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I
Preambulo

Muy a menudo, el ser humano vive desgarrado por lo que,
bien vistas, no son sino falsas dicotomias que -jahi reside el
problemal- obstaculizan toda comprension de la realidad tal cual es,
al tiempo que entorpecen el desarrollo normal de un vivir creativo,
armonico y expansivo. Asi, accidn y contemplacion, interioridad y
exterioridad, teoria y praxis, amor y conocimiento, universal y
particular, espiritualidad y proyeccion social (objeto de reflexion de
estas paginas), por no citar mas que un pufiado, constituyen otros
tantos pares de opuestos, experienciados la mayoria de las veces
como excluyentes, cuando, en verdad, no constituyen sino dimen-
siones complementarias de una misma realidad, una y tnica, que se
estructura, despliega y expresa a través de dicha dialéctica rela-
cional, reciproca y alternante, algo parecido a los movimientos del
corazon humano que se contrae y se dilata, sistole y didstole, en un
latido regular que integra los contrarios.

El poeta y sufi persa Mawlana Raimi (m. 1273), a quien
remitiremos a menudo a lo largo de estas paginas, escribio: “Nuestro
amor es el fruto maduro del conocimiento”, queriendo significar con ello
la falsedad de los dualismos en los que el hombre comun vive
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atrapado. De ahi que los sufies afirmen que el sabio, emblema del
hombre universal o insdn al-kdmil, sea aquél en quien cielo y tierra se
encuentran y reconocen mutuamente, en una coincidentia oppos-
itorum que trasciende todo conflicto dual.

La dimension relacional del ser humano, su exterioridad, la
proyeccion social o, lo que es lo mismo, el principio de comunidad
o umma, constituye uno de los elementos vertebradores, y por ello
insustituible, de la experiencia humana fundamental del profeta
Muhammad, que halla sus ecos también en las paginas del Coran,
en el que se exhorta sin paliativos a la accion liberadora a favor del
esclavo y la viuda, el enfermo y el huérfano (epitome éste tultimo
del desheredado), asi como a obrar en pro de la vida y contra la
tirania y la injusticia. Sin embargo, no es posible captar el alcance
real del mensaje social a favor de la justicia expuesto en el Cordn y
proclamado por el profeta Muhammad, sin antes haber compren-
dido cual es la intuicion espiritual fundamental del profeta del
islam, puesto que aquél dimana expresamente de ésta. Y es que no
hay que olvidar que el Profeta es, primero de todo, un hombre de
conocimiento, un maestro espiritual del camino interior, no un acti-
vista social o un filantropo, y, menos todavia, un rey'. En Muhammad,
la intuicion espiritual es la raiz; el despliegue comunitario, el fruto;
algo que o bien no se entiende, o si se entiende, se suele olvidar con
demasiada frecuencia, a veces, incluso, con intenciones malévolas.

Por consiguiente, comenzaré por describir los principales
hitos del itinerario espiritual seguido por el profeta del islam, asi
como la intuicion espiritual a la que éste llega (el tawhid o unidad
absoluta de la existencia, que mds adelante veremos en detalle), a
fin de entender que su sensibilidad y proyecciéon social no son sino
la consecucion logica de su desvelamiento interior. En otras pala-
bras, que, en el profeta Muhammad, la experiencia de lo divino, el
saboreo de la dimension absoluta de la realidad, se traduce en

1 Cfr. Ali Abd al-Raziq, El islam y los fundamentos del poder. Estudio sobre el Califato
y el gobierno en el islam, Granada: Editorial Universidad de Granada, 2007
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apertura y encuentro con el otro en el escenario del mundo. Y lo
mismo vale para el Coran. Y es que la ética cordnica no es anterior al
tawhid, sino el despliegue natural de éste, como veremos mas ade-
lante, cuando describamos la logica interna de la propuesta espir-
itual que el libro sagrado de los musulmanes contiene.

El Corédn y la sunna o tradicion muhammadiana, corpus de
apotegmas y aforismos sapienciales o ahddiz (plural de hadiz),
atribuidos al profeta Muhammad y recogidos por sus companeros
mas proximos, que incluye también su biografia (sira)!, constituyen
las dos principales fuentes de conocimiento en las que han bebido
las distintas sensibilidades espirituales del islam, incluido el
sufismo, su dimension mistica, si bien éste, en sus mejores formas,
las de corte mas gnostico y sapiencial, ha llevado a cabo una lectura
simbdlica muy particular de dichas fuentes -no siempre bien
recibida por la ortodoxia, todo sea dicho de paso-, que lo han singu-
larizado sobremanera. Entre el Coran y la sunna no hay distancia
alguna. Cuando, en cierta ocasion, le preguntaron a su esposa ‘Aisha
acerca de la personalidad del Profeta, ya muerto, ésta respondio: “Su
cardcter era el Coran”. Por consiguiente, en nuestro texto
transitaremos entre el Cordn y la sunna sin solucion de continuidad.

También los juristas musulmanes o fuqahi” han buceado en
tales fuentes escriturarias, al objeto de deducir el figh o jurispru-
dencia isldmica, que rige la vida tanto personal como comunitaria
de las y los creyentes, hasta el extremo de asfixiarla en muchos
casos. Es el problema de la hipertrofia de lo juridico, experimentada
por el islam, a la muerte del Profeta. En efecto, el islam legalista de
los fugahd’, que es el islam postmuhammadiano, acabara por
convertirse en una rigida ortopraxia, obsesionada por el formalismo
y la estricta observancia ritual. Podriamos decir que el Profeta lego
un humanismo espiritual que acabd ahogado en la ciénaga de la
jurisprudencia islamica.

1 En lengua castellana, la biografia mas completa es Martin Lings, Muhammad. Su
vida, basada en las fuentes mds antiguas, Madrid: Hiperion, 1989
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Sea como fuere, es en ambos, el Coran y las palabras
(jtambién los silencios!) del propio Profeta, donde hemos de sumer-
girnos, y asi lo haremos aqui, a fin de dar con la que es la intuicion
espiritual fundamental del islam primigenio, el tawhid o unidad
absoluta de la existencia, y las implicaciones que éste posee en
ambitos como el de la proyeccion social del ser humano, que nos
ocupa en el presente escrito. Al mismo tiempo, nos serviremos de la
poesia del ya citado Rlimi, maestro de derviches, pues no en vano
se trata de un comentarista e intérprete privilegiado tanto del Coran
como de la sunna, cuya filosofia mistica desvela numerosas facetas y
dimensiones nuevas de las fuentes escriturarias islamicas. Los tex-
tos de Rimi se caracterizan por su esencialidad, su universalidad y
la originalidad de su perspectiva, que atina el rigor intelectual del
hombre de conocimiento con la sensibilidad diamantina del poeta,
algo fuera de lo comtn. Con Rimi uno se ve sutilmente transpor-
tado de la corteza de las cosas a su nuicleo esencial, en un viaje, a la
vez cognoscente y amoroso, que nos conduce de la circunferencia al
centro. Pero, comencemos desde el principio, por los pasos segui-
dos por el profeta Muhammad en su periplo espiritual.

I
Tras los pasos del profeta Muhammad

Todo en la vida espiritual del profeta Muhammad comien-
za en el interior de una cueva, Gar Hird’, excavada en lo alto de
Yabal al-Nir o Montana de la Luz, a las afueras de La Meca,
cuando se acercaba a los cuarenta afios de edad y habia llegado a un
punto en que parecia precisar una profunda introspeccion y un
replanteamiento radical de todo. Hira” es su lugar de retiro pre-
dilecto. En el interior de dicha cueva, frente a la rotunda y abrasiva
desnudez de la naturaleza mecana, que tanto habria de marcar su
caracter; solo consigo mismo, apartado de las tribulaciones de sus
contemporaneos y del bullicio de una ciudad como La Meca, que
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era cruce de caminos y lugar de peregrinacion, halla el Profeta la
verdadera dimension del silencio interior.

Con todo, no se aparta del mundo porque lo rechace. De
hecho, jamds alimentard una vision negativa, penitente o sufriente,
de él; mas bien lo contrario. No, el Profeta se retira del mundo para
tomar distancia respecto de €l y entenderlo -jy entenderse!- mejor,
en un movimiento que va de la accion a la quietud y de ésta, nue-
vamente, a la accion en el mundo. El retiro del Profeta no es un fin
en si mismo. Es, pues, temporal y estratégico, algo que marcara el
caracter comunitario del sufismo posterior. “Jalvat dar anyuman”, o
“Retiro en sociedad”, serd el modo de vida escogido por los sufies.
Vivir en el mundo sin ser del mundo, o lo que es lo mismo, vivir en
el mundo sin que éste habite en nosotros. El caso es que, en Hird’,
medita el profeta Muhammad de noche sobre el sentido de su vida,
su presencia en la tierra y los signos (concepto éste capital en el
discurso coranico, como tendremos ocasion de ver pronto) que le
han acompafiado a lo largo de su existencia.

Y en Hird" es donde irrumpira el Coran en su vida; un texto
que la tradicion islamica considera revelacion de Allah (que en drabe
quiere decir, simplemente, Dios), y que, a buena fe que lo es, pero no
tanto porque sea la palabra descendida de ningiin agente divino
externo, sino por ser un vislumbre de lo real que brota del fondo de
la consciencia de un hombre como el resto, el Profeta, que, tal como
refiere el propio texto coranico, “no habla movido por un impulso pro-
pio” 1, ya que, en realidad, su voluntad ya no le pertenece; ni siquiera
su vida es suya. Y es que el mistico no se pertenece ya a si mismo.

El caso es que el islam que inaugura el profeta Muhammad
es una tradicion religiosa librocéntrica, marcada toda ella por el
Coran y lo que podriamos denominar el fenomeno del libro, lo cual
determinard de arriba a bajo la forma isldmica de comprender el
mundo y de estar en él. Y es que, a ojos islamicos, la realidad en su

1 Coran 53, 4 [Nota del autor: la traduccion de todas las citaciones coranicas de
este texto es nuestra]
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conjunto, desde el universo al propio ser humano, constituye una
suerte de texto, cuyos signos el hombre posee la capacidad innata,
susceptible de ser actualizada, de aprender a leer e interpretar.

Pero, ;por qué sucedio todo en una oscura y minuscula
cueva? Dicho sin embudos: porque es en la oscuridad (de la noche
interior) cuando mas brilla la luz del conocimiento, del mismo
modo que es en la nada del desierto donde lo real se impone de
forma mas absoluta y total.

Examinando, cuidadosamente, la sunna podemos afirmar
que el profeta Muhammad arranca de una primera sospecha:
cuanto percibimos del mundo no es lo que realmente hay y es. Dice
un conocido hadiz, con formato de invocacion o dud’, que Rimi
recoge, en varias ocasiones, en su Fihi md fihi: “jDios mio, muéstrame
las cosas como son!” 1. En otras palabras, la sospecha del profeta
Muhammad es que percibimos las cosas tal como somos y no tal
como en si mismas son, lo cual le conduce a presentir, por un lado,
que lo que hay es mas que lo aparentemente observable y cuanti-
ficable y, por otro, que lo que tomamos por real no es mds que
nuestra particular interpretacion del mundo, construida en base a
nuestras limitadas percepciones empiricas. Escribira Rmi, seis
siglos después del Profeta, a propdsito de nuestra lectura parcial e
interesada de las cosas: “Tu mundo se extiende hasta donde alcanza tu
vista; el mar que ves tiene la misma proporcion que tu ojo”.

Muy posiblemente, la citada sospecha inaugural debié de
conducirle al Profeta a extraer algunas conclusiones. Primero de
todo, que el ser humano como tal necesita interpretar el mundo
para manejarse en €l, esto es, que precisa construirse su propia
imagen de las cosas, gracias, fundamentalmente, a la capacidad
lingtiistica con que la vida le ha dotado, algo que hoy sabemos por
las distintas ciencias cognitivas. En breve: el cerezo o el almendro, lo
que se dice en y a través suyo, precede a la botanica. Primero es,

1 RGm1, Fihi-ma-Fihi. El libro interior. Los secretos de Yaldl al-Din, Barcelona: Paidds,
pp-30y 78
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pues, la conmocién y después la denominacion. Dicho de otro
modo: el ser humano necesita modelar a su imagen y desde su
propio ego, elevado a la categoria de centro, todo cuanto concibe. Se
trata, pues, de una interpretacion, subjetiva y relativa, superpuesta
a la realidad real.

Pero, lo cierto es que el ser humano posee otra posibilidad
de comprension de las cosas, distinta a la anterior, aunque también
intrinseca a la propia naturaleza humana. Dicha segunda posibi-
lidad no le pudo haber pasado desapercibida al profeta Muhammad,
puesto que, como veremos, se haya insinuada en el texto coranico.
Se trataria de otra forma de comprension de la realidad, segun la
cual el propio ego no seria ya el centro del mundo, sino que éste
hablaria por si mismo, independientemente de las interpretaciones
que se viertan acerca de él. Hablamos, pues, de una mirada desego-
centrada, en la que el hombre no es sino un shahid, es decir, un
testigo imparcial del puro existir puro de las cosas que no juzga ni
interpreta cuanto ante si mismo se muestra, sino que simplemente
mira admirado. Ese mira desde el propio silencio y deja que las cosas,
-ique ya no son cosas sino signos!- se expresen por si mismas. Es
preciso que dejemos hablar al mundo; recibirlo y no cogetlo.

Los sufies, Mawlana Rami entre ellos, ilustran ambas
formas de aprehension de la realidad mediante la expresion “el
hombre de los dos ojos”, extraida del siguiente pasaje coranico:
“¢Acaso no le hemos otorgado al ser humano dos ojos? (...) ;/No le hemos
mostrado ante si las dos vias?” 1. Para los sufies, el ojo derecho, que es
el ojo del corazon, es el que le permite al ser humano captar lo
principial en el interior de lo manifestado, esto es, la unidad
subyacente de la existencia, lo divino en todas partes, el rayo
vertical, en expresion de Frithjof Schuon? mientras que con el
izquierdo es con el que ve la multiplicidad objetual y fluctuante del

1 Coran 90, 8-10
2 Frithjof Scuon, La transfiguracion del hombre, Palma de Mallorca: J. J. de Olafieta
editor, 2003, pp. 127-128
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mundo fenoménico. Se trataria, en definitiva, de otra forma de
enunciar el doble acceso a la realidad, relativo y absoluto, del que
habla Maria Corbi en su obra'. El problema reside en el hecho que el
“ojo derecho” permanece atrofiado casi siempre. En efecto, en la
mayoria de personas es sélo una posibilidad latente, sin visos de
actualizacion. Con el ojo izquierdo, que es el que construye nuestra
vision dual del mundo, podemos arreglarnoslas, en tanto que
animales vivientes que somos, pero nos quedamos a medias. Es por
eso por lo que el ser humano vive en un estado de merma e
incomplitud. Y es que, como afirma R{imi, no basta con nacer para
ser un hombre integral.

Llegados a este punto, hallamos la que, a mi modo de ver,
constituye la mayor originalidad del itinerario espiritual seguido
por el profeta Muhammad. En efecto, el gran salto cualitativo que el
Profeta da consiste en proclamar la unidad absoluta de la existencia
o tawhid, mediante la siguiente formula apofatica (que afirma
negando): “La ildha il-ld Al'ldh”, “No hay mds dios que Dios”, e incluso:
“Lé ildha il1d HGi”, “No hay mds divinidad que El”. Evidentemente, el
Profeta expresa el tawhid mediante figuras mitologicas teistas, como
no podia ser de otra manera. Al margen del lenguaje teista usado,
para los misticos sufies, el sentido profundo del tawhid es que nada
es real, verdadero y operativo salvo lo real (esto es, Al'lah, HG/El
“El que es”, que de todas esas formas lo ha dicho la tradicion
islamica). No existe mas realidad que la realidad realmente real.
Todo es relativo, excepto lo absoluto. Sélo hay una realidad, lo que
significa que sdlo la realidad es y que toda realidad no es sino en
virtud de su participacion en la realidad. A fin de cuentas, el tawhid
no es sino la manera isldmica de decir la intuicion universal de la
unidad, que toda tradicion religiosa y de sabiduria expresa de un
modo mas 0 menos explicito segiin sus propias categorias lingiiisticas.

1 Cfr. Maria Corbi, Hacia una espiritualidad laica. Sin creencias, sin religiones, sin
dioses, Barcelona: Herder, 2007, pp. 29-33
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Sélo El y nada mas que El, dira el Profeta, es real. Por
consiguiente, si solo El es real, todo cuanto existe no es mas que El
Leemos en el Coran: “A Al-ldh pertenecen Oriente y Occidente. Adonde-
quiera que o0s giréis veréis el rostro de Al'ldh. En verdad, Alldh todo lo
abarca, todo lo conoce” 1. Nada cabe frente a El, puesto que s6lo El es.
Afirma RGmi: “Sélo El posee legitimidad para decir: “Yo soy”. Nada
escapa a la mirada de Allah, por cuanto todo es Al-lah: no hay nada
mas que su rostro. El mundo es, pues, su mirada; y los signos, sus
guinos, que nos invitan a salir de nuestro ensimismamiento €goico, a
fin de que nos adentremos en las profundidades abismales de lo real.

A partir de ahi, concluye el Profeta, todo es expresion
multiple (el Cordn lo llama aydts o signos?) de dicha unidad abso-
luta de la existencia o tawhid. La revelacion del profeta Muhammad,
su experiencia espiritual de lo que llama Al-lah, tiene que ver con la
comprension profunda del funcionamiento intrinseco de la
realidad, con eso que gobierna las cosas desde su interior y las hace
ser lo que son y no otra cosa. El islam de Muhammad no es algo
aparte de la vida, sino la vida misma en su maxima plenitud. Su
islam, que nada tiene ni de sumisién ni de sometimiento, es vivir
naturalmente lo que hay®. Y lo que hay es mas que lo aparen-
temente observable, ya lo hemos apuntado con anterioridad. Eso es
lo que intuye Muhammad desde un principio y esa es la rendija a
través de la que se cuela y sale de si mismo.

Lo que hay es la trama de la vida. El mundo es un texto
(que etimoldgicamente quiere decir tejido) de teofanias o, si se

1 Coran 2, 115. Dicho pasaje coranico es uno de los favoritos de Mawlana RGmi. En €l
asientan los derviches girévagos mevlevies, los continuadores de la escuela sufi del
maestro persa de Konya, su danza del giro o mugdbala. Todo samd’ u oratorio mevlevi,
que incluye diversas secuencias de danza, finaliza con la recitacion salmodiada del
citado pasaje coranico

2 La recension de todas las aleyas que hacen referencia a los signos excede los limites
de este trabajo. Por consiguiente, doy las referencias mas significativas: 13, 3-4; 16, 11-
13, 65-69; 17, 12; 26, 7-8; 30, 20-28; 36, 33-41; 40, 13; 41, 37-39, 53; 42, 29, 32-33

3 Cfr. Abdenour Bidar, Lislam sans soumission. Pour un existentialisme musulman, Paris:
Albin Michel, 2008
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quiere, de signos teofdnicos. Para el profeta Muhammad, los obje-
tos, los seres, los hechos no son cosas sin mas sino atributos y signos
divinos. Este mundo es, en consecuencia, el mundo de los signos,
por cuanto no contiene nada que no sea un signo, que es otra forma
de decir que en todo late vida, que nada es inerte. En ese sentido,
resultan sumamente elocuentes ciertos comportamientos del Profeta.
Por sus biografos sabemos, por ejemplo, que acostumbraba a hablar
con algunos elementos de la naturaleza, arboles y rocas, por ejem-
plo; asi como con fendmenos como el viento. Al mismo tiempo, nos
ha llegado que ponia nombre a algunos de sus objetos personales.
Todo ello indica una profunda intimidad con la naturaleza y con las
cosas, en las que presentia el aliento de la divinidad.

El conocimiento de los signos es lo que permite presentir la
dimension absoluta de la realidad e intuir la unidad de todo cuanto
es y existe. La hermenéutica sufi o tawil comienza por la filologia,
esto es, por la pesquisa etimoldgica, a fin de abrir nuevos horizontes
a la inteligibilidad de la realidad. Obsérvese, al respecto, que en
arabe ‘dlam, mundo, ‘aldma, signo e ‘ilm, conocimiento, comparten
una misma raiz gramatical, que viene a corroborar cuanto hemos
dicho acerca del mundo como espacio de mostracion de los signos
de El. En cualquier caso, el tawhid no es un dogma abstruso, ni un
articulo de fe, sino algo, en principio, accesible a la comprension
humana. Y es que el Cordn, que apela constantemente a la razén
cuando alude a los signos divinos, no propone nada que uno no
pueda comprobar por si mismo. Doy, a continuacion, dos de las
aleyas mas significativas de cuanto estamos diciendo: “El es quien ha
extendido la tierra y colocado en ella montafias firmes, rios y una pareja en
cada fruto. El es quien cubre el dia con la noche. En verdad, hay en todo ello
signos para las gentes que reflexionan” 1. “Y El ha sujetado para vosotros
la noche y el dia, el sol y la luna. También las estrellas estan sujetas por su

1 Coran 13, 3
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orden. En verdad, hay en todo ello signos para las gentes que reflexionan”
1.

En definitiva, lo que el Cordn y el profeta Muhammad
preconizan es un puro simbolismo, esto es, un saber de los signos
divinos, y no un saber de las esencias. Asi lo define Martin Lings:
“El simbolismo constituye lo mds importante de la existencia, y, al mismo
tiempo, es la vinica explicacion de la existencia” 2.

Resiguiendo los pasos dados por el profeta Muhammad,
hasta donde nos lo permiten los datos que de él disponemos y lo
que alcanzamos a intuir de lo que fue su periplo espiritual, pode-
mos afirmar que el Profeta no arranca del tawhid, sino que llega a €l,
algo que aparece explicitado en todos aquellos pasajes coranicos
referidos a los signos®. Por consiguiente, del tawhid no se parte, sino
que al tawhid se llega. Ello quiere decir que el tawhid, insisto, no es
una ideologia previa, no puede serlo, ni un articulo de fe, ni tampo-
co un dogma, sino una forma de ver el mundo (y, por ende, de
comprenderlo) y de estar en €l. Hoy, para nosotros, el tawhid posee
un doble alcance: es, por un lado, la cristalizacion de la intuicion
espiritual fundamental a la que llega Muhammad, como estamos
viendo, y, al mismo tiempo, la puerta de acceso que se nos invita a
franquear, a fin de que actualicemos por nosotros mismos dicha
intuicion muhammadiana.

Gramaticalmente, la palabra fawhid, en arabe, no es un
sustantivo, sino un masdar o nombre de accion, peculiar categoria
gramatical de la lengua arabe que remite siempre a la actuacion y el
movimiento, lo cual implica que el tawhid no sea una concep-
tualizacidén cerrada, sino una accidon abierta que jamds concluye,
como el mundo que, afirma el texto cordnico, no es estatico, sino
que Al'lah lo estd creando y recreando a cada instante, de donde los

1 Coran 16, 12

2 Martin Lings, Simbolo y arquetipo. Estudio del significado de la existencia, Palma de
Mallorca: J. J. de Olafieta editor, 19999, p. 7

3 Cfr. supra, nota 9
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sufies pergefiaron su doctrina de la creacion renovada de la
existencia o al-jalg al-yadid 1. Segun refiere el propio Coran: “Cada
dia, El, Al-ldh, estd ocupado en una obra” 2. De hecho, la danza circular
de los derviches mevlevies, inspirada por Rémi, constituye una
suerte de escenificacion de dicha realidad inacabada, que se contrae
y se expande, muere y renace, a cada instante. El movimiento
circular es el movimiento de la regeneracion, contrariamente al de la
linea recta que representa el mundo de lo corruptible. Aprovecho
esto para hacer una breve cala a propdsito de la naturaleza de la
lengua darabe. Dos de sus rasgos mads caracteristicos son, por un
lado, la ausencia del verbo ser y, por otra, la preeminencia del verbo
en general, que acostumbra a encabezar toda proposicion gramatical.
Ello quiere decir que, para un hombre de La Meca como el profeta
Muhammad, cuyo sentir y pensar estaba conformado por la
naturaleza de la lengua arabe, lo importante era el devenir y no el
ser. La existencia para €l debio de presentdrsele como una completa
accion, sin un sustrato o ser que la fijase. En consecuencia, pensaba
a Al'lah, y asi lo experimentaba también, no tanto como un sujeto,
un ser supremo, sino como una accion. Allah era, para é€l, el
“existiendo”, el “sucediéndose” de las cosas, con lo que no podia
buscarse fuera de la realidad plenaria.

Cuando el profeta Muhammad proclama el tawhid, asi
pues, no esta diciendo en qué cree, sino cdmo ve, vive y experi-
menta el mundo, puesto que el tawhid tiene que ver, justamente, con
el funcionamiento interno de las cosas. El tawhid no suma nada a la
realidad, no se trata, pues, de una interpretacion superpuesta al
mundo, sino que, justamente, es la operacién de radical despoja-
miento de todo anadido o asociado (shirk) a lo tinico que es. El
tawhid es desnudamiento de la mirada, hasta ver la realidad tal
como en si misma es.

1 Coran 50, 15
2 Coran 55, 29
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La existencia se le presenta al profeta Muhammad como el
escenario en el que la vida se expresa y multiplica en multiples e
infinitos matices. Todo es expresion de lo que el Coran denomina la
rahma o fuerza creadora y misericordiosa de El; rahma que es la
materia prima, o si se quiere, la estructura interior que constituye
un universo en el que todo cuanto existe, incluido el ser humano, es
signo de la vida expresandose a si misma a través de todo: “Les
mostraremos nuestros signos fuera en los horizontes y dentro de si mismos
hasta que vean claramente que es la verdad. ;Es que no basta que tu Serior
sea testigo de todo?” 1.

Pero, no solo cuanto vemos fuera, en la naturaleza, y en el
interior del ser humano, son signos de EL Y es que el concepto coré-
nico de signo es mucho mas vasto y polisémico de lo que pudiera
pensarse a simple vista, porque también lo histdrico y lo cultural, en
este caso la pluralidad lingiiistica o las distintas razas humanas,
constituyen signos de El: “Y entre sus signos estd la creacion de los
cielos y de la tierra, la diversidad de vuestras lenguas y de vuestros colores
[razas]. En verdad, hay en ello signos para los que saben” 2.

“Mi rahma todo lo abarca” 3, afirma Al-lah hablando de si
mismo. Recuérdese que el Cordn no es sino el monologo de Al-lah.
Por consiguiente, el mundo (wuyild) es el espacio de la extroversion
(yiid) pura, libre y gratuita de la rahma o misericordia de El,
entendido aqui bajo el calificativo de Rahmiin, esto es, el dador y
multiplicador de vida, ya que en el Coran Allah y Rahmin aparecen
practicamente identificados entre si: “Invocad a Al'ldh o invocad al
Rahman” 4.

Asi pues, Alllah, simbolo teista con el que se apunta a la
dimension absoluta de la realidad, es pura misericordia o, lo que es
lo mismo, puro amor, donacion sin limites. A ojos isldmicos, todo es

1 Coran 41, 53
2 Coran 30, 22
3Coran 7, 156
4Coran 17,110
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revelaciéon de la rahma de Allah. De tal modo que a El no se le
conoce sino a través de sus signos. Todo cuanto vemos en la
naturaleza, pero también los hechos culturales e historicos, algo que
resulta cuando menos sorprendente, son signos de El. Son signos de
El y El esta en sus signos. Mejor todavia, El es sus signos, puesto
que entre sus signos y El no hay, no puede haberla, alteridad
alguna. La tradicion islamica le atribuye a Mawlana RGimi!, preci-
samente, haber sido el primero en citar el llamado hadiz qudsi ? del
“tesoro oculto”, uno de los predilectos de los exegetas sufies, que
dice asi: “Yo era un tesoro oculto que desed darse a conocer; y por eso creé
el mundo”. Segn eso el mundo es el escenario en el que se colma el
deseo de extroversion de Allah, que se ve a si mismo en todo,
incluido el ser humano, que no constituye sino el lugar teofanico
privilegiado en el que la vida se hace consciente de si misma. Canta
ROmi: “A través de la eternidad la belleza descubre Su [de Al-lah] forma
exquisita. En la soledad de la nada coloca un espejo ante Su rostro y
contempla Su propia belleza. El es el conocedor y lo conocido, el observador
y lo observado. Ninguin ojo excepto el Suyo ha observado este universo”.

El profundo amor del profeta Muhammad por Ila
naturaleza nace de su experiencia contemplativa de los signos que
revelan lo real. Para él, que conoce de primera mano el lenguaje
ontoldgico de la naturaleza, ésta, su mensaje intemporal de verdad
eterna y de realidad primordial, constituye un vidtico espiritual
inigualable. Frithjof Schuon dejé escrito lo siguiente, a propdsito de
las lecciones que brinda la naturaleza y que no le pasaron
desapercibidas al Profeta: “La naturaleza estd estrechamente vinculada
con la santa pobreza y también con la infancia espiritual; es un libro abierto
cuya enserianza de verdad y belleza nunca se agota. Es en medio de sus
propios artificios como el hombre se corrompe mds ficilmente, son ellos los

1 Cfr. Cyril Glassé, Dictionnaire encyclopedique de I'Islam, Paris: Bordas, 1991, p. 34

2 Existen dos tipos de ahddiz: qudsi y nabawi. En el hadiz qudsi, Al'lah habla en primera
persona por boca del profeta Muhammad, mientras que en el nabawi es el propio
Profeta quien expresa su opinion. Los misticos sufies han destacado sobremanera en
el comentario de la primera categoria
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que le vuelven dvido e impio; cerca de la naturaleza virgen, que no conoce
ni agitacion ni mentira, el hombre tiene oportunidades de permanecer
contemplativo como la misma naturaleza lo es” .

Para concluir, podriamos sintetizar el itinerario espiritual
seguido por el profeta Muhammad en siete pasos, que, en cierta
manera, constituyen las lineas maestras de un posible método de
cultivo de la cualidad humana profunda. Son estos: 1) Parar, que en
su caso consiste en retirarse a la cueva de Hira’ 2) Reunir lo disperso
o focalizacion de la atencion 3) Mirar las cosas sin juzgarlas, como
un observador imparcial y afectivamente distanciado 4) Reflexion
sobre las cosas 5) Ver lo que en realidad son las cosas 6) Recono-
cimiento de que todo es signo o expresion simbolica de lo real y 7)
Presencia viva y recuerdo activo de que todo es signo de El.

Sin embargo, todo ello se le antoja insuficiente e incom-
pleto, como si le faltara algo mas. Y es que otra de las singular-
idades del itinerario espiritual del profeta Muhammad es la impor-
tancia que concede a la accion del ser humano en el mundo, a su
proyeccion social. La verdad, parece intuir y querer decirnos, no es
y no puede ser un asunto personal, sino que se ha de proclamar y
compartir, puesto que, al igual que el amor, la verdad no puede
callar. Veremos, pues, en el tramo final del presente texto, las impli-
caciones sociales de la vivencia del tawhid.

111
El tawhid y 1a proyeccion social del ser humano

No es posible comprender en su justa medida la impor-
tancia capital que el profeta Muhammad (también el Coran) conce-
de a la proyeccion social del ser humano, esto es, a la accion solida-
ria en el mundo, sin haberse adentrado antes en su andadura espiri-
tual. De ahi que hayamos querido describir in extenso los pasos

1 Frithjof Schuon, Miradas a los mundos antiguos, Palma de Mallorca: J. J. de Olaneta
editor, 2004, p. 99
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dados por el Profeta, desde la cueva de Hird" hasta la enunciacion
del tawhid, su intuicidn espiritual fundamental. Porque, en él, insisto
una vez mas, lo social y comunitario dimana de forma natural de lo
espiritual, como la fragancia que exhala la rosa. Y es que el corazén
del espiritual se transparenta en los gestos. En ese sentido,
desmentimos rotundamente que dicha dimension social goce del
peso que tiene en la propuesta espiritual del Profeta debido al
entorno clanico y tribal en el que transcurrio su vida y en el que el
individuo como tal carecia de entidad fuera del grupo. Sea como
fuere, veamos, a continuacion, la logica expansiva del tawhid o
unidad absoluta de la existencia.

El tawhid, comprension unitaria de la realidad que enuncia
que todo cuanto existe es uno y, por consiguiente, expresion de la
unidad, posee un doble alcance que constituye, al mismo tiempo, su
sentido mas profundo. Por un lado, la exclusion de toda dualidad
en la realidad; y, por otro, la llamada al reconocimiento de la
unidad total y completa de la existencia, en la que todo es interde-
pendiente y estd intimamente relacionado entre si. Cualquier parti-
cula del mundo estd habitada por toda la realidad del mundo.
“Todo ser es relacion”, dejé escrito el filosofo persa Molla Sadra (m.
1640), tal vez el mas grande pensador del islam tras Ibn Sina (el Avi-
cena de los latinos). Por consiguiente, si somos seres relacionales es
en la simbiosis con los otros como realizamos nuestro destino como
humanos. De ahi las siguientes palabras del profeta Muhammad,
recogidas por Rtimi en su Fihi-md-Fihi: “La sociedad es una misericordia”
1

La asuncion de la cosmovision holistica del tawhid compor-
ta un notable reajuste vital, del que se deriva, a su vez, una actitud
mucho mds consciente y responsable de la persona en sus rela-
ciones con el entorno natural, con los demds y en todas las facetas y
ambitos de la vida. Vivir en el recuerdo o dhikr, que es recono-
cimiento y presencia de la rahma o fuerza creadora de la vida que se

! RGmi, Fihi-ma-Fihi..., p. 94. El hadiz aparece citado también en el Maznawi, vol. I, 3017
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expresa a través de los signos de lo real, comporta un obrar amoro-
so y solidario en el mundo a favor de la vida, la paz y la justicia,
dado que el amor y la solidaridad derivan del sentido de la unidad
subyacente de toda la existencia. Amar a una criatura, solidarizarse
con ella, es reconocer su vinculo con lo real y con el todo y, llegado
el caso, incluso, ayudarla a no perder dicho vinculo, que esta en la
base de su realidad. Para el profeta Muhammad, la perfeccion del
conocimiento se verifica con la perfeccion de las obras. A fin de
cuentas, el tawhid es, ya lo hemos dicho, una accién, no un dogma
de fe y menos atin una ideologia. Mds aun, el tawhid libera de toda
ideologia que suplante a lo real.

Qué duda cabe que el recorrido espiritual seguido por el
profeta Muhammad y la intuicion espiritual a la que llega, el tawhid,
plantea el reto de como estar en el mundo, porque si algo detesta el
Profeta es el relativismo. Se le dice expresamente a €l en el Coran:
“Di: ;acaso son iquales el ciego ignorante que quien ve? ;Es que no
reflexiondis?” 1. Y en otro pasaje: “No es igual obrar bien que obrar mal”?.
Dos, y nada mas que dos, son las formas de estar en el mundo, las
cuales se resumen en los siguientes ahddiz. Dice el primero: “El mundo
es maldito”, mientras que el segundo: “El mundo todo él es una
mezquita”. La contradiccion, obsérvese, es solo aparente. El mundo
es maldito, y fuente perpetua de sufrimiento, si uno se identifica
con €él, pero es una mezquita, esto es, un lugar de postracion y
constante admiracion (hayra), si se es capaz de entrever que todo en
€l es signo de una realidad tnica que las formas no agotan. El
mundo es maldito, tal como un infierno, para quien cree ser por si
mismo, mientras que es una mezquita para quien es consciente de
que todo le pertenece a El y que tenemos las cosas, también la vida,
en deposito. El Profeta es claro al respecto: “El hombre se vuelve impio
solo cuando se cree capaz de bastarse por si mismo”. El mundo es
maldito para quien se entrega a la adoracion de su propio ego y sus

1 Coran 6, 50
2Coran 41, 34
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pasiones desatadas. Dice el Coran: “;Acaso has visto a quien ha
divinizado su pasion?” 1; pero es una mezquita para quien ha
desidolatrizado su ser, que también eso es el tawhid. Asi, quien dice
“yo soy” se endiosa; pero quien dice “sélo El es” se diviniza. Quien
se vive a si mismo como nada, lo vive a El como todo. Por
consiguiente, no hay bagd sin fand, diran los sufies, o théosis sin
kénosis, en lenguaje cristiano. En una palabra, no hay divinizacion
total sin vaciamiento total.

Pues bien, la proyeccion social de quien vive y reside en la
presencia de El es siempre libre, gratuita y desinteresada, como
libre, gratuita y desinteresada es la vida, cuya dindmica interna
tiene que ver mas con el dar que con el recibir y acaparar.
Recuérdese el hadiz del “tesoro oculto” y su extroversion sin medida
en el mundo. Por ello no cabe condenar la egolatria como si fuese
un pecado, puesto que no se trata mas que de un error de calculo,
ya que se piensa que recibir es mas que dar; error de calculo, eso si,
de infaustas consecuencias. Otra puntualizacion mas: el actuar de
quien reside en El no persigue jamés fruto alguno, pero ello no
implica que no sea impecable.

En repetidas ocasiones, que seria imposible recoger aqui, el
Coran vincula estrechamente apertura espiritual (7mdn) y obrar bien
y el bien (‘amal): “A quienes crean y obren bien les introduciremos en
jardines” 2. Quien reside en El y no en el ego (como quien ha “divini-
zado su pasion”) vive ya, ahora y aqui, en una suerte de jardin
paradisiaco. Y es que esa es la mayor recompensa de quien vive des-
egocentrado: haberse liberado de si mismo. Se trata, sin embargo, de
dos acciones simultaneas, que no obedecen a calculo alguno ni a un
proyecto a favor de la justicia previamente elaborado. Quiero decir
con ello que la accién amorosa y desinteresada del hombre espiritual,
que es el fruto maduro de la comprension de la naturaleza real de las
cosas, nada tiene que ver con lo éticamente correcto. La espiritualidad

1 Coran 25, 43
2 Coran 4, 122
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comporta siempre la accion desinteresada en el mundo. En cambio,
de la ética no se sigue la comprension espiritual. Del mismo modo
que el tener aleja del ser porque confunde a la persona con sus
posesiones, también el hacer por el hacer en si mismo, por muy
bienintencionado que sea, lo descentra, al alejarlo de su si mismo
mas profundo. Un hombre de espiritu es siempre un hombre de
accion, pero un hombre de accion no implica que sea un hombre de
espiritu. El imin desencadena el ‘amal, de la misma manera que el
sol ilumina y calienta o la rosa exhala su perfume: porque si, porque
no puede ser de otra manera. Vale aqui el siguiente hadiz que, aunque
aplicado a la experiencia estética, viene a poner las cosas en su punto
justo: “Si persigues a Dios hallards siempre la belleza, pero si persigues la
belleza no forzosamente hallaras a Dios”.

El Coran es explicito al respecto de la accién a favor de la
justicia y de los que mas sufren, y como ello es indisociable del
camino de despertar interior. Doy un ejemplo entre otros muchos
posibles: “;Y como sabrds qué es esta empinada cuesta [el camino
interior]? Es liberar a un ser humano de la esclavitud o alimentar en
tiempos de escasez, a un pariente huérfano, o a un pobre anonimo sumido
en la miseria; y ser, ademdas, de los que creen y se exhortan mutuamente a
la paciencia, y se exhortan mutuamente a la misericordia. Esos son los que
han alcanzado la rectitud, son los de la via derecha; pero los que se emperian
en negar nuestros signos, esos se han hundido en el mal, y el fuego arde en
ellos” 1. Algunos han querido ver en pasajes como este el embrion de
un proyecto politico de liberacién. Como apunta Eric Geoffroy con
acierto, es indudable el caracter liberador y emancipador del tawhid
2, Lo hemos dicho ya. Libera, primero de todo, de uno mismo y de
todo aquello en lo que el hombre deposita su confianza, al margen
de lo real (shirk), ya sea la propia religion (entendida como sistema
de creencias identitario), el partido, la salud, la casta, la nacidn, el
éxito, la filantropia o el determinismo econdmico.

1 Coran 90, 12-20
2 Eric Geoffroy, L'islam sera spirituel o une serd plus, Paris: Seuil, 2009, p. 122
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Sin embargo, reducir el mensaje coranico a un programa de
actuacion politica, como a veces vemos, por muy loable que pudiera
parecer, en verdad, es un suicidio. Es el caso, por ejemplo, de la
propuesta politica del padre del islamismo radical contemporaneo,
el egipcio Sayyid Qutb'. Una tradicion no puede echar arena sobre
los pozos de sus intuiciones espirituales fundamentales, so pena de
perecer. Al mismo tiempo, constituye una incomprension de la
propia dinamica de lo espiritual. Toda accion emancipadora a favor
del hombre o del planeta, debe hallar su energia motriz y su fuente
de inspiracion primera y tltima no en el ego, sino fuente, profunda y
misteriosa, de la propia interioridad, y no en el ego. Y es que cuando
éste entra por medio, todo se deteriora, hasta lo mas noble. Esto es lo
que dice el Coran al respecto: “Dios no cambia jamds a una sociedad si
quienes la componen no cambian antes lo que hay en su interior” 2.

| AV
Conclusiones

El cometido principal de todo maestro del espiritu, en este
caso el profeta Muhammad, es dar testimonio de lo real y abrir el
espiritu humano a nuevas dimensiones de si mismo. Ese es el gran
zakit 3, la ayuda que ellos pueden ofrecernos; y asi lo entendieron
rapidamente los sabios sufies, maestros en el despertar interior, lo
unico que, en verdad, nos hace realmente humanos. Esa es la joya
que nunca hay que olvidar. De nuevo, dice Riumi: “Hay una cosa en
este mundo que no hay que olvidar nunca. Si olvidaras todo lo demds y no
olvidaras esto, no habria motivo para preocuparse; en cambio, si uno
recordara e hiciera todo sin olvidar nada excepto esto, entonces no habria
hecho nada en absoluto. Es iqual que si un rey te hubiera enviado a un pais

1 Cfr. Sayyid Qutb, Justicia social en el islam, Cérdoba: Almuzara, 2007

2Coran 13,11

3 Zakat o solidaridad econdmica constituye el tercer pilar del islam, consistente en dar
anualmente una parte de los propios bienes en beneficio de los desfavorecidos de la
comunidad
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a cumplir una determinada mision. Tu vas y realizas cientos de otras
tareas; pero si no realizas aquella tarea especifica que te encargo, es como si
no hubieras hecho nada en absoluto. De un modo similar, el hombre ha
venido a este mundo para realizar una tarea especifica, y ese es su
propdsito; si no la realiza, no habra hecho nada en absoluto”.

El amor no puede callar, por eso los maestros hablan,
aunque a veces clamen en el desierto. El amor no puede callar, pero
a nadie se le puede obligar ni a ver ni a enamorarse. Se puede
imponer una creencia, pero no el amor ni la verdad. “En el camino no
cabe la coaccion”, afirma el Coran'; lo cual no tiene que ver solo con
cuestiones externas de orden policial o de otro tipo. Prosigue el
Coran, dirigiéndose ahora expresamente al Profeta: “Y di: “La verdad
viene de vuestro Serior. [Que crea quien quiera, y quien 1o quiera que no
crea!” 2. Por eso, debe entenderse la impasibilidad que a veces mues-
tran los maestros de todas las tradiciones religiosas y de sabiduria
universales. Ni un solo atisbo de proselitismo vemos en ellos. Son,
si se me permite la expresion, como botellas arrojadas al mar;
botellas con un hermoso mensaje, ante el cual pasa el hombre indi-
ferente. Para los sufies, lo real estd velado a los ojos del hombre
comun... jpor su extrema proximidad! Por eso, leemos de boca de
Krishna, en la Bhagavad Gita hinda: “El sabio no se aflige ni por los
vivos ni por los muertos” (2, 11), y Jests remata: “Deja a los muertos
sepultar a sus muertos”.

Seria estupido pensar, como sucede a veces, que los
maestros hagan brindis al sol. En absoluto, pues todos ellos son
hombre de un pragmatismo extremo, porque conocen bien la
naturaleza humana. Alguien tan espiritual como Rimi gustaba
recordar a menudo el siguiente hadiz profético: “Ora, si, pero primero
ata tu camello”. Hemos de huir absolutamente de toda espiritualidad
ultramundana y abstracta, desencarnada y autocomplaciente, que
no mire cara a cara al mundo que tiene delante, a la manera de

1 Coran 2, 255
2 Coran 18, 29
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ciertas propuestas sufies new age. Los sufies del pasado decian que
estar con Dios es estar con los hombres. No obstante, conviene no
olvidar que los maestros del espiritu nos hablan del mas aqui y no
del mas alld, y que eso de lo que hablan es lo mas real que existe.
Concluyo estas paginas convocando de nuevo al maestro persa de
Konya: “El mundo fenoménico estd fundado sobre lo imaginario y tii, tii a
eso le llamas el mundo de la realidad, solo porque es visible y tangible. En
cambio, calificas de imaginarias las realidades espirituales a las cuales el
mundo de aqui estd subordinado. Pero, es justo lo contrario. Este mundo,
tu mundo, es irreal e imaginario, y el de las realidades espirituales es lo
unico real y lo que reduce a nada todos tus mundos”.

SESION DE TRABAJO

Halil Barcena empieza por destacar dos aspectos de su
ponencia: su génesis y sus destinatarios.

Su ponencia es, en buena parte, fruto de la lectura laica del
Coran llevada a cabo en el seminario que, conjuntamente con Maria
Corbi, ha impartido a lo largo de este tltimo curso en el CETR. Esta
lectura laica se ha efectuado en base a una nueva hermenéutica que,
asumiendo desde una perspectiva no creyente el poso sapiencial de
la tradicion exegética islamica, ha hecho aparecer el texto coranico
bajo una nueva luz, a buen seguro mucho mds asumible por
nuestros contemporaneos, personas en su mayoria ya mas alla de
las formas religiosas.

Dicha lectura laica ha supuesto, al mismo tiempo, poner
especial énfasis en algunos aspectos no suficientemente ponderados
hoy y rescatar del olvido, incluso, episodios de una enorme trascen-
dencia, como, por ejemplo, el hadiz o aforismo sapiencial del profeta
Muhammad del que parte toda la reflexion coranica de Halil
Barcena, y que dice asi: “Mi Dios, hazme ver las cosas tal como son”.
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