946) lo asentd, Ibn Masarra es una figura crucial para
toda la mistica posterior, no s6lo la musulmana andalusi sino también la cristiana.

Afirma el gran arabista que:

La Espafia musulmana fue, pues, desde 1bn Masarra y por su causa, la
patria de los mas grandes misticos musulmanes, como siglos mas
tarde, por santa Teresa y san Juan de la cruz, habia de ser la patria de

los mas grandes misticos cristianos. (167- 168)

El sufismo andalusi llega a su apogeo en la época de los almoravides, en que
varias escuelas de mistica musulmana fueron apareciendo en el ambito espiritual

andalusi, todas ellas fieles continuadoras del espiritu y del pensamiento masarri (Dayf,



170

1960, 57).

La escuela de Almeria es la que mas vigor ha tenido, convirtiéndose en un
verdadero semillero de rebeldes sufies de clara filiacion masarri. EI mas conocido es Ibn
al-‘Arif (m. 536 v 1141 d. C); que “se convierte en el centro del sufismo espafiol a
partir de la segunda mitad del siglo XI” (Cilveti, 1974, 81).

Para Dayf Ibn al-“Arif representa el sufismo sunni, poque no adoptd el concepto
del panteismo o la unidad del ser, pero si habld del fana’ o aniquilamiento total en el
amor de Dios (Dayf, 1960, 57). Sus Discipulos mas conocidos fueron Abu Bakr el
Mallorquin en Granada, Ibn Barrayan en Sevilla e Ibn Qasi en los Algarbes; que se
encargaron de difunfir las ensefianzas de su maestro por sus respectivas regiones. Todas
estas figuras junto con la de Ibn al-‘Arif influyeron decisivamente en la obra de Ibn
‘Arabl que representa la cumbre del sufismo espafiol (al-Tafzafani, 1969, 301). Para
tener una idea del alcance de este influjo, aclara Gallab en su libro Buhit fi al-tasawwuf
al-magribi, (Estudios del sufismo magrebi), que se transmitio a través de una cadena o
silsila, de generacion a generacion. En la época almohade llegd a encabezar la escuela
de Almeria un discipulo de Ibn al-‘Arif llamado Abi ‘Abd Allah al-Gazal, este mismo

sufi es uno de los maestros de Ibn ‘Arabi (Citado por Bami Jamal, 2010).
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3.2. Ibn “Arabi

Su nombre completo es Muhammad ibn ‘AL, bn Muhammad, ibn Ahmad a
Ta’i. También se le conoce con los sobrenombres de Abii Bakr, Abti Muhammmad y
Abt Abd Allah. En occidente es mas conocido con Ibn ‘Arabi y Muhyt al-ddm, el
vivificador de la religion. Se le ha otorgado en la tradicion suff el titulo de al- Sayj al-
akbar, el maestro maximo.

Nacié en la ciudad de Murcia, el lunes 17 del mes del Ramadéan, del afio 560 de
la hégra/28 de julio de 1165 d. C. Al prestigio social y a la riqueza, Ibn ‘Arabi unia
ademéas la noble familia, la cultura religiosa y la piedad acendrada. A los ocho afios, se
trasladé con su familia a Sevilla. En esta ciudad empieza los estudios del Coran y
completa su formacion espiritual, literaria, juridica y teologica.

Después de terminar su peregrinacion dentro del ambito espafiol, Ibn ‘Arabi decide
salir en busca de nuevas experiencias. Realizd viajes y estancias en los grandes centros
intelectuales del mundo musulméan. Sus primeras salidas fueron al norte de Africa visitando
Marruecos y Tulnez, luego marchd a Jerusalén y Egipto. En la Meca, el suefio dorado de su
viaje, fue recibido con grandes honores por parte de las escuelas sufies de la ciudad.

Después de permanecer dos afios en la Meca en la que tuvo contacto con los mas
eminentes sufies y tedlogos de la ciudad y haber reunido a su alrededor un considerable
nimero de notables adeptos, decide continuar su peregrinaje. Desde entonces su vida
erratica le llevara de ciudad en ciudad por todo el territorio musulman; teniendo como
parada lugares como Anatolia, Jerusalén, el Cairo y Bagdad. Su ansia de saber y de
difundir su pensamiento gnostico-religiosa a un maximo nimero de discipulos, le llevd
hasta los lugares mas frios de Armenia. Al final de sus dias, debilitado por la austeridad

de su vida, su vastisima labor literaria, su larga peregrinacion y el duro clima de
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Armenia, vuelve a Damasco en 1223, y muere en la misma ciudad en el afio 1240. Sus
incesantes viajes le permitieron hacer la sintesis de diferentes corrientes sufies y
difundir a numerosos discipulos lo esencial de su ensefianza doctrinal.

La obra de Ibn Arabi evidencia huellas tanto musulmanas como extranjeras. El
primer influjo radica especialmente en el Coran y la sunna, el legado sufi anterior, ‘ilm
al-kalam o la escolastica musulmana y, el pensamiento de grandes fildsofos
musulmanes como al-Farabi y Ibn Sina o Avicena. Los elementos no islamicos remiten
sobre todo al neoplatonismo y a todo el legado relacionado con él como la filosofia
estoica y la de Filon el judio.

A pesar de su permanente peregrinar, Ibn Arabi Dejé una obra ingente de cortos
y enciclopédicos libros. Hasta el momento no se ha llegado a fijar el nimero exacto de
sus escritos; por lo tanto, enumerarlos seria una tarea imposible. Hablando de su
produccion poética, afirma Claude Addas (2000) que hasta el momento, gran parte de
ese patrimonio sigue siendo inexplorado, debido a que esta fraccionado en miitiples
recopilaciones y esparcido en innumerables manuscritos de bibliotecas privadas vy
publicas (4).

Al-Futujkat al-makiyya, (Las revelaciones de la Meca), que se compone de 560
largos capitulos, constituye, sin duda, la enciclopedia mas completa de su sabiduria
esotérica. El titulo en si es bastante significativo porque alude a que parte de la obra le
ha sido revelado de lo alto. El gran sufi expone en esta enciclopedia exhaustiva todos
los misterios y conocimientos que ha recibido en sus visiones misticas.

También destaca de entre sus libros Fusis al-hikam, (Engarces de sabiduria),
que Ibn ‘Arabi compuso en Damasco. Pretendia reunr en este libro todo su

pensamiento filosofico, exponiendo, a wveces, de forma clara y atrevida sus ideas
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panteistas. En este libro nos encontramos con una serie de versiculos del Coran
relacionados con cada uno de los veintisiete profetas al que el autor atribuye un saber o
una hikma que desarrolla en cada engarce o ffas. Este conocimiento esotérico se oculta
debajo de las aleyas antes mencionadas que narran las historias de tales profetas. Sin
embargo, en la mayoria de las veces Ibn ‘Arabl somete los textos coranicos a una
mterpretacion forzada alejada de su sentido exotérico (‘Afifi, 1969). Andrés Guyjarro
(2009) en la introduccion de su traduccion a Fusias al-hikam, (Los engarces de
sabiduria) define la dificultad del libro y su importancia dentro del conjunto de la obra

de Ibn “Arabi con las siguientes palabras:

Este libro, el mejor compendio de la doctrina esotérica de Ibn Arabi,
es, sin duda, una de las obras mas dificiles de la literatura del sufismo,
con pasajes de enorme complejidad tanto estilistica como de
contenido, lo que se traduce en una gran dificultad tanto en la lectura
como en la interpretacion. Es también la obra de Ibn Arabi mas
atacada y perseguida por los adversarios del sufismo, pasados y
presentes, incapaces de comprender la profundidad espiritual de la
obra de aquel que fue conocido como el «Azufre Rojo». (14)

Ibn “Arabi, también, no hay que olvidarlo, fue “poeta a todo lo largo de su
existencia” (Claude Addas, 2000, 3). Su gran antologia, Diwan Ibn ‘Arabi, €S una
recopilacion de muchos miles de versos. Por otra parte, toda su obra prosistica viene
salpicada de versos. Al-Futithat al-makkiyya, (Las revelaciones de la Meca), es una
clara muestra de ello, puesto que engloba miles de versos. A pesar de que el gran sufi ha
dejado una gran produccion poética, hasta el momento no ha sido estudiada

suficientemente (Claude Addas, 2000, 3).
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Su cancionero erético—mistico, Turjuman al-aswaq, (Intérprete de los amores),
en cambio, ha sido traducido a muchas lenguas y ha suscitado gran interés entre los
estudiosos del tema, tanto arabes como extranjeros. Eso se debe a que el poeta retne en
este libro todos los poemas dedicados al amor de Nidam, la joven de la que se enamoro
en la Meca. Todos los poemas sin excepcion ofrecen una doble lectura, una erdtica y
otra mistica. Han sido desde el principio objeto de erroneas interpretaciones, por lo que
el autor se vio obligado a acompafiarlas con unas glosas aclaratorias. Estamos ante una
poesia comentada que ofrece en muchos aspectos semejanzas sorprendentes con el
Cantar de los cantares y con la poesia mayor de San Juan de la Cruz.

Por otra parte, es a través de este cancionero que el lector occidental ha tenido su
primer contacto con la obra del sufi murciano antes desconocida. Explica Claude Addas

(2000) que:

Resulta ésta una apreciacion un poco desconcertante si se piensa que
Ibn ‘Arabi hizo su entrada en occidente a través de una obra que no
puede ser mas lirica, y en la cual proclama solemnemente:” EI Amor
es mi Religion y mi Fe”, Fue en efecto a través de una coleccion de
poemas -el Taryuman al-hwaq, “El intérprete de los deseos ardientes”-
, cuya traduccion y version original Nicholson publico en 1911, que
los occidentales descubrieron al gran espiritual andalusi (6). En el
curso de las décadas siguientes se emprendieron multiples

investigaciones sobre Ibn ‘Arabiy su “escuela”. (2)

Desentendiéndonos totalmente de la prosa justificadora que el maestro murciano
dedicO posteriormente a su antologia Turjuman al-aswagq, ésta admite perfectamente
una lectura erdtica. En su estructura exterior se compone de sesenta poemas; mas de la

mitad de ellos se enmarcan dentro de la poesia amorosa relacionada con la vida errante
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del arabe beduino, conocida con la poesia del hobb al-badawi o del amor beduino.
Siguiendo una larga tradicién, estas gasidas obedecian a un esquema fijo y solian
empezar con un preludio nostalgico en que el poeta lloraba la ausencia de su amada ante
las ruinas que ha dejado su tribu antes de proseguir su permanente vida errante en el
desierto. El resto de los poemas del cancionero se insertan bajo la poesia del hobb el
‘udrt 0 amor cortés. El poeta expresa su sentimiento de frustracién y desconsuelo ante la
ausencia de la amada; sigue sus huellas y describe los sitios por donde pasa. La amada
convierte, en este caso, el desierto en frondoso huerto donde no cesan de caer
abundantes lluvias (al-"Attar, 2004, 67- 68).

En Turjuman al-aswag, como en el resto de su poesia, Ibn Arabi canta al amor
divino; este amor que soOlo reconoce a un Unico Amado, aunque sean diversas e infinitas
sus imagenes y manifestaciones en este mundo. Dios es la belleza eterna y su belleza se
refleja en toda la existencia. Nidam, en realidad, no es mas que uno de estos reflejos de
la belleza divina en que el sufi se quedd impresionado y se inspird para escribir los
poemas amorosos de su cancionero (“Afifi, 1969, 19-20). Para Ibn “Arabi el amor es la
base de toda religiosidad o creencia. Esta concepcion del amor nos lleva a hablar de la
teoria de Wahdat al- wujud, o unidad del ser, que constituye la sintesis de toda la
filosofia sufi de Ibn ‘Arabi. Dios es el verdadero Amado y con su amor se igualan todas
las personas y se unen ante una solo religion universal, la religion del amor, por mas
que les separen los dogmas y las creencias. Y puesto que no existe nada mas que la
voluntad de Dios, y toda criatura obedece a lo que el sufi murciano llama “la ley de la
Existencia general”, entonces ya no se puede hablar ni de castigo ni de recompensa, ni

de infierno ni de paraiso (Madkuor, 1969, 371).
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3.3. La mistica cristiana en la Peninsula Ibérica

Al abordar el tema de la mistica cristiana espafiola no pretendemos elaborar un
estudio exhaustivo de la misma, dada la amplitud de concienzudos y rigurosos trabajos
llevados a cabo por numerosos criticos y estudiosos, que se han dedicado a la
investigacion del tema desde diferentes aspectos. Esta labor, ademas, ha generado una
amplisima y especializada produccion bibliografica de facil acceso y disponibilidad para
cualquier lector.

Mientras que la espiritualidad arabe y judia espafiola alcanza sus méas altas cotas
misticas en la Edad Media, la cristiana de esa época aparece Yy florece tardiamente en el
suelo espafiol (Pedro Sainz Rodriguez, 1927, 15). Siendo la mistica cristiana, ademas,
un hecho caracteristico de todas las literaturas europeas en el Medievo, este fendmeno
carece en Espafia de una verdadera y continua tradicion medieval, salvo alguna
reminiscencia semitica recibida principalmente a través de la obra del mallorquin
Raimundo Lulio (1232-1316) (Pedro Séinz Rodriguez, 1927, 283). Cilveti (1974)
considera que “antes y después de Lulio se desarrolla una extensa literatura ascética y
moralizadora de escasa importancia para la mistica” (109). Alega ademas, el mismo
autor, que teniendo una vision de conjunto el panorama general de la mistica medieval
espafiola, el orden seria de la siguiente manera: el sufismo, la mistica judia y la mistica
cristiana. La razon de este orden se debe antes que nada a la labor que ejercieron los
filbsofos y misticos musulmanes que actuaron como los principales transmisores del
neoplatonismo a los misticos judios y cristianos. Por lo que a la mistica cristiana
medieval representada en Raimundo Lulio le corresponde, afiade Cilveti, “el tercer lugar

en originalidad y desarrollo de ideas, pero no en calidad literaria” (71).
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El misticismo espafiol segin precisa Cilveti (1974) “Se inicia en el tiempo de los
Reyes Catdlicos, alcanza plena madurez en el reinado de Felipe Il y decae en en el siglo
XVII” (133). Dentro de la etapa de su maximo esplendor, se consideran figuras sefieras
a San Juan de la Cruz y Santa Teresa de JesUs que representan con su obra la expresion
mas sublime de la produccion literaria de la espiritualidad espafiola. Es tdpico, declara
Eulogio Pacho (1995), la afirmacion que habla de los dos carmelitas como creadores del
lenguaje mistico. Se les considera culminadores de la labor iniciada por otros tantos
espirituales que les precedieron como Jiménez de Prexamo, Garcia de Cisneros,
Francisco de Osuna, Bernardino de Laredo, etc (197). Estos contribuyeron con sus obras
a definir la mistica cristiana marcando su curso posterior y ejercieron una poderosa
influencia sobre los dos santos carmelitas. Es notorio, por ejemplo, el predominio de la
escuela franciscana sobre las demas escuela del principio del siglo XV; ya que
“transmite a Espafia la tradicion de su orden y el legado de los misticos alemanes y
flamencos, y ejerce una influencia mmportante en santa Teresa y San Juan de la Cruz’
(Cilveti, 1974, 156).

Respondiendo a la pregunta del porqué del surgimiento de la mistica en tiempo de
los reyes catolicos; precisa Cilveti (1974) que en general, la aparicion de este fenémeno
estd intimamente relacionada con el ansia de reforme espiritual que se vivia entonces en
Espafia y que tenia sus raices en la “Devotio moderna” (134). Esta corriente espiritual
nacida en la segunda mitad del siglo XIV, principalmente en los paises bajos, se fue
difundiendo réapidamente hasta llegar a representar a finales del siglo XV la vida mas
auténtica de piedad en Alemania, en Francia y en los paises del norte de Europa (José
Sanchez Herrero, 2005, 516). Cilveti (1974) define este movimiento espiritual como

“una forma de piedad mtima, a la vez ilustrada, metodica y afectiva, inspirada en los
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grandes misticos alemanes y flamencos del siglo XIV, Eckhart, Tauler, Suso,
Ruysbroeck, Groot) (134). El programa de la “Devotio moderna” se fue desarrollado en
el siglo XV por los canonigos de Windesheim y los Hermanos de la vida comdn (134).
Estos dltimos vivian en una comunidad y debian “respetar la castidad y la pobreza
individual” (José Sénchez Herrero, 2005, 516). Sin duda, Tomés de Kempis (1380-
1471), un Hermano de la Vida Comun, fue la figura méas representativa de esta
corriente. Con su libro titulado La imitacion de Cristo, compuesto en 1424, ha
influenciado a los grandes ascetas cristianos del mundo (S&nchez Herrero, José, 2005,
519). La “Devotio moderna” tenia en comin con las demas corrientes espirituales de la
época, como el Humanismo cristiano, “la aspiracion sincera a una renovacion de la
cristiandad por la vida interior” (Cilveti, 1974, 134).

El Renacimiento esparfiol fue de una riqueza impresionante en término de mistica.
Este fenomeno tiene su origen ademas de la Sagradas Escritura, en una larga tradicion
que surge como consecuencia de la aportacién de los escritos misticos de los Padres
Orientales, intérpretes de los textos biblicos, que se apoyan a su vez en san Pablo y en
los textos joanicos (Argente, 2016, 16). Segun Gilson la mistica especulativa medieval
nace de la Epistola Primera de Juan y, en particular, en la afirmacion en la que identifica
a Dios con el amor, “Dios es amor” (IIn, 3, 8, citado por Varo, 2007, 437).

Santo Tomas al querer describir la mistica lo hace prestando de Dionisio
Areopagita su distincion entre tres tipos de movimientos de contemplacion, y que
Argente (2016) partiendo del esquema que ofrece Krynen (1990) resume de la siguiente

manera.

1. El movimiento directo de la razdn razonante, aqui “el espiritu se

dirige hacia lo que le rodea, se sirve de cosas exteriores como


https://es.wikipedia.org/wiki/Tom%C3%A1s_de_Kempis
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simbolos diversos y numerosos para elevarse, segun sus propios
medios ya su manera a contemplaciones simples y unificantes” (Suma
teologia, Il1-1l, 180, 6, 2). Seria esta la base de la oracién de
recogimiento y de la meditacion.

2. El movimiento circular de la contemplacion exige un proceso de
interiorizacion y despojo de los elementos externos, asi como un
paulatino abandono a las potencias del alma, memoria, entendimiento
y voluntad. El eje es la idea de centro en torno a la verdad, que radica

en el corazon del hombre y que no tiene principio ni fin.

3. El movimiento oblicuo abarca el movimiento circular desde el que
se vuelve al mundo exterior sin abandonar la contemplacion, sino que
la mirada del contemplativo es distinta porque viene de conocimiento

interior nuevo, el sujeto ha cambiado (Argente, 2016, 17)

En la transmision de la mistica destaca sobre todo la influencia decisiva del
pensamiento mistico del Pseudo Dionisio Areopagita en el siglo V a través de su breve
tratado Teologia Mistica, que ha influido decisivamente en el pensamiento medieval,
llegando a marcar obras de grandes misticos del Renacimiento y dejando una huella
indeleble en toda la espiritualidad de occidente. Dionisio establece la tipologia de la
mistica que fue luego continuada por los Padres Occidentales, sobre todo san Agustin,

santo Toméas de Aquino y Nicolas de Cusa. Argente considera que (2016):

Hay, pues, toda una corriente medieval que reafirma la contemplacion
como una parte de la espiritualidad cristiana, llegando en la mistica
centroeuropea y en la préctica franciscana, a traves de san Francisco y
san Buenaventura, a convertirse en un ideal de vida religiosa puesto
que se realiza como experiencia o practica (16-17).

La originalidad de la espiritualidad cristiana en Espafia, ademas de suscitar



180

diversas interpretaciones, sigue siendo un tema discutido entre los estudiosos del tema.
Helmut Hatzfeld, en su estudio sobre la mistica espafiola, hace una valoracion sobre los
diferentes intentos de explicacion con que los fildlogos se han acercado al tema®:.

Jean Baruzi ha propugnado la Teoria ahistorica en su conocido estudio Saint Jean
de la Croix et le probleme de I'expérience mystique publicado el afio 1924. ElI método
propuesto por el estudioso francés da a la idea de la originalidad de la mistica esparfiola
en su sentido mas radical. Las figuras méaximas del misticismo esparfiol, pues, crean sus
simbolos més importantes sin haber recibido influencias ajenas. La noche como simbolo
central de San Juan, por ejemplo, surge como consecuencia de su experiencia espiritual.

Cristobal Cuevas (1972) considera que la critica espafiola al principio adopto la
tesis del origen autdctono de la literatura espiritual del Siglo de Oro, caracterizada por la

originalidad de conceptos y simbolos:

En principio, los investigadores rastrearon los origenes de nuestra
mistica exclusivamente en el campo cristiano: la Biblia, los santos
Padres, la predicacion medieval, la teologia escolastica, las
experiencias personales de santos orientales u occidentales. Todo se
habia creado y fabricado dentro de la propia casa, a partir de
elementos heredados de una tradicion que muy poco o nada deberia a

fuentes foraneas. (220)

Gaston Etchegoyen en su estudio L'amour divin. Essai sur les sources de Sainte
Therese, presenta una teoria con un planteamiento totalmente opuesto. Supone que todo
lo que parecia creacion personal y original en los misticos espafioles, no es mas que el

fruto de una rica fusion sintética que recoge una larga herencia cristiana.

91 Seguimos aqui el resumen propuesto por Helmut Hatzfeld en Estudios literarios sobre mistica
espafola, pp. 35- 41
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Otra posible fuente del misticismo espafiol, adoptada por la llamada teoria
secular, seria la poesia profana, popular o culta. Damaso Alonso en sus estudios, ya
clasicos, se basa en la existencia de una tradicion espafiola que gusta de dar forma
espiritual a expresiones mundanas y profanas. El autor estudia las deudas de San Juan
de la Cruz con la poesia de Garcilaso de la Vega, con el romancero y los cancioneros
populares. Descubre antecedentes del simbolismo méas importante del santo carmelita,
como la fuente, la caza, la noche y el pastorcico en las divinizaciones de temas profanos
por Sebastian de Cordoba, Boscéan, Garcilaso de la Vega y la poesia popular espafiola

(Cilveti, 1974, 140).

Maria Jesis Mancho Duque (1982) considera que la opinibn mas extendida
actualmente asegura que, en cuanto a contenido, el mayor influjo que ha recibido San
Juan proviene en gran parte de la mistica flamenca, principalmente de Tauler, Suso y
Ruysbroeck. Afade que “Esta corriente de espiritualidad estaba favorecida en esa época
por las intimas relaciones entre Espafia y los paises bajos, y penetrd, primordialmente, a

través de la via del recogimiento franciscano” (17).

Los defensores de esta tesis consideran decisiva la influencia de la mistica
germana que ha tenido una larga tradicion durante la Edad Media en la literatura
espiritual espafiola del Siglo de Oro. Esta teoria, alega Cilveti (1974) goza de mayor
prestigio; ya que a mediados del siglo XVI las obras principales de los misticos
germanos y flamencos eran muy difundidas en Espafia. Algunos de los conceptos y
simbolos principales de la mistica espafiola, como la “fuente” que mana escondida y la
“caza”, utilizados por los sufies y por Lulio se hallan también en misticos germanicos y

mas claramente en Ruysbroeck (139).
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Miguel Asin Palacios presentd la llamada tesis arabe en que afirma haber
encontrado sorprendentes semejanzas entre la obra de grandes sufies y representantes de
excepcion de la mistica del Renacimiento espafiol: San Juan de la Cruz y Santa Teresa
de Jesis. Teniendo en cuenta las criticas de las que pueda ser susceptible su teoria, el
arabista propone un origen comun a la mistica musulmana y cristiana, en este caso, el
monacato oriental. Para evitar repeticiones, volveremos a estudiar este planteamiento

mas detalladamente en “El influjo sufi en la mistica hispano-cristiana™.

Nieto haciendo un balance de los cinco enfoques antes mencionados, llega a las

siguientes conclusiones:

De los cinco métodos mencionados antes, algunos tienen un proposito
estrictamente literario, otros, tanto literario como religioso. Algunos
consideran su enfoque como exclusivo, otros admiten la
complementariedad de métodos diferentes. ElI mejor ejemplo de los
estrictamente literarios es quizas el estudio de Alonso. Entre las obras
con enfoque dual literario y religioso, la de Baruzi es el estudio mas
completo y original que todavia no ha sido no digamos superado, pero
ni siquiera igualado. La tesis islamica de Asin Palacios tiende a ser
exclusivista, mientras la germanica admite otras fuentes e influjos
diversos, particularmente el de la tradicién medieval cristiana.

(Nieto, 1982, 49)
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3.4. La singularidad literaria de San Juan de la Cruz

La obra de San Juan de la Cruz a pesar de ser muy breve, denota una calidad
literaria excepcional. El santo es reconocido por ilustres criticos como el poeta méas
sublime de las letras hispanas, pero también como el mas enigmatico (Luce Baralt,
1990, 9). Al enfrentarse con su obra, asegura Helmut Hazfeld (1968), nos encontramos
“ante una poesia Unica en la literatura espafiola” (346).

Para José Angel Valente (1995) La obra lirica del reformador carmelita va a
evolucionar desde el siglo XVII hasta comienzos del XX “con un radical
desconocimiento -al menos funcional- del mas poderoso nicleo de su propia escritura,
que permanece marginado o recluido en la orbita de lo devocional” (16).

Era necesario, aclara el mismo autor, esperar a Menéndez Pelayo en los
alrededores del novecientos, que después de referirse a la poesia de Fray Luis de Ledn,
declara que “aun hay una poesia mas angélica, celestial y divina, que ya no parece de
este mundo [...] Son las Canciones espirituales de San Juan de la Cruz [...] Confieso
que me infunden religioso terror al tocarlas [...] juzgar tales arrobamientos [...] parece
irreverencia y profanacion” (Menéndez Pelayo, 1927, 55-56, citado por José Angel
Valente, 1995, 16). Estas palabras seran frecuentemente reiteradas por toda la critica
posterior.

Desde el principio, la poesia de San Juan, acompafiada de meticulosos tratados
en prosa, tal como aclara Luce Baralt (1990), no tuvo gran acepcion. Sus lectores se han
quedado profundamente perplejos por la extrafieza y singularidad de sus oniricos

VEISOS:
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A lo largo de cinco siglos la poesia comentada del reformador ha
dejado desconcertados a sus lectores. Desde aquellos primeros
destinatarios que fueron las monjas y frailes del Carmelo descalzo
(que piden al propio San Juan les “declare” los versos que no terminan
de comprender) hasta el erudito Marcelino Menéndez Pelayo y los
poetas-criticos, (...) Paul Valery, Damaso Alonso y Jorge Guillén,
todos han quedado hermanados por una misma queja: los misterios de
la poesia de san Juan de la Cruz parecen excesivos. (9)

Su obra no ha sido muy considerada y no ha merecido practicamente ninguna
atencion por parte de los criticos que la han ignorado por espacio de muchos siglos
(Soria Olmedo, 1991). Hablando de la revolucion poética del santo alega Luce Baralt

(1991) que:

[...] es tan radical y tan honda que San Juan no es comprendido ni
por sus coetaneos- es el gran ausente de los tratados poéticos del siglo
de oro-, ni por sus supuestos seguidores, ni, salvo contadas
excepciones, por sus criticos, que abordan su literatura con precaucion
y timidez. (21)

Para muchos, resulta casi inexplicable que la obra poética sanjuanista
actualmente explorada y valorada por toda la literatura universal fuera un
descubrimiento tardio de la critica literaria. ES verdad que nunca faltaron lectores para
sus textos; sin embargo, el circulo de recepcion no era demasiado amplio y se limitaba
fundamentalmente a las hijas de Teresa de JesUs y personas muy allegadas a quienes
los poemas del carmelita resultaban verdaderamente atrayentes y exitosos (Mialdea

Baena, 2002, 14).
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La obra literaria del mistico de Fontiveros s6lo empieza a despertar el interés de
algunos eruditos a partir de mediados del siglo XIX (Mialdea Baena, 2002, 48-49). No
obstante, la labor recuperadora de la obra del reformador carmelita es llevada a cabo por
los poetas de la Generacion del 27que profesaron gran admiracion por la misma (14). La
influencia sanjuanista es perceptible en los escritos de todos los autores del grupo; éstos,
“Fascinados por la maravilla que encerraba el reducido nimero de poemas que dejo el
santo, intentaron penetrar en su misterio dejando tras de si estudios de gran interés (M.
Angeles Sanz Manzano, 2002, 1642).

Destacan en este campo las aportaciones fundamentales de Jorge Guillén y de
Damaso Alonso que han trazado panoramicas valiosas sobre la obra de San Juan y han
contribuido decisivamente en sus avances literarios. El trabajo monogréfico, La poesia
de San Juan de la Cruz (Desde esta ladera), que Damaso Alonso consagré a la poesia
del mistico castellano, sera punto de referencia obligado a la investigacion posterior.
Con el se inauguran las investigaciones que se basan en técnicas puramente filologicas
para el estudio de la obra sanjuanista considerdndola como ‘“un hecho literario”
(Cuevas, 1991, 197). Es el primer critico literario que somete la obra del santo a un
pormenorizado estudio filolégico, con la intencion de arrojar la luz sobre sus fuentes.

La poesia de San Juan de la cruz se enmarca dentro del Renacimiento; este amplio
movimiento  cultural se caracteriza por su intento de armonizar elementos
contradictorios y de distinta procedencia. El reformador abulense aprovecha de lleno
todas estas corrientes para expresar su experiencia mistica a través de la poesia y

explicarla através de la prosa (Evangelista Vilanova, 1995, 38).
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La produccién lirica del santo se presenta como un fiel reflejo de esta amalgama
de corrientes que formaba el panorama cultural de la Espafia del Siglo de Oro. Observa

Osuna (1994) que:

Si por sus formas e influencias la poesia de San Juan de la Cruz se nos
ofrece como el mas completo reflejo de las varias corrientes que
fluyen en la lirica espafiola del siglo XVI- versos italianizantes y
versos de tipo tradicional en su doble aspecto culto y popular- de otra
parte, por su espiritu y tono, se nos ofrece inserta en una tradicion de
poesia cantada, surgida y encauzada ya en los conventos teresianos
cuando él iniciaba la reforma en los descalzos. (283)

El procedimiento poético y mistico de San Juan de la Cruz en que el

2

conocimiento que se alcanza es “un entender no entendiendo” o un “saber no sabiendo
remite, segun José Jiménez (1995), a una larga tradicion del saber muy importantes en

Occidente, la teologia negativa:

Desde el tratado sobre los nombres divinos, de Pseudo Dionisio
Areopagita, los escritos de Escoto Eriligena, los textos centrales de la
mistica medieval, como es el caso de Ramon Llull o Meister Eckhart,
hasta Nicolas de Cusa, y enriqueciéndose progresivamente con
aportaciones de la mistica islamica y oriental, la teologia negativa ha
elaborado, trabajando siempre con los contrastes, la polisemia del
lenguaje, una via alternativa a la que plantea la idea de un

conocimiento “positivo” de la divinidad. (José Jiménez, 1995, 295)

Por otra parte la imagineria simbdlica del reformador carmelita y su lenguaje
esotérico y polivalente, para muchos criticos, también, tienen su origen, en los escritos

de Dionisio Areopagita. Hablando de la teoria del lenguaje de los misterios de este
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enigmatico tedlogo, afirma José Rico Pavés, (2001) que:

El lenguaje humano, elevado por la inspiracion divina, es cauce bueno
para expresar el misterio divino, pero es un cauce limitado. Que sea
bueno lo demuestra el hecho bueno de la revelacion: Dios ha querido
desvelar los secretos de su misterio al ser humano para invitarlo a la
union con El, y, al hacerlo, se ha servido de palabras y simbolos
acomodados al mundo humano (...) No obstante, a pesar de sus

virtualidades, el lenguaje se queda corto para hablar de Dios. (23- 24)

Luce Baralt, por su parte, sin negar las influencias antes mencionadas, que
ademas de estar demostradas por Damaso Alonso y otros relevantes criticos, considera
como obvias y legitimas perspectivas, cree que San Juan de Cruz se encuentra mucho
mas identificado con posibles fuentes musulmanas de lo que estd con su posible fuente
intermediaria europea (Luce Baralt, 1990, 230). La investigadora tras analizar con
minucia los versos del reformador, ambiguos y carentes de ilacion logica y que tanto
han asombrado y desconcertado a sus lectores, llega a la conclusion de que éstos no
pueden leerse desde unos contextos exclusivamente occidentales, ya que el santo “tiene
otras filiaciones, esta vez no europeas sino semiticas, que ayudan a develar buena parte
de los secretos de su poesia” (Luce Baralt, 1990, 10).

Afiade, ademas, que la extrafieza y singularidad del lenguaje simbolico del santo
guedan inmediatamente resueltos una vez que acudimos a la espiritualidad musulmana.
La mayoria de los simbolos, extremadamente complejos de San Juan de la Cruz son una
adaptacion genial de unos motivos sufies antiguos desarrollada siglos antes por misticos
musulmanes (Luce Baralt, prol., a San Juan de la Cruz, 1990, XXXIV). De ahi que,
conviene, segun la autora, buscar el misterio de los versos oniricos del santo en Oriente

y no en Occidente:



Conviene ahora tomar en cuenta una tradicion poética en la que el
delirio verbal y las glosas aleatorias no parecen ser la excepcién sino
la norma: la tradicion de la poesia mistica comentada musulmana [...]
Esta es la Unica tradicion literaria-mistica en la que el poeta espafiol

pareceria insertarse con notable comodidad. (Luce Baralt, 1990, 193)

188
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3.5. Elinflujo sufi en la mistica hispano-cristiana

La tesis arabe defendida por Julian Ribera y sobre todo por Miguel Asin Palacios
encuentra las raices de los conceptos y simbolos fundamentales de los misticos del Siglo
de Oro espafiol en la tradicion mistica arabigo-espafiola. Asin llega a demostrar como
algunos de los simbolos misticos mas profundos de San Juan de la Cruz tenian
precedentes en principios fundamentales de la cofradia chadili y en la obra del sufi
murciano Ibn ‘Arabi Desde que fue fundada por abi al-Hasan al-Sadili (m. 656 /1258
d. C)), la escuela chadili conoci6 una gran expansion por tierras andaluzas gracias a
libros de sufies como Ibn ‘Abbad de Ronda que contribuyeron decisivamente a la
difusion de su pensamiento por el Magreb y al-Andalus (Ma‘lamat al-magreb, 2005,
5867/17).

Asin Palacios en su estudio lbn Masarra y su escuela apunta a que fue su
maestro Ribera quien habld por primera vez de un posible influjo musulman en el
complicado sistema de Lulio, relaciondndolo con la teoria sufi de Ibn ‘Arabi Por otra
parte, sefiala el autor que al hacer un estudio minucioso sobre al —Futithat al-makkiyya,
(Las revelaciones de la Meca), ha descubierto en el libro las principales ideas lulianas vy,
lo que es mas, algunos textos literalmente idénticos en ambos misticos (Asin Palacios,
1946,161).

La tesis antes aludida es respaldada por muchos criticos que consideran que la
influencia del sufismo en la mistica luliana es innegable, ya que ademéas de identificar
reminiscencias del pensamiento sufi en su obra, el mismo no se presenta reacio a la hora
de mentar explicitamente estas fuentes. El mistico mallorquin testimonia claramente en

el prologo de su libre amic e amat, incrustado en el largo relato de Blanquerna, que se
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inspiré en el modelo de los sufies musulmanes para escribir su filosofia del amor (Luce
Baralt, 1985, 116).

La tesis arabe de Asin Palacios, suscitd desde su aparicion una vasta polémica;
hablando del gran impacto que tuvo, dice Helmut Hatzfeld (1968) que cay6 como una
bomba entre romanistas y tedlogos. El insigne arabista se esforz0 en demostrar la
existencia de “conceptos fundamentales como la desnudez sin imagenes del alma,
desligada de todo el ritmo entre la sequedad mistica y las etapas dulces y, el vocabulario
casi completo de San Juan de la Cruz en el mistico mahometano Abenarabe” (37). Para
evitar las acervas criticas, y hacer aceptable su hipotesis, Asin habla por primera vez de
la posibilidad de una fuente comin, que pudiese explicar las tantas coincidencias
existentes entre la mistica cristiana y musulmana que, segin afirma, es el monacato
cristiano oriental.  El sufismo, en este caso, seria una imitacion de la vida monacal
cristiana, que ha recogido y elaborado sus principios para luego devolverlos al
cristianismo a través de al-Andalus (Asin Palacios, 1946, 17-18).

Como se ha indicado méas arriba fue el arabista zaragozano quien descubrid la
existencia de impresionantes paralelos entre la mistica espafiola renacentista y el
pensamiento sufi. ;A traves de qué conductos pudieron misticos espafioles de la talla de
San Juan y Teresa de JesUs tener acceso a la cultura espiritual sufi? Por ahora, la
respuesta sigue siendo desconocida. Luce Baralt asegura que Asin palacios murié
preguntandose como habia ocurrido tal transmision (Luce Baralt, prol. a San Juan,
1990, LVII).

Ante el problema de la falta de documentacion que revele el modo de
transmisién por el que las resonancias de la doctrina sufi pudieron llegar hasta misticos

cristianos de la Edad de Oro, muchos criticos consideran que la tesis mas potenciada es
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la presentada por Asin Palacios.

El autor propone que fueron los moriscos del siglo XVI que habian sido forzados
a convertirse al cristianismo quienes sirvieron de elemento transmisor. Importantes
nacleos moriscos poblaban diferentes villas y ciudades que constituyeron el
escenario de la vida de San Juan de la Cruz. Supone, ademéds, que hay evidencias

historicas que puedan probar su planteamiento:

Pero si dirigimos la mirada al medio geografico e histdrico, la Espafia
del siglo XVI, en que nuestro problema se plantea, ya la
inverosimilitud tiende a disiparse. Por toda el area del suelo espafiol,
no solo en Andalucia, sino también en Castilla, vive un copioso
ndmero de moriscos recién convertidos, que con su conversion no es
de creer que hubieran olvidado la educacion islamica recibida, en los
temas, sobre todo, en lo que se refiere a la ascética y mistica. (Asin
Palacios, 1946, 276)

El arabista espafiol subrayé que las Ordenes chadilies que conocieron gran
divulgacion por el norte de Africa, estaban vivas entre los moros de Tunez hasta fechas
recientes; eran conocidas en el Reino Nazari de Granada y estaban muy enraizadas en la
tradicion espiritual de los moriscos hasta su expulsion, ademas de los que se
convirtieron para quedarse en la Peninsula. Por lo tanto, supone que también deberian
de estar vivas entre los espafioles del siglo XVI (Luce Baralt, prol. a San Juan, 1990,
LVIII).

Actualmente las cofradias chadilies, al-turuq al-sadiliyya, siguen estando bien
presentadas en los paises del Magreb, ademas de extenderse por otros territorios arabes
como Jordania, Siria, Yemen, Sudan, etc. Desde que fue fundada por el gran maestro

Abi al-Hasan al-Sadili muerto en 656 de la hégira/1259 d. C, la escuela chadili ha
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tenido al hilo de los siglos diversas ramificaciones. Ahora se conocen unas quince
ramas, la mas conocida es la tariga al-gadiriyya al-budS$®iyya, que estd viviendo una
importante expansion y cuenta con millones de discipulos por todo el mundo en su
mayoria jovenes e intelectuales (Montaser Hamada, 2009, 39).

Cristobal Cuevas (1972), siguiendo la labor de Asin Palacios, supone que el
influjo sufi en las escuelas ascético-misticas espafiolas es un hecho que ya se puede
demostrar documentalmente (263). Nada le parece mas natural que la existencia de
mutuos préstamos entre las dos culturas, teniendo en cuenta “la ubicacién de este
misticismo, la proximidad geogréfica entre cristianos y musulmanes, la coexistencia de
ambos pensamientos religiosos durante mas de ocho siglos y su posterior sucesion
temporal” (240). Supone que las objeciones que destacan por rechazar tal influjo debido
a la existencia de capitales diferencias entre ambos pensamientos, reflejadas,
principalmente, en las de la lengua y de la religion, son insuficientes para establecer una

argumentacion sdlida (240). Dice, por lo tanto que:

Las influencias entre cristianos y moriscos venian ya siendo
absolutamente normales a partir del siglo XV, dado que éstos sabian la
lengua castellana, que muchos utilizaban incluso como vernacula,
mientras su religion seguia siendo la islamica., o eran cristianos llenos
de reminiscencias de su antiguo credo, que podian hacer conocer
facilmente a sus contemporaneos cristianos sin la menor barrera
lingtiistica. (Cristdbal Cuevas, 1972, 245).

Ese trasvase de cultura se llevd a cabo a través de los cauces librescos o
directamente de los moriscos mediante la transferencia oral. Estos convivian con los
cristianos viejos, y a través del contacto de vecindad, del matrimonio, de las disputas

ocasionales y del ingreso en Ordenes religiosas o en el sacerdocio secular, etc.,
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intercambiaban con ellos, de manera ininterrumpida su cultura, inclusive las précticas
misticas del Islam medieval y sus raices ancestrales de los que no podian desprenderse
facilmente (Cristobal Cuevas, 1972, 244- 245).

Muchos autores arabes corroboran la tesis de Asin Palacio, considerando como
hecho evidente la transmision del misticismo islamico al pensamiento cristiano esparfiol
debido a la convivencia de muchos siglos. Mohamed ‘Abd Llah “Anan (1997, Vol, |)
llama la atencion sobre un manuscrito mudéjar®® que ha consultado en el ayuntamiento
de Pamplona. Alega que de la lectura de este documento de préstamo que data de 1398
se desprende claramente que existian en aquella lejana parte del norte de Espafia,
Navarra, minorias musulmanas que vivian en barrios propios, gozaban del privilegio de
usar su lengua verndcula y eran juzgados por su juez bajo su ley. Eso a finales del siglo
XIV; es decir, después de mas de tres siglos del dominio de los cristianos espafioles
sobre todas las grandes bases islamicas en aquella parte de Espafia (60).

Otros manuscritos arabes consultados por el mismo autor en la Catedral de
Zaragoza que constan de contratos de compraventa y comandas-deposito suscritos entre
miembros de la misma minoria musulmana o entre éstos y personas de distinto credo
religioso, aportan datos esenciales sobre la historia de las comunidades mudéjares y su
modo de vida en el reino de Aragon desde el siglo X hasta el siglo XV de la era
cristiana. De la lectura de los documentos escritos en 1482 y 1496 se desprende, aclara
el investigador arabe, que los mudéjares en el reino de Aragbn conservaban en esta
época tan avanzada, hasta después de la caida de Granada, su religion musulmana.
Ademas, continuaban existiendo mezquitas en algunas partes de la region. Esta

situacion, por lo tanto, facilitd el contacto entre las dos culturas, incluso en el ambito

92 E| autor alude a que el manuscrito ha sido estudiado por R. Garcia de Linares en un estudio titulado,
Escrituras arabes pertenecientes al Archivo de Nuestra sefiora del Pilar de Zaragoza, Homenaje a
Francisco Codera, 1904, Zaragoza, pp. 171-197.
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ideologico (‘Anan, 1997, Vol., |, 57- 58).

Otros criticos, sin embargo, piensan que las circunstancias de vecindad y trato
diario entre los dos pueblos a lo largo de ocho centurias carecen realmente de peso
suficiente para mantener la hipétesis de un posible influjo decisivo de la tradicion oral
en la trasmision del pensamiento sufi a la mistica cristiana renacentista. Luce Baralt, a
pesar de formar parte de los hispanistas de la escuela de Miguel Asin Palacios que
encuentran en Oriente y no en Occidente los antecedentes del lenguaje, del simbolismo
y de los recursos técnicos de la mistica sanjuanista, difiere con el arabista en el modo de
transmision de tales elementos.

Después de una larga incursion en la literatura aljamiada, en diversas bibliotecas
de Europa y Oriente, la investigadora portorriquefia llega a la conclusion de que a la
altura de la segunda mitad del siglo XVI, los moriscos formaban una comunidad
culturalmente agonizante que ya no conservaba los conocimientos elaborados del
sufismo; y que sdlo se esforzaba para mantener los preceptos més basicos de su religion
(Luce Baralt, 1990, 12).

Sin embargo, afirma la autora, que un estudio de la produccion literaria mistica
de los espirituales cristianos medievales dio resultados méas fecundos a la hora de querer
documentar huellas de la mistica musulmana andaluza en autores anteriores a San Juan
de la Cruz. De ahi que le parece mas probable que autores como el santo abulense hayan
recibido el influjo sufi a través de fuentes intermedias europeas (Luce Baralt, 1990,
329); fuentes que le pudieran haber llegado “de manera indirecta, por traducciones, o
por medio de obras en castellano que imitaban algin original arabe” (395).

Algunos escritores europeos, en este caso, pudieron servir de intermediarios a

San Juan de la Cruz, “El reformador pudo haber aprendido algunos de sus
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conocimientos de la espiritualidad oriental gracias a las lecturas (directas o indirectas)
de autoridades como San Bernardo, San Buenaventura 0 Raimundo Lulio” (Luce Baralt,
1990, 397).

Consciente de que sus exploraciones en este campo pueden verse modificados a
la luz de nuevos hallazgos, la investigadora afirma querer mantener una actitud prudente
y a la vez flexible frente a la hipotesis presentada mas arriba, ya que el fondo de los
manuscritos aljamiados de diversas bibliotecas del mundo ain no es suficientemente
estudiado (Luce Baralt, 1990, 304). Por lo mismo no descarta del todo la hipétesis del
maestro Asin que aboga por la transmision oral de los conocimientos sufies a los
misticos cristianos del Siglo de Oro; ya que sus conclusiones carecen de una

comprobacion documental que los confirme o refute:

No dejemos de lado, por otra parte, la posibilidad de una tradicion
oral, no escrita, que tuviera antiguos origenes islamicos y que hubiera
de alguna manera persistido en la Peninsula. Claro que esto Ultimo
seria imposible de documentar, pero no por eso debemos descartarlo
como hipdtesis viable: fueron ocho siglos de convivencia con los
arabes y los intercambios culturales debieron ser constantes. (Luce
Baralt, 1990, 399)

Serafin de Tapia (1990) extrema la posicion de Luce Baralt en este punto al
desechar por completo la hipdtesis de la transferencia oral. Considera que a la altura del
siglo XV los moriscos habian perdido totalmente su lengua; incluso, sus apellidos
arabes se habian totalmente castellanizado. Como ejemplo mas claro y dramatico de
este deterioro linglistico, el autor cita el caso del alfaqui de Segovia Ica Jedih que se vio

obligado a escribir en aljamiado un resumen de los preceptos del Islam para que fueran
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entendidos por sus correligionarios. Pocos son los que conservaban aln un adecuado
conocimiento de su religion (46- 47).

Po otra parte, el recrudecimiento de la presion inquisitorial sobre los moriscos,
hizo imposible que éstos entablaran con los cristianos viejos relaciones normales en que
existiesen mutuas conversaciones sobre “conocimientos o experiencias religiosas mas o
menos ftimas y profundas™ (Serafin de Tapia, 1990, 44). Las comunicaciones entre las
dos etnias en lo referido a temas ideologicos y, sobre todo espirituales eran casi
imposibles y estaban regidas por “la ley del silencio” (Cardaillac citado por Serafin de
Tapia, 1990, 70). La desconflanza fue cada vez mas creciendo, “ya que los cristianos
nuevos sabian por experiencia que el Santo Oficio tenia recursos suficientes para
terminar conociendo cualquier desahogo ideologico de los heterodoxos” (Serafin de

Tapia, 1990, 44).
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CAPITULO 4: EL LENGUAJE ALUSIVO Y LA INEFABILIDAD DE LA

EXPERIENCIA MISTICA

4.1. El lenguaje mistico en San Juan de la Cruz e Ibn ‘Arabi de Murcia

Debido a la insuficiencia del lenguaje corriente para reflejar contenidos y
estados que quedan fuera de los méargenes de la experiencia natural, los sufies intentaron
suplir estas deficiencias comunicativas a través de un lenguaje simbolico tras el cual late
toda la verdad del sufismo. El resultado es una ingente galaxia de simbolos y alusiones
cuya decodificacion sélo podra llevarse a cabo a través de la interpretacion. Este
término era conocido en la literatura arabe y usado varias veces en el Coran que encierra
alusiones esotéricas en algunos versiculos. Para M. Gani (2013) la génesis y el
desarrollo del lenguaje sufi surge de la exégesis simbolica del Libro Sagrado del Islam
en que también hay que distinguir entre dos niveles de lectura.

Ahmad Amine (1997, Vol., 1) arguye que mientras que para la ciencia la lengua
era un mstrumento docil, para el arte y el sufismo era totalmente pobre y deficiente”
(182). Por otra parte, el lenguaje sufi, aclara el escritor y poeta sirio Said Adonis (1970),
ha traspasado la lengua convencional de comunicacion, porque los sufies consideran
que ésta no obedece a sus moradas y estados misticos, maqamat y ahwal; ni puede
transferir al lector el contenido vivencial de sus reconditas experiencias. De ahi que se
imponia la urgente necesidad de crear una segunda lengua dentro de la primera; y es lo

que los sufies llaman la lengua del ramz y de la isara, simbolo y alusién (67).
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Adoptaron como lema en su lenguaje alusivo: “El que busca el sentido lo encontrard, y
el que busca las letras y los patrones ritmicos se quedard con ellos™3.

Los sufies aseguran que la lengua en su forma convencional se hace cada vez
mas estrecha en cuanto que la experiencia sufi se hace mas profunda, porque ésta se
vuelve mas sutil y su sentido se torna mas preciso; eso hace que sea mas dificil
encerrarla en los tradicionales moldes de la lengua tradicional. Y a eso exactamente es a
lo que se referia el famoso dicho de al-Nafi®4 (1985) muy repetido por todos los
grandes sufies del Islam: “Cuanto mas se ensancha la vision, mas se estrecha la
expresion, la ‘ibara (115). La isara, la alusion, convierte el sentido en un horizonte
siempre abierto, mientras que la ‘ibara, la expresion, precisa el sentido y lo cierra
definitivamente; lo que se contradice con la realidad de la palabra divina totalmente
infinita (Ben Toumi, 2007).

La alusion, la isara, es una forma de referir el trance de la experiencia mistica,
que es, en cierto modo, indecible. Para Pablo Beneito (2005), el término es adoptado
por los autores sufies para referirse a su lenguaje técnico (25). Se trata de un
lenguaje totalmente privado y especializado, ademas de un nuevo alfabeto interior
que los fieles de Dios utilizan para la intercomunicacion. Usan una terminologia técnica
que resulta desconocida para la gente normal, o la gente de la expresion, ahl al-ibara,
como solian llamarles. De esta manera, arguye Pablo Beneito (1996) que la alusion
“irrumpe como un relampago subito en el ambito nocturno del lenguaje comin; produce

un destello de luz en la conciencia del interlocutor (16).

93 El dicho es atribuido a Mohammad al-Buzidi (m. 1327h/1909) d. C), uno de los famosos maestros de la
escuela sufi al-Dargawiyya.

94 Sufi y filésofo iraqui, no se sabe exactamente la fecha de su nacimiento ni de su muerte; era coetaneo
de al-Hallaj (m.281 h/ 922 d. C).


https://www.google.fr/search?hl=fr&tbo=p&tbm=bks&q=inauthor:%22Pablo+Beneito%22
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Los sufies imitaron la temética y la técnica del gazal, poesia amorosa arabe, en
sus minimos detalles. Sin embargo, no dejaron de advertir al lector de la doble lectura
del lenguaje amoroso de sus versos escritos en estilo alusivo. En sus erdticos poemas
habria que distinguir, por una parte, el contenido explicito, verbalmente expresado en el
texto, y por otra, el verdadero mensaje recondito y misterioso. Dirigiéndose al comin
de los creyentes dice el gran sufi Abt Madin, “No credis que el simbolo ilicito es
nuestro objetivo/ nuestras flautas son las alabanzas y las jaculatorias” (Citado por al-
Magqarri, 1968, Vol. VII, 143). Laamouri Zawi (s. f) advierte que los sufies en sus
escritos siempre se quejan o se disculpan porque la expresion, ‘ibara, no solo es
imperfecta, sino que ademas empequefiece aquello que se quiere hacer inteligible. Por
otra parte, afiade el autor que a lo largo de muchos siglos los misticos del Islam se han
visto incapaces de crear un lenguaje propio y especifico que pudiera traducir la
magnitud de la union divina sin estar ligado de alguna forma con el lenguaje amoroso
humano.

Segun aclara Said Adonis (2008) el simbolo, ramz, en la lengua &rabe significa
alusion, isara, y la alusion es uno de los procedimientos de la significacion, dalala; es
una significacion rapida, oculta e indirecta. Por otra parte, el simbolo en la lengua arabe
se basa en la abreviacion y el alejamiento del significado respecto a la evidencia de la
expresion verbal (196). En Ibn ‘Arabi el término isara estd estrechamente relacionado
con el ramz, el simbolo. El sufi los convierte en una sola cosa; ya que el simbolo
engloba el sentido de la alusion cuando alude a un sentido oculto. Al-TasPs (1960)

explicando el sentido del ramz o simbolo mistico dice que éste tiene un sentido

95 Autor del conocido libro al-Lumma ", considerado el tratado mas antiguo y fiable sobre el sufismo.
Muri6 en el afio 378de la hégira/989 d. C.
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esotérico, escondido debajo de la palabra explicita y que s6lo lo capta su gente (414).

Qudama Ibn Ja‘far®s (1933) refiriéndose al simbolo dice lo siguiente:

El hablante emplea el simbolo en su discurso cuando desea ocultar
algo a la generalidad de la gente y comunicarselo sélo a algunas
personas; para ello, le da a la palabra o a la letra el nombre de péajaro,
de fiera, o de cualquier otra especie, 0 bien de una de las letras del
alifato, y se pone al corriente de ello a quien desea transmitirselo, con
lo que dicha expresion serd comprensible para ambos, pero simbolica
para las demas personas. En los libros de los antiguos sabios y
filosofos vienen muchos simbolos, siendo de todos ellos Platon quien
mas los emple6. En el Coran hay simbolos de cosas de gran valor e
inmensa importancia que encierran el conocimiento de lo que sera [en
el futuro] [...] Esas cosas se simbolizan con las letras del alifato y con
otros elementos, como el higo, la aceituna, el alba, las antigiiedades, la
tarde, el sol, habiendo sido puestos al tanto de dichos simbolos los

imanes depositarios del conocimiento del Coran. (61- 26)

La alusion simbolica, isara, revela un sinfin de sentidos, los antitéticos entre
ellos; de manera que la poesia sufi se convierte en portadora de significados que
quedan fuera del contenido léxico convencional que se da a las palabra. Lo antes dicho
lleva a una falta de relacion estable entre el término sufi y su sentido; éste va cambiando
a medido que el sufi va experimentando estados diferentes. Por eso el gran estudioso del
sufismo, ‘Abd al-Razzaq al-kasan’’(1992), dividi6 el segundo tomo de su diccionario,
La terminologia sufi, en varias partes; teniendo en cuenta los estados 0 magamat que
experimenta el gndstico; asi el sentido de un solo término variaria de un magam a otro

(12).

96 Qudama Ibn Ja‘far (m. 948 d. C) era un gran filésofo y linguista iraqui.
97Sufi y lingliista persa, murié aproximadamente en el afio 730 h/1330 d. C.
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El sufi, en un intento de abarcar todo el sentimiento que surge cuando el alma se
deja arrebatar por lo divino, hace uso de la balaga, la retdrica &rabe (la paradoja, la
antitesis, la alegoria, el simbolo...), que permite dar vida a todo un mundo de vivencias
e inquietudes internas; acercando aunque de forma deficiente la experiencia espiritual al
lector. Para Wasim Adnan al-Attar (2004) hay que buscar el origen de esta ciencia de
alusiones, que desafia al lector enfrentdndole casi a una nueva lengua, en la retdrica
arabe; via en que encontramos el concepto del idmar o del ihfa’, el ocultamiento. Esta
rebuscada intencion de ocultar el verdadero mensaje a través deluso profuso de
simbolos constituira la base para el lenguaje alusivo sufi que dara paso mas tarde a la
ciencia del batin, lo esotérico y del dahir, lo exotérico (13).

La expresion, la ‘ibara, en la literatura sufi actla como velos, impidiendo la
vision; se convierte en algo parecido a una fina y transparente nube que oculta algo con
el fin de poder mirarlo y contemplarlo sin miedo a quemarse (al-Saadi, 2012, 41).

Sin el wvelo, en este caso el lenguaje simbolico, que protege la vision del
gnostico, Dios no puede ser visto. El gran sufi persa Jalalu Ddin al-Rami (m. 672
/1273 d. C) expresa la idea con la siguiente imagen: “Cuando Dios el Altisimo Se
revela en la montafia a través de un velo, ella se recubre de arboles, flores y verdor. Pero
cuando El Se revela sin velo, derriba la montafia y la reduce a cenizas (Citado por
Gonzalo Carbg, 24).

Ante la cortedad del decir los sufies se vieron obligados a forjar una nueva
lengua con el principal motivo de ocultar su conocimiento al hombre comun, que no
esta preparada para valorarlo y entenderlo correctamente. Otras veces, los misticos
musulmanes recurrieron a este lenguaje disimulado de las paradojas por miedo al poder

y para evitar la censura de los alfaquies. Muchos fueron perseguidos, exiliados Yy
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encarcelados a causa de la intransigencia de los inquisidores oficiales de la religion
legalista; algunos fueron decapitados como al-Hallaj, otros se salvaron milagrosamente
de la pena de muerte como fue el caso de al-Niri(m. 245 /895 d. C) y Di Nin al-Misri
(m. 245 K859 d. C). El lenguaje sufi esencialmente simbdlico llega a adquirir una
importancia vital en los escritos de Ibn ‘Arabl y de los demas sufies, debido a que el
universo entero se dirige a ellos a través de una lengua simbdlica (Sayyed Husayn Nasr,
1971, 137).

Mas razones de preservar el secreto nos las da Zarroug Ahmad (2003) cuando
explica que, a veces, el uso del lenguaje simbdlico se produce como un acontecimiento
inevitable debida a una gran fuerza interior que impide al sufi quedarse en silencio
(124). Al llegar al estado de union mistica con Dios, la propia voluntad del gndstico
gueda totalmente arrebatada y empieza a experimentar un estado delirante conocido en
la terminologia sufi con sath, dislate. Llegando a este estado, incapaz de guardar los
secretos divinos, el sufi empieza a prorrumpir en palabras que aparentemente no tienen
sentido y no guardan ninguna coherencia entre si, pero que en el fondo son veridicas y
correctas. A pesar de que la revelacion de los misterios divinos supone la muerte, los
sufies no pueden contenerse de divulgar los grandes misterios que reciben en el corazon.
Dice al-Hallaj en un verso que “el mas dulce de los amores es el que se ha hablado de él
/Como el fuego, no da ningin beneficio cuando estd en el ascua” (Citado por Amina
Benali, 200, 37). Sabian exactamente que cometer el delito de ifSa’ al-ssir, divulgar el
misterio sagrado, suponia la muerte; sin embargo, muchas veces rompian su silencio

debido a la intensidad de la unién divina. Explica Gonzalo Carb6 (s.f) que:
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El pecado mas grande del amante es ifshah’ al-sirr, la divulgacion del
secreto de la gracia divina. Esta fue al menos, segun la tradicion
poética, la razén de la ejecucion de Hallay. Los tradicionalistas sufies
se oponian a hacer publico los milagros privados, bajo pena de
cometer el crimen del ifshah’ al-sirr. Muchos sufies creian que, en
teoria, Hallay tenia razon, pero que en la practica, tal como habia visto
Sahl b. ‘Abdallah al-Tustari (m. 283/896), la divulgacion del «secreto
de la omnipotencia divina» (sirr al- rublbiyya) se arriesgaba a «volver

vana la autoridad profética» (nubOwa). (45- 46)

El estado del sath contribuyd a aislar a los sufies y crear una especie de exilio
interior que se reflej6 a su vez en la lengua sufi desde sus comienzos. Hablando de este

fenémeno, dice Adonis (2008) que el sath es:

[...] una fuerza explosiva que destruye las distintas formas de
pensamiento acostumbrado y las habituales formas de expresion y
escritura. Es una especie de trasgresion con la que el ser humano
reconoce la naturaleza interior e invisible y va mas alld de la ldgica y

sus valores. (190)

El sath constituyd los primeros brotes del lenguaje sufi; esta forma peculiar de
expresarse contribuiria mas tarde a crear una poesia totalmente refinada y sensual. Al
expresar sus creencias a traves del sath algunos sufies lo pagaron con su propia vida
(Ahmad Badir, 2009); Husayn Mansir al Hallaj fue ejecutado publicamente por
pronunciar en un estado de auténtica embriaguez espiritual palabras como “Yo soy la
Verdad”, “No hay nada en mi manto excepto Dios” (Citado por “Abd al baqi Surtr,
2014, 87).

Con al-Hallaj la crisis del lenguaje sufi llega a su auge. Este gran mistico

representa el prototipo del lenguaje sufi en sus primeras etapas de desarrollo; adopté un
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lenguaje simple que no requeria comentario. A diferencia de otros sufies como Ibn
‘Arabi e Ibn al-Farid que solian identificar en sus poemas la belleza femenina con Dios,
al-Hallaj raras veces describia fisicamente a su Amada en sus versos; incluso, era
reacio a designarla con los nombres de las amadas de la literatura arabe como Layla,
‘Azza o Butayna (Nour Sulayman, 1945, 27), dice: “A aquél que cuando me preguntan
por él/ aludo con un simbolo y no llamo por el nombre” (al-Hallaj, 1998, 27).

De hecho, los siglos que vienen después de al-Hallaj no sélo han sido testigos de
la continua lucha de los sufies para que su lenguaje y vocabulario sean reconocidos,
sino que asistimos a la apariciébn de una ciencia dedicada al estudio y exégesis de la
literatura sufi y a un verdadero intento de legitimacion del sufismo como parte
caracteristica del legado islamico®®.

Para Luce Baralt (1980) lo primero que llama la atencién al acercarnos a la
literatura del reformador carmelita es la frecuente irracionalidad e incoherencia de sus
versos (475). El mismo santo refiriendose a las imagenes empleadas en sus poemas dice
que “no leidas con la sencillez del espiritu de amor e inteligencia que ellas llevan, antes
parecen dislates que dichos puestos en razon” (Cantico, prol., 1).

Este fenomeno, afirma Orozco (1994), surge como consecuencia de la embriaguez
y del goce del éxtasis, en que el mistico aunque quisiera guardar en silencio sus
experiencias, sobre todo ante la inefabilidad del lenguaje, se ve obligado a expresarlas
mediante un lenguaje irracional (94). Este estado de goce con la incontenible necesidad
de expresarlo, aclara el mismo autor, estaba presente en la mistica medieval. Dice
Ruysbroeck: “Algunos cuando estdn asi embriagados con la abundancia de gozo

prorrumpen en canticos y alabanzas de Dios” (Citado por Orozco, 1994, 94-95).

98 Esta labor es particularmente visible en los escritos de al-Gazali que consiguio conciliar las aparentes
divergencias existentes entre el pensamiento sufiy ley ortodoxa musulmana.
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Por otra parte, como todo mistico que poetiza su propia experiencia, el intento de
San Juan de la Cruz de plasmar sus vivencias misticas surge como una necesidad

espiritual y no literaria:

Se trata, pues, de una poesia surgida, como es dominante en toda la
literatura ascético-mistica, no con afan literario de originalidad, y
mucho menos aun con sentimiento de vanidad y novedad de escritor;
solo les mueve la devocion conventual y la vida espiritual, aunque en

ello cuente el goce con esa forma de expresion poética religiosa
(Orozco, 1994, 285).

Cabe aclarar que la necesidad de un lenguaje que aclare el sentido oculto de los
textos sagrados se impone desde los tiempos de Gregorio de Nisa. Este llama a la
mterpretacion de los pasajes ocultos de la Escritura y considera que “existen palabras
que sirven a modo de llaves que abren al intérprete avisado el sentido oculto de la
Escritura (Varo, 2007, 342- 343).

Para Varo (2007, 342) Gregorio de Nisa restringe la interpretacion sélo a los
textos ambiguos y cerrados y, al estudiar los versos méas oscuros del Cantar de los

cantares, los relativos a la noche, dice lo siguiente:

¢Qué introduccion en el misterio es ésta que envuelve el alma con la
noche? (...) La verdad esta mas alla de nuestra naturaleza, Llama a la
puerta de nuestra mente con alegorias y comparaciones, diciendo
“Abreme”. Con la llamada inspira como abrir lo que esta cerrado. (...)
Llaves son, claro esta, el significado de los nombres que desvelan lo
oculto: hermana, amada, paloma, perfecta (Gregorio de Nisa, 1993,
173, citado por Varo, 2007, 343).
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Para Luce Baralt el lenguaje poético del santo carmelita con sus sentidos
ambiguos y muktiples muestra coincidencias estremecedoras con el lenguaje sufi. El
reformador, como indica la investigadora (1990), ‘“pareceria conocer muchas de las
claves del trobar clus islamico y manejar el mismo lenguaje hermético de numerosos
poetas misticos musulmanes” (230).Teniendo conciencia del problema de Ila
insuficiencia del lenguaje convencional para expresar sus profundos sentimientos, San
Juan como los misticos del Islam, lo resuelve haciendo de su lenguaje algo totalmente

infinito:

Consciente de la insuficiencia del lenguaje, el santo tiene que
ensanchar y flexibilizar la lengua para hacerla capaz de la inmensa
traduccion que le exige [...] Libera el lenguaje, le permite opciones
ilimitadas, lo obliga a estar en evolucion constante y en movimiento
vertiginoso para que pueda reflejar todos los matices, estados y
procesos de la experiencia mistica, es decir, amorosa. (Luce Baralt,
1980, 474).

Terry Graham (2004) adoptando la misma postura que Luce Barat afirma que el
santo utiliza como en la produccion mistica delos sufies la misma estructura de caracter
aparentemente no secuencial y se sirve a menudo de un planteamiento totalmente
«inconexo» cuando pasa de una estrofa a otra.

San Juan de la Cruz al experimentar la imposibilidad de escribir acerca de su
experiencia mistica, ya que €sta “no se conoce, sino se gusta” (Marina Osipova, 1999,
4), nos advierte en el prélogo del Cantico de esta deficiencia del lenguaje corriente,
“seria ignorancia pensar que los dichos de amor en inteligencia mistica [...] con alguna
manera de palabra se puedan bien explicar”. Lo mismo que los espirituales del Islam el

reformador nos advierte de que las palabras empequefiecen aquello que se quiere hacer
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mteligble, “En aquel aspirar de Dios yo no querria hablar, ni aun quiero, porque Veo
claro que no lo tengo de saber decir, y pareceria menos si lo dijese” (llama, 4, 17).
Segun Antonio Garrido Dominguez (2013) el problema del lenguaje mistico reside en
que “la riqueza del sentido es tal que desborda ampliamente el significante o, lo que es lo

mismo, el lenguaje no puede, a pesar de sus pretensiones, almacenar un volumen de contenido

tan elevado” (328).

San Juan al igual que Ibn ‘Arabi, utiliza la técnica del comentario en prosa para
intentar desentrafiar el significado simbdlico de su misteriosa poesia. DedicO cuatro
comentarios en prosa a sus tres poemas mayores, a la Noche oscura del alma le dedicé
dos, uno con el mismo nombre y otro con el de Subida del Monte Carmelo. Los
centrados del Cantico espiritual y de la Llama de amor viva se denominan como los
poemas. Para Maria Jesis Mancho Duque (2008) los comentarios que el reformador
dedica a sus poemas centrales vienen para subsanar el riesgo de que éstas puedan dar

lugar a malinterpretaciones debido a la gran carga simbolica que entrafian:

Estos surgen como clave interpretativa del simbolismo del poema,
como declaracion doctrinal de sus versos, como exposicion mistica y
como conceptuacion de experiencias vitales. Los comentarios resultan
ser, asi, una especie de codigo hermenéutico, sin pretensiones de
exclusivismo, dado el amplio margen de anchura gque confiere el santo
a la explanacion de los maltiples valores significativos encerrados en
sus simbolos.

Los comentarios fueron motivo de gran polémico entre los estudiosos del tema,
para quienes era dificil comprender la actitud del poeta en reducir el maravilloso
encanto de su poesia en un frio tratado de mistica. Ademas, la prosa excesivamente

complicada, lejos de descifrar o aclarar lo oscuro de los versos, se presenta igual de
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enigmatica. San Juan, afirma Luce Baralt, “comenta sus propios poemas desarrollando
los significados del texto de manera ilimitada y cadtica. Infla y ensancha su propio
lenguaje en lugar de imponer cierta estructura fija de comentario a sus versos” (Prdl, a
San Juan de Cruz, 1996, 38).

A diferencia de otros estudiosos, Haltzfeld (1968) considera el comentario
teologico del mistico espafiol como una critica de primera clase, capaz de explicar su
propio simbolo. La prosa, en este caso, lejos de destruir la poesia, aclara e ilumina sus
oscuridades (296). Para Aranguren (1976) la relacion entre la poesia y su prosa
aclaratoria es circular. La obra del santo lejos de ser poesia o tratado de teologia mistica,
se inserta bajo “ese género Unico que es el poema-Con-su- comentario” (38).

Para Vilanova, (1995) la prosa aclaratoria que el carmelita dedica a sus poemas
no dejan de ser uno de los rasgos caracteristicos de su mistica y que eran normales en la

época.

Por ejemplo, alternar prosa y verso es algo que ya habia hecho Boecio, Bernardo
Silvestre, Alain de Lille, Dante, Giordano Bruno, etc. Y es algo habitual en la
novela sentimental lo mismo que en la pastoril; es la tension dialéctica que se
establece entre la razon y el del sentimiento semejante al de la copla y la

correspondiente glosa (38).

Lled6 (1995), por su parte, alega que la interpretacién de textos y, sobre todo, de
los «Libros» por excelencia, tenia una larga historia en la tradicion biblica. Para el

mismo autor:
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El rio de la palabra sagrada discurrié siempre controlado por aquellos
doctos o doctores que sabian leer «mejor» el sentido de la escritura, y
es posible que la introduccion al proyecto declaratorio de Juan de la
Cruz estuviese también motivada por esa tradicion (109).

Igual que el reformador, el sufi murciano tres siglos antes se vio movido por la
misma preocupacion y el mismo miedo, de que su cancionero Turjuman al-aswagq
(intérprete de los deseos) sea motivo de erroneas interpretaciones, a recurrir a la misma
técnica para explicar su poesia. Ibn ‘Arabl comenta su ininteligble antologia con el fin
de postular su correcto sentido y “para mostrar que la imagineria amorosa de sus
poemas, asi como la figura femenina central, son en realidad alusiones”
(Henry Corbin, 1993,164-165). Luce Baralt (1980) considera que la prosa dedicada

al cancionero en nada aclara el misterio onirico de sus versos:

Al comentar su cancionero, lbn-'Arabi exhibe (al igual que sus
compafieros sufies) una concepcion del lenguaje idéntica a la de San
Juan de la Cruz: se sale de su propio sistema de concordancias, cae en
constantes incongruencias gramaticales e infla hasta el infinito los

posibles sentidos de sus vocablos. (475)

Al explicar el motivo que le llevd a la aclaracion el lenguaje exttico de su
cancionero, refiere el gran sufi que dos jovenes iniciados le informaron de que algunos
alfaquies de la ciudad de Alepo negaban el hecho de que Twjuman al-aswagq tratase del
sufismo y englobara secretos divinos, y pretendian que su autor se hacia pasar por
devoto para no ser criticado por sus versos erdticos. Considerando esta reaccion
adversa, Ibn ‘Arabi (2003a) decide en el mismo instante explicar su cancionero. Una

vez terminado el comentario, el gran maestro lo lee en presencia de los que ponian en
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duda su buena fe; éstos, asombrados por los grandes secretos que encerraban los versos,
dieron muestras de arrepentimiento y prometieron no volver a criticar a ningin sufi que
compusiese versos parecidos (9).

Las glosas aclaratorias que Ibn “Arabi se vio obligado a dedicar a su cancionero
erotico-mistico, alega Said Khamis (2005), no lo han vaciado de su simbolismo, sino
que por el contrario, el autor ha salido de un texto excesivamente simbdlico a otro
simboélico; porque el comentario de Tujuman al-aswag es, en realidad, un libro akbari®®
repleto de simbolos e ideas filosoficas que necesitan de la decodificacion. El lector tiene
que estar consciente de que estd ante otro libro que no tiene nada que ver con los
poemas; que pueden, a su vez, estudiarse desde diferentes angulos (14).

Con palabras muy parecidas define Lledé (1995) el problema que surge de la

adecuacion entre los poemas de San Juan y su interpretacion:

La trama linglistica del comentario acaba formando una nueva
realidad literaria olvidada, en muchos momentos, de su carécter
subsidiario al texto del poema. Eso complica al mismo texto
comentado, que pierde, en cierto sentido, la libertad de su originaria
semantica, para diluirse, sin embargo, entre los vericuetos de un
discurso hermenéutico cuyas explicaciones nos llevan, mas alla del
poema, hacia otros horizontes referenciales, necesitados, como el

poema mismo, de nuevas interpretaciones. (102)

Ibn “Arabi y San Juan de la Cruz coinciden, ademés, en su convencimiento de
que sus obras son inspiradas o reveladas. El gran sufi llama a uno de sus libros mas
extensos al-Futuhat al-makkiyya, (las revelaciones de la Meca), porque el angel de la

inspiracidn, segin aclara, se le aparecié por primera vez en la Meca para anunciarle este

99 Término relacionado con la obra de Ibn ‘Arabi, ya que éste es llamado el Sheyj al-akbar; es decir, el
mayor o el mas grande.
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trabajo. Es también bastante significativo el titulo de otro libro, al-Tanzilat_al-
mawsiliyya, (las inspiraciones del Mausel). Hablando de su libro Fusis al-hikam,
(broches de sabiduria), dice lo siguiente: “Solo he puesto en este libro lo que se me ha
revelado; no soy profeta ni mensajero, en cambio, soy heredero” (Ibn “Arabi, 2002a,
37). Ibn ‘Arabi sefiala hasta la fecha exacta en la que tuvo la revelacion de este libro por
parte del profeta; precisa que fue en un suefio que tuvo en Damasco en el afio 627 de la
hégira (37).

Estas declaraciones nos hacen recordar a San Juan de la Cruz que creia que Dios,
al menos en cierta medida, le habia inspirado sus poemas. Cuando una religiosa le
preguntd por si sus poemas le eran revelados, el santo le respondié que unas veces se las
daba Dios y otras las buscaba él mismo (Citado por Garcia-luengos, 1990, 372).

Concibiendo su obra como revelacion de lo alto, ambos misticos escribieron a
menudo en un lenguaje inaccesible al vulgo. Ibn “Arabi (1988) en El viaje al sefior del
poder, hablando de la travesia que tiene que llevar a cabo el iniciado para alcanzar la
union, confiesa que sus palabras no se dirigen al wvulgo que se afana por la comodidad

mundana:

[...] no nos ocupamos en los que se dedican a esas actividades
ridiculas y sin importancia, sino que lo hemos mencionado como
consejo para todo el que quiera preocuparse para la felicidad de la
contemplaciéon en un reino distinto, al que se le ha dado llegar al
estado de fana’, a la desaparicion en cualquier otro lugar que no sea el
suyo de origen, y a su asimilacion a la real desaparicion de los
mundos. (28)

La misma idea se repite con San Juan cuando acota abiertamente en el prdlogo

de la Subida del monte Carmelo el circulo de lectores a los que se dirige su obra;
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aclarando que sus palabras no van dirigidas a todo el mundo, sino, més bien, a “algunas
personas de muestra sagrada religion de los primitivos del monte Carmelo [...] a quien
Dios hace merced de meter en la senda de este monte, los cuales, como ya estan bien
desnudos de las cosas temporales de este siglo, entenderdn mejor la doctrina de la
desnudez del espiritu”.

El sistema filosofico de Ibn ‘Arabi no es complicado, su teoria es llana y facil de
entender, el secreto de su ambigiedad reside en que él hace todo lo posible para
ocultarla y, de hecho, lo consigue a través de un lenguaje esotérico. Tanto es asi que uno
de los mads eminentes estudiosos y comentaristas de la obra del mistico, Abi al-"Ula
Afifi 100 se queja de la complejidad de su lenguaje y confiesa no haber entendido ni una
sola palabra de Fusius al-hikam, (Engarces de sabiduria), cuando lo leyd por primera
vez (‘Afifi, prol, aIbn “Arabi 2002a, 21).

Al principio de al-Futuhat al-Makkiyya, (Las revelaciones de la
Meca), Ibn “Arabi confiesa que la ambigliedad de sus escritos es
intencionada, y que se ha empefiado deliberadamente en diseminar las ideas
de su libro. Esto hace que su sistema filoséfico sélo se aclare ante una
lectura general de su obra; y cualquier lectura fragmentada o superficial
puede convertirse en una aventura estéril e indtil. Es frecuente, por ejemplo, que
aparezca un fragmento ambiguo en uno de sus escritos y que tenga su explicacion en
otro libro totalmente independiente del primero (al-Akhdar, 2006).

Nicholson (1911) en su introduccion al intérprete de los deseos afirma que al
moverse el autor en un territorio muy abstracto y lejano al comln de la experiencia, su

poesia si citamos como ejemplo el cancionero antes mencionado, resalta por la

100 Egpecialista en el tema del sufismo, comenté y tradujo del 4rabe al inglés libros de Ibn “Arabi.
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oscuridad de su estilo y la extrafieza de su imagineria (879). Y este libro no es el Unico
caso, Ibn ‘Arabi utliza un lenguaje tan enigmatico que ni los especialistas en el tema

consiguen descifrarlo; asi lo expresa Asin Palacios (1981):

[...] pero es que ni Ruybroeck, oscuro como las brumas de su pais, ni
San Juan de la cruz, profundo y sutil como nadie en la interpretacion
de los mas altos estados misticos, pueden tampoco parangonarse por
su estilo con el apocaliptico y desconcertante de Abenarabe. (262)

Importa decir que, con sOlo arafiar la superficie el parentesco entre los dos
misticos se hace evidente. El reformador carmelita, segin advierte Luce Baralt (1996),
parece manejar el mismo lenguaje hermético de Ibn “Arabi no se ajusta a equivalencias
fijas y asigna un mismo término a diferentes significados. Son pocos los vocablos que
se repiten varias veces con el mismo sentido. La palabra “monte”, por ejemplo, es
explicada de diferentes maneras; en los versos ‘y vdmonos a ver en tu hermosura al
monte y al collado”, “monte” se traduce por la “noticia matutina y esencial de Dios”. En
un verso anterior, “iré por esos montes y riberas”, el “monte” habia significado
“virtudes™ (39).

El santo también asigna distintos sentidos a la noche oscura; entendiéndola como
“transito que hace el alma a Dios”, como ‘Pprivacion del gusto en el apetito de las
cosas”, como “fe”, como “aprietos y penas”, entre muchos otros sentidos (Luce Baralt,
1990, 238-239). San Juan también asigna un Unico sentido a distintos vocablos. Asi,
pretende que “las frescas mafianas” signifiquen simultaneamente “juventudes”, ‘actos
de amor” y “obra hecha en sequedad de espiritu” (Luce Baralt prol., a San Juan, 1996,

39).
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El lenguaje mistico de Ibn ‘Arabi resulta igual de multiple que el del reformador
carmelita. Como éste, los simbolos esenciales del mistico murciano se distinguen por su
falta de limites seméanticos precisos, creando cada vez nuevas estructuras simbdlicas. A
la hora de estudiar un simbolo, una raiz léxica o un grupo semantico en la obra del sufi

andaluz, alega Beneito (2005), nos encontramos con:

una incesante renovacion que aflora en cada nueva formulacion,
analoga a la renovacion de la creacién a cada instante, o bien con lo
que podria denominarse, desde una perspectiva, una progresion
ascendente de la palabra que, como peldafios de una escala, vincula y
auna todos los planos del sentido. (59)

En Tujuman al-aswagq, la rawda, jardin, simboliza a la vez todas las criaturas
(Ibn “Arabi, 2003a, 192) y “la presencia divina con sus nombres y atributos” (106). En
un mismo poema el poeta utiliza la palabra maha o mahar'©t con tres sentidos diferentes.
Dice en el primer verso “Me perdi entre la mahat y la maha” (159); explica en el
comentario que la mahat es el sol mientras que la maha es la gacela. En el quinto verso
vuelve a utilizar el mismo término pero esta vez aclara que la maha es una piedra
preciosa de color blanco transparente con que compara los dientes de una bella doncella
(160).

El cuervo, simbolo de separacion (Ibn ‘Arabi, 2003a, 51), no siempre aparece
con el mismo sentido en la poesia del sufi murciano. Comentando un verso de su
cancionero, dice Ibn “Arabi que el cuervo que vuela y se va alejando no simboliza la
separacion, sino mas bien es la montura, o animales como el camello que se usan para el

viaje los que separan a los amantes (61). La palabra el bayn que en arabe significa

101 | os dos términos son sindnimos; las dos formas estan aceptadas y se utilizan indistintamente en arabe.
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lejania y al mismo tiempo amistad y parentesco familiar, es usada en dos versos
sucesivos de Tujuman al-aSwag con sus dos sentidos opuestos, cercania y separacion
(Ibn “Arabi 2003a, 43).

En el mismo cancionero, el corazon es la Meca (Ibn ‘Arabi, 2003a, 115), la
ermita del monje cristiano (43) o, simplemente, casa, dar. El plural de casa, diyar, es
utilizado en otro pasaje para referirse a las moradas. En otro poema en el que aparece
una mujer llorando por nostalgia a su casa, Ibn ‘Arabi (2003a) lo explica de la siguiente
manera: la mujer representa el alma que llora por haberse separado de su casa, que viene
aqui con el sentido de la primera naturaleza u origen del alma humana que era una sola
cosa con Dios. Ahora, estando encarcelada en la carcel del cuerpo, siente nostalgia a los
tiempos pasados y anhela volver a su verdadera casa, a Dios (177). Y los ejemplos se
siguen, la metafora del cuerpo como céarcel del alma es simbolizada de distintas
maneras; en, Al-asa la yasbero (La pena no tiene consuelo), la imagen de un péjaro
enjaulado interpreta la idea. En otro poema el poeta utiliza la alegoria de un enfermo
abandonado en su lecho. En este caso el lecho simboliza el cuerpo donde el alma
adolece como un enfermo (178).

El viento que simboliza en la poesia de Ibn ‘Arabi el mensajero indirecto o
intermediario entre el alma y Dios antes de la union (Ibn ‘Arabi, 2003a, 31 y 72), a
veces simboliza el aliento divino que va derramando su fragancia para indicar a los
amates su camino (Ibn ‘Arabi, 2003a, 131). Lo mismo es aplicable a simbolos como el
arbol y sus ramas, la paloma, la mujer o belleza femenina, el cuello, el ciervo, etc.

Suad el Hakim (1991) intenta descubrir las leyes que rigen el lenguaje simbolico
del sufi murciano a través de un estudio exhaustivo llamado 7bn ‘Arabi wa mawlid loga

jadida, (Ibn ‘Arabt y el nacimiento de una nueva lengua). Para la investigadora libanesa
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los suhid*®?, las imégenes, visiones y revelaciones que se suceden sin parar en el mundo
de este sufi constituyen la base de su nuevo lenguaje (69).

Ibn “Arabi no se limita a contar sus escenas y visiones de caracteristicas siempre
variables, sino que le dedica un nombre a cada imagen, estado, atributo, categoria o
relacion. La comunicacion solo es posible a través de nombres, Dios “ensefio a Adam
todos los nombres” (Coran 2: 31), capacitando asi al ser humano para dar nombre a
cualquier cosa, designar un nombre, en este caso, constituye la parte mas importante en
expresar y describir la experiencia vivida por el sufi; porque los nombres establecidos
crean, a su vez, un mundo nuevo que permanece Yy se perpetla cuando termina la
contemplacion. El nombre se presenta en la vivencia sufi como el testigo tangible de la
existencia de lo nombrado (Suad el Hakim, 1991, 71- 72).

En este caso, los suhiid o revelaciones y la lengua estan estrechamente
relacionados y de la misma forma que los suhiid tienen dos planos, la nueva lengua de
Ibn “Arabi segin Suad el Hakim (1991) también se ha compuesto a través de dos etapas
(74). En la primera etapa del proceso cada término heredado de la terminologia sufi deja
de reflejar a lo nombrado para pasar a designar a uno de sus atributos. Explicando lo
antes dicho, dice la investigadora que la palabra layl, por ejemplo, deja de designar en
los escritos del maestro murciano el verdadero sentido de la “noche” que es el tiempo
comprendido entre la puesta y la salida del sol, para pasar a significar lo enigmatico y
secreto (74). El nahr, rio, también no se usa con el sentido de la corriente de agua sino
con dos de sus atributos: lo fluyente y lo gustable. Esta transformacion del sentido del
término abre inmensos horizontes lingliisticos, pues, éste deja de reflejar a una sola

esencia, y se multiplica dependiendo de los diversos atributos y esencias. Volviendo a la

102 \fiene de la raiz arabe sahada,ver o mirar.
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palabra el nahr, el rio, por ejemplo, en vez de ser utilizada como término singular o
como simbolo como pasaba con la terminologia sufi anterior a Ibn “Arabi, con éste la
vemos aumentandose y multiplicAndose, porque nombra con ella a cualquier cosa
universal que se pueda gustar; puesto que el primer atributo del agua del rio es que sea
bebible al contrario del agua del mar (76). Todo lo que puede ser gustado por el hombre
en esta vida o en la otra recibe en la terminologia del sufi el nombre de nahr: nahr al
hayat (rio de la vida), nahr al-hamr (rio del vino), nahr al-ddunya (rio de la vida), nahr
al-‘asal (rio de la miel), nahr al-qur’a (rio del Coran), nahr a-llaban (rio de leche),
nahr al-ma’ (rio del agua), etc (76). Para Suad el Hakim (1991) Ibn ‘Arabi no ve un
mundo de simbolos, como se suele repetir, sino que ve un mundo de atributos. Lo
nombrado no conserva para si su nombre, sino que lo comparten con él todos los que
poseen el mismo atributo (75).

La primera etapa del proceso de la construccion del lenguaje simbdlico del
maestro andaluz se resume, entonces, en dar al término antiguo y heredado un nuevo
significado. Esta transformacion enriquece la terminologia sufi hasta el punto de que no
se pueden abarcar sus limites (Suad el Hakim, 1991, 77). La segunda etapa, en cambio,
reside en la fabricacion de nuevos téerminos y expresiones que no eran conocidos antes a
través un estado de anexion llamada en la gramatica arabe la idafa (Suad el Hakim,
1991, 78- 79). Este término conocido también con la frase regida o genitivo se compone
en arabe de dos sustantivos seguidos como minimo en que una palabra va regida por
otra. En la expresion, por ejemplo, bahr al-arwah (mar de espiritus), la primera palabra
actla de regente, mientras que la segunda es la palabra regida.

La Idafa ha abierto, afiade Suad el Hakim (1991), horizontes ilimitados de

derivacion ante el sufi para expresar sus experiencias y sus visiones (84). Esta
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construccién en Ibn ‘Arabi no se hace nunca de forma fortuita e ilogica como en el caso
de la poesia; las dos palabras, regente y regida les une necesariamente una relacion (85).
Los términos, walliy, santo y nabbiy, profeta, por ejemplo, son dos palabras antiguas
que el sufi en su nueva lengua les une a través de la idafa, creando la siguiente
expresion, nabbiy walliy, profeta santo (81). Los dos términos nunca se han unido antes
en una frase regida, porque la profecia y la santidad constituyen dos circulos totalmente
alejados. Sin embargo Ibn ‘Arabi les encuentra un vinculo y es, el ilm al-yaqini, el
conocimiento cierto (81).

El gran mérito de este gran maestro de la fe reside segin la investigadora
libanesa en la unificacién el lenguaje sufi (56). Podemos escribir miles de paginas
utilizando su lenguaje y expresandonos con su estilo, y es exactamente lo que pasé
después de él; pues, su lenguaje ha dominado toda la expresion sufi que le siguid (33).
La capacidad del sufi para crear nuevas palabras se queda limitada; no obstante, su
capacidad para crear nuevas idafar*®® es totalmente ilimitada (90).

Es frecuente advertir en los versos de San Juan de la Cruz una gran
condensacién de elementos. Esto, explica Damaso Alonso (1985) se consigue mediante
el uso desmedido del sustantivo a expensas del verbo y del adjetivo (135). Esto se

refleja claramente en las estrofas 14 y 15 del Cantico

Mi amado, las montafias,

los valles solitarios nemorosos,
las insulas extrafas

los rios sonorosos,

el silbo de los aires amorosos.
La noche sosegada

103 plyral de idafa.
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en par de los levantes del aurora,
la mUsica callada, la soledad sonora,
la cena recrea y enamora.

En estas dos estrofas, los adjetivos, como observa Damaso Alonso, que no
aparecian en las diez primeras estrofas del Céantico, aqui se amontonaran y sucederan
casi verso a verso, mientras se observa la ausencia total del verbo hasta el Ultimo verso.
Explicando el fenomeno dice el gran critico “Otras veces, en fin, no existe verbo, porque la
copula sustantiva no ha sido expresada [...] Esta ausencia de cdpula, este subdividirse de los
miembros no verbales de oracion, tiene como resultado una gran condensacion de materia”
(Démaso Alonso, 1971, 296).

Para Luce Baralt el castellano nunca se manejé de tal forma en la Edad Aurea.
Considera que hay una relacion metaforica entre el primer elemento “mi amado” y toda
la serie de declaraciones que la siguen. Esta asociacion metaforica se logra, segin
afirma la investigadora, por via de sensaciones a-racionales, y, por mas extrafieza, se
establecen mediante frases nominales, omitiendo el verbo “ser” (Prol., a San Juan de la
Cruz, 1996, 34).

Esta copiosa condensacion de materia que se logra a través de la funcion
predominante del sustantivo a expensas del verbo, también esta presente en la poesia de
Ibn “Arabi Basta recordar la famosa estrofa de Turjuman al-aswaq que aborda el tema
del amor divino y la teoria panteista del mistico andaluz, “Mi corazon ya acepta
cualquier imagen: (es) pradera de gacelas, ermita de monjes, templo de idolos, Kaaba
para el peregrino, tablas de la Tora y pliegos del Coran” (Ibn “Arabi, 2003a, 43).

En un poema de suma belleza en que Ibn ‘Arabi (2003a) dice que recibe las
noticias de la ciencia del amor de Dios, en este caso simbolizado por el relampago, de

parte de muchos mensajeros que las van transfiriendo del uno a otro hasta llegar a él.



220

Encontramos que a un sélo verbo corresponde un complemente compuesto de méas de
diez elementos que se citan en yuxtaposicion. Es como si fuera una silsila o cadena de
las tradiciones del Profeta contadas de un docto a otro. El poeta afirma haber recibido
las diferentes imagenes de la manifestacion de las ciencias del amor “por parte de las
inquietudes, de mi amor melancélico (wajd)1%4, de la tristeza, de mi desconsuelo, de la
embriaguez, de mi razon, de la nostalgia, de mi amor quemante (el jawa)'%®, / de las
lagrimas, de mis parpados, del fuego, de mi corazén” (54-55).

Maravillas Aguiar Aguilar (1992) considera que si el uso excesivo de oraciones
nominales resulta curioso en la obra del reformador, en Ibn ‘Arabi, en cambio, no
merece atencion especial alguna; puesto que es una construccion totalmente normal en
la lengua arabe (61).

También advertimos, a veces, en Turjuman al- aswaq la reiteracion del mismo
vocablo, o vocablos relacionados en la misma estrofa, incluso en el mismo verso.
Palabras como el fuego, el relampago, el trueno, separacion, etc., se repiten en la misma
estrofa; a wveces, con el sentido opuesto como el bayn que significa separacion y
cercania. Es representativo, en este caso, el poema La ‘aza’ wa la sabr (Ni consuelo ni
paciencia) en que el verbo aparecer se repite con insistencia: "Aparece el consuelo,
aparece la paciencia si ellos aparecen; aparecen y habitan en lo mas hondo de mi
corazon'(Ibn “Arabi, 2003a, 30).

Estas reiteraciones en la poesia de Ibn ‘Arabi, nos hacen recordar la tercera
estrofa del Céntico en que San Juan insistiendo en subrayar en lo fonético la
importancia conceptual de la nociéon “soledad” (Damaso Alonso, 1985, 125), hace que

se repita varias veces:

104E] wajd es el amor acompariado de profunda y permanente tristeza.
105E] jawa es el intenso amor que causadolor y sufrimiento. En la terminologia sufi, el jawa y el wajd son
dos grados del amor y los dos conllevan tristeza y quemadura.
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En soledad vivia,

Y en soledad ha puesto ya su nido.
Y en soledad La guia

A solas su querido

También en soledad de amor herido.

Para Said Khamis (2005) en la obra de Ibn “Arabi tanto el simbolismo como la
interpretacion no tienen limites (17). La interpretacion en el sufi andaluz no acaba con
la decodificacion del simbolo ya que puede que aboque en otro simbolo totalmente
diferente del primero. Prosigue el autor que “cuando decimos del dogma de Ibn “Arabi o
de su texto que es excesivamente simbolico, eso convierte su filosofia circular en un
mar de simbolos al que la interpretacion decodifica y al mismo tiempo le afiade méas
simbolismo™ (16).

Por otra parte, afiade el mismo investigador que la comprension de la obra del
mistico murciano esta intimamente relacionada con la predisposicion del lector. Puede
decir lo mismo que ha expresado literalmente el sufi, referirse a lo que ha aludido o
simbolizado, o simplemente someter el texto a su propia interpretacion (Said Khamis,
2005, 3). De esta manera, arguye Luce Baralt (1980) que el lector queda “capacitado
para recrear a su manera estos poemas comentados ya de por si complejos y visionarios”
(176- 477).

Para la distinguida investigadora el lenguaje de los dos misticos se completa en
el lector. San Juan de la Cruz ademas de defender la multiplicidad significativa de sus
vocablos; advierte al lector de que no tiene que conformarse con esos sentidos multiples
que ofrecen los comentarios sino que puede, por cuenta propia, intuir o superimponer

aun otros. Considera ademas que las palabras en la poesia del santo abulense aceptan
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hipotéticamente cualquier significado. De ahi que el lector estd creando, conjuntamente
con el poeta y por su propia sugerencia, un lenguaje infinito (Luce Baralt, 1980, 474).
Pasamos a continuacion a analizar algunos de los simbolos fundamentales

utilizados por los dos misticos.
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CAPITULO 5: LOS PRINCIPALES SIMBOLOS EN TURJUMAN AL-ASWAQ
(INTERPRETE DE LOS DESEQOS) DE IBN ‘ARABI Y LOS POEMAS

MAYORES DE SAN JUAN DE LA CRUZ

5.1. La noche

La noche, layl o layla, como simbolo es un tema fundamental en toda la
espiritualidad musulmana. En la teoria mistica de Ibn ‘Arabi goza de tal importancia,
que el gran sufi recomienda la noche como tiempo idoneo para el inicio del retiro
mistico o i‘tikaf. Ensefia que el isra’ 0 escala en busca de Dios, sélo es posible de
noche; hasta a los profetas solo les ha sido posible realizar esta experiencia en la
oscuridad total (Ibn “Arabi, 20033, 27).

Ibn “Arabi también relaciona Laylalo¢, el nombre de la amada méas conocida de la
literatura arabe, con la noche. Explica en el comentario de un verso de Turjuman al-
aswagq, que el nombre Layla es derivado de layl, noche en érabe, y éste es el tiempo de
la ascensidn del alma humana hacia su origen, y de las revelaciones divinas que
descienden del trono del Clemente al cielo mas cercano al corazén deseoso (Ibn ‘Arabi,
2003a, 83).

La importancia del simbolo nocturno en la obra del mistico murciano deriva de

los tantos pasajes del Coran'®” que recomiendan la noche y sobre todo los momentos

106 | 3 leyenda de Qays y Layla parecida a la de Romeo y Julieta, tiene lugar en el desierto de Arabia. Se
piensa que los dos amantes vivieron en el califato de Marwan Ibn al-Hakam (m. 56 h/685 d. C). La
leyenda se transmitid oralmente de generacion en generacion y llegé a su maximo esplendor con su
adaptacion por el poeta persa Nizami (m. 1209 d. C).
107 Hay unasura en el Coran que se titula: la Noche.



224

que anteceden al alba como tiempos fuertes de oracion; e, incluso de la unién%, segin

la exégesis coranica del mismo sufi:

- Antes de la salida del sol y antes de su ocaso asi

como en parte de las horas de la noche (Coran 20: 130).

- Los pacientes, los veraces, los que se entregan,
los que dan y los que piden perddn en el tiempo
anterior al alba. (Corén 3: 17).

El fenébmeno de sucesion de la noche y del dia, de la luz y de la oscuridad que
van saliendo el uno del otro y que tanto usan los sufies, es también abordado en el Libro

Sagrado:

- Hacreado los cielos y la tierra con la verdad, hace que la noche se

enrolle en el dia y que el dia se enrolle en la noche. (Coran 39: 5)

- La noche cubre al dia. (Coran 7: 54)

Las imagenes de la oscuridad total y de los primeros brotes de la luz de la aurora
tampoco faltan en las sentencias proféticas. Le preguntaron al Profeta sobre el tiempo
propicio para la oracion, y él indico que es en la medianoche (Ibn “Arabi, 1988, 215).
Otros hadices resaltan la relevancia de la adoracion en la noche mas oscura y antes de

los brotes de la exigua luz de la aurora:

108 |pn “Arabi, (2003a, 40), en un poema de Turyuman, titulado, Lloraron los espiritus, relata la unién
mistica de dos amantes que tiene lugar, precisamente, en el antelucano y antes del ocaso. Apunta el poeta
a que el tiempo elegido para este matrimonio nupcial respeta la ley de la unién precisada en el Coran:
“Antes de la salida del sol y antes de su ocaso”.
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- Si la gente supiera lo que tiene la densa tiniebla, asi como la aurora,
irian hacia ellas aunque fuera arrastrandose. (Citado por Ibn ‘Arabi,
1988,104)

- A los que caminan hacia las mezquitas en la total oscuridad, dales la
buena noticia de la luz total en el dia de la resurreccion. (Ibn ‘Arabi,
1999a, Vol. 11, 94)

Para el sufi murciano la noche tiene tres partes. En su teoria de la noche tripartita
se basa en los elementos de la siguiente sentencia: “Dios no mira vuestras caras [1°
noche], ni vuestros hechos [2° noche], pero mira vuestros corazones [tercera noche]
(Citado por Ibn ‘Arabi, 1999a, Vol. II, 30). En esta Ultima parte de la noche se quitan todos
los velos y la luz divina invade el corazon del sufi (Ibn ‘Arabi, 1999a, Vol. II, 29- 30).
Las imagenes aurorales de la Ultima parte de la noche o sakar, momento del miraj, la
escala nocturna, y de la presencia divina son una constante en Turjuman al-aswaq de
‘Ibn Arabi.

La primera noche mistica del maestro murciano coincide con la oracion de El
magrib, que supone el final del dia. En ella el siervo se postra ante su Creador cuando
empieza a despedirse la luz del dia para recibir la oscuridad de la noche. Es lo que el
gran maestro llama barzah, 0 mundo intermedio (Ibn ‘Arabi 1999a, Vol II, 26). La
segunda noche coincide con la oracion de la ‘isa’; antiguamente llamada la oracion de la
oscuridad, la ‘atma (al-Qayrawani, 2005, 42); se caracteriza por su oscuridad total y su
tiempo sigue hasta la llegada del amanecer. El Profeta refiriéndose a esta noche oscura

aconseja a uno de sus compafieros: “No te duermas antes de la oracion de la tiniebla y

no hables después de ella” (Citado por Ibn ‘Arabi, 1988, 188).
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La tercera y Ultima parte de la noche deja entrever la luz del dia; y es
precisamente cuando “la aurora respira” (Cordn 81: 18), como viene indicado en el
Corant®, La tercera noche es también mundo intermedio, barzah, como la primera, y
coincide con la oracion de subh, aurora (Ibn “Arabi, 1999a, Vol II, 28); es todavia de
noche, pero se presiente la llegada del dia a través del pélido esplendor de los primeros
brotes de la luz. Es el momento oportuno para la unibn mistica. En una sentencia muy
citada por el mistico murciano, y por los sufies en general, el Profeta ensefia que: “Cada
noche, Dios desciende en el Ultimo tercio de la noche al cielo méas bajo; y se queda hasta
que se rompe la aurora” (Citado por Ibn “Arabi, 1999a, Vol. V, 280).

La noche ha sido considerada por la mayoria de los criticos como el simbolo
mas complejo, elaborado y aparente de la obra sanjuanista. Maria Jesis Mancho Duque
(1982) considera que el maximo simbolo del santo es “Fruto de una condensacion de
lecturas mas o menos tradicionales y de vivencias personales, tanto fisicas como
espirituales” (25). Para Damaso Alonso el germen de este simbolo grandioso de la
noche de la Fe fue sin duda incubandose en la oscuridad de la prision de Toledo, donde
el reformador ha compuesto su poesia menor Aunque es de noche, en donde parece que
se bosqueja el tema”(Damaso Alonso, 1958, 170).

Hablando del simbolo de la noche, aclara José Jiménez que se trata de un tdpico
literario muy arraigado en la literatura espafiola y universal, y “que alcanzaria un nuevo
giro moderno en el romanticismo con los Himnos a la noche, de Novalis. Pero en san
Juan la noche presenta perfiles propios: es sosegada, serena, oscura y dichosa” (José

Jiménez, 1995, 300):

109 Tbn “Arabi en su exégesis de la aleya apunta a que la respiracién de la aurora se corta durante la
segunda noche, que es la noche mas oscura, y con el brote de los primeros rayos de sol, la aurora recupera
de nuevo su respiracion, al igual que recobra una persona el ritmo normal de su respiracion después de
haberse interrumpido (1999a, Vol. 11, 28).
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Por otra parte, asegura Varo, (2007), que la idea de Dios que se presenta como
oscuridad ya estaba presente en la filosofia de Filon de Alejandria y fue adaptada por
Clemente y Origenes; no obstante es “Gregorio de Nisa el que le da un contenido
propiamente mistico y el que acota una imagen de "la tiniebla" con todo su complejo
entramado de significaciones espirituales y existenciales que pasara a Dionisio” (346).

Asin Palacios, a través de su tesis arabista, fue el primero en asociar la noche
oscura de San Juan a misticos musulmanes; en este caso a Ibn- ‘Abbad de Ronda y
Abii-FHasan al Sadifi. Luce Baralt (1990) siguiendo la misma linea de investigacion, y
sin negar de manera alguna las probables influencias cristianas en la poesia del
reformador, considera que gran parte de su simbologia mistica, incluido el simbolo
nocturno, se habia inspirado en la espiritualidad musulmana (239). Asi, afirma

refiriéndose a la simbologia nocturna del santo que:

Aunque San Juan remede los versos de la Egloga II de Garcilaso “hizo
que de mi choza se saliese/ por el silencio de la noche oscura), eleva a
simbolo el término, y los pormenores con los que lo elabora, parecen
méas cerca de Niffari y de Yunayd que de las generalizaciones
espirituales de Sebastian de Coérdoba, a quien se sabe tuvo presente
San Juan de la Cruz. (Luce Baralt, 1990, 230)

Al explorar el simbolo nocturno en San Juan, topamos con las distintas
modalidades de la noche mistica de Ibn ‘Arabi Los tres momentos claramente
delimitados en que el mistico carmelita divide su noche mistica, (prima noche, media
noche, final de la noche o antelucano) (Luce Baralt, 1990, 246), coinciden
estrechamente con la imagen nocturna del sufi murciano. Hablando de esta noche

tripartita, alega el reformador carmelita en la Subida del monte Carmelo:



Estas tres partes de noche son una noche; pero tiene tres partes como
la noche. Porque la primera, que es la del sentido, se compara a prima
noche, que es cuando se acaba de carecer del objeto de las cosas. Y la
segunda, que es la fe, se compara a la media noche, que totalmente es
oscura. Y la tercera, al despidiente, que es Dios, la cual es ya
inmediata a la luz del dia. (Subida Il, 5)

Porque la primera, (noche) que es la del sentido, es comparada a la
prima de la noche, que es cuando cesa la vista de todo objeto
sensitivo, y asi no esta tan remota de la luz como la media noche.

La tercera parte, que es el ante lucano, que es ya lo que esta proximo a
la luz del dia, no es tan oscura como la media noche, pues ya esta
inmediata a la ilustracién e informacion de la luz del dia, y ésta es

comparada a Dios. (Subida 11,1, 1)

Juan, “mas cierta que la luz del mediodia™:

Aguesta me guiaba

mas cierto que la luz del mediodia,
Adonde me esperaba

quien yo bien me sabia,
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Otra de las estrechas coincidencias entre los dos misticos la encontramos en el
segundo periodo de la noche. La oscuridad de la noche en la obra de los dos misticos a
menudo estd interrumpida por reldmpagos que manifiestan la presencia divina. Apunta
Luce Baralt (1990) a que “Para ambos, como para tantos otros sufies, la noche extatica

se encuentra iluminada por relampagos o manifestaciones abruptas de la esencia divina

La oscuridad nocturna cada vez se torna exceso de luz en la poesia de los dos
misticos. Dice Ibn ‘Arabi (2003a): “Cuando estoy en su compaiiia la noche es para mi

como el sol matinal (152). El paralelo es muy estrecho con la noche oscura de San
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En parte donde nadie parecia.
(De la Cruz, Noche, estr. 4)

Anténimos como dia /noche, luz /oscuridad, segin el gran sufit®, se unen para
crear imagenes de lo mas insélito. Leemos en un poema de Turjuman: ‘“Estamos de
noche en plena luz del dia y en el mediodia en la oscuridad mas densa de la noche”. (Ibn
‘Arabi, 2003a, 153). Dice en otro verso: “Mi noche en su cara amanece, y mi dia en su
pelo oscurece” (Ibn “Arabi, 2003a, 141).

Considera Varo (2007) que la experiencia mistica en Gregorio de Nisa, consiste

en la sintesis de elementos contradictorios, como es el caso de la oscuridad y la luz:

Por lo tanto, y ésta es una de las caracteristicas mas significativas de la
mistica de Gregorio de Nisa, la luz y la tiniebla, la sobriedad y la
ebriedad, la quietud y el movimiento, no son tanto momentos
sucesivos como complementarios. El estado mistico consiste
precisamente en la sintesis de estos elementos contradictorios. (\Varo,
2007, 347)

Volviendo a Ibn ‘Arabi, en un poema de Turjuman al-aswag, titulado Saludos a
Salma'i, el peregrino en compafiia de unos gnosticos, realiza su viaje en lo mas oscuro
de la noche. Son tales las tinieblas, que llegan a formar un velo espeso impidiendo
cualquier forma de vision. En medio de esta completa oscuridad, brota un relampago
que ciega con el exceso de su luz. El poeta-amante se encuentra de repente rodeado de

luz; en realidad, la luz es su esencia misma (Ibn “Arabi, 2003a, 26). En otros versos, la

110 |pn “Arabi, (2003a, 26), aclara en el comentario de Turjuman, que el gran mistico Abii Sa‘id al-harraz
cuando le preguntaron: ;:Como conociste a Dios?, respondié: Con Su unién entre los anténimos, como
dice el Libro Sagrado, “Es el primero y el ultimo”: La sura del Hierro, aleya: 3.

11 Salma es el nombre de una de las Beatrices de la literatura arabe.



230

transmutacién de las tinieblas en luz queda realizada en el cabello oscuro de una bella
mujer. Este es de un color tan oscuro como el subbaj, que significa en arabe carb6n
negro y brillante y, a la vez, piedra cristalina de color negro. Ese cabello es tan oscuro y
brillante que ilumina como el surraj, una lampara, el camino de los viajeros en su escala
nocturna hacia Dios (Ibn “Arabi 2003a, 173).

En su libro Masahid al-'asrar al-qudsiyya wa matali’ al-anwar al-ilahiyya,
(Contemplacion de los secretos sagrados y las fuentes de las luces divinas), el gran sufi
emprende una incansable andadura en busca de la verdad absoluta. Después de pasar
por mares, océanos Yy desiertos en que de repente brotan frondosos oasis, llega a la
oscuridad. Cuando se abisma en las mas densas tinieblas, Dios dirigiéndose a él le dice:
“iVes lo bonita que es esta oscuridad! jQué fuerte y brillante es su luz! Esta oscuridad
es el origen de la luz y la fuente de los secretos”. Después se le abri6 en aquella
oscuridad total un agujero como el de la aguja de un costurero por donde pudo ver una
espectacular y brillante luz. Entonces Dios le dijo. “Ves lo fuerte que es la oscuridad de
esta luz. Si extiendes tu mano, no la veras”. Y asi fue, el sufi extendi6 la mano y la
completa oscuridad le impidi6 verla. En ese mstante, Dios le dijo: “Esta es mi luz,
nadie excepto yo podra contemplarse en ella” (Ibn ‘Arabi, 2005, 46).

Refiriéndose a los mismos simbolos, luz y oscuridad, en la obra de San Juan,

expone Allison Peers (1947) que:

No menos caracteristico es el segundo periodo de oscuridad, La
Noche Oscura del espiritu, que llega al estado de iluminacién (esto es,
de desposorio espiritual), que debera ser pasado por todos aquellos
que quieran conocer los misterios de la completa union. (40- 41)
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La segunda parte de la noche en la obra de los dos misticos simboliza también el
cuerpo humano como carcel para el alma. Esta, dice el mistico murciano, después de la
separacion vive encarcelada en el cuerpo y, solo podra liberarse a través de la muerte
(Ibn “Arabi, 2003a, 189 y 163). La misma idea se repite en San Juan cuando explica
que, “asi, en tanto que el alma estd en el cuerpo, esta como el que esta recluido en una
carcel oscura” (Subida I, 3 ,3).

Alega Helmut Hatzifeld (1968) que San Juan de la Cruz compara el alma en
su purgatorio terrenal de la segunda noche oscura al que yace encarcelado en sombria
mazmorra, atado de pies y manos, sin la mas pequefia libertad de movimiento y sin
ninguna esperanza de alivio en tanto dure aquel periodo de purgacion (286).

Ibn ‘Arabl compara el alma en su encierro a un pajaro privado de libertad; y que
ademés de estar encerrado en una jaula, tiene los pies atados (Ibn “Arabi, 2003a, 163).

En el Cantico espiritual, explica Damaso Alonso (1958) que la salida de la
Esposa y su primera blsqueda del Amado corresponde a la via purgativa; la respuesta
de las criaturas y los afectos y ansias antes del encuentro, a la iluminativa. Sigue luego
el encuentro con dos grados: el de desposorio y el de matrimonio espiritual o perfecta
union (152).

Todas estas etapas quedan realizadas en la poesia del mistico murciano. En su
poesia encontramos muchos poemas de idéntica trama amorosa: la salida de noche y en
secreto del alma en busca de quien ama, las dificultades del camino, la pregunta a las
criaturas, el buen olor que va dejando el amado por donde ha pasado Y, las tinieblas de
la noche que se tornan de repente una luz més clara que la luz del dia. Finalmente, la
escena nocturna de amor que culmina con la union de los amados, va seguida de un

dulcisimo descanso que Ibn “Arabi llama “suefio de miel” (Ibn ‘Arabi, 2003a, 95).
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Las escenas nocturnas de amor son una constante en Turjuman al-aswagq.
Citaremos como ejemplo al poema al-Dalil al-tayyeb, (EI buen guia), por considerar
que es el que mas muestra estrechas coincidencias con la poesia de San Juan de la Cruz,
aunque como hemos indicado antes no es el Unico. El poema nos presenta a un grupo de
bellas mujeres que, dice en el comentario, simbolizan las ciencias divinas. Para
alcanzarlas, el poeta emprende una busqueda en la plena oscuridad de la noche vy, lo
unico que le indica el camino para seguir sus huellas, es el buen olor que van dejando en
los corazones de los misticos después de abandonarlos. En medio de su trabajosa
busqueda, la oscuridad se convierte en una luz mas clara que el sol del mediodia. El
poeta se ve mas atraido por una de estas mujerest?, y dice que su belleza no tiene par,
como indica el Cordn hablando de Dios; “No hay nadie como EI” (Coran 24: 11).
Refiriéndose a la misma mujer, dice que si se quitaran los velos y te fuera posible verla,
su rostro brillaria como el sol de un dia despejado sin nubes (Ibn “Arabi, 2003a, 152-
153).

En la poesia de los dos misticos encontramos pasajes donde el alma adolece a
causa de la ausencia de Dios; por ser ésta la prueba mas dolorosa que puede vivir en su
anhelante blsqueda. Los gozos del amor nocturno, a veces, pueden tornarse dolor y
despedida; la union es fugaz y rapida y va seguida de la separacion. El alma, en este
caso, se muestra afligida por creer que Dios la ha abandonado.

En un poema llamado Ahogado en las lagrimas, el sufi expresa su gran
decepcion, porque después de un largo viaje en que ha tenido que pasar por pruebas tan
dolorosas, llega en el antelucano, tiempo idéneo de la unién mistica, sin haber

conseguido su meta (Ibn ‘Arabi, 2003a, 98).

112 A través del comentario se entiende que estamujer simboliza la presenciadivina.
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La noche oscura en la obra de los dos maestros va seguida de imagenes aurorales
que simbolizan las primeras vislumbres de la presencia divina. Damaso Alonso (1958)
considera que en San Juan de la Cruz si, existen las imagenes aurorales o simplemente
iluminativas, pero casi siempre en funcién del simbolo de la noche oscura (64).

La tercera parte de la noche de Ibn ‘Arabl muestra un parecido evidente con la
imagen auroral de San Juan. En un poema de Turjuman, el sufi precisa exactamente el
momento de los primeros brotes de la iluminacién divina. Dice que es: “Un poco
después del antelucano, sakar, y un poco antes del amanecer”. Nos explica en el
comentario del mismo cancionero que este es el Ultimo tercio de la noche, tiempo en
que Dios desciende al cielo mas bajo; precisamente, con los levantes de la aurora (lbn
‘Arabi, 2003a, 98). Esto nos hace recordar de inmediato el verso del reformado

carmelita, en par de los levantes de la aurora:

la noche sosegada

en par de los levantes de la aurora,
la misica callada,

la soledad sonora,

la cena que recrea y enamora.
(Cantico, estr. 15).

Explicando el verso citado mas arriba, precisa el santo de Fontiveros que “asi
como la noche en par de los levantes no del todo es noche ni del todo es dia, sino como
dicen, entre dos luces” (Céantico, 14- 15, 23). La tercera parte del simbolo de la noche,
precisa el santo, es “el antelucano, que es ya lo que esta proximo a la luz del dia, no es
tan oscura como la media noche, pues ya estd inmediata a la ilustracion e informacion

de la luz del dia, y ésta es comparada a Dios” (Subida 11, 2, 1). Para Ibn “Arabi, el tiempo
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de la aurora, el sahar, no es ni luz ni oscuridad, es una mezcla de los dos (Ibn ‘Arabi,
20033, 156).

El paralelismo resulta ain mas resaltado si se tiene en cuenta que en ambos
misticos la noche oscura simboliza lo secreto. En el comentario de un verso de su
poema Saludos a Salma, Ibn ‘Arabt (2003a) explica que la oscuridad de la noche
simboliza el velo de las ciencias ocultas (26).

San Juan de la Cruz comentando el verso: Por la secreta escala, disfrazada,
precisa que la teologia mistica es una ciencia secreta por tratarse de una sabiduria que
“acaece secretamente a oscuras de la obra del entendimiento de las demas potencias”
(Noche, 17, 2).

La noche para ambos es un camino que conduce a una meta. ES un camino
ascendente que lleva a la union mistica. Este viaje es extensamente descrito en la obra
de los misticos a través de una trabajosa busqueda en plena noche, que culmina con el
deseado encuentro de los dos amantes. Revela San Juan que la noche oscura ademas de
ser secreta es una escala, porque al igual que se sube se vuelve a bajar con los mismos
pasos. El alma en su escala nocturna estd en permanente bajar y subir “hasta que
adquiridos los habitos perfectos, cese ya el subir bajar, habiendo ya llegado y viéndose
con Dios, que esta en el fin de esta escala, en quien la escala se arrima y estriba”
(Noche, 18, 2-3).

Para lbn Arabi (2002a) el camino sufi es una escala espiritual nocturna (18) en
que el sufi va subiendo de “lo alto a lo mas alto” (186). En su viaje el gnostico sale de
madrugada y wvuelve en la oscuridad de la noche; entre esta permanente ida y wvuelta
hacia Dios estd la vida entera del gndstico que cada vez esta subiendo de un estado a

otro y experimentando una morada para ganarse la siguiente. Al final del viaje vuelve
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otra vez a Dios (88). En un poema de Turjuman al-aswsq al gndstico se le comunican
los conocimientos divinos de forma escalonada, con moradas y estados que se suceden
progresivamente; porque si los recibe de golpe perdera la vida (173). En otro verso del
mismo cancionero el poeta habla de una bella mujer de excesiva belleza que brilla como
sol del mediodia y que va subiendo hasta llegar a lo mas alto de la escalera (174). En el
poema Deseo obtenido en Mina, el reino de la amada atraviesa el cielo para ubicarse tan
alto donde es imposible que lo alcance la vista (195).

Estd claro que los dos maestros de la fe comparten muchas caracteristicas del
simbolo nocturno. Las semejanzas localizadas en este aspecto son tantas; ambos
coinciden en los minimos detalles del triple aspecto de la noche, utilizan expresiones

proximas y se valen de las mismas imagenes nocturnas y aurorales.
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5.2. La luz y el fuego

La luz como simbolo universal que ha alimentado las tradiciones de las culturas
mas remotas, es otro elemento principal en el sistema simbdlico de los dos misticos.
Resalta Luce Baralt (1990) que el misticismo islAmico se ha valido del simil de la
iluminacion desde épocas muy tempranas; y considera que si para San Juan fue muy
peligrosa la acusacion de alumbrado, que pes6 sobre él ante la Inquisicion, entre sus
correligionarios musulmanes no era tan grave o extrafio el apelativo (249- 250).

Alega José Jiménez (1995) que para llegar a comprender la gran densidad y
riqueza del fendmeno luminoso en la obra de San Juan de la Cruz es preciso tener en
cuenta el legado filoséfico y teoldgico al que remite el santo en sus escritos (296). Por

lo que aclara el mismo autor que:

Las especulaciones sobre la importancia estética de la luz,
considerada como fuente de belleza y manifestacion sensible de lo
suprasensible, son una constante del pensamiento medieval, desde el
Pseudo Dionisio, que habia tomado tales ideas de Plotino, hasta la
gran sintesis mistica de Hugo de San Victor y sus seguidores. (José
Jiménez, 297)

El simbolismo de la luz era muy arraigado en la tradicion islamica. Hay una sura
entera en el Coran que se titula “La luz’; en sus versiculas, Dios es comparado a la luz
de una lampara. Abundan en el Libro Sagrado pasajes en que la luz simboliza el camino

de la fe, las ciencias divinas o, incluso, como se indicé antes, la Esencia divina:



237

-iVosotros que creéis! Temed a Allah y creed en Su Mensajero y 0s
dara de Su misericordia doblemente, os conferird una luz con la que

caminaréis y os perdonara. (Coran 57: 28).

-A quien Allah no le da luz, no tendra ninguna luz. (Coréan 24: 40)

En una sentencia sagrada indica el Profeta que “Dios cre6 a sus creaturas en la
tiniebla, luego esparcié su luz sobre ellas. El que ha sido tocado por Su luz, conocié el
buen camino; y €l que no, se perdid del sendero de la verdad” (Citado por Ibn‘Arabi,
1985, 44).

En la filosofia mistica de Ibn ‘Arabi Dios es concebido como un foco de luz
Refiere el Coran en la sura de la luz, “Dios es la luz de los cielos y de la tierra”, “Luz
sobre luz” (Coran 24: 35) v, las criaturas son sus irradiaciones. El alma es también una
luz, porque es parte de Dios, “jOh alma sosegada! regresa a tu Sefior” (Coran 89: 27-
28). Si el alma, acentia el gran sufi, no hubiera salido primero de Dios, el versiculo
antes citado no habria tenido ningin sentido (Ibn ‘Arabi, 1999a, Vol II, 482). Lo antes
dicho, por otra parte, prosigue Ibn ‘Arabi hace comprensible la actitud del Profeta
cuando rogaba a su Sefior, “{Haz de mi una luz!” (Ibn ‘Arabi, 1999a, Vol III, 277). El
Mensajero se quedaba desfallecido e inmdvil cuando recibia la inspiracion angélica de
parte de Dios y, al llegar a la morada del temor reverencial, hacia aquel ruego; porque la
luz no apaga la luz sino que se funde en ella por ser de la misma naturaleza. Y es como
si el Profeta implorara a Dios: “Haz que yo sea TU para que pueda verte a través de ti, y
asi no perder la vista cuando te vea con mis 0jos; de esta forma, nos convertimos en una
sola esencia” (Ibn “Arabi, 1999a, Vol. III, 277).

La luz que absorbe en ella otras luces ha sido expresada tanto en la prosa como

en la obra lirica de Ibn ‘Arabi. Se lee en un poema de su Antologia poética: “la luz hace
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incorporarse en ella toda luz que sea de su misma naturaleza, / De la misma forma que
el sol no aniquila las luces del fuego” (Ibn ‘Arabi, 2003b, 203).

Expresando la misma idea dice San Juan que “Asi como juntdndose una luz
pequefia con otra grande, la grande es la que priva y luce, y la pequefia no se pierde,
antes se perfecciona, aunque no es la que principalmente luce” (Céntico, 26, 16).

Hablando de como absorbe la luz divina la del alma explica el santo:

[...] que podemos decir que la luz de Dios y del alma toda es una,
unida la luz natural del alma con la sobrenatural de Dios, y luciendo
ya la sobrenatural solamente; asi como la luz que Dios cred se unio
con la del sol, y luce ya la del sol solamente sin faltar la otra (gn. 1,
14-18). (Llama, 3, 72)

Con palabras muy parecidas compara Ibn “Arabi (2003a) la iluminacion Divina

ala luz del sol que integra las demés luces sin anularlas:

iNo ves como la luz del sol anula a la luz del fuego en nuestros ojos,
aunque sabemos que la luz del fuego sigue existiendo. Pero lo que
pasa es que la luz més débil se ha fundido en la méas fuerte! (81)

La iluminacion divina es comparada por los dos misticos a la luz del sol que
ciega con su exceso de luz. Dios es simbolizado en la obra del mistico abulense por la
luz plena, la del dia (Garcia Palacios, 1992, 155).

Por ser la obra lirica de Ibn “ArabT muchisimo mas profuso que la de San Juan,
abundan también los ejemplos. A lo largo de Turjuman, la luz divina es comparada a la
luz del dia. En un poema del mismo libro esta iluminacion se asemeja a la luz del sol

que sale directamente después de la caida de la lluvia. De esta forma, la luz es mas pura
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y clara, porque el aire se ha limpiado totalmente del polvo (Ibn “Arabi, 2003a, 188).

En la glosa aclaratoria a la Llama, alega San Juan que para recibir la noticia
amorosa, el alma tiene que estar “muy aniquilada en sus operaciones naturales,
desembarazada, ociosa, quieta, pacifica y serena al modo de Dios; bien asi como el aire,
que, cuanto mas limpio estd de vapores y cuanto mas sencillo quieto, méas le clarifica y
calienta el sol” (Llama, 3, 34).

En otro poema, Ibn ‘Arabi, hablando de una bella joven, afirma que su luz es
mas fuerte que la de la luna llena y, por supuesto, supera la luz del sol. Arguye en el
comentario, que sbélo es comparable a la luz del sol, con la intencion de acercar la
imagen al lector. Porque como precisa el Coran: “No hay nadie como éI” (Coran 42:
11). Por lo que, se sobreentiende que, la esbelta y atractiva doncella, gada, simboliza la
presencia divina (Ibn ‘Arabi, 20033, 164).

Otra semejanza digna de notarse, es que la unién con el Amado en los dos
misticos se realiza en lo més profundo del alma, donde arde el fuego del amor divino.

En la Llama de amor viva, Dios es un enorme fuego que arde en lo méas
profundo del alma; en el momento de la union, ésta deja de ser ella misma para
convertirse en su Amado, ardiendo con él en la misma llama.

Ibn ‘Arabi (2003a) hablando de quien ama, afirma: “vive en el cauce de mi
alma” (198), “habitan en lo mas profundo de mi corazon™ (30). En el comentario de su
poema Combate de amor, escribe que el cuervo simbolo de la separacion de los
amantes, ya no puede hacer nada; porque el que ama esta en su corazon; ya que no hay
velo después de la manifestacion divina, y no se puede borrar lo que se ha escrito en el
corazon (170).

Dentro del huerto deseado, se realiza la unién mistica, donde el alma queda
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totalmente amparada de todos los enemigos que antes le acechaban, incluso del
demonio. Explica el santo carmelita que: “‘Muchas veces, cuando aqui el demonio sale
a tomarle el paso, suele el alma con gran presteza recogerse en el hondo escondrijo de
su interior, donde haya gran deleite y amparo” (Cantico, 16, 6).

Al llegar el alma a tal estado de perfeccion y acercamiento a su Amado, “ya
ninguna cosa le puede ya llegar ni molestar” (Cantico, 20-21, 15). En esta morada al
que pocos privilegiados pueden llegar en esta vida, “Dios es la fortaleza y dulzura del
alma, en que estd guarecida y amparada de todos los males y saboreada en todos los
bienes” (Céntico, 22, 8).

En lo mas profundo del alma, dentro del corazon del sufi o, en la hamila o
huerto donde se realiza la unién mistica, suele arder un gran infierno que lo consume
todo excepto a los amantes. En més de un poema de Turjuman aparece la metafora de la
gacela que pasta entre las entrafias del sufi donde arde el fuego de la nostalgia. Declara
Ibn ‘Arabi (2003a) que las costillas del gnostico han tomado forma curva y se han
inclinado precisamente para el amante que mora dentro; para abrazarle y protegerle de
todo mal: “El que amais estd entre vuestras costillas, / lo mueven los alientos de un
lado a otro. jDiganle, que es él, / quien encendié el fuego dentro de mi corazon! (55).
En medio de las llamas del amor divino, la gazala'3, la gacela del sufi murciano pasta
en paz entre sus costillas. Estas, como las cavernas de San Juan, le amparan y le ofrecen
buen refugio.

Como sitio privilegiado del encuentro con el fuego divino, Ibn “Arabi utiliza
seno y corazdn para referirse al alma. A veces, el Gltimo término se usa en el Coran con

el mismo sentido!4, En esta misma linea de simbolismo analdgico, el sufi compara el

113 Gazala, gacela, también significa en arabe el sol del amanecer.
114 En la sura de al-Ahzab, aleya 10, leemos: “wa balagati al-quliibo al-hanajir”, la traduccion literal serfa:
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corazon a la luna (Ibn ‘Arabi, 2003a, 128); porque del mismo modo en que ésta refleja
la luz del sol, aquél refleja la luz divina (Burkhardt, 1980, 117); asi, la imagen de la
amada en Turjuman se refleja al poeta en la luna llena (Ibn “Arabi, 2003a, 194).

El gran sufi también utiliza kabidr, higado, como sinénimo de corazén. En més
de un poema, dice que sus queridos habitan en lo més profundo de su akbad!'s, plural de
higado; en el comentario explica que es lo mds profundo del corazon (Ibn ‘Arabi,
2003a, 69). Con el mismo sentido utiliza adlo 7, costillas (194). Dice en un verso, “El
fuego arde entre mis costillas” (119).

En otro poema leemos: “Vuestra luz brilla en nuestros corazones”. En el
comentario nos explica el sufi que el verso se refiere al corazon del gnostico, pio y puro
en que cabe Dios; y es semejante a una antigua casa del que se ha elevado una luz
brillante, iluminando con sus rayos todo el cuerpo. Llegando a este estado, todo cuanto
el sufi oiga, vea, hable u obre, ya no es obra suya sino de Dios (Ibn “Arabi, 2003a, 115).

San Juan apunta en el comentario a la Llama a que el alma en el estado de
transformacién, cuando arde totalmente el fuego del amor divino, ya no puede hacer
actos, “el Espiritu Santo los hace todos y la mueve a ellos; y por eso, todos los actos de
ella son divinos, pues es hecha y movida por Dios” (Llama, 1, 4).

Los paralelos en ideas siguen amplidndose. Los dos maestros coinciden
perfectamente en la imagen de la luz que impregna todos los rincones del alma, junto
con el fuego invasor del amor divino que prende desde dentro y consume todas las
imperfecciones. Dios es a la vez llama que arde y resplandece. El exceso de luz que

aparece en la poesia de San Juan iluminando todos los rincones del alma, es la misma

“Los corazones han llegado a las gargantas™. Es una imagen alegérica que describe el estado de una
persona que siente que su corazon, que en este caso es el alma, va subiendo hacia su garganta, como
queriendo abandonar su cuerpo por el gran miedo que siente.

115 Tbn ‘Arabf utiliza la frase hecha: “En lo mas profundo de mi higado, Kabidi, que en arabe significa en
mis entrafias, en lo mas profundo de mi alma.
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luz brillante que munda el corazdon del gndstico en la obra de ibn ‘Arabi Para éste
uttimo, los que viven la experiencia mistica con plenitud, les pasa lo mismo que a
Moisés cuando creyo ver a Dios en una llama de fuego, mientras que era una luz, “Al
verlo, creyd que era fuego y era luz” (‘Afifi, prol. a Ibn “Arabi, 2002a, 199). El gran sufi
considera que la luz divina cuanto més fuerte, mas grande es su quemadura Yy, viceversa
(Ibn ‘Arabi, 1999a, Vol, VIII, 42). En ¢l comentario de la Llama la noticia sobrenatural
amorosa que Dios comunica al alma es “como luz caliente” (Llama, 3, 49).

La obra poetica del sufi murciano muestra coincidencias estremecedoras con el
poema de la Llama de amor viva. Ibn “Arabi (2003a) titula uno de sus poemas “Infierno
ardoroso en el corazon” (156); con una trama bastante parecida a los poemas mayores
de San Juan. Sus versos relatan la busqueda de un amante a su amada que termina con la
union plena. Mientras el poeta-sufi iba siguiendo, en el ante lucano, las huellas de su
amada un enorme fuego ardia en su corazén (156).

Para Damaso Alonso (1958), El punto de arranque imaginativo del poema de la
Llama de amor viva esta condensado en las dos palabras que lo presiden: llama y
lamparas; el fuego, con sus dos atributos: lo abrasante y lo iluminativo (118). Estos dos

atributos del fuego se asocian a menudo en la obra del santo carmelita:

iOh lamparas de fuego,

En cuyos resplandores

Las profundas cavernas del sentido,
Que estaba oscura y ciega,

Con extrafios primores

Calor y luz dan junto a su Querido!

(Llama, estr. 3).
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Las profundas cavernas del sentido del reformador carmelita, convirtiéndose
ellas también en unas “encendidas ldmparas en los resplandores de las ldmparas divinas,
dan al Amado la misma luz y calor de amor que reciben” (Llama, 3, 77). Explicando los

versos de la Llama, Helmut Hatzifeld (1968) afirma que:

[...] munda el pozo con plenitud ubérrima de llamas, de suerte
el pozo vy las paredes de la caverna tienen mucha méas luz y calor
de lo que pueden contener. Y asi, reflejan luz y calor sobre la
fuente de su Amado, que ha inundado de su propia luz y calor

todo el interior de estas cavernas maravillosas. (296)

El proceso luminoso de irradiacion en la obra del santo carmelita, segin afirma

José Jiménez, remite a la tradicion neoplatonica:

En sintesis, la mistica poética de San Juan presenta, como en las
teorias neoplatonicas de la luz, un doble proceso de emanacion y
retorno. La irradiacion despierta en el alma, en la esposa, el deseo del
Amado, el anhelo de trascender los limites sensibles de este mundo
para unirse y fundirse con él. Pero la emanacion, la herida de luz,
provoca también un movimiento de retorno, en el que se produce la
transfiguracion, la divinizacion del alma, en su fusion con lo divino.
(José Jiménez, 1995, 303)

Hablando del wajd, uno de los grados del amor, dice el gran sufi al-kasani'1® que

es “la llama ardiente del amor divino, que hace despertar el alma con el brillo de una luz

eterna” (Citado por Ibn “Arabi 1998, 89). Para Ibn ‘Arabi (1998) el fuego divino es

116 Murié aproximadamente en el afio 730 de la hégira/1330 d. C.
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“fuego y luz quemante” (52). Dice en un verso que en su corazén''’ hay un “fuego de
amor quemante” junto con la luna llena; y explica que ésta es un espejo en que se refleja
la luz de la esencia divina (Ibn “Arabi, 2003a, 104). Podemos leer en un verso de su
gran Antologia: “El fuego arde en mi corazén y en mi higado, /por nostalgia a la luz de
la Esencia del Unico, del Absoluto” (Ibn ‘Arabi, 2003b, 134).

Luz y fuego también se asocian en el arbol llameante del sufi murciano y en el
madero inflamado del santo carmelita. Los dos misticos que aluden en mas de una
ocasion a la zarza ardiente de Moisés, comparten la idea del fuego lefio. Para San Juan
el alma en el estado de transformacién de amor, estd como el madero que siempre esta
embestido en fuego (Llama, 1, 4). Por otra parte, el fuego material hace en el madero el
mismo efecto del fuego divino, que arde en lo mas hondo y escondido del alma, para

consumir todas sus imperfecciones y prepararla para la union mistica:

Porque el fuego material, aplicandose al madero, lo primero que hace
comenzarle a secar, echandole la humedad fuera y poniendo negro,
oscuro y feo, y aun de mal olor, y, yéndole secando poco a poco, le
van sacando a luz y echando afuera todos los accidentes feos y
oscuros que tiene contrarios al fuego; y, finalmente, comenzandole a
inflamar por de fuera y calentarle, viene a transformarle en si y

ponerle tan hermoso como el mismo fuego. (Noche, 11, 10, 1)

En la obra poética de Ibn ‘Arabi (2003a) aparece el arbol llameante (41) y
luminoso (197) de donde Moisés recibid la iluminacion divina (87). En el poema
Lloraron los espiritus, el sufi murciano simboliza las inspiraciones sagradas con

palomas, que incitaron con su llanto y sus gemidos ansias Y tristezas internas en el alma

117 Ibn “Arabi en el poema utiliza kabidi, mi higado, pero en el comentario explica quees el corazén.
Como seha indicado antes, el sufi, en su poesia, a menudo utiliza los dos términos como sinénimos .
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del gnostico. Este, uniéndose con ellas, emite sus mismos gemidos y gritos, con una
correspondencia tan exacta que parece su eco. El encuentro tuvo lugar en un arbol cuyas
ramas arden en llamas de amor (Zaki Najib, 1969, 85).

El alma del gndstico, ardiendo en las llamas del amor divino, desea llegar al
grado mas alto de la union, para convertirse en un solo ser con su Amado. Asi las ramas
llameantes, inclinadas por el viento hacia el sufi, le hacen arder en el fuego del amor
para aniquilarle totalmente en la Esencia divina (Ibn ‘Arabi, 2003a, 40- 41).

El paralelo del arbol del sufi cuyas ramas arden en llamas de fuego divino que
no se extingue, esta cerca de la zarza cristiana, de donde Dios le hablo a Moisés. Este
arbusto del desierto arde pero no se quema; su permanente llama lo devora todo,

alumbra sin consumirse Yy da luz y calor sin agotarse:

Entonces se le aparecio el angel de Yahvé en una llama de fuego en
medio de una zarza. Moisés observo y vio que la zarza ardia en el
fuego, pero la zarza no se consumia. Entonces Moisés penso: Iré,
pues, y contemplaré esta gran vision; por qué la zarza no se consume.
Cuando Yahvé vio que se acercaba para mirar, lo llamo desde en
medio de la zarza diciéndole: jMoisés, Moisés! Y él respondio: Heme
aqui (Ex 3, 2-4).

Otras veces, el corazdn del poeta se derrite hasta volverse liquido, porque el
fuego del amor que ardia en su interior iba acrecentandose cada vez mas (Ibn ‘Arabi,
2003a, 64). El gran sufi, en este caso, utiliza fu'ad (Ibn ‘Arabi, 2003a, 12- 13), que
ademas de ser sinbnimo de corazon, significa fiebre, gran calor y fuego. San Juan de la
Cruz también habla del gran ardor y derretimiento del alma (Llama, 2, 9), cuando arde

como ascua en el fuego del amor divino: “Por cuanto esta llama es llama de vida divina,
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hiere al alma con ternura de vida de Dios; y tanto y tan entrafiablemente la hiere y
enternece, que la derrite en amor” (Llama, 1, 7).

En el lenguaje sufi, el fuego divino se llama istilam; y es un fuego que arde en
los corazones de los gnésticos, lo quema todo excepto al amante. A veces, este fuego
puede borrar la imagen del Amado en el alma del amante; y es el momento en que éste
pide ver la imagen de su Amado, pero no lo consigue por la fuerza del dominio que
ejerce sobre él la quemadura de la llama divina (Ibn “Arabi, 1998, 35).

Como dijimos antes, en muchos poemas de Turjuman aparece la metafora del
corazon del amante que arde en llamas de amor y, en medio del fuego pasta una
gacelal8, El poeta se asombra porque las llamas no le queman, ni consumen el jardin
exuberante donde apacienta (Ibn ‘Arabi, 2003a, 42) “Su pasto esta entre las costillas y
las entrafas, / jQué raro!, un huerto en medio del fuego” (Ibn “Arabi 2003a, 43).

Expone Ibn “Arabi que en su poesia compara a quien ama a una gacela, porque
su nombre es derivado de gazal, el género amoroso de la literatura clasica arabe (lbn
‘Arabi, 2003a, 80). Ademéas las gacelas que también significan en arabe la luz del
amanecer, viven retiradas de la gente en regiones desérticas que todavia no han sido
pisadas por el pie del Hombre; por eso beben y comen de lo mejor que existe en la
naturaleza (Ibn “Arabi, 2003a, 113). Y por ser animales veloces e inquietos, dificiles de
atrapar, simbolizan a veces, en la obra del sufi, ciencias divinas dificiles de asir por el
gndstico (Ibn ‘Arabi, 2003a, 83).

En la poesia de San Juan el Amado es simbolizado por el ciervo: “Como el
ciervo huiste” (Cantico, estr.1). Sefiala el poeta en el comentario que esta comparacion

se ha hecho “no solo por ser extrafio y solitario y huir de las campafias como el ciervo,

118 En Turjuman, lbn “Arabi utiliza en el mismo contexto gacela, gazala, y sus sinénimos, maha y dabiy.
También utiliza el plural: gizlan y diba’. Todos estos vocablos se usan en drabe como sindénimos del sol.
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sino también por la presteza de esconderse y mostrarse (Cantico, 1, 15), “te escondiste
con tanta ligereza como ciervo” (Cantico, 1, 18). Sefala Luce Baralt (1996) que,
curiosamente, el hecho de comparar la esposa al Amado con el ciervo en el Cantico,
constituye un tdpico de la hermosura masculina en la poesia hebrea y arabe (Prol., a San
Juan de la Cruz, 1996, 33).

En las glosas dedicadas al verso “Como ciervo huiste”, indica San Juan que en
El Cantar de los Cantares compara la Esposa al Esposo al ciervo y a la cabra montesa
(Cantico, 1, 15). En mas de una ocasion, en este mismo cancionero en que se ha
inspirado tanto el santo para la creacion de su obra poética, el Amado es comparado al
ciervo y a la gacela: “Mi amado es como una gacela/ Como un ciervo joven” (EI Cantar
de los Cantares, 2, 9).

La gacela, en la poesia del sufi murciano, se va haciendo cada vez mas fuerte y
bella por el pasto que le proporciona el huerto florido del alma y que, en este caso, tiene
el mismo efecto que ejercen las ciencias divinas en el corazdn del gndstico, ya que le
hermosean y le dan vida (Ibn “Arabi, 2003a, 80). Sahl al-Tastari (m. 283 h/896 d. C),
uno de los grandes sufies del Islam, es conocido en los tratados del sufismo con su
famosa frase: “La comida, el git, es Dios” (Citado por Ibn ‘Arabi, 1997, 43).

Para San Juan el pasto o comida que pace el Amado entre las flores “no sélo da
gusto, pero aun sustenta” (Cantico, 17, 10). Por otra parte, el huerto frondoso donde
pace el Amado es la misma alma (Cantico, 17, 5). Comentando Y pacera el Amado
entre las flores, afirma San Juan que lo que pace el Amado “es la misma alma
transformandola en si, estando ya ella guisada, salada y sazonada con las dichas flores

de virtudes y dones perfecciones,...” (Cantico, 17, 10).



248

Ibn ‘Arabi no teme que la gacela que apacienta entre sus costillas se queme con
las llamas del fuego divino, y asi lo aclara en un verso de Turjuman: “No le pasara nada
con su fuego, ¢l es luz/ Asi la luz apaga el fuego”. La luz del Amado y el fuego del
amor que arde en el alma del poeta se fundiran en una sola luz; como se funde la luz del
fuego con la luz del sol. Revela el poeta en el comentario del verso antes citado, que
aquel fuego no se apagara nunca, porque la makabba, el amor divino, le hace arder cada
vez mas (Ibn ‘Arabi, 2003a, 80-81).

El fuego del amor en San Juan es también infinito, por ser Dios “infinita huz e
infinito fuego divino” (Llama, 3, 2).

Hablando de la llama del amor divino que antes de llagar proporciona
proteccién, satisfaccion y gusto, afirma el sufi Aba al-Hasan al-Dayntr (m 330 h/942
d. C) que el deleite que siente la gente del amor, la mahabba, en la llama de la nostalgia
a su Amado, supera con creces el de la gente del paraiso (Citado por al-Sullami, 2002,
242).

El fuego en el mistico abulense también acaricia y protege: “Con llama que
consume y no da pena” (Cantico, estr. 38); porque esta llama es amor divino que
suaviza Y acaricia.

En los dos misticos, San Juan e Ibn “Arabi, el alma alcanzando cierto grado de
cercania a Dios, aspira a que el incendio consuma los obstaculos que impiden la
culminacion de la union plena. Como la Llama, hay més de un poema en Turjuman en
que el poeta desea vehementemente que su experiencia llegue a sus Ultimos limites, para
sentir ya los inefables goces de la union. Esta impaciencia se deja notar en el comentario
de un poema en que Ibn “Arabi dice: “El fuego del amor ha cocido mi corazon. Porque

estoy en el estado de separacion, y estoy deseando ver a Dios (Ibn “Arabi, 2003a, 119).
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Nos informa Ibn ‘Arabi (2003a) en el comentario interpretativo de su cancionero
amoroso que su alma adolece, presa entre dos mundos: el de la nostalgia que le atrae
hacia arriba, hacia la union con el Amado, pidiéndole que se desate del cuerpo vy, la
paciencia que le atrae hacia abajo, hacia el mundo terrenal para no perder la vida (28).
Igualmente, en la obra lirica del reformador, el alma adolece entre dos mundos,
“viviendo ella en entrambas por fuerza ha de tener gran tormento, pues la una vida
penosa le mpide otra sabrosa, tanto que la vida natural le es a ella como muerte”
(Cantico, 8, 3). Y asi el alma llegando a un estado en que no se conforma mas que con
la vista de su Amado le pide que la “mate con esta vista, desatandola de la carne, pues

en ella no puede verle y gozarle como desea” (Cantico, 11, 2):

Descubre tu presencia,

Y mateme tu vista y hermosura;
Mira que la dolencia

De amor, gque no se cura

Sino con la presencia y la figura

(Céntico, estr. 11)

Otro simbolo compartido entre las dos misticas es el de la lAmpara. En el poema
titulado ¢ Estais alegres?, el sufi murciano habla del bello rostro!l® de una joven que
ilumina la casa como una lampara cuando le abre a un viajero que llama de noche a su
puerta (Ibn “Arabi, 2003a, 173).

Ibn ‘Arabi concibe la relacion del siervo con su Creador como la de la sombra
del hombre enfrente de una lAmpara. En cuanto mas se acerca a ella, su sombra se va

haciendo méas grande y viceversa (Ibn ‘Arabi, 1999a, Vol. 1V, 323).

119 Para referirse al rostro de la nifia, Ibn “Arabi utiliza el término gurra que cabe entenderlo como el bello
rostro, la luz, la mafiana o el dia caluroso.
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Para el reformador carmelita, la sombra que hacen al alma las lamparas divinas
“es tanto como amparar y favorecer y hacer mercedes; porque cubriendo la sombra es
sefial que la persona, cuya es, esta cerca para favorecer y amparar” (Llama, 3, 12).
Explica también que la sombra de cada cosa depende del talle y de la propiedad de la
misma; asi, “la sombra de una tiniebla serd otra tiniebla al talle de aquella tiniebla, y la
sombra de una luz sera otra luz al talle de aquella luz” (Llama, 3, 13).

Arguye el mistico murciano que pese a que la luz de la lampara queda reducida
casi a la nada ante la magnitud de la luz del sol. Dios dice de su Ultimo Mensajero que
es una lampara luminosa. Es mas, en el Coran, Dios utiliza el simbolo de la lampara
para referirse a la luz de su Esencia que ilumina tierra y cielos (Ibn ‘Arabi, 1999a, Vol.

IV, 73). Leemos en el versiculo treinta y cinco de la sura de la Luz:

Allah es la luz de los cielos y la tierra. Su luz es como una hornacina
en la que hay una lampara, la lampara esta dentro de un vidrio y el
vidrio es como un astro radiante.

Se enciende gracias a un arbol bendito, un olivo que no es ni oriental
ni occidental, cuyo aceite casi alumbra sin que lo toque el fuego. Luz
sobre luz. Allah guia hacia su luz a quien quiere. (Coran 24: 35)

En sus Epistolas, especie de guia para orientar a quienes desean acercarse a
Dios, revela Ibn “Arabi que el iniciado en su viaje mistico tiene que pasar por diferentes
pruebas; y le aconseja no pararse ni apegarse a ninguna de ellas aunque le den felicidad

y satisfaccion:
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Y sino te detienes con este atractivo, se te revela una luz con la que
solo te ves a ti mismo. Con ella, se apodera de ti un gran embeleso y
un profundo arrebato amoroso, y encuentras en ella una felicidad con
Dios que no has conocido nunca antes. Todo lo que hayas visto hasta
entonces resulta pequefio ante tus ojos y tiemblas como la luz de una
lampara. (lbn “Arabi, 1988a: 51, Trad., de Pedro Aguado Saiz).

Las lamparas en la Llama unen la luz al calor del fuego, “es de saber que las
lamparas tienen dos propiedades, que son lucir y dar calor” (Llama, 3, 2). Al realizarse

la union mistica de los dos amados, las mdltiples lamparas se convierten finalmente en

una sola y Unica lampara:

[...] que el deleite que el alma recibe en el arrobamiento de amor,

comunicado por el fuego de la luz de estas lamparas, es admirable e
inmenso, porgue es tan copioso como de muchas lamparas, que cada
una abrasa en amor, ayudando también el calor de la una al calor de la
otra, y la llama de la una a la llama de la otra, asi como también la luz

de la una da luz a la otra; y asi todas ellas estan hechas una luz y un
fuego. (Llama, 3, 5)

Para Varo la lampara de fuego es uno de los tantos elementos simbolos adoptados

0 transmitidos por Gregorio de Nisa y que han sido plenamente asimilados por la

mistica cristiana:

Desde el punto de vista de las imagenes que articulan el discurso
mistico, ademas de la imagen de la tiniebla —que por su complejidad y
peso especifico en la mistica posterior hemos anotado como
fundamento teoldgico mas que como simple alegoria-, Gregorio de

Nisa ha aportado —o transmitido- iméagenes que han perdurado, con
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notable fortuna, en la tradicion mistica cristiana: las lamparas de
fuego, la imagen de la hendidura en la piedra, que remite, por una
parte, al concepto de epéctasis, y, otra, adelanta ya las subidas
cavernas de piedra sanjuanistas, las vifia, la herida de amor, la
paloma, los caballos como simbolos bidireccionales, la granada, y la

fuente, entre otras. (Varo, 2007, 351)

Ibn “Arabi (2003b) desarrolla el simbolo de la luz con minuciosidad; la
fluminacion divina es denominada en la obra del sufi con variados sinbnimos de la
lampara: miskat, nibras'?®, misbah Yy siraj. En su antologia dice hablando de Dios: “Eres
la luz del misbah” (563), “Dios es luz del sira;” (350).

Los paralelos minuciosos contindan, para los dos misticos el fuego a la vez que
abrasa y llaga, cura y purifica el alma de todo lo que no es Dios. El fuego que
transforma y une, también tiene una funcidn purificadora. La luz divina s6lo desciende a
morar en el alma que ha purificado a fuego sus imperfecciones. En el poema Cada uno
poseyd su amado, dice el sufi murciano: “Si el corazon se purifica de su ignorancia, / no
queda mas que la venida del Rey” (Ibn ‘Arabi, 2003b, 183).

Para San Juan las almas en esta vida se purgan con el fuego de sabiduria
amorosa ‘“asi como se purgan los espiritus en la otra vida con fuego tenebroso material,
en esta vida se purgan y limpian con fuego amoroso tenebroso espiritual” (Noche, 1, 12,
1).

En la misma linca, sefiala Ibn ‘Arabi en al-Futihat al-makkiyya (las
revelaciones de La Meca) que el fuego es usado para curar enfermedades y que no hay

peor enfermedad que los grandes pecados (Ibn ‘Arabi, 1999a, Vol, 111, 242).

120 | 3 palabra nibras ademas de significar lampara, es la punta afilada de una flecha. Con este término se
unen la luz, el calor y la herida.
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El fuego de la Llama purifica todas las imperfecciones de la caverna. La llama
que es amor Y llaga en lo mas hondo, consume todas las imperfecciones del alma para

prepararla al matrimonio mistico. Asi lo indica San Juan en su prosa aclaratoria:

[...] porque el amante, cuando mas llagado, estd mas sano, y la cura
que hace el amor es llagar y herir sobre lo llagado, hasta tanto que la
llaga sea tan grande que toda el alma venga a resolverse en llaga de
amor. (Llama, 2, 7)

La llama de amor que arde en el alma del amante para cauterizar sus
imperfecciones, acelera sus gemidos y suspiros. Estos los llama Ibn ‘Arabi zafardt,
singular de zafir (Ibn ‘Arabi, 1994, Vol III, 510); que significa en arabe el sonido del
fuego cuando estd ardiendo con mucha fuerza. Llegando a este estado, el alma anhela
que el fuego consuma los obstaculos para purificarse totalmente y llegar a la union. El
amante vive en una gran angustia que no va acompafiada de lagrimas; este sentimiento
lo llama el sufi el kamad, palabra derivada de la kimada, que consiste en presionar
repetidamente un trapo empapado en agua caliente contra una herida para curarla (Ibn
‘Arabi, 1994, Vol. 111, 510).

En la obra del reformador, el alma traspasada por los encendidos toques del amor
divino que la hieren a manera de saeta de fuego, la dejan toda cauterizada en fuego de
amor (Cantico, 1 ,16). En el verso de la Llama, “jOh cauterio suave!” (Llama, estr., 2),
el infinto fuego del amor al transformar toda el alma en si, ésta “no solamente siente

cauterio, mas toda ella esta hecha cauterio de vehemente fuego” (Llama, 2, 2).
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5. 3. Las bebidas como simbolo de la ciencia sagrada

5.3.1. El agua

El simbolo del fuego en la poesia de Ibn “Arabi aparece asociado con el agua.
Las lagrimas que, a veces, en Turjuman al-aswagq, (Intérprete de los deseos) llegan a
formar rios, se tornan llama ardiente sobre las mejillas de la amada (Ibn ‘Arabt ,2003a,
133). Otras veces, las lagrimas aumentan la fuerza del fuego interior que sentia el
gndstico, cuando las ciencias divinas que habitaban su corazon le abandonaron (Ibn
‘Arabi ,2003a, 63).

En el poema de Turjuman, Deseo obtenido en Mina*?!, el amor encantador de
una bella mujer enciende un enorme fuego en el corazon del sufi. La vehemencia de este
fuego seca y evapora parte del agua que inundaba su corazon hasta quedarse al
descubierto un huerto florido. Llegando a este estado, aclara Ibn ‘Arab1 (2003a) que, el
sufi-poeta tuvo que volver al cuerpo natural para no quemarse con las luces divinas
(194).

Esto nos recuerda, de alguna manera, la imagen que ofrece Santa Teresa de JesUs
de su huerto florido, regado de distintas maneras, por ser el lugar idoneo de la unién
mistica:

[...] con la ayuda de Dios hemos de procurar, como buenos
hortelanos, que crezcan estas plantas [en el alma] y tener
cuidado de regarlas para que no se pierdan, sino que
vengan a echar flores que den de si gran olor, para dar

recreacion a este Sefior nuestro, y ansi se venga a deleitar

121| os peregrinos musulmanes en el peregrinaje a la Meca o el Aajj pasan la noche en Mina debajo de las
tiendas. En esta zona desértica tiran las piedras en un ritual simbolico conocido con la lapidacion del
demonio.
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muchas veces a esta huerta y a holgarse entre estas
virtudes. (Vida, 11, 67)

La llama de amor viva del santo carmelita bafia al alma en gloria y la refresca en
temple de vida eterna cada vez que llamea. En el verso Apaga mis enojos (Cantico, estr,
10), apunta el poeta a que el alma llama enojos a las fatigas que padece para llegar a
Dios, y le pide que: “los apague él con su presencia, refrigerandolos todos, como hace el
agua fresca al que estd fatigado del calor, que por eso usa aqui de este vocablo apagar,
para dar a entender que ella estd padeciendo de fuego de amor” (Cantico, 10, 5).
Asimismo, las afecciones del dolor en la obra de San Juan son aguas que entran en el
alma y la afligen (Céntico, 20- 21, 9).

El agua de la lluvia que cae en el corazdn del sufi en la obra del maestro
murciano, implica el conocimiento de las ciencias secretas de Dios (Ibn ‘Arabi, 2003a,
102). En un poema de Turjuman, el enorme fuego que ardia en el interior del gnostico
ha derretido su corazon convirtiéndolo en liquido; por eso desea vehementemente que el
viento del occidente sople y traiga con él nubes lluviosas que apaguen el fuego de su
alma deseosa a las ciencias divinas (Ibn ‘Arabi, 2003a, 65). Ibn “Arabi (2003b), en vez
de sahab, nubes, utiliza el término muzn que es usado en el Coran con el sentido de
nubes lluviosas o luminosas (214). Las brisas que soplan del occidente traen las nubes
hacia el corazon del gndstico donde llueven y germinan primaveras de ciencias divinas
(Ibn ‘Arabi, 2003a, 65). En un poema titulado Truenos entre las costillas, el poeta habla
de la hamila, el huerto que simboliza el corazon. Este ha florecido con la lluvia de las
ciencias divinas, el olor que van derramando sus flores cambia dependiendo del olfato
de cada gnostico (Ibn ‘Arabi, 2003a, 37). Las ciencias divinas resucitan el corazon del

sufi como revive el agua que brota de las piedras la tierra arida y la convierte en huertos
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de flores olorosos (Ibn ‘Arabi, 2003a, 224).

Parece que la lluvia en la obra poética de San Juan tiene el mismo valor

simbolico:

Detente, cierzo muerto;

ven, austro, que recuerdas los amores,
aspira por mi huerto,

y corran sus olores,

y pacera el Amado entre las flores.
(Céntico, estr., 17).

Mientras que el cierzo ejerce el mismo efecto de la ausencia divina en el alma,
ya que es un viento muy frio que seca y marchita las flores y las plantas (Céantico, 17,
3); el austro, en cambio, es “aire apacible, causa lluvias y hace germinarlas yerbas y
plantas, y abrir las flores y derramar su olor” (Cantico, 17, 4). En al-Futihat, Tbn “Arabi
(1999a) habla del viento estéril que no engendra existencia y el viento que germina
(Vol. 1V, 428).

Por otra parte, las lamparas de fuego del reformador son fuego y agua al mismo

tiempo:

iOh admirable cosa, que a este tiempo esta el alma rebosando aguas
divinas, en ellas ella revertida como una abundosa fuente, que por
todas partes rebosa aguas divinas! [...] De manera que estas lamparas
de fuego son aguas vivas del Espiritu, como las que vinieron sobre los
Apostoles (Act. 2, 3); aunque eran lamparas de fuego, también eran

aguas puras y limpias. (Llama, 3 ,8)

El gran sufi dirigiéndose a los que emprenden su escala nocturna, les recomienda
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beber s6lo agua pura, porque considera que el agua del goteo contiene més ciencia (l1bn
‘Arabi, 2001, 314). Y si no hay agua, les aconseja beber leche y si no, las dos bebidas
mezcladas o, la miel (Ibn ‘Arabi, 2002-2003b, 65).

El agua pura en el Céntico también simboliza las ciencias divinas. En el verso,
“Do mana el agua pura”, explica San Juan que es “donde se da la noticia y sabiduria de
Dios (que aqui llama agua pura) al entendimiento, limpia y desnuda de accidentes y
fantasias, Y clara, sin tinieblas de ignorancia” (Cantico, 36, 9).

En el poema Ahogado en las lagrimas, el sufi andaluz se dirige con sus palabras
a los que habitan en las aguas de su gulayb, que es diminutivo de galb, corazon y, que
ademas, se usa como sinénimo de pozo (Ibn ‘Arabi, 2003a: 97). El alma como pozo
interior, arguye Luce Baralt (1990), tiene larga estirpe musulmana. En la Llama de
amor viva, ‘el santo carmelita-como si conociera las posibilidades de la raiz arabe-
equivale el centro mas profundo de su alma, capaz de reflejar a Dios y de transformarse
en El, con un pozo lleno de agua” (258- 259).

En su comentario a Fusiis al-Hikam, (Engarces de sabiduria), explica Abu al-
‘Ula “Afifi, que para Ibn “Arabi el corazdn del gndstico en sus visiones; cuando Se pone
en contacto con el mundo superior, es lo mas parecido a una fuente de agua estatica y
pura que refleja en ella todas las imagenes de las verdades luminosas (Prol. a lbn
‘Arabi, 2002a, 75).

La fuente como simbolo divino en San Juan implica, segun Haltzfeld (1968),
una limpieza y claridad méxima y siempre igual de modo que puede identificarse con
una clarisima luz (335). La cristalina fuente del Cantico que simboliza la fe, tiene las
mismas propiedades del cristal, “en ser pura en las verdades, y fuerte y clara, limpia de

errores y formas naturales. Y llamala fuente, porque en ella le manan al alma las aguas



258

de todos los bienes espirituales” (Céantico, 3, 12).

Damaso Alonso (1958) habia sefialado la posicion central que ocupa en el
Cantico espiritual el simbolo de agua estatica; es decir, la fuente de agua concebida
como superficie en que se refleja una imagen (49). ElI manantial en la poesia de San

Juan, refleja los ojos del amado:

iOhcristalina fuente,

si en esos tus semblantes plateados
formases de repente

los ojos deseados

que tengo en mis entrafias dibujados!
(Céntico, estr. 12)

Luce Baralt (1990) alude a que los “semblantes plateados” reflejan los ojos que
San Juan tiene “en sus entrafias dibujados”. Por lo cual, lo reflejan a ély a Dios (263).

Ibn “Arabi, por su parte, compara la relacion entre Dios y el mundo con el reflejo
que se deja ver en el espejo (‘Afifi, prol. a lbn ‘Arabi 2002a, 111). Esta idea se ve
claramente en su poema titulado jNo te asombres!, en que el amante dirigiéndose a su
amada, que en este caso simboliza la presencia divina, le dice: “No te asombres de lo
que estds mirando, te has visto a ti misma en el espejo del ser humano” (lbn ‘Arabj,
2003a, 39).

En otro pasaje de Turjuman, en que el amante pide ver los ojos de la amada, se
advierte cierto parecido con la estrofa del Céantico citada mas arriba. Esta seria la
traduccion literal del poema titulado, ¢Ddnde estan?: “Nuestros amados, ¢donde estan?/
iPor Dios, decidme! ;Donde estan?/ Al igual que he visto su silueta/ ;me hards ver sus

0jos?” (Ibn “Arabi, 2003a, 167).
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La busqueda de Dios en la superficie del agua como liquido espejo, se repite mas
de una vez, tanto en al-Futihat como en Turjuman al-aswdq. En un verso del ultimo
libro, el amante sediento de amor, cree ver una fuente de agua que al igual que en San
Juan es simbolo divino; cuando advierte que la fuente no es mas que un espejismo,
encuentra a Dios dentro de su alma. Ibn ‘Arabi adapta esta imagen de una aleya del

Coran que somete a su propia exegesis esoteérica:

Y los que se niegan a creer, Sus acciones son como un espejismo
en un llano; el sediento cree que es agua hasta que al llegar a él
no encuentra nada, pero si encontrara a Allah junto a él que le

retribuird la cuenta que le corresponda. (Coran 24: 39)

El simbolo del rio también es comin a los dos misticos. En el cancionero
amoroso del sufi murciano las lagrimas se derraman de los ojos del amante como si
fueran agua fluyente de una fuente que corre sin pararse (Ibn ‘Arabi, 2003a, 49).

San Juan habla de una fuente y sus corrientes, 0 un pozo que reparte sus aguas
por tres cafios. Especifica en el comentario que simbolizan el Padre, el Hijo y el Espiritu
Santo (Helmut Hartzfield, 1968, 335). Damaso Alonso sefiala que el tema del agua
manante, tal como aparece tratado en Aunque es de noche, simboliza la Trinidad
(Dédmaso Alonso, 1958, 49).

En al-Furihat al-makkiyya, (Las revelaciones de la Meca), encontramos la
misma imagen, Ibn ‘Arabi habla de un gran rio del que fluyen otros tres; ademas de

pequefios arroyuelos. So6lo que aqui los rios del sufi no tienen el mismo valor simbdlico
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que en San Juan. El gran rio es el Corén, y los tres rios que fluyen de él son la Tora, el
Evangelio y los Salmos de David. Mientras que los arroyuelos son las Tablas (Ibn
‘Arabi, 1999a, Vol. III, 420- 421).

En su lioro Sag al-jajb, Ibn ‘Arabi (2001) habla de la experiencia mistica de un
peregrino. Relata que en su viaje en busca de Dios vio cuatro rios que desembocan en
cuatro mares. Declara que el primero desboca en el mar de las almas; el segundo, en el
mar del discurso, el Aitab'?2; el tercero, en el mar de la gratitud; y, el cuarto, en el mar
del amor (304). Estos cuatro mares convergen, a su Vez, en un inmenso oceano, donde
se le descubre al peregrino el secreto y la ciencia de la verdad. A aquel océano, precisa
el gran maestro, solo llegan los mas allegados a Dios (305).

Puede que Ibn ‘Arabi se haya inspirado en los cuatro rios del paraiso
mencionados en el Coran, el de agua, leche, vino y miel: “Esta es la semblanza del
jardin prometido a los temerosos: rios de agua de inalterable olor, rios de leche siempre

del mismo sabor, rios de vino para los que beban, y rios de miel pura” (Coran 47: 15).

5.3.2. La leche

La leche aparece con el mismo sentido, es decir, simboliza la ciencia divina en
todos los escritos de Ibn ‘Arabi (‘Afifi, prol, a Ibn “Arabi, 2002a, 300). Leemos en sus
Epistolas: “No cojas de la leche sino la manteca que se obtiene de su agitacion; y toma
s6lo el meollo de las cosas” (Ibn ‘Arabi, 2001, 314).

En Fusis al-hikam, Ibn “Arabi (2002a) alude a la leche que Moisés mamé de

nino del pecho de su madre (300). El pecho de la mujer en Turjuman simboliza el

122 Con el hitab, el discurso, los sufies, en general, se refieren al lenguaje sufi.
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receptadculo donde se reunen las ciencias divinas (Ibn ‘Arabi, 2003a, 124). En una clara
comparacion con Moisés, dice en un verso que Dios le vino de noche, le habld de hecho
y, le hizo mamar del pecho de la existencia (Ibn “Arabi, 2003b, 280).

Valiéndose del simil del nifio que mama del pecho de su madre, la amada del
Cantico dird: “alli me dio su pecho, alli me ensefi6 ciencia muy sabrosa” (Cantico, estr.
18). Expone el reformador que cuando el alma dice: “Alli me dio su pecho”, se refiere a
los secretos divinos: Y asi, decir el alma que le dio alli su pecho, es decir que alli le
comunicd6 su amor y sus secretos, lo cual hace Dios con el alma en este estado”
(Cantico, 27, 4). La ciencia sabrosa, explica el santo, es “la teologia mistica, que es

ciencia secreta de Dios” (Cantico, 27, 5).

5.3.3. El vino

El tema baquico fue adoptado por los sufies de la poesia erotica arabe, el gazal,
para expresar el estado embriagante del éxtasis. ES muy conocida en la literatura arabe
la poesia de los hamriyat, que canta las delicias del amor y del vino. Parece extrafio que
el vino sea un simbolo tan esencial y arraigado en la tradicion sufi, sabiendo que la
ebriedad y la ingesta de este licor etilico quedan reprobados por la ley islamica.

Ibn ‘Arabi dedica todo un capitulo de al-Futizhat para hablar de la embriaguez,
sukr (Ibn ‘Arabi, 1999a, Vol. IV, 259). Asi, cuando le preguntaron “;qué es la bebida
del amor?”, respondid, “Es su eterno reflejo, y es la morada mas alta en la que Dios se
revela a sus siervos” (Ibn “Arabi, 1999a, Vol 1V, 165). Cuando volvieron a preguntarle
¢qué es la copa del amor? dijo: “Es el corazon del amante” (166).

El gran sufi divide la union mistica en etapas que se realizan todas en la bebida
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del vino. La primera fase la denomina, el dawqg 0 gusto. Representa en el lenguaje sufi
el principio de la union, y es un sentimiento repentino que sorprende el corazén del sufi
(Ibn ‘Arabi, 1999a, 265). La segunda etapa es la bebida o surb. La bebida, en este caso,
varia de un sufi a otro; puede que sea agua, leche, vino o miel (Ibn “Arabi, 1999a, 267).
A esta etapa la sigue el rray o riego. Al llegar a este estado, el amante se siente incapaz
de saciarse por estar completamente absorto ante la belleza divina. Hablando de quienes
llegan a esta morada, dice un maestro de Ibn “Arabi, llamado Abti Madin: “Son los
hombres de Dios que, una vez que llegan al final de la travesia, anhelan volver de nuevo
al principio” (Citado por Ibn “Arabi, 1999a, Vol. 1V, 270).

Después del riego habla Ibn “Arabi del mahw 0 aniquilacion total en Dios. El
vino como simbolo del conocimiento divino es comin a los dos maestros; que, ademas,
coinciden en usar esta bebida como simbolo del delirio extatico. San Juan usa la
variante del mosto de granada para hablar de la experiencia embriagante de la union,
advirtiendo como bajo la aparente multiplicidad de los granos de la fruta subyace la
absoluta e indiscutible unidad de Dios (Luce Baralt, 1990, 233). El mosto de granada
que el alma dice va a gustar junto con el Esposo, es “la fruicion y el deleite de amor de
Dios” (Cantico, 37, 8). Aquella bebida de altisima sabiduria de Dios que el alma bebe
de la interior bodega, le hace olvidar todas las cosas del mundo, que en comparacion
con aquel saber, es pura ignorancia (Cantico, 26, 13).

En el Cantico la esposa bebe de su Amado, porque se le ofrece en forma de vino
o mosto. Explica el santo que “asi como la bebida se difuinde y derrama por todos los
miembros y venas del cuerpo, asi se difunde esta comunicacién de Dios sustancialmente
en toda el alma” (Cantico, 26, 5).

En Turjuman aparece el sufi bebiendo a sorbos de sus amadas, bellas y
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sonrientes doncellas, que segin se precisa en el comentario, simbolizan las ciencias
divinas en el momento de su contemplacion (Ibn “Arabi 2003a, 124).

El vino es considerado bebida peligrosa en la teoria sufi ya que implica la
revelacion de los secretos divinos. En su libro, Sag al-jajb, Ibn ‘Arabi (2001) relata la
experiencia mistica de un peregrino que fue conducido por un mensajero hacia el
camino de la Verdad. Se le ofrecio en su viaje beber el vino y la leche. Acepto la leche y
dejo el vino por miedo a embriagarse y violar el secreto; por lo cual se perderia quien
iba siguiendo sus huellas. Luego afiade que si se le hubiera ofrecido agua en vez de
vino, la habria bebido (308).

El sufi en su camino mistico, solo le es licito beber vino bajo estrictas
condiciones. Segun el sufi murciano hay que abstenerse de beber el vino salvo si esta
mezclado con el agua de la lluvia. Si estda mezclado con el agua de los rios y de los
manantiales, entonces, no hay forma de beberlo (Ibn ‘Arabi, 2002-2003b, 65).

Es curioso constatar que el gran sufi recomienda a los gndsticos no tomar del
vino de las ciencias divinas, salvo si es sulaf o sulafa, que es el mosto que fluye de la
uva mediante escurrido, sin haber sido prensado. Arguye que este mosto no surge como
fruto de un esfuerzo humano; puesto que no ha sido estrujado por los pies, ni ha pasado
por la prensa; ha salido de su origen y con su propia fuerza (Ibn “Arabi, 2003a, 114).
Dice el gran sufi Iraqui “Abd al-Karim al-jili (m 826 I/ 1424 d. C) en un verso: “Sulaf,
mosto, que te hace ver el sol en la noche oscura” (1997, 8).

En un pasaje de Turjuman, el vino ofrecido por el amante a su amada es una
copa de fuego (Ibn “Arabi, 2003a, 143). Otras veces aparecen los amantes compartiendo
copas de amor mientras charlan (85).

El mistico murciano sigue celebrando la embriaguez con mas pormenores
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tedrico; cita en al-Futiahat un verso en que el gndstico en vez de embriagarse como
todos los presentes con el vino, se embriaga mirando al escanciador que iba echando la

bebida en las copas (Ibn ‘Arabi, 1999a, Vol 1V, 261).
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5.4. La mujer y el éxtasis mistico

Ibn ‘Arabi redacta en la Meca unos versos erotico-misticos que titula Turjuman
al-aswagq, (Intérprete de los deseos). En esta coleccién de cantos, el mistico murciano
esconde bajo la superficie del simbolo y la alegoria la honda y dindmica comunicacion
con la divinidad. Sabemos, afirma Suad el Hakim (2002), que el mistico murciano se
enamord profundamente cuando tenia tremnta y ocho afios de Nidam, la bella y talentosa
hija de un gran director espiritual de Isfahan; y, que en su honor compuso un cancionero
de bellos y ardientes versos expresandose con enigmas Yy simbolos para esconder todo
su sistema filosofico mistico (196). En el prologo de su cancionero, Ibn “Arabi describe
a Nidam como esbelta joven que cautiva con su mirada; su belleza maravila e
impresiona hasta el estupor y la gracia y dulzura de su conversacion hace agradable
cualquier reunion (Ibn ‘Arabi, 2003a, 8). La islamdloga francesa Claude Addas
(1996), asegura que Nidam representaba para el gran sufi lo mismo que
Beatriz para Dante (215).

Afios mas tarde los poemas de Tarjuman al-aswagq, (Intérprete de los deseos),
empiezan a suscitar las criticas de los alfaquies. Ibn “Arabi es acusado de celebrar en sus
versos, bajo la apariencia de significados pretendidamente misticos, un amor sensual de
exacerbado erotismo. Por lo cual, juzgd necesario explicar la naturaleza de su obra
poética acompafiandola con un comentario que pretende justificarla en detalle.

Turjuman al-aswag, €S una coleccion de estremecedores y nostélgicos cantos
de amor. No se diferencia mucho en sus conceptos y expresiones de los poemas del
gazal, la poesia amorosa arabe, en sus dos vertientes, la carnal, llamada ’ibahi en éarabe

y, la casta, conocida con ‘udri; ya que puede leerse como un texto de caracter
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abiertamente erdtico si nos desentendemos de las interpretaciones exegéticas que ofrece
el mismo autor. No obstante, al leer La prosa aclaratoria del poema, daha’i al-a'lag,
(Tesoros de los enamorados), nos trasladamos de repente del mundo terrenal a otro
superior, extrafio a nuestro conocimiento e imaginacion; un mundo confuso Yy
perturbador para el lector ya que pretende comunicar una experiencia personal que
supera los limites de la comprension humana.

Muhammad Ganinii Hilal (1976) habia sefialado que existen muchos puntos en
comun entre el amor divino y el amor casto, el ‘udri (33). Este apelativo proviene de la
tribu arabe de Bani ‘“Udra, que vendria a significar literalmente “hijos de la virginidad”.
Se pensaba que los miembros de aquella tribu beduina eran los mas predispuestos a
Vivir esta experiencia amorosa, en que los amantes mueren de amor antes que poseer a
la persona amada. El amor ‘udri comparte muchos motivos y topicos del amor cortesizs;
es un amor sincero e imposible en que la sumision del amante a la voluntad de la amada
es total. ElI mantenimiento de la identidad de ésta en secreto es también algo
fundamental para que siga la relacion.

Tanto en el amor ‘udri como en la mahabba sufi la experiencia es concebida
como una religion en que aparece el concepto de amor como prision y la muerte como
Unico desenlace.

Como en todas las tradiciones religiosas, los misticos al querer comunicar su
vivencia de lo divino se vieron precisados a valerse de lo humano, partiendo de temas
comunes para expresar su poesia. Era muy usual entre los poetas sufies el hecho de
cantar sus experiencias misticas acudiendo al ejemplo de poetas profanos que cantaron

el amor erdtico en su mas plena y carnal expresion. Del mismo modo, el signo vy el

123 Muchas investigaciones buscan el origen del amor cortés en la cultura arabe, precisamente en la del
amor ‘udri. \éase Raquel Gutiérrez Sebastian, (Coord., 2007, 233- 234).
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simbolo ejercen un papel representativo primordial para que estos religiosos puedan
acercar su experiencia al lector. Ibn “Arabi en su Intérprete de los amores combina
elementos de las mas variadas poéticas sagradas y seculares conocidas hasta entonces en
la literatura arabe; imita la tradicion literaria de la casida del gazal, la poesia erética
arabe, en muchos de sus aspectos, tanto a nivel de forma como de contenido. Fiel al
legado lirico amoroso, sus poemas se abrian con alusiones a ruinas y restos de aduares
en el desierto, como introduccion a un sentimiento de desilusion amorosa y perenne
sufrimiento por la bisqueda de un amor que se aleja cada vez més y se escapa.

Luce Baralt (2009) considera que los misticos del Islam hacen una reescritura
mistica de la leyenda beduina de Qays y Layla'?4, los “Romeo y Julicta” de la poesia
amatoria arabe (202- 203), que encarnan el amor ‘udri de renuncia fisica. En este caso,
el amante corresponde al buscador, al salik y, la amada al VVerdadero, e/ Haqq (Shafik
Ahmed, 2012, 196). Dice Ibn ‘Arabi (2003a): “Llorad mi muerte con la poesia de Qays
y layla (83). Ibn al-Farid (s f) conocido como el sultan de los enamorados, en un poema

en que Layla representa la Esencia divina, podemos leer los siguientes versos:

¢Es la centella de un relampago que aparecid de lejos en al-
‘ubayreq'®?

¢O es que veo una ldAmpara en las colinas de Najd?

¢O es aquella Layla al-‘amiriyya,'?® que reveld su rostro

y convirtid la noche en dia? (128)

124 | a historia del amor imposible de Qays y Layla llegé a su maximo esplendor al ser adaptada por el
poeta persa Nizami (m. 1209 d. C); aunque se piensa que la leyenda data del siglo VII, el primero de la
hégira.

125 | a palabra 'Ubayreq viene con el sentido del mundo de los espiritus o del mundo interior mas intimo y
recondito del ser.

126 e I llama al-‘amiriyya porque Layla pertenecia a la tribu de bani ‘Amer.
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Cuenta la leyenda que Qays se enamord de su prima desde su tierna juventud;
cuando la mano de Layla le es denegada y ésta es obligada a contraer matrimonio con
otro, Qays se obsesiona mas con ella, abandona su tribu y recorre solo los desiertos
donde deja de ser Qays para convertirse en majniin Layla, loco por Layla. Cuando el
marido impuesto por las convenciones sociales muere y Layla queda viuda, acude al
desierto para reunirse con su enloquecido amante; pero éste ya no quiere ver a su amada
de carne y hueso porque descubre que ella habita en lo mas hondo de su corazén. La
leyenda termina con la muerte que acaba de unir eternamente a los dos amantes. Luce
Baralt (2009) considera que las analogias entre la experiencia del amor
erdtico/contemplativo de Majnin y el divino del mistico son muy cercanas:
“Desconsolado por la busqueda infructuosa de Layla «real» de carne y hueso, se ha
transformado en uno con ella para siempre alld en el hondon infranqueable de su
espiritu inmortal” (203).

Los sufies, afiade Luce Baralt (2009), a lo largo de muchos siglos se valieron
con insistencia del nombre nocturno de la amada de Majnin, como hembra enamorada

que sirve de metafora al alma extatica:

Cuando un sufi cantaba a la noche del encuentro amoroso, sus
compafieros de via mistica eran capaces de decodificar en el acto el
sentido oculto apretadamente mistico del simbolo (...) Layla se
convirti6 en auténtico heraldo de la experiencia mistica: abrazar a
Layla era, en el lenguaje codificado de los sufies, abrazar la noche

oscura de la union con Dios. (204)

Para J. M. Puerta Vilchez (2001), el amor que proclaman los espirituales del

Islam va incluso mas alld del amor ‘udrt;, pues:
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[...] sumirada se concentra en la belleza femenina como imagen en la
que se consuma la unién entre la divinidad y la naturaleza, entre el
placer y la devocion, entre lo sagrado y lo profano, con una erética en
la que lo corporal y lo santo se confunden. (96)

Describiendo el estado del amante cuando llega al octavo grado del amor, el ‘isq,
en que éste se aniquila en su amado, explica el sufi iraqui al-Jii (1997) que en este
magam, estado, el amante ve a su amado y no le reconoce ni puede escuchar sus
palabras. Al igual que cuando Layla un dia pasé cerca de majnin y le llamé para
hablarle, el enloquecido amante le dijo: “;Déjame; estoy ocupado con Layla” (85).
Cuando la dualidad desaparece y no queda ni amante ni amado, subsistiendo solamente
el isq, el amor, que se encarga de aniquilar totalmente a los dos, entonces aparece el
amante con las dos imagenes y adopta los dos atributos para llamarse indistintamente
amante o amado (85).

La descripcion de la amada en Turjuman al-aswag nos remite a las amadas de la
poesia erotica arabe, que se caracterizan por su abundante belleza y su inaccesibilidad.
El poeta nos pinta la imagen de una mujer de gran sensualidad corpdrea, detalla partes
de su cuerpo e indaga sus secretos. Nidam al igual que Layla, la famosa Julieta arabe,
reline en su descripcion todos los ideales de la belleza femenina de la poesia profana.

La amada de Turjuman al-aswagq, aparece perfumada (Ibn “Arabi, 2003a, 34) con
una mezcla de aromas: almizcle, azafran, incienso, nardo, etc. Sus mejillas iluminadas y
sonrojadas de pudor se parecen al crepusculo (168). Es una joven alta y delgada (93)
como un junco flexible (58). Por su largo cuello (91), su estilizado cuerpo y sus
movimientos sinuosos, el poeta la llama gacela a lo largo del cancionero. Sus labiosos

de color moreno (168) crean contraste con la blancura y luminosidad de su piel (38).
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Sus grandes ojos llagadores (178) que parecen dos narcisos!?’; son de un color negro
intenso y de un blanco puro y claro 891). Sus largas y oscurasi?® trenzas!2® (173) parecen
una serpiente que amenaza Yy ahuyenta (93) a quien la persiguelso.

Si volvemos al retrato fisico de Layla, la amada mas conocida de la lirica

amorosa arabe, encontramos grandes parecidos con la amada del sufi murciano:

Era esbelta como un ciprés. Sus 0jos, semejantes a los de una gacela,
podian traspasar mil corazones con una sola mirada subita; en efecto,
un solo parpadeo de sus pestafias podia aniquilar todo un mundo. De
aspecto, era como una luna de Arabia, pero, en cuestién de robar
corazones era un paje persa. Cubierta por la sombra oscura de su pelo,
su cara era una lampara, mejor dicho una antorcha, con cuervos que
entrelazaban sus alas a su alrededor.

(Nizami, 1997, citado por Rosalia Pérez Gonzalez, 2013)

Debra Faszer (2013) arguye que el poema de Majnin Layla ademas de adjudicar
a la protagonista pasional un papel activo poético, consigue a través de la
intertextualidad situar ~ sus palabras firmemente dentro de la tradicién poética y

filos6fica de Ibn ‘Arabt:

Aluden las referencias de Layla a rubies, cera, y sellos, que sitdan el
poema conscientemente dentro de una larga tradicion islamica literaria
derivada del Fusus al-hikam de Ibn al-‘Arabi, en la que el poeta

compara los muchos aspectos de lo Gltimo desconocido «otro» —lo

127 precisa Ibn ‘Arabi que es un topico de la poesia amorosa arabe comparar los ojos de la amada con al
narciso blanco quetiene color amarillo por dentro, (2003a, 164).

128 E| pelo de color negro es considerado el maximo atributo de la belleza en la literatura arabe.

129 Otros de los canones de la poesia profana arabe que aparecen en Turjumdn al-aswagq son el falaj,
separacion de dientes y el balaj, separacion entre las cejas (Ibn ‘Arabi, 2003a, 175).

130 | a imagen de la serpiente que ahuyenta a quien le persigue la encontramos en las Madres del Desierto.
Dice la santa Synclética en una de sus ensefianzas “...tornarse como serpientes significa no ignorar los
ataques y las astucias del diablo” (Sira Carrasquer Pedros, 2003, 164).
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Divino— a los biseles de una joya, y describe la personalidad humana

como el sello de Dios en las piezas de cera individuales. (276)

Luce Baralt (2009) afirma que San Juan de la Cruz nunca describe el aspecto
exterior de sus protagonistas poéticas que aparecen incorpéreas y con el rostro

totalmente borrado; por lo tanto:

No sabemos si la duefia de aquella voz que gime «;Addnde te
escondiste, Amado?», 0 de aquella otra que se desliza por la escala
para la estremecedora cita nocturna, es una rubia de ojos claros al
gusto renacentista 0 una morena de ojos de paloma, labios como hilo
de carmesi y estilizada nariz que se recorta contra el Monte Libano,

como la Sulamita del Cantar de los Cantares. (20)

Hablando de la ausencia de descripciones anatomicas tanto del Amado como de la
amada en el Cantico, dice nieto que: “La sexualidad sanjuanista es verdaderamente
sugestiva y con ausencia anatomica del cuerpo humano. La sensualidad que
experimentamos al leer el Cantico es consecuencia mas bien del paisaje y del ambiente
descrito” (Nieto, 1982, 109).

Es verdad que el retrato que nos ofrece el reformador de su amada nocturna queda
escaso de rasgos fisicos; pero aun asi Cuevas advierte que el santo carmelita nos ofrece
“el genial bosquejo en tres pinceladas de la esposa- belleza morena, cabellos largos y
sueltos, ojos llagadores” (Cuevas, Intr. a San Juan de la Cruz, 1993, 36).

En la teoria de Ibn “Arabi la mujer puede llegar a los mas altos grados de
la santidad o wilaya (Suad Hakim, 2010). Es un ser divino y la belleza

femenina lejos de ser un instrumento de tentacion, es parte de la belleza divina; como
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dice el hadiz, “Dios es bello y ama la belleza” (Citado por Ibn ‘Arabi, 1999a, Vol I,
223). El cuerpo de la mujer, “pierde en la optica sufi toda connotacion peyorativa, lo
eleva, al contrario, hasta el mas alto grado de perfeccion existencial” (Puerta Vilchez,
2001, 92). El hombre al amar a una mujer, en realidad, estd amando a Dios (“Afifi, prol.,
a Ibn ‘Arabi, 2000a, 329-330). Asi, la mujer, simbolo de la belleza fisica y a la vez
espiritual, se convierte en la filosofia mistica del sufi andaluz en la imagen méas perfecta
en que se refleja la belleza divina. Los legendarios amantes del amor casto, en realidad,
amaban a Dios bajo las apariencias de distintas amadas (Ibn ‘Arabi, 2003a, 44).
Considera el gran sufi que este amor incondicional, no guiado ni por el miedo a la
separacion ni por el anhelo a la recompensa de la consumacién amorosa, sélo podia ser
un amor divino.

Ibn ‘Arabi en su cancionero erdtico mistico, hace uso de la alegoria de la union
corporal para comunicar una emocion espiritual plena y efimera, especifica José Miguel

Puerta Vilchez (2001) que:

La union con la mujer, cuya cumbre es la unién sexual (nikah), es
mucho mas que un acto personal individual, es un acto perteneciente
al movimiento universal del amor y la vida, y significa la recuperacion
del origen y la fusion en la naturaleza y Dios (...) La unidon sexual
entre mujer y hombre es, de este modo, un acto santo y reproduce la

unién divina que dio origen a la Primera Creaciény a la vida. (91- 92)

Comentando la estrofa del Céantico: “Entrado se ha la Esposa/ en el ameno
huerto deseado, / y a su sabor reposa, /el cuello reclinado/ sobre los dulces brazos del
Amado”, San Juan compara la experiencia mistica, especialmente en su estado final del

éxtasis unitivo con la sexualidad humana:
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[...] porque es una transformacion total en el Amado, en que se
entregan ambas las partes por total posesion de la una a la otra, con
cierta consumacion de union de amor, en que esta el alma hecha
divina y Dios por participacion, cuando se puede en esta vida. [...]De
donde éste es el mas alto estado a que en esta vida se puede llegar.
Porque, asi como en la consumacion del matrimonio carnal son dos en
una carne, como dice la divina Escritura /Gn. 2, 24), asi también,
consumado este matrimonio espiritual entre Dios y el alma. (Cantico,
22, 3)

En cuanto al tipo de relaciéon que tuvo Ibn “Arabi con Nidam, aclara Suad el
Hakim (2001), es “del tipo de la parte con el todo” (198). El hombre reconoce
tragicamente su separacion del Verdadero del que su alma formaba parte, y la nostalgia
que siente por volver al origen se refleja en su atraccién hacia la belleza femenina en
gue se condensa la belleza cdsmica.

Henri Corbin (1958) considera que Ibn “Arabi en su famoso cancionero ha
conseguido, a través de la belleza femenina, aunar el amor espiritual con lo fisico. No
obstante, esta reconciliacion, prosigue el autor, depende de “la possiilit¢ de —voir Dieu
puisqu’ il nous a été expressément rappelé que I'on peut adorer ni aimer un Dieu que-
I'on ne voit pas” (126). El maestro murciano afirma que es en la mujer en que el sufi
puede ver a Dios de la forma més perfecta y completa, puesto que al Verdadero no se le
puede ver jamas desprovisto de materia (Ibn ‘Arabi 2002a, 217). Corroborando la

misma idea, afirma Gracia Lopez Anguita (2010) que:

La Nizam de los poemas de Ibn Arabi trasciende la figura historica
para simbolizar el deseo del mistico de union extatica con Dios.
Nizam (“armonia” en arabe) es el soporte de la vision teofanica, es el

reflejo de la dimension femenina de la realidad divina. No olvidemos
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que, para Ibn Arabi, la contemplacion de Dios sin soporte formal no es
posible. (5)

En Fusis al-hikam, (Engarces de la sabiduria) el sufi andaluz nos presenta una
serie de simbolos eroticos: celos, excitacion y deseo que culminan con la union
corporal, nikah, de los dos amantes. Estos, después de amarse, se lavan como simbolo
de la purificacion total del alma al ser transformada en Dios (‘Afifi, prol. a Ibn ‘Arabi,
2002a, 330). Asi describe Ibn ‘Arabi el estado del amante después de la consumacion

plena de la unibn amorosa:

El deseo (Sahwa) inunda todas sus partes, y por eso mismo, se le ha
ordenado lavarse tras el coito, para que la pureza (tahara) se expanda
por todo su ser, que se habia extinguido (fana’) cuando alcanz6 el
placer. El placer de la union amorosa es tal, y produce tal grado de
extincion y fusion, que el ser humano, el siervo, llega a creer que ha
encontrado su unidad y su placer en algo distinto al VVerdadero, por lo
que el Verdadero siente celos y ordena la limpieza ritual para que el
siervo rehaga su ser extinto y vuelve la mirada hacia El, que es en
quien se habia extinguido en realidad. (Citado por Puerta Vilchez,
2001, 89)

Abu al-‘Ula ‘Afifi, destacado estudioso de la obra de Ibn “Arabi en un intento
de desentrafiar y descifrar los simbolos de Fusis al-hikam, apunta a que el autor utiliza
la palabra mujer para simbolizar cualquier tema ansiado; con el deseo, simboliza la
insistente gana de llegar a la meta; y, con el coito simboliza la union mistica (Ibn -
‘Arabi, 2002a, 330).

En Turjuman al-aswaq el poeta desea casarse con una bella doncella que

compara a la luna sin ocaso (Ibn ‘Arabi, 2003a, 191). Utiliza el término ta‘ris, boda; de
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la misma raiz utiliza ‘ariis'!, novia, que segin explica Pablo Beneito (2005), es:

un término ambiguo, y puede referirse tanto al novio como a la novia,
lo cual permita que ambos -amante y amado- puedan ocupar en la
metafora la posicién de la esposa o del esposo. Recordemos que, en
Gltima instancia, en la er6tica akbari, Dios mismo es el Amante vy el
Amado. (163)

El amor que experimentd el gran poeta por Nidam le trajo la enemistad de
muchos por considerar que era el fundador de una escuela en que Dios se asemejaba a
una mujer enamorada, anhelada y poseida por su amado. Sostiene al-Hafni (1993) que
Ibn “Arabi cree que ‘“Dios se manifiesta de la forma mas perfecta en la imagen de una
hembra poseida por un macho” (426). Es esta misma idea la que le acarred la enemistad
de los alfaquies ortodoxos y puso su vida en peligro en mas de una ocasion. Por lo que,
al igual que el reformador carmelita, Ibn ‘Arabi se vio obligado a acompafar sus
composiciones poéticas con glosas para defenderse de las suspicacias provocadas entre
el circulo espiritual en que se movia.

El Esposo, Dios, es a veces presentado por San Juan de la Cruz como un ser
femenino. Bernard Sesé (2000) explica que el Amado en la obra del santo aparece bajo
tres figuras femeninas: madre, nifia, «dama» (388). En una de las tres figuras, el objeto
mistico, Dios, se asemeja a una mujer amada, deseada y poseida (389).

El santo abulense en Tras de un amoroso hace una transposicion a lo divino del
topico de la caza cetrera de amor, inspirdndose en poemas del amor cortés, donde el

galan aparece como un nebli, 0 un sacre, mientras que la dama perseguida se designa

131 En 4rabe el término ‘aris designatanto al novio como a la novia. Es también muy significativo que el
nombre Nidam se utilice tanto para el hombre como para la mujer.
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como una garza. Esta, metafora de la dama en los poemas corteses, representa a Dios,
sugerido pues como una dama requerida por un galan (389).

Ideas, simbolos y lexico son coincidentes, las dos imagenes alegoricas de vuelo y
caza también aparecen en la obra poética del mistico murciano. Este, hablando de su
amada dice: “me cazd” (Ibn “Arabi, 2003b, 268), “Ella caza, pero es imposible cazarla
porque es Unica”. Las aves rapaces como el halcon o el aguila representan en los
escritos de Ibn ‘Arabi, y en los del sufismo en general, a Dios, a las ciencias y los
atributos divinos o, al primer intelecto (Ibn “Arabi, 2003b, 59). Otras veces, las almas
de los gnbsticos son pajaros que surcan el cielo como una flecha y se van elevando cada
vez més alto en busca de la unién mistica con Dios que es ,a su vez, representado por
un pajaro de alto vuelo (Ibn ‘Arabi, 2003a, 195). En un verso de Turjuman al-aswagq, el
poeta compara el corazdn del mistico, que representa el alma humana, a un pajaro rapaz
que intenta volar para reunirse con sus amados; pero al estar atado de pie y enjaulado
pierde toda esperanza en el vuelo y se resigna a esperar con paciencia la muerte que le
liberard definitivamente de la carcel del cuerpo (Ibn “Arabi, 2003a, 163).

En Ahogado en las lagrimas (Ibn “Arabi 2003a, 96) la captura del supremo
objeto del deseo, en este caso un conocimiento divino, se convierte en mision
imposible. La misteriosa presa estd bien protegida dentro de un alcazar edificado en la
cima de una alta montafial32, a la que ni siquiera el azor es capaz de llegar (96). Explica
el sufi que la eleccion de esta ave para referirse al alma humana se debe a que este
rapaz, simbolo para los &rabes de majestuosidad y poder, cuida y vigilar como ningun

otro pajaro a sus crias y anida en los acantilados mas vertiginosos e inaccesibles, lo que

132Este simbolo nos lleva a pensar en el libro de Manteq al-tayr, (La conferencia de los pajaros) escrito
por el poeta mistico persa Farid al-ddin al- Attar (m. 589 h/1221 d. C). En esta obra sufi un grupo de aves
encabezadas por una abubilla emprenden un trabajoso viaje en busca del Rey -péjaro, el Simorg o “Anqa’,
que mora en un alcazar en lo mas alto de una montafia llamada el Kef.
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hace que el hecho de llegar a sus huevos sea tarea imposible?ss,

En unos versos de suma complejidad del poema Deseo obtenido en Mina, la
presa, el alma extatica, es cazada por un ave rapaz; con un brusco giro se libera de las
garras del pajaro, interrumpe su vuelo y emprende la vuelta hacia abajo por el miedo de
perder la vida por las luces divinas (Ibn ‘Arabi, 2003a, 195). L0S versos nos remiten
a la estrofa del Cantico en que la amada también hace una parada en su vuelo cuando

los ojos divinos empiezan a aparecerle a través de un rayo de luz:

jApartalos, Amado,

que voy de vuelo!

Vuélvete, paloma,

que el ciervo vulnerado

por el otero asoma

al aire de tu vuelo, y fresco toma.

(Cantico, estr.12).

El poema Todo el mundo habla de ella relata la afanosa busqueda emprendida
por el poeta para reunirse con su amada, que termina con el encuentro de los dos en una
noche iluminada con el rostro de ésta. La amada hiere al amado en lo mas hondo de su
alma y lo abandona (Ibn ‘Arabi, 2003a, 139). Lo cual guarda estrecho paralelo con la
amada del Cantico que desesperada, se lamenta porque su Amado después de haberla

herido con sus flechas la abandona:

133 En 4rabe se utiliza la expresion, “Pedir el huevo del 4guila” para referirse a algo de imposible
realizacion o de muy dificil acceso.
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Mas ¢ Como preservas,

joh vida j, no viviendo donde vives,
Y haciendo porgue mueras

Las flechas del Amado enti concibes.
(Céntico, estr. 8).

En un verso de Turjuman al-aswag, la situacion queda invertida, es el amante
afligido por la herida del amor, quien se lamenta como una mujer, “Ojala el que fuera la
causa de mi enfermedad me habria curado” (Ibn ‘Arabi, 2003a, 171).Y, en entrega total
ante la voluntad de su querida, afirma que acepta con resignacion todo lo que viene de

ella:

Toda maldad en su amor se vuelve bondad,
Y mi dolor cuando estan satisfechos de mi
Se vuelve dulce. (Ibn ‘Arabi, 2003a, 132)

El mismo eufemismo de la herida de amor se repite en el Cantico espiritual: “Por
qué, pues has llagado/ Aqueste corazon, no lo sanaste” (Cantico, estr. 9).

La mirada de la amada es como saeta de amor que hiere34 al poeta en el corazon
(Ibn “Arabi, 2003a, 126). En Todo el mundo habla de ella y Los ojos que matan, el
amante no tiene ninguna posibilidad de salvarse; su amada experta en lanzar flechas,
cuando apunta siempre acierta Yy le va persiguiendo con sus flechazos por donde quiera
que pase “De cualquier parte que vengas encontraras la muerte (Ibn ‘Arabi, 2003a, 178).
Es més, a veces, la amada en un gesto de presuncion y burla parece disfrutar del dolor
del poeta, “Le satisface mi dolor” (177) y, sabiendo que ¢l padece y sufie de un penoso

y ardiente amor, pasa por su casa sin ser notada, en una alusion al velo de la separacion;

134 | os ojos que hieren llegando hasta matar simbolizan en los escritosde Ibn ‘Arabi el grado de
aniquilacién del sufi en la contemplacion. Véase Zina ‘Arfat y Suhayla Asgar Zada, (2013, 133).
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en un gesto que nos hace recordar al cruel cazador del Cantico que después de herir a la
cierva, no se preocup0 siquiera de llevar su presa:

¢ por qué, pues has llagado
Aqueste corazdn, no le sanaste?
Y, pues me le has robado,

¢por qué asi le dejaste,

y no tomas el robo que robaste?
(Cantico, estr. 9).

El poeta carmelita hace uso del alegorismo nupcial y del simbolo erdtico para
plasmar su experiencia espiritual, pidiendo al lector un doble nivel de inteleccion. Al
hacer una lectura exenta de sus poemas impregnados de imagenes sensuales, sin la
descodificacion que ofrecen los comentarios, pueden entenderse como simples poemas
de intenso amor erdtico. Asi lo expone Menéndez Pelayo (1941) en las siguientes
lineas: “Hielo parecen las ternezas de los poetas profanos al lado de esta vehemencia de
deseos y de este fervor en la posesion que siente el alma después que bebid el vino en
bodega del Esposo” (Vol. 11, 98).

Aranguren (1976) expone que a diferencia de la Noche y la Llama que también
son dos poemas de amor, es en el Cantico en que asistimos “al acto mismo de la unién
de los amantes” (13). Este poema mistico se transforma de pronto en “un espléndido
poema erdtico” (16).

José C. Nieto (1988) propone una lectura erdtica al texto de la Noche oscura, al
margen de las glosas que pretenden dar una interpretacion mistica. Afirma que en este

poema:



280

[...] sélo se canta y exalta el amor profano de la hembra auténoma
como agente y sujeto del amor y no s6lo como su objeto [...]. Elamor
de la Noche poética es el amor profano y no el divino como hasta
ahora se ha venido pensando. (232)

Sin negar la dimension erotica de la Noche, Luce Baralt (1995) intenta un nuevo
camino interpretativo y plantea la posibilidad de una lectura armonizante entre la
puramente profana y teoldgica (18). Para la investigadora se trata de un amor a la vez
erdtico y mistico, en que el cuerpo aparece como la puerta a un amor experimentado

més allad de los sentidos:

San Juan, como el Machnin de la versibn mistica de Rumi, no
renuncia al cuerpo amado sino que se funde con él en erdtico abrazo,
solo que en medio mismo del abrazo la presencia fisica tangible se le
volatiliza en experiencia espiritual quintaesenciada. Abrazar a Layla
es abrazar simultdneamente la noche oscura del alma: los dos abrazos
se funden en uno sin que, curiosamente, ninguno pierda su fuerza

evocadora en los versos. (Luce Baralt, 2009, 209)

Los dos misticos hablan claramente en sus composiciones poéticas de un
contacto carnal entre los dos amantes, comparando el estado unitivo del alma con Dios
con el climax sexual. En el poema de la Noche oscura, impregnado de imagenes
sensuales y eroticas, el alma después de vivir una trabajosa busqueda, llena de gozo
canta la dicha de su unién con el Amado. En la quinta estrofa de la Noche la
comunicacion erdtica queda especialmente resaltada ya que estamos ante una

mencion explicita de la union fisica entre los dos amantes:
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iOh noche que guiaste!

iOh noche amable més que la alborada!
iOh noche que juntaste

Amado conamada,

amada en el Amado transformada!
(Noche, estr. 5)

En esta escena claramente erotica, el sentido del tacto se agudiza aun mas por “el
ventalle” y el “El aire de la almena” y su refrescante roce contra la piel de los amantes.
Esta cercania corporal queda también reflejada en el pecho florido de la amada en que el

amado se queda dormido mientras ella le abanica:

En mi pecho florido,

que entero para él sélo se guardaba,
alli qued6 dormido,

y yo le regalaba,

y el ventalle de cedros aire daba.
(Noche, estr. 6)

En la ultima estrofa de la Noche se realiza la union amorosa entre los dos
amantes que terminaron dormidos uno abrazado al otro. Luce Baralt (1995) comparte la
idea de Nieto cuando advierte que una lectura al margen de las glosas que acompafian
los versos, éstos nos pueden sugerir que los amantes se relajan fisicamente después de

hacer el amor (27).

Quedéme, y olvidéme,

el rostro recliné sobre el Amado,

ceso todo, y dejéme,

dejando mi cuidado

entre las azucenas olvidado. (Noche, estr. 8)
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En el corto poema de ‘Inaq al-wada', (abrazo de despedida), estamos ante
una identificacion absoluta de los dos amantes que se han fusionado en
intimo abrazo, convirtiendose en un solo ser. Ibn ‘Arabi insiste bellamente en la

idea de fusion absoluta de los dos amantes:

Cuando nos encontramos para despedirnos,

en el apretado abrazo, dirias que somos una letra geminada.
pues, aungque seamos dos personas,

las miradas solo distinguen uno.

Y ello es por mi delgadez y su luz,

y si no fuera por mis gemidos,

ella ni siquiera advertiria mi presencia.

(Tbn “Arabi, 2003a, 182).

Los términos abrazo, toque y caricia se repiten con asiduidad en la obra
de Ibn ‘Arabi y simbolizan las ciencias divinas. En un poema de Turjuman al-aswagq,
los protagonistas son un grupo de hermosas mujeres, el poeta describe la belleza de su
sonrisa y el atractivo de su cuerpo, insistiendo en ciertos detalles como el cuello, los
o0jos, la boca y el pecho. Explica el poeta que el sufi al tocar a estas criaturas llega a
adquirir secretas y ocultas ciencias (Ibn “Arabi, 2003a, 124).

La corporeidad de los dos enamorados y la agudizacion del sentido del tacto en
Tarjuman al-aswag se acentlan por una serie de expresiones. Ibn “Arabi (2003a) habla
de los abrazos de su Amada que impregnan el cuerpo y el ambiente de perfumes. Habla
del frescor y dulzura de sus besos, y precisa que su saliva como miel blancat3s

(150) posee propiedades milagrosas que curan al moribundo (125). El poeta

135 | a imagen muestra un parecido con el verso del Cantar de los cantares: “Como panal de miel destilan
tus labios, oh esposa” (4, 11). Explica el sufi en el comentario que la saliva de la amada simboliza las
ciencias divinas.
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busca la vitalidad y suavidad de sus pechos, prominentes y cénicos (124), que al ser
tocados por el sufi deshaciéndose de sus dudas e ignorancias adquiere ciencias divinas.
El poema del Cantico coincide con la Noche en el simbolismo de una amada que
sale en busca del Amado; la bisqueda apasionada termina con la plenitud de la union
mistica de los esposos. En el plano literal, el Céntico es también un poema de amor
humano, sefialado por muchos criticos como texto profundamente erotico. Advierte D.
Yndurdin que ‘“nada hay en el Cantico espiritual que nos obligue a pensar
necesariamente en un canto del amor divino o a identificar al amado con Dios” (D.
Yndurdin, intr. a San Juan de la Cruz, 1987, 50). Asi, al realizar una lectura del poema,
separada de interpretaciones y comentarios, la estrofa que se abre con “Gocémonos,
Amado”, solo puede interpretarse como una clara y directa invitacion sexual; la esposa

le sugiere al Amado esconderse para amarse en la penumbra:

Gocémonos, Amado,

y VAmonos a ver en tu hermosura

al monte 6 al collado

do mana el agua pura;

entremos mas adentro en la espesura
(Cantico, estr. 35)

Erminia Macola (1995) considera el verbo “Gocémonos” a través del cual la
esposa exhorta al Amado a gozar con ella, como “un imperativo semanticamente fuerte;
en la literatura profana de la época aludia sin duda alguna al goce sexual” (283). Sin
embargo prosigue la autora que el verso que sigue “vamonos a ver en tu hermosura”,

desplaza el goce al &mbito de la experiencia religiosa (283).
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La esposa del Céantico sufre malherida en lo més profundo de su corazén, es ella
la que persigue e invita al Amado a pesar de su huida; desea ardientemente su cercania y
manifiesta el acuciante deseo de ser poseida por El La melancolia y la amargura interna
que siente la amada pasional por el desprecio del Amado y el aparente fracaso de la
bisqueda, terminan con la alegria perfecta de la consumacion del amor. Los dos
amantes se aman a escondidas y entran en una cueva para “gustar del mosto de las
granadas” (Cantico, estr. 35).

La ausencia de la persona amada, en El encuentro secreto de Ibn “Arabi, produce
en el poeta el urgente deseo de reunirse pronto con ella; por eso, le manda un
enternecedor mensaje con la brisa del viento para saber si ella también desea entregarse

a él:

Vamos, brisa sutil, soplo del viento, ve y haz saber a las gacelas del
Alto gque yo sigo manteniendo el pacto que bien conocen,

Y di a la noble doncella que nuestra cita sera en el recinto velado, al
amanecer del sdbado, en las colinas de Najd.

sobre el rojo promontorio, del lado de los monticulos, a diestra de los
riachuelos y del mojon solitario.

Y si es verdad lo que dice y el incesante deseo siente por mi lo que yo
siento por ella, transmite entonces que al calor del mediodia, bajo su
tienda, en secreto al encuentro acudiremos cumpliendo con la

promesa. (Citado por Beneito, 2004, 45)

En el caso de los dos misticos, se trata de un amor en que todo es

reciprocidad; los dos amantes se buscan y revelan su deseo de goce erdtico.
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Con poéticas y ardientes palabras, viene a decir el gran sufi en su poema Deseo
obtenido en Mina (Ibn ‘Arabi, 2003a, 193), que su amada responde con una invitacion a
la consumacion del amor, y que ella también desea con grandes impetus que se cumpla
la union fisica sin que haya traba alguna. Luego precisa que al saber en ‘Arafat** lo que
esperaba exactamente de él, se precipitd con impaciencia incontenida para juntarse con
ella, satisfaciendo asi las apremiantes exigencias de su amor: “En “Arafar**’ supe lo que
queria de mi/ y no pude ser paciente” (Ibn ‘Arabi, (2003a: 193). Advierte el poeta que
era una uniébn mas bien efimera, marcada por el cardcter de fugacidad, por eso el alma
obtuvo lo que ha pedido con tanta impaciencia (193).

En la obra de Ibn “Arabi, tanto poética como prosistica, aparece una seric de
términos que expresan el deleite carnal. Los sinbnimos nikah, Mutaraha, jima'y sus
verbos tarahtuha, labastuhd, nakahtuha que expresan la union sexual, se repiten con
asiduidad a lo largo de sus escritos. Ofrecemos a continuacion la traduccion integra de
un verso sumamente revelador que resalta el grado de exaltacion que llega a alcanzar el
tema er6tico en la poesia de Ibn Arabt “Ella, cuando la cubrit3®, exclamd, alabando a
Dios: jDios me basta y me es suficiente” (Ibn ‘Arabi, 2003b, 301).

La Llama de amor viva es, a su vez, una auténtica exclamacion de alegria y
regocijo que acompafia el rapto de la plenitud mistico. Este breve poema, es un canto
lleno de jubilo por el goce del abrazo unitivo, que hace de los esposos una sola cosa en
reciproca posesion. En la Ultima estrofa los dos amantes después de wuna larga

noche de deleite supremo se separan al amanecer. Muchos poemas de Turjuman al-

136 | 3 subida al monte ‘Arafat se considera el rito mayor de la peregrinacion islamica a la Meca.
138E| poeta usa el verbo labastuhd, de la raiz labasa que significa cubrir o vestir. Es una manera delicada
de expresar la unioén sexual. El término es también usado en el Coran con un sentido proximo, “... ellas
son un vestido para vosotros y vosotros sois un vestido para ellas”: Sura de la Vaca, aleya, 187.
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aswaq Se construyen sobre la misma trama®, centrandose exclusivamente en la
expresion gozosa de la union. En Kitab ‘Anqa’ Magreb de lbn “Arabi leemos los

siguientes versos:

Le di la dote y yaci conella

una noche, hasta que despunt6 el alba

Y entonces me vi solo ¢ A quién habré desposado, pues?
iAveriglese el asunto!

(Ibn *Arabi, 2003b, 61)

Es muy dificil, que algunos pasajes, donde se lee que consumiendo la unidn
sexual, los amantes llegaron al mismo nivel de deleite carnal, “Obtuvieron y obtuvimos
dos placeres, por iguall Uno del amado, y otro del amante” (Ibn ‘Arabi, 2003a, 179),
puedan entenderse fuera de este contexto. Sin embargo, las aclaraciones a pie de pagina
que acompafian Turjuman al-aswaq nos ofrecen la descodificacion de este mensaje
plenamente mistico y oculto. En Lloraron las palomas, explicando en el comentario del
poema el verdadero sentido de wtarihuha, que vendria a significar hice el amor con ella,
afirma el maestro andaluz: “Utarihuha, sigrifica digo lo mismo que dice; como alusion
al estado de eco en que tu propia voz es devuelta hacia ti, con lo que sale de ti” (Ibn
‘Arabi, 2003a, 40).

En La paloma de collar que llora, estamos ante el mismo sentido del término.
Hablando de palomas que simbolizan los espiritus que lloran, explica el sufi que en este
caso tarahtuha, el mismo verbo conjugado en el pasado, significa: “Lloré igual que

lloraron por haber perdido la particularidad que les distinguia del resto de las creaturas.

139 Como ejemplo se pueden citar los poemas: E! abrazo de despedida, Deseo obtenido en Mina y, Cada
uno poseyd su amado.
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Hay que saber que la mayoria de los gnosticos murieron con la pena de haber perdido
aquella ciencia divina” (Ibn ‘Arabi, 2003a, 49).

La paloma simboliza en Ibn ‘Arabi, asi como en la tradiciéon sufi en general, el
alma humana que anhela volver a su origen, pero la cércel del cuerpo le impide volar
definitivamente hacia arriba. Por eso la vemos en permanente subir y bajar, cantando
tristemente. Lo mismo dira siglos mas tarde San Juan en el Cantico, cuando el Amado
le exige a la paloma, el alma llagada de amor que sale en su busca, que wuelva,
“Vuélvete, paloma” (Céantico, estr.12), porque todavia no estd preparada para la
transformacién del trance mistico. La paloma también tiene un valor erotico, como
sefala D. Yndurain: “Lo que aqui resulta funcional es la dulzura amorosa de la paloma,
tanto en la tradicion biblica como en la clasica, pues estd consagrada a Venus y, desde
entonces, se asocia siempre al amor”, (Intr. a San Juan de la Cruz, 1987, 89- 90).

No hay herida mas grande que la que padece el alma cuando siente que Dios la
ha abandonado. Después de vivir la dicha del encuentro, la amada del Céantico de
repente pierde cualquier contacto con el Amado. EI poema se abre con un clamor de
angustia por esa ausencia que hiere y llaga en lo mas profundo: “;Adonde te
escondiste, /amado, y me dejaste con gemido?”. Un poema de Turjuman al-aswag que
se titula ¢(Donde estan?, se abre con una interrogante que muestra gran parecido con el
verso del reformador: “;Dénde estdn mis amados?/! por Dios, jDecidme donde estan?”.
Este grito de dolor e impaciencia por la ausencia del Amado atraviesa, pues,
los escritos de todos los grandes misticos del Islam. Hablando de sequedades y
desamparos que siente el alma al verse privada de Dios, dice Abu a-Husayn al-Warraq

(m. 319 /931 d.C), uno de los grandes sufies de Nishapur, que:
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El miedo a la gati'a®, la ruptura de la relacion con el Amado, ha
marchitado las almas de los amantes, ha quemado los corazones de los
gnosticos, ha alargado la noche de los adoradores, [...] ha aumentado
el llanto de los arrepentidos y ha convertido la vida de los temerosos
en verdadero infierno.  (Citado por al-Sullami, 2003, 230- 231)

La amada del Cantico hace participes a los pastores para transmitir al Amado

un emocionante mensaje de amor:

Pastores, los que fueredes

alla por las majadas al otero:

si por ventura vieredes

aquel que yo mas quiero,

decidle que adolezco, peno y muero.
(Céntico, estr. 2).

En la poesia de Ibn “Arabi el pastor también desempefia, a veces, el papel de
mensajero entre los amantes. En Saludos de un amante deseoso, el poeta manda saludos
a su amada con un pastor de camellos (Ibn ‘Arabi 2003a, 22). Otras veces el
intermediario es el viento, la brisa, un pajaro o la misma fe del amante. En, Tahiyyat al-
hawa'#t, (Saludos de amor) el amante manda con su fe a la amada un mensajero idéntico
al de la esposa del Cantico; le comunica el sentimiento de angustia,
desesperacién y desamparo que le causa su ausencia (Ibn ‘Arabi, 2003a, 149).

En el Cantico, el Amado va dejando huellas de su hermosura por dondequiera que
pase; con una simple mirada hacia la naturaleza la hermosea y la hace perfecta con su

gracia sobrenatural.

140 | 3 gati'a, viene de la raiz gata 'a que significa cortar.
141 Bl hawa aqui puede entenderse como el amor o como el soplo del viento. En la poesia erética arabe, el
amante solia mandar con el viento saludos y mensajes a suamada.
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Mil gracias derramando

Pasé por estos sotos con presura,
e, yéndolos mirando,

Con solo su figura

Vestidos los dejo de hermosura.
(Cantico, estr. 5)

La mirada santificadora de la amada convierte en Turjuman al-aswaq las ruinas
en viviendas llenas de vida, el espejismo en agua, los secos jardines en floridos y
frondosos y, toda bebida en un dulcisimo vino (Ibn ‘Arabi, 2003a, 140).

El aliento de la amada, que Ibn “Arabi (2003a) en las notas aclaratorias llama
aliento de amor, va dejando buenos olores por toda la naturaleza (152); alude en su
famoso libro Fusiis al-hikam (Engarces de la Sabiduria) a que “el mejor de los
perfumes es el abrazo del Amado” (Ibn “Arabi, 2002a, 220). Sabiendo que la amada es
bella y ama todo lo bello, el poeta prefiere habitar en praderas adornadas y engalanadas
con el resplandor de las flores y las plantas, con la esperanza de que le lleguen las
noticias de la fertilidad de aquellas tierras y que los elija como parada en su viaje (Ibn
‘Arabi, 2003a, 180). Solo la presencia de la amada en el corazon del sufi es capaz de
convertirlo en un florido jardin; cuando lo abandona lo deja hecho una ruina. Después
de recibir la gracia divina y experimentar su dulzura, el corazén no llega a soportar tan
penosa ausencia y sale en busca del amor divino. Dice el sufi murciano en el comentario
de Turjuman que a este estado se referia un poeta-sufi cuando dijo: “He perdido mi
corazon, y no sé donde buscarlo, sélo sé que ya no mora dentro de mi cuerpo” (Citado
por Ibn ‘Arabi, 2003a, 130). En esta afanosa busqueda el amado sigue las huellas de la
amada orientandose por el perfume que exhala; y es lo que el poeta llama ‘el aliento

fragante del amor” (126). La fragancia de las huellas delata quién paso por el sitio, “solo

te orientas, si te pierdes cuando vas detrds de ellos/ con el buen olor que van dejando en
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sus huellas” (152). Los olores de la brisa del amor, segin el sufi egipcio Abii ‘Al bn
al-Katib (m. 343 h/955 d. C), “se desprenden de los verdaderos amantes aunque intenten
ocultarlos” (citado por al-Sullami, 2003, 293). En el sufismo, la mujer, simbolo del
alma extatica, aparece perfumada con las mas codiciadas fragancias, después de vivir
plenamente el amor perfumado.

En el Cantico la hermosura de la esposa se engrandece para igualarse a la
belleza  divina y asi volverse digna de ese excelso amor. En la belleza de la amada se
reconocen las huellas del paso del Amado, que con s6lo una mirada ha cambiado su
color moreno en gracia y hermosura. La esposa reconoce que si ahora es bella es gracias

a la mirada santificadora del Esposo:

Cuando tu me mirabas

su gracia en mi tus ojos imprimian;
por eso me adamabas,
y en eso merecian

los mios adorar lo que en ti vian.
No quieras despreciarme,

que, si color moreno en mi hallaste,
ya bien puedes mirarme

después que me miraste,

que gracia 'y hermosura en mi dejaste.
(Cantico, estr. 23, 24).

En su ascendente viaje mistico, advierte Ibn “Arabl que ve a una persona que se
va haciendo cada vez mas bella (Ibn “Arabi, 2003a, 186). En otro pasaje, describe asi la
hermosura sin igual de su amada: “La belleza en ti ha llegado al limite/ no es posible

que haya otra como ti” (155).
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A pesar de que la obra poética de los dos misticos rezuma erotismo vy
sensualidad, se advierten numerosos elementos de ruptura con la poesia del amor
erotico. Haltzfeld (1968) sefiala que San Juan de la Cruz se sirve de paradojas para
evitar que el excelso amor que cantan sus versos no descienda al nivel del amor carnal.
Asi, el Amado le recuerda a la novia que su desposorio tuvo lugar bajo un arbol, donde
Satands habia violado a la madre de la raza humana, a la madre de la novia misma; pero

ésta queda redimida al abrazar valerosamente el nuevo arbol de la cruz (364- 365).

Debajo del manzano

alli conmigo fuiste desposada
alli te di la mano,

y fuiste reparada

donde tu madre fuera violada.
(Cantico, estr. 28).

Ibn “Arabi (2003a) utiliza la misma red de obstaculos paradojicos con el fin de
darnos a entender que sus poemas tienen significaciones mucho méas complejas de los
que tendria un simple poema que relata una escueta historia de amor mundano.
Refiriéndose a su amada, el poeta en un verso de Turjuman al-aswag, dice que cuando
consumaban su amor, ella lloraba por haber perdido a su tmnico hijo. Explica Ibn ‘Arabi
en el comentario que el alma cuando se separa de su primer origen, Dios, pierde algo
que le caracteriza sin llegar a saber lo que es exactamente. Este “hijo” o conocimiento
perdido es llorado por la mayoria de los sufies (49).

Cuando el gran sufi precisa que la unién de los amantes se realiza en sitios sagrados
de la Meca y relacionados con el rito de la peregrinacion o hajj, como ‘Arafat y Mina,
también esta advirtiendo al lector de que no estd ante una poesia de amor carnal sino de

amor divino.
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En los dos casos, estamos ante poemas de indole religiosa que se han elaborado
segun los cddigos amatorios de la poesia profana y, por lo tanto, necesitan las glosas o
explicaciones paralelas que posibiliten la interpretacion religiosa y divina de estos
versos del amor humano.

La tendencia de trasladar imagenes de caracter profano, convertidas con el
tiempo en tdpicos, a un plano espiritual, es un fendmeno conocido en la literatura de
todas las culturas. Los dos misticos, conscientes de las limitaciones del lenguaje, se
vieron obligados a acudir a una experiencia plenamente conocida que es el amor

humano; expresandose mediante la imagineria simbdlica y alegorica.
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CONCLUSIONES

A)

La mistica es un fendbmeno universal que reaparece una y otra vez en el seno de
todas las religiones y culturas. Aclara el gran orientalista francés Louis Massignon
(1922a) que “Le mysticisme ne saurait donc étre I'apanage exclusif d’une race, d’une
langue, d’une nation; c’est un phénomene humain, d’ordre spirituel, que ces limittations
physiques ne sairaient borner” (46).

Como experiencia que ha sabido despertar el interés a lo largo de la historia, se
presenta como un vasto campo de trabajo dificil de abordar en todos sus matices y
facetas. Es evidente, por lo tanto, que a pesar de la interesante aportacién de
concienzudos y rigurosos estudios al respecto, queda aun por estudiar mas a fondo el
tema de los espacios comunes entre la mistica cristiana y musulmana. El estudio en
profundidad de las similitudes, en este caso, entre San Juan de la Cruz e Ibn ‘Arabi
puede ayudar a esclarecer aspectos, ideas y pensamientos hasta ahora insondables de la
figura de los dos misticos. Permanecen, pues, sin respuesta importantes aspectos
relacionados con este tema como son: donde y cuando se impregnaron autores
renacentistas como San Juan de la Cruz y Santa Teresa de Jesus del pensamiento sufi y
qué elementos desempefiaron el papel de transmisor de aquellos injertos sufies a la
espiritualidad cristiana renacentista. En este caso, un estudio en profundidad del sufismo
musulman en relacion con notables figuras de la mistica cristiana que pueda arrojar la
luz sobre estas interrogantes constituiria una tarea, sin duda, para varios afios. Lo mismo
puede decirse de la direccion inversa que hay de la literatura patristica y clasica en el

sufismo en que la figura de Jesis es una constante. Sin duda alguna, la mistica
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musulmana, sobre todo la que tiene una orientacion filosdfica, esta profundamente
marcada por ideas y conceptos de claro abolengo cristiano. Por otra parte, el influjo del
Cantar de los cantares, fuente primordial de la obra del reformador carmelita, en
Turjuman al-asaq, (Intérprete de los deseos) de Ibn ‘Arabiy, en la produccion poética
sufi en general, es un campo de investigacion todavia inexplorado, que constituiria un
tema para otra tesis doctoral. Nuestra aportacion en este trabajo tiene el caracter de
aproximacion al tema, centrandonos sobre todo en la trayectoria de la mistica sufi.

Para muchos investigadores arabes el origen de la mistica musulmana esta
estrechamente relacionado con la época preislamica. Ademas de las antiguas religiones
persas e indias que pudieron con cierto éxito extenderse por toda Arabia, los arabes
debieron mantener estrechas relaciones con los cristianos y judios. Sin embargo, la
mayoria de la poblacién arabe se mantuvo politeista hasta la llegada del Islam. El
politeismo preislamico entrafiaba un concepto monoteista, y no se dirigia a los idolos en
si mas que al Dios de la Kaaba, el Dios de Abraham e Ismael que estaba por encima de
los demas.

Muchos criticos se remontan a esta época para buscar el origen de la mistica
musulmana en grupos preislamicos como al-ahnaf” y al-hems que fueron dos sectas
preislamica que no profesaron ni el cristianismo ni el judaismo y rechazaron el
politeismo difuso declarando claramente su dogma monoteista, siguiendo la religion de
Abraham e Ismael. A pesar de la confusa idea sobre la religion del antepasado
Abraham, al-aknaf' y al-hems han podido conservarla y avivarla, asentando la base de
muchos preceptos de la mistica musulmana.

Otro grupo preislamico que también suele relacionarse con el origen del sufismo

y con la etimologia de los términos, stfi y stfiyya, sufi y sufismo, es Sifa. Esta tribu se
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entregb a la vida austera y lejos de cualquier ambicion mundana se dedico
voluntariamente a la organizacion de la época de la peregrinacion o fhajj.

Se suele dividir la vida espiritual en los albores del Islam en al-zuhd y al-
tasawwuf, ascética y sufismo. El ascetismo musulman se nutre de la simple y austera
vida practicada por la primera generacién del Islam conocida como al-salaf al-salih vy,
representada en la vida el Profeta y sus compafieros. Los primeros ascetas del Islam
llevaban un método de vida elegido por decision propia que expresaba su apego a los
preceptos de la nueva religion, sin ningin movil exterior que les empujaba a ello.

A partir del segundo siglo de la hégira (siglo VIII d. C.) y. como consecuencia
directa del cimulo de sucesos y acontecimientos que conocid la sociedad musulmana, el
ascetismo deja de tener un matiz moral reflejado en una vida simple y modesta para
convertirse en un fendbmeno general y social.

Hechos tan importantes como lo fueron el asesinato del tercer califa ‘Otman, el
conflicto entre Mu‘awiyya y ‘Al el asesinato de este ultimo y mas tarde de su hijo al-
Husayn, trajeron como consecuencia un considerable aumento en el numero de ascetas
que sin participar en el gran conflicto entre “Ali y Mu‘awiyya, conocido en la historia
del Islam con al-fitna al-kobra, adoptaron una posicion neutral. Ante la injusticia social
y los sucesivos asesinatos Y traiciones, esta actitud pasiva no duré en convertirse en una
corriente politica y social, reflejada en una protesta, a veces, clara y abierta ante el
gobierno.

Mas tarde, precisamente a partir del tercer siglo de la hégira, el noveno d. C, los
elementos extranjeros se fueron infitrando en la vida espiritual musulmana, y al-zuhd,
el ascetismo, fue progresivamente allanando el camino para la aparicion del misticismo

musulman. Asi, ciertos sufies llegan a adoptar posturas propias y bastante atrevidas ante
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cuestiones como al-Sari‘a, ley canonica y desarrollaron un tipo particular de
conocimiento conocido con al-ma rifa 0 gnosis. Paralelamente a la corriente de al-zuhd,
el ascetismo, que empezO como una reaccion negativa ante los hechos sociales y
politicos, se desarrollaba una parte tedrica que englobaba un importante bagaje
filosofico.

Los primeros tratadistas musulmanes sintieron una gran preocupacién a la hora
de querer remontarse, en lo posible, hasta el origen etimoldgico de las palabras al-
sufiyya, los sufies, y al-tasawwuf, el sufismo. La mayoria de ellos intentaron demostrar
que era derivada de sif, lana en arabe. Dado que cada enfoque planteado en lo que se
refiere a la etimologia de los dos términos, delimita, de alguna forma, el origen del

sufismo como pensamiento Y filosofia.

B)

El origen del sufismo es un tema todavia en debate entre los estudiosos de la
materia. Actualmente existen dos teorias con planteamientos totalmente opuestos. El
primer enfoque fue postulado por el islamologo francés Louis Massignon que defiende
un origen autoctono de la mistica musulmana. Considera el gran investigador que la
aparicion del sufismo esta estrechamente relacionada con la valoracion y la practica de
los preceptos y ensefianzas del Islam. Por encima de las influencias de las tantas
culturas que han estado en contacto con los musulmanes, éstos aprovechando y
desarrollando los gérmenes ascéticos y misticos existentes en las dos fuentes
escriturarias del Islam: el Coran y la sunna, consiguieron edificar una vida religioso
parecido en muchos aspectos a la cristiana. Por encima de cualquier influjo ajeno, el

sufismo, segin Massignon, es un desarrollo innegablemente islamico.
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A través de la meditacion asidua y del estudio perseverante de ciertas sentencias
proféticas y de versiculos coranicos propicios a la practica ascética, los sufies sacarian
su ideal de vida y sus métodos de perfeccion espiritual.

El segundo enfoque, en cambio, supone que el sufismo no tuvo un origen
autoctono, y que todo su pensamiento deriva de otras culturas que han estado, de alguna
manera, en contacto con el Islam. El cristianismo, el judaismo, las antiguas religiones
persas, el budismo, y el neoplatonismo han influido decisivamente en el dogma
musulman, lo que favoreci6 la aparicion y el florecimiento del sufismo dentro de la
sociedad musulmana.

El ascetismo musulman asi como el sufismo en los primeros siglos del Islam se
abrieron camino y se desarrollaron a través del Cordn y de la sunna. Pasados los dos
primeros siglos, la vida espiritual musulmana empieza a conocer radicales cambios. El
sufismo progresivamente va adoptando elementos extranjeros y comienza a cultivar un
lenguaje técnico diferenciado, alejandose cada vez mas de las primeras experiencias
ascéticas y misticas para convertirse en una verdadera filosofia de vida; marcado
ademas de matices del Islam, por conceptos prestados del cristianismo, del panteismo
extatico de los brahmanes, del neoplatonismo y de las antiguas religiones persas. Este
estudio no pretendo negar la influencia de culturas ajenas en la espiritualidad
musulmana que ademas estd demostrada por muchas investigaciones. La mistica se
presenta como una experiencia espiritual no limitada ni por tiempo ni por espacio; es un
fendmeno universal que entr6 en el cristianismo asi como en el Islam y en las demés
religiones antiguas, sin embargo cada religiosidad tiene sus propias caracteristicas.

No cabe duda de que al estudiar el sufismo filoséfico topamos con una

impresionante mezcla de elementos extranjeros que influyeron en el sufismo, alejandole
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cada vez mas de sus primeros hontanares. Sin embargo, y como se ha sefialado antes, el
origen de la ascética musulmana y del sufismo deriva del Islam.

Una de las culturas que méas ha marcado el sufismo es la cristiana. Su influjo se
evidencia en muchas practicas y conceptos que en realidad son totalmente ajenos al
espiritu  del Islam. Muchos sufies, por ejemplo, optaron por el camino de la
mortificacién del cuerpo como via de purificacion y adoracion de Dios. Esta practica es
reprobada totalmente por la ley islamica, por lo que puede ser una consecuencia de las
huellas que dej6 el monacato cristiano en la sociedad musulmana.

Con Rabi‘a, la famosa asceta de Basora del segundo siglo de la hégira, el octavo
d.C., empieza a brotar una tendencia que consideraba el matrimonio como algo
incompatible con la vida ascética y veia en la préctica del celibato un requisito esencial
para la vida ascética. Creando, asi, una norma dificil de infringir para los sufies que
vinieron mas tarde.

Sin embargo no hay que pasar por alto que se casaron los grandes ascetas y
sufies, como es el caso de al-Hallaj e Ibn “Arabi Y segun algunos, también se caso la
asceta mas famosa de la historia del Islam, Rabi‘a al-*Adawiyya, sin que ello creara un
obstaculo ante su vocacion y su camino religioso. La idea del matrimonio como algo
contradictorio a la verdadera vida espiritual es algo que aparece por primera vez con
Rabi‘a, por eso algunos criticos han planteado la hipdtesis de un origen cristiano de la
famosa asceta.

Resulta también curioso que sea también Rabi‘a la introductora del tema del
amor divino o la mahabba, en la espiritualidad del Islam. El amor divino ha suscitado
gran interés entre los estudiosos del sufismo. Muchos lo consideran un influjo directo

del monacato cristiano oriental. Al principio, constituydé una novedad para la ley
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ortodoxa musulmana, ya que era la primera vez en que se le abre al mistico el acceso al
trato intimo con Dios, hablandole como un amante a su amado.

El pensamiento filosofico sufi tampoco estd exento del todo de la influencia del
concepto de la Trinidad, a pesar de que el Islam lo rechaza rotundamente.

El neoplatonismo constituye una de las fuentes mas importantes del sufismo
filoséfico. El panteismo y la emanacion que marcan el pensamiento de grandes sufies,
no tienen ninguna base islamica y surgen como consecuencia de la honda huella que
dejé la filosofia neoplatonica en la sociedad arabe.

los sufies tuvieron que acudir a la interpretacion eliptica para llegar al sentido
oculto y mistico de aleyas coranicas que, segun ellos, encierran ideas como el panteismo
0 la emanacion, no obstante, estos conceptos carecen de toda base islamica, y no son
mas que la repeticién de teorias neoplatdnicas infiltradas en el sistema sufi.

Las antiguas religiones persas tuvieron gran difusién en tierras arabes; tanto el
zoroastrismo, el maniqueismo asi como el mazdaquismo, se mantuvieron en la region y
llegaron a tener adeptos en todo el Estado musulmén; incluso, en la Meca, ciudad del
Profeta Muhammad.

Al llegar a cierto grado de conocimiento o gnosis, grandes sufies como al-Hallaj
llamaron a la abolicion de los cinco preceptos bésicos de Islam. Basta recordar la
peligrosa exhortacion de este gran mistico en su Ultima peregrinacion a la Meca, en que
declara que nuestra nostalgia de Dios debe borrar de nuestras almas la imagen de la
Kaaba; llamando asi a la abolicion de la quinta base de la religion musulmana: la
peregrinacion a la Meca o hajj. Sin ninguna duda estas palabras que contribuyeron a
llevarle a su trdgico fin se fundamentaban en ideas de la tradicion religiosa de la Persia

que seguian operando de forma implicita en la sociedad musulmana.
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Esta influencia llega a tal punto que grandes estudiosos de la mistica musulmana
consideran que el gran sufi de origen persa Abl Yazd al-Bistani, zoroastra antes de su
conversion al Islam, es el verdadero fundador del sufismo filosofico.

Sin ningin género de duda existen también afinidades y puntos de coincidencia
entre la mistica musulmana y la hindi. Sufies de la talla de Ibn “Arabi Abi Yazd al-
Bistami y al-Hallaj estan fuertemente influenciados por la sabiduria de la India. Sus
huellas empiezan a notarse pasado el segundo siglo de la hégira; momento en que el
sufismo empieza a abrirse camino como corriente filosdfica. Estos elementos se
injertaron en el sufismo en un largo y lento proceso, que durdé muchos siglos, hasta

convertirse en una parte integrante de su pensamiento.

C)

A medida que hemos ido avanzando en nuestro trabajo sobre estos dos maestros
de la fe, poco a poco, han ido apareciendo cada vez mas estrechas similitudes dificiles
de explicar, como afirma acertadamente Asin Palacios, por la mera coincidencia casual.
Asi, hemos ido constatando como gran parte de los poemas de Turjuman al-aswaq (EI
intérprete de los deseos) de Ibn ‘Arabi muestran extraordinarias analogias con los
poemas mayores de San Juan de la Cruz. Este cancionero erético- mistico en el que el
sufi andaluz comenta sus propios versos en una prosa aclaratoria, se ha visto vinculada
por diversos estudiosos con la obra poética del santo abulense glosada también por él
mismo.

La antologia de Turjuman al-aswagmm plantea un gran problema a la hora de
querer descifrar su mensaje. El autor diferencia entre el aspecto esotérico y exotérico

conocidos respectivamente en la terminologia sufi como al-isara y al-‘ibara. Mientras
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los versos en su marco historico expresan el amor del poeta a Nidam, una mujer de
conocido linaje que vivia en la Meca, el comentario en prosa, Daha'’ir al-a'lag (LoS
tesoros de los amantes), nos traslada a un plano totalmente distinto en que se develan
las ensefianzas sufies y el conocimiento gnostico.

La mayoria de los poemas del cancionero se construyen sobre la misma trama
del Céntico, la Noche y la Llama del reformador carmelita. En Infierno ardiente en el
corazon (Ibn ‘Arabi, 2003a, 156), que incluso como titulo muestra un parecido con el de
la Llama de amor viva, el amante sintiendo las llamas ardientes del amor en su corazon
sale de noche, precisamente en el antelucano, en busca de su amada. En lo mas oscuro
de la noche la llama e intenta seguir sus huellas. La oscuridad de la noche hace
imposible su blsqueda si no fuera por el buen olor que va dejando la amada por
dondequiera que pase. En medio de las tinieblas, el poeta empieza a recibir la
manifestacion divina como una tormenta de relampagos, truenos y lluvia que cae en su
corazon.

Este no es el Unico poema de Turjuman al-aswaq que ofrece grandes semejanzas
con los tres poemas mayores de San Juan de la Cruz. Las estrechas coincidencias se
advierten, a veces, hasta en los detalles minimos; es decir, la busqueda afanosa del
Amado-Dios, la angustia de la separacion que tienen como fondo una noche oscura que
impide totalmente la vision y, el dolor de la travesia que termina con el deseado
encuentro que tiene lugar cuando se empiezan a recibir los primeros rayos de la aurora.

La amada de Turjunan en un gesto de desesperacion total, a veces acude a un
mensajero para obtener noticias del amado, otras veces se dirige a los elementos de la
naturaleza como el viento o, animales como el pajaro. Las huellas del Amado se

detectan por su mirada embellecedora que convierte los desiertos en frondosos huertos y
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en el buen olor que derrama por toda la naturaleza. El matrimonio mistico como meta
final del viaje nocturno estambién un motivo compartido entre los dos maestros.

Las semejanzas en la concepcion del lenguaje y la simbologia entre San Juan de
la Cruz e Ibn ‘Arabi, que hemos tenido ocasion de resaltar en este trabajo, son también
demasiado numerosas. En este aspecto hemos llegado a la conclusién de que la obra de
los dos maestros es un simbolo dentro de otros simbolos. Los dos maestros conscientes
de la imposibilidad de comunicar sus inefables vivencias misticas a través del lenguaje
convencional, intentan acercarlas al lector mediante un lenguaje alusivo, creando asi
una nueva lengua dentro de la primera. La obra poética de ambos misticos rebosa de un
simbolismo con una pluralidad semantica inagotable en que ademas el lector queda
invitado a adoptar las interpretaciones del autor o a participar activamente dando las
suyas propias.

Ante la insuficiencia del lenguaje corriente para reflejar contenidos y estados
que quedan fuera de los margenes de la experiencia natural. Los sufies crearon un
lenguaje nuevo y secreto que sblo ellos podian entender. Sin embargo la revolucion del
lenguaje sufi guarda una relacion intima con la tragica muerte de al-Hallaj (m. 309
h/922 d.C). Este gran sufi persa al principio no adopto el principio de al-tagiyya, actitud
en que una persona finge profesar una religion, o en este caso la ortodoxa de una
religion, mientras que en el fondo guardaba en secreto sus verdaderas creencias. Al-
Hallaj declaraba abiertamente sus creencias y experiencias espirituales. Tuvo la osadia
de gritar en los mercados de Bagdad, “;Soy Dios, soy la Verdad!”. El sufi de Bagdad
pagd muy caro sus atrevidas declaraciones, antes ser ejecutado mediante la horca, fue
mutilado de manos y pies y crucificado. A raiz de esto, el lenguaje sufi se convierte en

mas impenetrable y se enwuelve en un velo de ambigliedad y secreto. Como
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consecuencia, nos encontramos ante una lengua nueva repleta de simbolos, alusiones e
imagenes que sOlo podran ser decodificados através de la interpretacion.

Durante su estancia en la Meca, Ibn “Arabi redacta unos versos erotico-misticos
que titula Turjuman al-aswagq, (Intérprete de los deseos). En esta coleccion de cantos, el
mistico murciano esconde bajo la superficie del simbolo y la alegoria todo su
pensamiento sufi. Afios mas tarde los poemas de Tarjuman al-aswaq cargados de un
exacerbado erotismo, empiezan a suscitar las criticas de los alfaquies ortodoxos que
acusan al poeta de celebrar en sus versos, bajo la apariencia de significados
pretendidamente misticos, un amor claramente sensual. Por lo cual, juzgd necesario
explicar la naturaleza de su obra poética acompafiandola con unas glosas aclaratorias.

San Juan de la Cruz, tres siglos mas tarde, se vio movido por la misma
preocupacion y el mismo miedo, de que sus poemas sean motivo de malas
interpretaciones; y recurre también a la técnica del comentario en prosa para intentar
desentrafiar el significado simbolico de su misteriosa poesia.

Ibn ‘Arabi y San Juan Cruz coinciden en su convencimiento de que sus obras
son inspiradas o reveladas. Y por ser una poesia celestial y revelada de lo alto, sélo un
numero limitado de privilegiados puede tener acceso a ella. Los dos acotan abiertamente
el circulo de lectores a los que va dirigida su obra.

El lenguaje de los dos misticos resulta igual de multiple. Sus simbolos esenciales
se distinguen por su falta de limites seméanticos precisos, creando cada vez nuevas
estructuras simbolicas.

La noche oscura como simbolo universal y de inspiracion biblica que fue
acufado por los Padres Orientales y citado en varios versiculos del Coran y en muchas

sentencias proféticas, cumple una funcion esencial dentro del sistema de los dos
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maestros.

Al explorar el simbolo nocturno en la obra de Ibn ‘Arabi y San Juan de la Cruz
hemos topado con afinidades sorprendentes. El sufi murciano divide la noche en tres
pates; la primera empieza al despedirse la luz del dia para recibir la oscuridad de la
noche. La segunda noche se caracteriza por su oscuridad total y su tiempo sigue hasta la
llegada del amanecer. La tercera y Ultima deja entrever la luz del dia; es todavia de
noche, pero se presiente la llegada del dia a través del palido esplendor de los primeros
brotes de la luz. Es el momento oportuno para la unién mistica. Esta division coincide
con los tres momentos claramente delimitados en que el mistico carmelita divide su
noche mistica, (prima noche, media noche, final de la noche o antelucano).

El segundo periodo de la noche, el mas oscuro, cada vez se torna exceso de luz
en la poesia de los dos autores; la oscuridad a menudo esta interrumpida por relampagos
gue manifiestan la presencia divina. Dice Ibn ‘Arabi (2003a): “Cuando estoy en su
compaiiia la noche es para mi como el sol matinal” (152). El paralelo es muy estrecho
con la noche oscura de San Juan, “més cierta que la luz del mediodia” (Noche, estr., 4).
La noche oscura en la obra de los dos misticos va seguida de imagenes aurorales que
simbolizan las primeras vislumbres de la presencia divina.

El paralelismo resulta ain més resaltado si se tiene en cuenta que en ambos
misticos la noche oscura simboliza lo secreto y oculto. Es un camino ascendente o una
escala en que la union con Dios queda realizada en el Ultimo peldafio. Este viaje
ascendente es extensamente descrito en la obra de los misticos a través de una trabajosa
busqueda en plena noche, que culmina con el deseado encuentro de los dos amantes.

Esta claro que los dos maestros de la fe comparten muchas caracteristicas del

simbolo nocturno. Las semejanzas localizadas en este aspecto son tantas; ambos
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coinciden en los minimos detalles del triple aspecto de la noche, utilizan expresiones
préximas y se valen de las mismas imagenes nocturnas y aurorales.

Los simbolos de la luz y del fuego también estdn muy arraigados en la poseia de
San Juan e Ibn ‘Arabi La iluminacion divina es comparada por los dos misticos a la luz
del sol que ciega con su exceso de luz. Los dos utilizan la imagen de la luz que
impregna todos los rincones del alma, junto con el fuego invasor del amor divino que
prende desde dentro y consume todas las imperfecciones. Dios es a la ves llama que
arde y reluce.

Los paralelos minuciosos contindan, el alma alcanzando cierto grado de cercania
a Dios, aspira a que el incendio consuma los obstaculos que impiden la culminacion de
la unién plena. El fuego a la vez que abrasa y llaga, cura y purifica el alma de todo lo
gue no es Dios.

La obra poeética del sufi murciano muestra coincidencias estremecedoras con el
poema de la Llama de amor viva. Ibn ‘Arabi (2003a) titula uno de sus poemas “Infierno
ardoroso en el corazén” (156); con una trama bastante parecida a los poemas mayores
de San Juan. Sus versos relatan la blsqueda de un amante a su amada que termina con la
union plena. Mientras el poeta-sufi iba siguiendo, en el ante lucano, las huellas de su
amada un enorme fuego ardia en su corazon (156).

El agua y la leche tienen en la obra de los dos maestros el mismo valor simbélico,
implican el conocimiento de las ciencias secretas de Dios.

El tema baquico fue adoptado por los sufies de la poesia erdtica para expresar el
estado embriagante del éxtasis. El vino como simbolo del conocimiento divino es
comln a los dos maestros; que, ademas, coinciden en usar esta bebida como simbolo del

delirio extatico.
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La mujer, simbolo de la belleza fisica y a la vez espiritual, se convierte en la
filosofia mistica del sufi andaluz en la imagen mas perfecta en que se refleja la belleza
divina. Ibn “Arabi en su cancionero erdtico mistico, hace uso de la alegoria de la union
corporal para comunicar una emocion espiritual plena y efimera. El poeta carmelita, que
remite en gran parte al amor esponsal del Cantar salomonico, también hace uso del
alegorismo nupcial y del simbolo er6tico para plasmar su experiencia espiritual,
pidiendo al lector un doble nivel de inteleccion.

Al hacer una lectura exenta de los poemas de los dos autores, impregnados de
imagenes sensuales, sin la descodificacion que ofrecen los comentarios, pueden
entenderse como simples poemas de intenso amor erotico.

En los dos casos, estamos ante poemas de indole religiosa que se han elaborado
segun los cddigos amatorios de la poesia profana y, por lo tanto, necesitan las glosas o
explicaciones paralelas que posibilitan la interpretacion religiosa y divina de estos
versos del amor humano. La tendencia de trasladar imégenes de caracter profano,
convertidas con el tiempo en tdpicos, a un plano espiritual, es un fendmeno conocido en
la literatura de todas las culturas. Los dos misticos, conscientes de las limitaciones del
lenguaje, se vieron obligados a acudir a una experiencia plenamente conocida que es el
amor humano; expresandose mediante la imagineria simbdlica y alegorica.

A pesar de que la obra poética de los dos misticos rezuma erotismo vy
sensualidad, se advierten, asimismo, numerosos elementos de ruptura con la poesia del
amor erotico.

Entrar a profundizar en el paralelismo entre ambas formas misticas nos lleva a
declarar al final de esta investigacion, que estos dos maestros de la fe, cuyas ensefianzas

tienen como fin dtimo llegar a la union del amor transformante, han sido y siguen
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siendo una inagotable fuente de sabiduria e inspiracion para muchas generaciones de
diferentes credos, incluso para personas no espirituales. Dicho esto, creemos que la
experiencia espiritual de San Juan de la Cruz e de Ibn ‘Arabi se presenta, en este caso,
como un puente de esperanza que comunica dos religiones tan aparentemente diferentes
y distantes como lo son el Cristianismo y el Islam.

El mensaje del amor divino y el amor al projimo que se funden en si en el credo
de los dos misticos puede originar espacios de dialogo tan necesarios en la actualidad
entre las dos religiones; asi como facilitar el acercamiento hacia problematicas
historicas e incluso actuales sobre las dinamicas del mundo &rabe e islAmico en su
relacion con Occidente. No hace falta, pues, emplearse a fondo para constatar que el
discurso predominante entre Oriente y Occidente se caracteriza por el aumento de los
temores mutuos; sobre todo, después de los Ultimos ataques terroristas en Europa. En
este momento en que cada vez surgen mas conflictos de indole religioso y en que el
fundamentalismo en su version mas radical y violenta vuelve a estar en un primer plano
de la agenda internacional, se impone la imperante necesitad de crear espacios de
didlogo efectivo entre estas dos culturas que “viven comparandose, a veces desde la
fascinacion y otras profusas veces desde la desconfianza y el reproche” (Abdulhaleem
Hithem, 2007).

Volviendo a la esencia del mensaje transmitido por los dos misticos en que el
amor constituye el nervio y el papel creador de toda la existencia humana, creemos que
compartida la riqueza de esta experiencia con los hombres y mujeres de hoy ayudara
para generar una cultura de paz y de aceptacion del otro. Hay que aprovechar este
espacio comdn o zona de contacto, existente de antemano entre las dos religiones, y que

se concretiza de manera magistral en la mistica a través de la religion del amor de Ibn
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‘Arabi y del Amor-Dios infinito de San Juan de la Cruz, para crear una confianza
minima entre las dos culturas, asumir el respeto por la diferencia y realzar valores de
convivencia pacifica por encima de cualquier diferencia.

Recuerda Khamis Said que la causa principal del gran interés que esta
suscitando actualmente la persona de Ibn “Arabi asi como el gran auge de estudios que
ha habido sobre sus escritos, radica en que este mistico ademas de resumir en su obra
todo el pensamiento y la experiencia sufi, ha edificado las bases del panteismo o
Wahdat al-wujud en el sufismo, con todas las implicaciones de esta filosofia en el
pensamiento musulman con sus dos ramas la sunni y la chiita, asi como su impacto
sobre el pensamiento humano en general con sus diferentes religiones: el Islam, el
Cristianismo y el Judaismo, incluso las creencias idolatras. El centro de su mistica ha
podido ofrecer al hombre de hoy todo lo que busca y anhela; todos quedamos de alguna
manera igualados ante una religion en que sea cual sea nuestra creencia o credo, al final
nos orientamos hacia una Unica Verdad, adorada a traves de mdltiples imégenes; porque
no hay en toda la existencia otro mas que El. Mas que igualar a la mujer al hombre, los
poemas del sufi andaluz le elevan a la hembra a un plano superior en que es simbolo
eterno de la belleza divina (Khamis Said, 2005, 3). Aunque, para muchos, la experiencia
del mistico murciano con la mujer comienza con un sentimiento humano en que se
mezclan sentimientos de amor y de deseo sexual que, sin ser negado de alguna manera,
ha quedado expresado con toda sinceridad; no se pard ante él, mas bien lo convirtié en
un puente para cruzar al ultramundo (Al-“Attar, 120- 121). Ibn ‘Arabi ha cantado a la
perfeccion humana, llamando al hombre a buscarla en lo mas hondo de su ser, a través
de un viaje interno que le encaminara hacia la aniquilacion total en Dios. No tan lejos se

ubica el pensamiento sanjuanista; tres siglos mas tarde, el aspecto central de toda su
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ensefianza estd expresado en el término de la union transformante en Dios. Hay que
vaciarse completamente por dentro para acoger a Dios; los o0jos de la amada del Cantico
(10, 9) solo se abriran para recibir al Amado; hay que morir para volver a renacer otra
vez en y con Dios, “Matando, muerte en vida la has trocado.” (Llama, estr., 2). Ibn
‘Arabi dice, casi en los mismos términos: “pues, mi vida estd en mi muerte” (2003b,
88).

Para concluir citaremos las palabras de Garaudy sobre estas dos cimas de la

espiritualidad espafiola, la musulmana medieval y la cristiana renacentista:

[...] podriamos resaltar cuan obvia es la actualidad de esta doble y
Unica ensefianza de Ibn al-‘Arabi y de San Juan de la Cruz; en un
mundo como el nuestro, que ha perdido su centro y su sentido,
despertar en nosotros lo que Ibn al-°Arabi llamaba ya: “la huella de la
totalidad”, la voluntad profunda de vivir la unidad del mundo que sélo

ella puede dar a nuestra vida personal y a nuestra comun historia su
sentido y su belleza.
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