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Resumen: En el sufismo la experiencia visionaria (ru’ya) es uno de los
principales métodos de conocimiento profundo de la realidad (haqiqa). La
vision veridica (ru’ya sadiqa) y la visién despierta (ru’ya fi-l yaqza) son
las principales vias de acceso al mundo imaginal (‘alam al-mithal) y a la
hermenéutica vital que se desprende de estas experiencias. Este traba-
jo recoge y analiza desde una perspectiva filoséfica las principales expe-
riencias visionarias de uno de los mas importantes personajes de la tariga
Tijaniyya, Ahmad Tijani, comparandolas ambas con los planteamientos y
vivencias de Muhyi al-din Ibn ‘Arabi sobre la experiencia visionaria.
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Abstract: In Sufism visionary experience (ru’ya) is one of the main me-
thods to obtain deep knowledge of reality (haqiga). The veridical vision
(ru’ya sadiga) and awakened vision (ru’ya fi-1 yaqza) are the main access
routes to the imaginal world (‘alam al-mithal) and to the vital hermeneu-
tics that emerges from these experiences. This paper gathers and analyzes
from a philosophical perspective the experiences of the main figure of the
tariga Tijaniyya, Ahmad Tijani, and comparing it with Muhyi al-din Ibn
‘Arabl’s approaches and experiences to visionary experience.
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1. Introducciéon: j;Suenos o hierofanias?

En los estudios sobre las religiones la experiencia visionaria siem-
pre ha sido un tema muy recurrente. Las visiones y los suefios se han
considerado como un vehiculo para la manifestaciéon de lo sagrado, las
hierofanias en la terminologia que utiliza Mircea Eliade?. Estas suponen
tradicionalmente un desafio a lo mental, a lo racional invitando, por otra
parte, a considerar el caracter de lo transcendente en lo cotidiano. Asi, to-
das las culturas han tenido o tienen sujetos que, en determinado momen-
to, han experimentado suefios o visiones trascedentes con un mensaje de
transformacién, ya sea este personal o comunitario. Chamanes, profetas,
misticos o videntes han sido los grandes protagonistas de la construccién
de lo que entendemos por espiritualidad, la vivencia mas profunda del
hecho religioso.

Ese sujeto, independientemente de su nombre o adscripcién reli-
giosa, es el que es capaz de trascender la razén y la légica para entrar
en las profundidades el mundo imaginal. Es en nuestra sociedad, victima
del cientifismo y el materialismo de cierta lectura de la modernidad euro-
pea, donde la facultad de la imaginacién, otrora basica para el progreso
del homo simbolicus, sufri6 un rechazo bastante intenso. De ese modo,
muchos investigadores sobre la experiencia religiosa han propuesto desde
estudiar la experiencia visionaria dentro de la psicopatologia hasta redu-
cir los suefios a una simple fantasia nocturna o, en el peor de los casos, a
una narracion exoética. Pareciese que en nuestro mundo contemporaneo y
globalizado no haya sitio para aquellos que pueden percibir hierofanias.

Pero los grandes misticos y videntes de todos los tiempos com-
parten, junto a algunos atrevidos filésofos y tedlogos, la firme percepcion
de que en su visién hay autentica verdad, transformadora para si y para
otros. Los textos sagrados de todas las tradiciones estan llenos de expe-
riencias de este tipo. Es legitimo usar la imaginacién para acceder a «otros
mundos» tan verdaderos como el mundo fisico. Para ellos y sus seguidores,
este es un debate epistemoldgico con informacién basada en la «realidad
auténtica» que, aunque velada, se manifiesta por generosidad de lo divino.
Se trata de una auténtica hierofania. Por eso, para muchas tradiciones un
suenio, y en mayor medida una visién despierta, jamas deberia despreciar-
se, pues en ella se esconden claves para poder transformar la vida, para
alcanzar cercania con lo divino o progresar en un «vuelo magico».

[2] Eliade, Mircea, Tratado de Historia de las Religiones. Madrid: Ediciones Cristiandad,
2000.
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Es miintencién en este trabajo aproximarme a este fenémeno desde
experiencias dadas en la contemporaneidad y, a la vez, firmemente ancla-
das a la tradicién. Me refiero a la experiencia del sufismo contemporaneo,
el cual ha seguido vivenciando los diferentes tipos de experiencias visio-
narias como un vehiculo privilegiado para la transmisién de conocimiento
profundo (ma‘rifa) y de teofanias (tajally) de altisimo nivel. Lo haré desde
una perspectiva interdisciplinar mezclando un andlisis filoséfico y doctri-
nal con un andlisis simbdlico. En este sentido la metodologia hibrida me
permite huir de una posible etnografia orientalista y de una especulacién
altamente teorizada que no permitiria ver cuan cercana tiene el sufismo
la experiencia visionaria para lograr un acceso al mundo imaginal (‘alam
al-mithal) u otras realidades superiores.

En el sufismo la experiencia visionaria (ru’ya) es uno de los princi-
pales métodos de acceso al conocimiento profundo de la realidad (haqiga).
La visién veridica (ru’ya sadiqa) y la visién despierta (ru’ya fi-1 yaqza) son
las principales vias de acceso al mundo imaginal (‘alam al-mithal) y a la
hermenéutica vital que se desprende de estas experiencias. Es en este con-
texto donde pretendo mostrar las principales experiencias visionarias del
fundador de la tariga Tijaniyya, Ahmad Tijani (1735-1815), comparandolas
ambas con los planteamientos del gran sufi murciano Muhyi al-din Ibn
‘Arabi (1165-1240) sobre la experiencia visionaria.

La elecciéon de estos dos personajes no es fortuita. Ambos son figu-
ras excepcionales dentro de la historia del islam y, en concreto, del sufis-
mo. Ibn ‘Arabi no necesita presentacién alguna puesto que es considerado
unanimemente como el mistico mas importante de la historia del islam. Su
fino engarce de la teologia islamica mas ortodoxa con la filosofia neoplato-
nica y una personalisima experiencia de lo sagrado le hacen merecedor de
este titulo. De él nos interesan las experiencias visionarias que aparecen
a lo largo de su obra como momentos de radical transformaciéon perso-
nal en la comprensién del universo®. De hecho, su obra capital al-Futuhat
al-Makkiyya (Las aperturas de La Meca) se inicia con una impactante vi-
sién despierta (ru’ya fi-1 yaqza) al pie de la Kaaba en la que un misterioso

[3] Véase el interesante estudio de James W. Morris Seeking God’s Face’: Ibn ‘Arabi on
Right Action and Theophanic, donde el autor norteamericano esboza los elementos funda-
mentales de la experiencia visionaria del shaykh murciano. Cf. Morris, James W., “Seeking
God’s Face’: Ibn ‘Arabi on Right Action and Theophanic Vision: Part 1” en Journal of the
Muhyiddin Ibn ‘Arabi Society 16 (1994), pp. 1-38. Handle: http://hdl.handle .net/2345/2389 y Mor-
ris, James W., “Seeking God’s Face’: Ibn ‘Arabi on Right Action and Theophanic Vision: Part
2” en Journal of the Muhyiddin Ibn ‘Arabi Society 17 (1995), 1-39. Handle: http://hdl.handle.
net/2345/2387
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joven de cabellos oscuros le ofrece conocer la realidad tal y como es*. Esta
es una de tantas visiones que él mismo experimentd que se recogen en su
prolija produccién.

La otra figura, Ahmad Tijani, aunque no sea tan conocida en los cir-
culos académicos hispanohablantes, es clave para comprender la vision del
sufismo contemporaneo. La Tijaniyya es una tariga sufi contempordanea que
ha tenido una gran implantacién en Africa Occidental y un fuerte impacto
intelectual en la zona®. Su fundador Ahmad Tijani fue un personaje central
para la consolidacién del neo-sufismo a través de una reelaboracién de las
doctrinas sufies basada en la experiencia de una visién despierta (ru’ya fi-1
yaqza), al igual que Ibn ‘Arabi, donde recibié legitimacién espiritual —se-
gun la doctrina de este grupo sufi— del propio profeta Muhammad.® Esto
le vali6 una posicidon controvertida en el ambito islamico pero muy intere-
sante para un estudio historiografico y hagiografico del sufismo de su épo-
ca, asunto que ya trabajé en un articulo anterior.” De esta forma entendera
el lector nuestro interés por él y por sus experiencias visionarias maxime
cuando encontramos una fuerte coincidencia doctrinal y simbdlica, cuando
no herencia, entre las visiones de Ibn ‘Arabi y de Ahmad Tijani.

Es por eso por lo que creo estos dos autores son bastante intere-
santes para la tematica articulo puesto que ambos han vivido y narra-
do experiencias visionarias con contenido trascedente, experiencias que
no solo han servido para crear una simple narrativa religiosa, sino para
transformarlos a ellos como sujetos cognoscentes y a sus seguidores en la
btsqueda de integrar lo trascendente con lo cotidiano a través de una po-
tente hermenéutica vital y un contemplar «otros mundos».

2. El concepto de experiencias visionarias (ru’ya) en la tra-
dicion islamica

[4] Ibn ‘Arabi, al-Futuhat al-Makkiyya. Ed. Critica A. S. Mansub. El Cairo: General Egyp-
tian Book Organization, 2013. Vol. 1, pp. 166-178.

[5] Para una historia pormenorizada de la Tijaniyya, sus doctrinas y el posterior impacto
social véase mi monografia: De Diego Gonzélez, Antonio, Ley y Gnosis. Historia intelectual de
la Tartqa Tijantyya. Granada, Editorial de la Universidad de Granada, 2020.

[6] Para una aproximacién en profundidad a la influencia del neo-sufismo y los procesos
de reforma en el sufismo en el norte de Africa y su influencia en las doctrinas tijanis véase:
Wright, Zachary, Realizing Islam. The Tijaniyya in North Africa and the Eighteenth-Century
Muslim World. Chapell Hill, University of North Carolina Press, 2020.

[7] De Diego Gonzalez, Antonio, “Entre la hagiografia y la historiograf/ia‘ Un anélisis de la
figura y la doctrina de shaykh Ahmad Tijani” en Anaquel de Estudios Arabes 29 (2018), pp.
63-88. DOLI: https://doi.org/10.56209/ANQE.58713
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Se dice en el Fatiha, el primer capitulo del Coran, que Allah es el
Senor de los Mundos (Rabb al-‘alamin)®. La cosmologia islamica reconoce
que hay mas mundos, o mas bien planos de realidad (haqiga), ademas del
nuestro. El Coran apunta lo que pensadores posteriores elaborarian desde
la filosofia y la cosmologia cldsica: nuestro mundo es uno mas de tantos.
Para explicar tal manifestacion sera el pensamiento neoplatonico el que
domine en el islam clasico para elaborar y glosar las cosmologias como en
el caso de Ibn ‘Arabi. Una influencia, la neoplaténica, que no solo hablara
de mundos paralelos, sino de infinidad de seres que los pueblan y se in-
terrelacionan con los humanos. El conocimiento auténtico es aquel que se
consigue a través de los transitos entre mundos, ascendiendo. El conoce-
dor, el gnéstico (‘arif), es aquel que sabe diferenciar cada mundo, sus seres
y llegar hasta la realidad (haqiga) para extinguirse en ella (fana’).

En la concepcion cosmoldgica islamica en nuestro mundo (al-Mulk,
lit. el Reino) convergen las categorias epistemolégicas de el zahir (lo evi-
dente) con el hadir (lo visible). Esta dimensién es regida por los humanos
y sus acciones que se fundamentan por las leyes de lo natural, de lo fisico.
Por encima de este, ya en el plano donde se manifiesta el batin (lo oculto) y
el ghayb (el no visto), esta el ‘alam al-mithal (mundo imaginario, mundus
imaginalis como lo describe Corbin) en el que habitan los seres no huma-
nos (angeles, genios y otros seres no «hechos de barro»). Igualmente, y es
clave para este estudio, alli es donde se sittian los ejemplos, las imagenes
y los simbolos en la polisemia del término arabe mithal. En la literatura
islamica también se le menciona como al-Malakat, el reino de los angeles.
Mas alla de este mundo solo esta la realidad divina.

Es desde ese el ‘alam al-mithal donde, segin la tradicion islamica,
provienen los suefios (manam) y las visiones (ru’ya). Se explica en Ency-
clopaedia of Islam® que el segundo término, las visiones (ru’ya), tiene un
valor epistemolégico verdadero ya que su raiz hace referencia a la visiéon
en la oscuridad, al suefio ligero. Sin embargo, el suefio (manam) tiene el
valor onirico que nosotros manejamos en nuestra vida comun, sin catego-
ria de verdad. De hecho, en esta misma entrada se recoge la opinién de Ibn
Sa‘d, quien mencionaba: «No hay algo que se parezca mas a la profecia que
una buena ru’ya»'®. De ese modo, la tradicién identifica la ru’ya con una
transmision de un conocimiento verdadero, un transitar los mundos y una

[8] Coran, 1: 2.

[9] Fahd, Toufic y Daiber, Hans, “Ru’ya” en Encyclopaedia of Islam, Second Edition, Edita-
da por P. Bearman, Th. Bianquis, C.E. Bosworth, E. van Donzel, W.P. Heinrichs. Consultado
online el 22 de Julio de 2020. <http://dx.doi.org/10.1163/1573-3912_islam_COM_0945>

[10] cit. Tabagat de Ibn Sa‘d en Ibid.
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vision de la realidad sin que medie el ‘aql (intelecto) para hacer que vea
con el corazén (qalb). Un conocimiento experiencial, de gran profundidad
gnostica (ma‘rifa).

Como podemos apreciar ni el suefio ni la imaginacién han sido des-
preciados en la tradicién islamica clasica. Ambos estan legitimados para
recibir lo que Henry Corbin —llama en su trabajo The visionary dream
in Islamic spirituality (1966)— hierognosis!! y sobre lo que menciona que
el sueno visionario estd en la esencia del islam pues es ahi es la forma
de manifestacion de la conciencia oculta. Un hadith (narracién profética)
recogido en la Sunan de Ibn Maja dice: «El Profeta dijo: “Quienquiera que
en suenos me haya visto me ve, pues Satdn no puede imitarme”»'2. Esta
narracién ha sido tomada como argumento necesario para explicar el fe-
némeno visionario y, en particular, en aquel que aparece el Profeta. El se
convierte en garantia de que el conocimiento, en su mayoria gnosis (ma‘ri-
fa) es un conocimiento veridico y legitimado.

Es precisamente el islamdélogo y filésofo francés Henry Corbin uno
de los que mejor ha tratado este asunto de la tradicién visionaria en varios
textos referenciales. Retomando el asunto de la hierognosis que aparece en
la experiencia visionaria Corbin lo fundamenta en un dicho arabe: «Cual-
quiera que se conozca a si mismo conoce a su Senor»'® en tanto propone
una circularidad epistemolédgica en vez de la tradicional linea ascenden-
te!. Corbin hace en este texto un fascinante recorrido por la tradicién ira-
nia y como excursus nos habla del andalusi Ibn ‘Arabi®.

En la obra de Corbin, orientalizante y especializada en el chiis-
mo, la figura Ibn ‘Arabi, andalusi y sunni, paraddjicamente tiene un peso
especial. No es el tipico autor que él trabaja en sus estudios, pero su in-
terpretaciéon afina y explora la metafisica akbariana hasta sacar el mejor
rendimiento de ella en clave filoséfica. Ademas de este texto que he citado,
el filésofo francés dedicd un libro completo al shaykh murciano: La ima-

[11] Corbin, Henry, “The visionary dream in Islamic spirituality” en Grunebaum, Edmund,
The dream and human societies. Berkeley: University of California Press, 1966. pp, 381-408.

[12] Tbn Maja, Sunan, 3905. Consultado online el 22 de Julio de 2020 <https:/sunnah.com/
ibnmajah/35/13>

[13] Este dicho a veces se ha atribuido como hadith (narracién profética), pero en realidad
proviene de la tradicién drabe preislamica recopilada en un texto sufi titulado Hilyat al-Awli-

s

ya~.
[14] Corbin, The visionary dream..., p. 384.
[15] Corbin, The visionary dream..., pp. 392-394.
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ginacion creadora en el Sufismo de Ibn ‘Arabi (1977). La clave de este
interés esta en que Corbin es capaz de rescatar la visién mas filoséfica
de Ibn ‘Arabi realzando el concepto de imaginacién (khayal) y ponerla en
didlogo con lo divino desde lo humano, desde un plano incorporeizado, ex-
tramental. Una imaginacién que es para el mundo, para vivirlo y conocer
sus diferentes realidades degustandolo (dhawq). Corbin explica, a lo largo
de esta obra asi como en el articulo The visionary dream, como Ibn ‘Arabi
es un autor que habla constantemente en un lenguaje simbdlico que esta
arraigado en una experiencia de realidad (haqiga). No se trata de una sim-
ple especulacion o ficcién sino una auténtica hierognosis, un conocimiento
adquirido de lo divino. El mejor ejemplo de ello lo tenemos —segtn explica
Corbin— en la visién/encuentro con el joven (al-fata) en el primer capitulo
de Futuhat'".

Sera en La imaginacion creadora en el sufismo de Ibn Arabi (1969)
donde Corbin explicara que el elemento fundamental para la teofania,
para la manifestacion de lo divino, es la imaginacién creadora (khayal). En
la comprensién epistemoldgica akabariana el plano visto (hadir ) no es apa-
riencia sino transparencia pues, de ese modo, es la imaginacién la que crea
el mundo.!® Una imaginacién que se constituye como la puerta de entrada
en el mundus imaginalis (‘alam al-mithal). Es en ese momento donde el
sueno actia como llave (miftah) ya que durante el proceso de «suspensién
de facultades sensoriales», que representa el suefio o un estado visionario,
las formas estarian en poder de ‘alam al-mithal.!® La visién ocurre en el
momento en el que se corporeiza lo simbdlico accediendo asi a ese otro
mundo imaginal. Es practicamente un don que, aunque todos lo poseen,
pocos pueden experienciarlo con plenitud.

Para Ibn ‘Arabi el mundo, la creacién y nosotros mismos somos
imaginacién distinta e independiente de la realidad absoluta (al-Haqq)%.
Un recuerdo de que la realidad «no soy yo» y que, aunque participados
del absoluto, vivimos en una ilusién que vamos descubriendo progresiva-
mente. Como vemos la imaginacion —nos recuerda Toshihiko Izutsu en
ese maravillo didlogo metahistérico de Sufismo y Taoismo (1984)— en Ibn

[16] En este trabajo usaré la traduccién al castellano de Maria Tabuyo y Agustin Lépez

Tobajas para la Editorial Destino. Corbin, Henry, La imaginacién creadora en el sufismo de
Ibn ‘Arabi. Trad. M. Tabuyo y A. Léopez Tobajas. Barcelona: Destino, 1993.

[17
[18
[19 Corbin, La imaginacion creadora, pp. 422.

[20 Cf. Ibn ‘Arabi, Fusiis al-hikam. Ed. Critica A. E. Affifi. El Cairo: Dar al-Kitab al-’Arabr.
pp. 103-104.

Corbin, The visionary dream..., p. 393.

Corbin, La imaginacion creadora, pp. 282-283.

—_ e
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‘Arabl no es asunto marginal o simplemente alejado, sino que por el con-
trario es un asunto capital y son el suefio (manam), la experiencia visio-
naria (ru’ya) o la imaginacién (khayal) los accesos, que bien interpretados
mediante un proceso de ta‘wil (hermenéutica profunda), actian como una
puerta a lo divino (bab al-ilahya).?! De lo contrario, no se exprimiria todo
el caracter simbolico proveniente del ‘alam al-mithal (mundo imaginal), ni
podria apreciarse las teofanias (tajally) que se manifestasen para el sujeto
abierto a conocer. La opinion de Ibn ‘Arabi es que vivimos una ilusion, pero
iluminados por la luz muhammadiana la cual le da sentido y nos muestra
que hay una realidad (haqiqa) consistente.

Dice Ibn ‘Arabi en el capitulo 152 de Futuhat —que le sirve a Cor-
bin para argumentar sobre esta cuestion— que: «Quien no desarrolla la
imaginacién activa [yatakhayyal] nunca llegara al fondo del problema»?2.
El problema no es otro que el conocimiento de lo Real (Al-Haqq), de lo di-
vino en su sentido mas pleno?. Es importante porque se reconoce que el
khayal es lo que permite al sujeto conocer la auténtica realidad (haqiqa)
dentro del batin (lo oculto) y el ghayb (el no visto) y, a la vez, transponerlo
en la tierra en el terreno de la ley (shari‘a). Realizar un equilibro de shart‘a
wa haqiqa (ley y gnosis). Y es que Ibn ‘Arabi desde muy joven habia tenido
estas experiencias y las explot6 para poder elaborar no solo sus teorias
filoséficas, sino que las aplicé a su vida cotidiana. De ahi que se produjese
una transposicién entre experiencia vivida y teoria enfocada como camino
de conocimiento. Mencioné anteriormente que la vida de Ibn ‘Arabt habia
estado llena de visiones que habian marcado su devenir espiritual, esto
es importante. En su obra las interpreta como aperturas (futtihat) que le
hicieron prosperar en el camino, conocer aun mas y poder comprender/
reconocer mejor la realidad?t. Cita Claude Addas que la manifestacién de
estas experiencias, en especial en un dicho del autor: «Yo solo hablo de
aquello que he paladeado» en época contemporanea ha llevado a valorar
a Ibn ‘Arabt de formas muy distintas: desde la interpretacién de «visiones

[21] Izutsu, Toshihiko, Sufism and Taoism. Berkeley: University of California Press, 1984.
pp. 7-8.

[22] cit. en Corbin, La imaginacién creadora, pp. 345, n. 330. El texto original est4 en Ibn
‘Arabi, al-Futuhat al-Makkiyya, vol. 5, p. 403.

[23] Lo Real (Al-Haqq) debe ser entendido no solo como un valor epistémico sino con una
conexién con uno de los nombres de Allah. En los estadios més altos de la doctrina sufi lo Real
es una de las multiples manifestaciones teofdnicas de lo divino.

[24] La raiz ‘arf tiene un valor de conocimiento profundo, de gnosis, pero también de reco-
nocimiento. El traductor de Al-Futahat al-Makkiyya al inglés, Eric Winkel, lo traduce de esta
ultima manera haciendo hincapié en el sentido de circularidad de lo humano a lo divino y de
lo divino a lo humano.
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psicopatolégicas» segin Asin Palacios a la consideracién de «experiencias
espirituales genuinas» que hace Corbin?.

Sea como fuere las experiencias que narra Ibn ‘Arabi son importan-
tes en tanto constituyen el acceso al viaje (suliik) espiritual que es el an-
helo para alcanzar el conocimiento del absoluto, el anhelado conocimiento
de lo divino y asi poder construir una hermenéutica vivida, un equilibrio
ante el aparente dualismo imperante antes de llegar a la unidad, a Allah.

En este trabajo en el que realizamos un dialogo metahistérico con
la tradicion de la Tijaniyya nos interesan cuatro experiencias del shaykh
murciano: La primera es, aquella que llamaré, «la visiéon de Sevilla» dada
en 1182 y recogida en el manuscrito inédito Kitab al-Mubashirat (Libro de
las buenas visiones) sobre la importancia del hadith?®. La segunda es «la
gran visién de Cérdoba» dada en Cérdoba en 1190 y recogida en el capitulo
462 de Futahat*". La tercera, y bastante importantes, es la vision que le
«otorgd» el material para escribir el Fusis al-hikam dada en Damasco en
1229%. La Ultima —y accesoria para este estudio, pero interesante por el
tratamiento simbélico— es la visiéon del Joven que inaugura Al-Futahat
al-Makkiyya®.

La visién (ru’ya) y la teoria akbari de la imaginacién (khayal) jue-
gan un papel muy interesante en la doctrina y la practica tijani que invita
a vivir en profundidad la experiencia muhammadiana siendo él mismo el
maestro de ceremonias —en bastantes ocasiones para diferentes persona-
jes— manifestandose como el auténtico acceso a lo real para aplicarlo a lo
cotidiano. Un acceso que se traduce como una intensa transformacion del
sujeto y de los que le rodean pues —segln se explica en la tradicién sufi—
son irradiados por la luz profética, un reflejo visible de lo Real. Ruptura del
sujeto y sobre todo del ego (nafs) para lograr un equilibrio vital, auténtica
comprensién interna y autognosis o una ley terrenal de acuerdo con el
mandato divino todo eso es la herencia de Ibn ‘Arabi para los tijanis.

3. La experiencia visionaria como iniciaciéon simbélica

[25] Addas, Claude, The Quest of the Red Sulphur. Trad. P. Kingsley. Cambridge: The Is-
lamics Texts Society, 1993. p. 10.

[26] Ibn ‘Arabi, Kitab al-Mubashirat, MS. Fatih 5322, f © 90. Tambien cit. en Addas, The
Quest of Red Sulphur, p. 41-42.

[27] Ibn ‘Arabi, al-Futuhat al-Makkiyya, vol. 10, p. 373. Tambien cit. en Addas, The Quest
of Red Sulphur, p. 75.

[28] Ibn ‘Arabi, Fusis al-hikam, pp.47-48.
[29] Ibn ‘Arabi, al-Futuhat al-Makkiyya, vol. 1, pp. 166-178.
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En la tradicién tijani las experiencias visionarias no solo han he-
redado el peso que tienen la tradicién sufi, sino que son las que funda-
mentan la legitimidad de la propia tariga como un camino indicado por el
propio profeta Muhammad, algo que seria reconocido por el sultan Mulay
Sulayman para optar por Ahmad Tijani como uno de los sabios mas repu-
tados de su corte®. La experiencia visionaria en la Tijaniyya siempre ha
sido el signo de que la gnosis (ma‘rifa) desciende sobre algunos elegidos
para reequilibrar el mundo en una época de corrupcién y que al final de los
tiempos una efusién (fayda) de esta serd sobre miles y miles de personas?.

Formalmente la experiencia visionaria de shaykh Tijani se pare-
cen mucho, tanto morfolégica como simboélicamente, a las que describe Ibn
‘Arabi en su obra. Visiones que no son beatificas ni amables pues domina
la «terrible majestad» (jalaliyya), en las que se interacciona con lo sagrado/
divino, que muestran realidades que exceden las logicas de la percepcién,
que dejan en el sujeto certeza y miedo por partes iguales. Experiencias que
guardan una cierta relaciéon analdgica con la experiencia de la revelaciéon
(wahy) siendo estas experiencias de desvelamiento (kashf). Sin la magni-
tud de la primera que sufri6 —segin narra la tradicién islamica— el profe-
ta Muhammad, estas otras son experiencias de quiebra del sujeto en tanto
individuo con certeza de su vida vivida. La vision certera (ru’ya sadiqa) se
plantea como el levantamiento de un velo (hijab) de la realidad y la com-
prensiéon de una nueva presencia (hadra) de la realidad durante el viaje
mistico (sultik). Ante esto el ego (nafs) estalla y el sujeto entra en crisis y
comprende su insignificancia ante tales acontecimientos. Y, sin embargo,
la mayoria de estas visiones, aunque dominadas por la «terrible majestad»
(jalaliyya), son de una sencillez sobrecogedora.

Es el profeta Muhammad quien habitualmente se le aparece a sha-
ykh Tijani, como también le ocurrié a Ibn ‘Arabi, para mostrarle evidencias
claras de lo que esta por venir o como debe actuar en su vida cotidiana. El
Profeta se convierte en tiempos de peligro y decadencia en una hierofania.
Y de esa forma actiia Muhammad como un istmo (barzakh) entre la reali-
dad fisica y el mundo imaginal haciéndole experimentar visiones despier-
tas (ru’ya fi-1 yaqza) para que sea consciente de la realidad. Los simbolos,
entonces, toman materialidad y manifiestan su poder al punto que el suje-
to se ve envuelto en ellos y tiene la certeza de que contempla lo Real.

La primera visién de Ahmad Tijani, que pertenece a su juventud,
la encontramos en el libro Jawahir al-Ma‘ani (1a perla de los significados)

[30] De Diego Gonzalez, Ley y Gnosis, pp. 143-144.

[31] Véase la profecia de la fayda en De Diego Gonzalez, Ley y Gnosis, pp. 195-197; y el
desarrollo posterior de Ibrahim Niasse: pp. 309 y ss.
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la principal fuente hagiografica y doctrinal de la tariga escrita por ‘Ali Ha-
razim Ibn Barrada, el discipulo favorito del shaykh. En ella se narra una
visién premonitoria de cual habria de ser su destino. El texto completo de
esta visién dice asi:

Y entre las visiones (ru’yat) que vio nuestro Shaykh, Allah esté complacido con él, que
indicaban que él estaba en lo correcto, narré:

Vi siendo yo pequerio, antes de la pubertad, el trono de autoridad que para mi se
habia preparado y en el que fui sentado. Y tenia muchos que me auxiliaban los cuales
administraban los diferentes asuntos para que yo ejerciese como Rey.

Y esto lo vio en ‘Ayn Madi®. Y dijo también:

Contemplé una visién en la que se indicaba mi estado espiritual (hali), pues a él le vi,
que la bendicién y la paz de Allah sobre él sean,* cabalgando un caballo blanco. Quise
ir donde estaba e intenté saludarle, pero tan compleja de obtener era mi meta pues
yo queria saludarle mientras cabalgaba y lo intenté consiguiéndolo sin caer exhausto.
Cuando al fin le alcancé, que la bendicién y la paz de Allah sobre él sean, descendi
de su caballo y le saludé. Y en el suefio (al-nawm) lo vi tal y como era. Al saludarle, él
entré en el jardin de un de un hombre de ‘Ayn Madi e hizo la invocacién para comen-
zar la sala®** y comenz6. Cuando yo quise hacer sala puse mi intencién mas no hice la
invocacién y recé junto a él la segunda ra’ka. Y completé la oracién con él hasta que
él terminé. Yo interpreté aquella visién como que media vida mia la desperdiciaria
y no llegaria a hacer nada, mientras que la otra media podria alcanzar mi objetivo.
Y esto pas6 exactamente como lo cuento. Pues sea a Allah pertenecen las dadivas y
toda alabanza®.

No es esta una visién ni sencilla ni univoca en su interpretacién. El
sujeto, Ahmad Tijani, suefa con lo que esta por venir, con su probable fu-
turo pero encriptado con una imagen simbdlica llena a su vez de multiples
simbolos. Es lo que técnicamente se conoce en el argot sufi como basira,
una visiéon mas alla de légica. Es una visién falsamente atribuida a «ver
el futuro» pues es en realidad la capacidad de ver tras los diferentes velos
(hujub) después de adquirir una apertura (fath)®. Resulta interesante la
sensacion de frustracién y dinamismo de la primera parte y el cese y bea-
titud de la segunda. Maxime si esta imagen tan poderosa se da en un nifio
preadolescente ante el que se despliega todo un interesante plano simbdli-

[32] ‘Ayn Madi, al suroeste de la actual Argelia, fue la ciudad donde nacié shaykh Tijani
en 1735.

[33] Se refiere al profeta Muhammad.
[34] Se refiere al takbir, la accién de decir: Allahu akbar (Allah es el més grande).

[35] Jawahir al-Ma‘ani, pp. 42-43. Todas las traducciones del drabe son mias salvo que se
indique lo contrario.

[36] De Diego Gonzalez, Ley y Gnosis, p. 289.
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co. En primer lugar, es un golpe en su ego (nafs), en su modo de vivenciar y
en su forma de enfocar su futuro, pues no es capaz de alcanzar al Profeta.
De hecho, las crénicas hagiograficas destacan que shaykh Tijani, hasta su
encuentro en el oasis de Abi Samghiin con el Profeta, nunca estuvo saciado
de conocimiento®”. Especialmente en su periplo hacia La Meca.

Esta vision resalta la imagineria del viaje iniciatico (sulik), de la
busqueda y del encuentro. El caballo blanco en el que cabalga el Profeta
por el arido desierto es un simbolo de pureza y de lo extraordinario o el
hecho de que la accidn final sea la salat hace hincapié en la necesidad de lo
cotidiano. EI musulman hace sala cinco veces al dia, no es una accién espe-
cial parece indicar aqui que la gran iluminacién (fath) vendra en un clima
de total normalidad, para un mundo desde un oasis frente a un desierto
tras una gran travesia. Vemos también la convergencia de la normalidad
mas plena con lo extraordinario, el instante de la iluminacién (fath). El
trono y el desierto son opuestos, el reino y el exilo que a su vez convergen
en un espacio fascinante hasta que es el profeta Muhammad quien hace
comprender al nifo, invirtiendo los significados de los simbolos, el futuro
que les espera. Este es el inicio del viaje espiritual.

Ibn ‘Arabi, también de joven, tuvo una visién similar a la que se
expone en la anterior experiencia de shaykh Tijani. Una experiencia de
profunda transcendencia que le cambiaria profundamente por la dimen-
sién de esta. Se trata de «la gran visién de Cordoba» dada en Cérdoba en
1190 contenida en un fragmento de Futuhat donde se cuenta lo siguiente:

Y contemplé con mis ojos (ra‘aytu mushahadata ‘ayn) a todos los mensajeros y profe-
tas. Y entre ellos estaba Had, el hermano de ‘Ad. Y también vi a los creyentes a todos
los creyentes, aquellos que fueron y los que seran hasta el dia del juicio®.

Y esto se complementa con lo que menciona Ibn ‘Arabt en un frag-
mento del Fusas al-hikam en el que describe el resto de la vision:

Has de saber que cuando lo Real (al-Haqq) se me hizo visible y fui testigo de los men-
sajeros, sobre ellos sea la paz, y profetas desde Adam a Muhammad, que la bendicién
y la paz de Allah sobre él sean, en el sitio donde estaba en Cérdoba en el afio 586
de la hégira. Ninguno en el grupo me hablé excepto Hud, sobre él sea la paz. El me
explicé sobre la razén del encuentro. Y le vi a él como un gran hombre, comparado
con los otros, de hermosa imagen, que conversé de una forma sutil (latif). El es uno
de los que conocen (‘ariftin) y de los que desvelan (kashifiin). Y lo comprobé cuando él
dijo: «No hay criatura que El no tenga sujeta. Ciertamente, mi Sefior acttia acorde al
recto sendero»®.

[37] De Diego Gonzélez, Ley y Gnosis, p. 137.
[38] Ibn ‘Arabi, al-Futuhat al-Makkiyya, vol. 10, p. 373.
[39] Ibn ‘Arabi, Fusis al-hikam, p. 110.
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Segun la tradicion el secreto de lo que hablaron en profundidad y
lo que vio, posteriormente, quedé sellado con él. Addas cita a la segunda
generacion de alumnos de Ibn ‘Arabt los que divulgaron el resultado de tal
visién. Sabemos por el comentario al Fusis al-hikam de Qaysari, discipulo
de Qashant quien a su vez era discipulo de Ibn ‘Arabi, lo siguiente:

Los profetas y el Mensajero de Allah se reunieron en honor de Ibn ‘Arabi para hon-
rarle, siendo investido como «el sello de la santidad» (khatm al-awliya’), el supremo
heredero de «el sello de la profecia» (khatm al-anbiya’)*.

Esta declaracién da un sentido atin mas profundo y complejo, si
cabe, a la visiéon de Ibn ‘Arabi. Segin la tradicién islamica Had fue un
profeta que a parte de ser propenso a las visiones y advertir al pueblo
de ‘Ad de que si no cambiaban serian destruidos.*’ Un profeta autorizado
para hablar, pero sin libro revelado (risala) que, en la visién, actuaba como
portavoz observado por el profeta Muhammad, el sello de la profecia. Un
profeta que advertia en un tiempo —que como siempre en la narrativa
sufi— se presentaba como decadente, fragil y lleno de olvido. Addas men-
ciona que esta experiencia fue de gran peso para el joven Ibn ‘Arabi en su
viaje espiritual*?. En suma, se trata de un gran ejercicio de imaginacion
creador (khayal), donde esta hace una entrada al mundus imaginalis en el
cual se encuentran la asamblea profética y donde Ibn ‘Arabi es designado
como el sello de la santidad (khatm al-awliya’). El despliegue es digno de
tal y es la imaginacién quien construye el lugar, el lenguaje y el simbolo.

En ambas visiones, la tijani y la akbari, vemos un uso de lo regio
para expresar la posicién espiritual (magam). Ahmad Tijani experimenta
primero el trono y posteriormente el desierto en una secuencia temporal
invertida. Por su parte, Ibn ‘Arabi la asamblea de profetas y almas, una
especie de totalidad de la existencia césmica para que Hud bajo la supervi-
si6n de Muhammad le invista. Ambos son transmutados en una situacién
incomprensible, ilégica, propia de un delirio. Algo que me parece ain mas
interesante, al hilo de este andlisis, es sin duda que ninguno de los autores
hablan de suefio (nawm) o del acto de sofiar, sino de visién (ru’ya) en el caso
de Tijani y de contemplaciéon (mushahada) Ibn ‘Arabi como ambos autores
mencionan. No hay perdida de facultades cognoscitivas —segin narran
a lo largo de sus respectivos textos— son lo que la tradiciéon ha llamado
visién veridica (ru’ya sadiga), es decir, el acceso a otro plano de realidad, al
mundus imaginalis (‘alam al-mithal) donde hablan los simbolos: el caballo

[40] Al- Qaysari cit. en Addas, The Quest of Red Sulphur, p. 76.
[41] Corén, 11: 50-57.
[42] Addas, The Quest of Red Sulphur, p. 81.

— 41 —



blanco, la cabalgada, el jardin en el oasis, la sala, la asamblea de profetas,
el simbolismo del profeta Hid, el trono o la investidura. Simbolos que van
moldeandose durante la visiéon para transmitir un mensaje hierofanico.

Hay un dltimo elemento que me parece més interesante atn. En
ambas visiones el Muhammad silente es una figura de suma importan-
cia, central. Aun el Profeta no habla a los jévenes Ibn ‘Arabi y Tijani solo
contempla. Es como una luz distante, lejana, para ambos que empiezan a
caminar. La tradicién sufi, y en concreto Ibn ‘Arabi, incide en que el viaje
es progresivo que consiste en ir entre realidades (huqiuq) reconociendo —en
el sentido que Eric Winkel da a la gnosis, ma‘rifa— para conocer la verdad
(Al-Haqq).*® Aqui la presencia del Profeta es una presencia de seguridad
ante el primer descubrimiento con tal de dar seguridad en sus corazones
para que se pueda producir el desvelamiento (kashf) previo al conocimiento
profundo (ma‘rifa) y a las maravillas del mundus imaginalis, el Malakat**.

Estas visiones de juventud de ambos maestros sufies nos dan una
clave muy interesante para comprender que para ellos el viaje empezé con
mucho peso, con un acceso muy agresivo al ‘alam al-mithal y, sin embargo,
fueron capaces de asumirlo atn las transformaciones que causaron con
ellos. Un anhelo (himma) por conocer (‘arf), por buscar la realidad (haqiqa)
que de otra forma no habria podido ser. Ellos como sujeto empezaban a
transformarse y a comenzar un viaje fisico y simbdlico. En este sentido del
dialogo de los profetas y su simbolismo hay otra vision de Ahmad Tijani,
que en tono muy akbariano, nos cuenta lo siguiente:

Vi a Sayyidna Miasa, que sobre él y sobre nuestro Profeta sea la bendicién y la paz,
y le dije: “Ciertamente Qarin* vio el lugar donde escribiste el Gran Nombre y lo
lanz6 al mar para descubrir la tumba de nuestro maestro Yusuf, sobre él sea la paz.
Asi Qartn tom6 esa tierra donde esta escrito el gran nombre y comenzé6 a lanzarlo
en los lugares el tesoro. Y asi llegd a él. Y asi es como obtuvo su riqueza”. Y el me
dijo: “Eso es cierto”. Le pregunté: “;Acaso aquel que conoce (‘arif) a Allah tiene opcién
para actuar o abstenerse de actuar?”. Y él dijo: “Si, hasta que llegue a cierta posicién
espiritual (magam)”.

[43] Véase el capitulo 189 de Futuhat donde se habla del viaje espiritual (sulik) y el capi-
tulo 190 donde se explica el rol del viajero (musalik). Ibn ‘Arabi, al-Futuhat al-Makkiyya, vol.
6, pp.614-618; y pp. 619-622.

[44] Ibn ‘Arabi, al-Futuhat al-Makkiyya, vol. 6, p. 121.

[45] Enlatradicién coranica fue potentado judio que envidiaba a Moisés y a Aarén. Intent6
rebelarse contra ellos y fue tragado por la tierra tras un rezo de Moisés. Véase Coran, 28:
76-81.
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El shaykh, que Allah esté complacido de él, nunca menciond la posiciéon (magam) exac-
ta. Entonces considera, que tenga Allah rahma de ti, los estados espirituales (ahwal)
de quienes Allah eligi6 en su creacion?®.

Esta es una visién que preconiza la gran transformacion que vivi-
ran cuando el mundus imaginalis (‘falam mithal) se manifieste por com-
pleto a través de quien la tradicion islamica entiende como el barzakh, el
interconector de mundos, el Profeta Muhammad. El viajero hasta cierto
estado (hal) no puede decidir si actuar o no, es invadido por la imaginacién
activa (khayal), la cual le fuerza a asumir lo absoluto y a seguir progresan-
do. Este es el punto clave para la transformacién de un sujeto que vive un
proceso de conocimiento dindmico, mas alla del intelecto (‘aql) en el que
comienza a experimentar lo sutil (latif) en sus palabras, acciones y pensa-
mientos*’ como lo hacia Had en la visiéon narrada en el Fusiis al-hikam. Es
en ese momento en el momento que el sujeto recibe la apertura (fath). Es
ahi, desde la libertad que le da el conocer profundamente la realidad (‘arf),
donde el sujeto recibe un mensaje mucho mas superior. Una auténtica
hierognosis en términos corbinianos, una experiencia en la que la imagi-
nacion activa (khayal) muestra que los simbolos pueden servir primero al
sujeto y después a los otros.

Ambos, ITbn ‘Arabi y shaykh Tijani, tuvieron una experiencia de
este estilo que no solo fue una visién veridica (ru’ya sadiga) sino una visién
despierta (ru’ya fi-1 yagza). Algo mas que un sueno, con una reduccion de la
carga simbdlica, pero con una transmisién clara. Una experiencia de lo ab-
soluto que acab6 concretandose. Jerarquicamente en el sufismo la ru’ya fi-1
yaqza es la maxima categoria de ru’ya que puede experimentarse en la tra-
dicién 1slamica. Para Ibn ‘Arabl supuso esa vision despierta en Damasco,
la que le llevé a escribir/transcribir (segin su narraciéon) el Fusias al-hikam,
mientras que Ahmad Tijani en su encuentro con el Profeta le llev6 a fundar
un nuevo camino (tariga) dentro de la tradiciéon sufi. Ambas experiencias
visionarias produciran un fuerte impacto en las vidas de ambos maestros,
ya con cierta edad y bagaje, que se apreciara no solo en su vivencia de lo
sagrado sino también en su produccién intelectual y sus acciones sociales.

4. La vision despierta (ru’ya fi-l yaqza) y la transformacion
profunda del sujeto

[46] Jawahir al-Ma‘ani, pp. 43-44.
[47] Ibn ‘Arabi, al-Futuhat al-Makkiyya, vol. 6, p. 465.
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Si algo produce la transformacion profunda de un sujeto en la tra-
dicién sufi es un encuentro visionario con el profeta Muhammad. La tra-
dicién devocional hacia su figura es larga y muy rica, encontrarse con él
supone no solo bendiciones (baraka) sino el acceso a un plano cosmoldgico,
la realidad muhammadiana (haqiga muhammadiyya), en el que el cono-
cimiento verdadero es posible y en el que se distinguen con claridad las
dificultades. En lo que nos atafie a nosotros, las experiencias del shaykh
Al-Akbar y, siglos méas tarde, de shaykh Tijani son de una importancia
capital en la historia del sufismo.

Esto se debe a que su valor no es solamente simbdlico sino profun-
damente transformador para el sujeto en el momento de la experiencia. El
cognoscente, ya convertido en gnostico (‘arif)*®, no volvera a ser él mismo
ni tampoco lo percibira su entorno. La recepcion de tal hierofania conlleva
un estado que suele confundirse con la locura, con el delirio y la incom-
prensién derivada del entendimiento de algo que excede cualquier logica,
cualquier discurso. A diferencia de otras tradiciones espirituales en el su-
fismo no suele haber una mistica negativa, el sufismo invita a comunicar
con prudencia el conocimiento profundo a través de dispositivos simbdélicos
como los poemas o sesiones de narraciéon oral (majlis) con los discipulos.
El silencio suele estar bien visto un tiempo prudencial invitidndose, en el
neo-sufismo, a aplicar esa experiencia en lo cotidiano, a hacer este mundo
mas sagrado®.

En cierta medida, la hierofania contenida en la visién despierta
(ru’ya fi-1 yaqza) hace libre al sujeto en tanto que puede transitar por lo
simbodlico de los textos y la ortopraxis pues es su imaginacién (khayal) la
que le hace crear realidades en el mundo fisico (al-mulk) tras haber con-
templado el mundo imaginal (‘alam al-mithal). Una libertad que no im-
plica transgredir la ortopraxis solo comprender mejor sus significados y
evitar la imitacién ciega (taqlid). Que ademas esa hierofania venga dada
por el Profeta supone un elemento de autoridad para el gnéstico (‘arif)
quien ve que el mensaje recibido es cierto (tahqiq) en tanto su cadena de
transmision es dada desde lo sagrado. Es por ello por lo que la pretendida
ortodoxia, que no pasa del literalismo doctrinal, les percibe no solo como
enemigos sino como innovadores y herejes. En el sufismo el mistico, y espe-
cialmente durante la contemporaneidad, ha buscado volver a la auténtica
experiencia muhammadiana arrebatada por siglos de estratos culturales.

[48] En arabe la palabra para cognoscente y gnéstico es la misma ‘arif. Aunque ya se ha
senalado, hay que incidir en ello en tanto el que conoce la realidad profunda es el que tiene
la gnosis. Muy distinto es el ‘ilm o conocimiento exotérico que construye al sabio o al erudito.

[49] Wright, Zachary, Realizing Islam. The Tijaniyya..., p. 140.
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La experiencia de shaykh Tijani en el oasis de Abi Samghiin podria-
mos encuadrarla claramente en esta linea. Es simple pero profundamente
transformadora para él y para los suyos exigiéndole transformar la forma
de comprender el islam. Después de su encuentro enfatiza en la necesidad
de transitar desde el literalismo doctrinal a un living knowledge (conoci-
miento vivido)®® como lo ha denominado Zachary Wright, una experiencia
auténtica de lo hierofanico que pueda ser llevada a cabo por cualquier ser
humano en el presente. No obstante, entre las experiencias visionarias
del siglo XVIII ocurridas en el norte de Africa solamente podria ser igua-
lada por las fascinantes experiencias misticas de ‘Abd al-Aziz al-Dabbagh
(1679-1719). El encuentro de Ahmad Tijani con el Profeta en el oasis de Abt
Samghiun lo narra Harazim en el Jawahir al-Ma‘ani de la siguiente forma:

Volvi6 a la ciudad de Abi Samghiin y se asent6 en ella. Fue entonces cuando recibié
la apertura (fath) y el Profeta, que la bendicién y la paz de Allah sobre él sean, le
autorizd a instruir a la creacién. Esto es tras haberse aislado y haberse preocupado
de si mismo, pues nunca pidié ser un maestro (shaykh) hasta que recibi6 el permiso
ilimitado que le autorizaba a iniciar espiritualmente (tarbiya) a la creacién ocurrién-
dole libre de cualquier confusién®.

(.)

Poco después €l [el Profeta], que la bendicién y la paz de Allah sobre él sean, le infor-
mé [a shaykh Tijani] sobre su posicién espiritual (magam), su elevado honor (irtifa‘)
y su poder (gadr). Y le informé de las ventajas del wird y su superioridad que Allah
ha preparado para aquellos que le aman, los que le siguen y toman partido por EL
Y esto debe ser tomado en todo detalle. Cuando le fueron dados [a shaykh Tijani]
los permisos de la via Ahmadiana y del camino de la profecia del Elegido y Allah le
iluminé las manos, él [el Profeta] le dijo que era su maestro iniciador (murabbi), su
guardian, y todo lo que viniese de Allah llegaria por sus manos y a través de él. Y le
dijo: «Ya no debes pleitesia a ningin shaykh de ninguna tariga. Solo yo soy tu media-
dor y benefactor, te lo confirmo». Y dijo él también: «Dejaras todo lo que tomaste de
otros caminos. Unete a este camino sin retiros (khalwa) y sin evitar a la gente hasta
que llegues al estado que te ha sido prometido. En cualquier estado que estés esta-
rds sin tensidn, dificultad o esfuerzo. Y no dependas de ningtin otro intimo de Allah
(awliy@’)». Y desde este momento que le dijo eso, dejo todos los otros caminos y paré6 de
buscar en los intimos de Allah. Y buscé el cuidado y el amor del Sefior de la existencia
(sayyid al-wujtud). Y esto indica que a nuestro maestro, Allah esté complacido con él,
le fue decretada por Allah la grandeza porque si uno llega y recibe la iluminacién de
sus manos [del Profeta], que la bendicién y la paz de Allah sobre él sean, su posicién
espiritual (magam) serd mas exaltado, majestuoso y elevado tal y como es conocido
por la gente del camino espiritual.

[60] Wright, Zachary, Living Knowledge in West African Islam. The Sufi Community of
Ibrahtm Niasse. Leiden: Brill, 2015. pp. 165-166.

[61] Harazim hace un juego de palabras para referirse a que fue en visién consciente y no
en una alucinacién.
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Y ocurrié a comienzos de 1200°? esta apertura (al-fath) y efusion (al-fayd) suya [del
Profeta], que la bendicién y la paz de Allah sobre él, en Abi Samghin y Shalala. Y
desde entonces, y Allah bendiga su secreto, luces y secretos, y teofanias (tajally) y

elevaciones y perfectas luces han sido con é1°%,

Esta es la visién despierta (ru’ya fi-1 yaqza) que tuvo Ahmad Tijani,
tal y como se la relat6 a ‘Ali Harazim, y que supuso el despertar de este,
su acceso a la plenitud y la madurez espiritual. Como vemos es una visién
sencilla, intima, huyendo de barroquismos y extravagancias, que cuida lo
verdaderamente importante: la apertura (fath), la transmisién de gnosis
(ma‘rifa) y el reconocimiento del Profeta como maestro de shaykh Tija-
ni. La simpleza ayuda a ver la hierofania como algo normalizado con un
Muhammad actuando como istmo (barzakh) y benefactor entre el mundo
fisico y el mundo imaginal (‘alam al-mithal) que se manifiesta en el final
con la experiencia de apertura (al-fath) y efusion (al-fayd) y, segin la tra-
dicién tijani, la entrega de dos poderosas formulas espirituales para uso
exclusivo de él y sus discipulos: 1a salat al-fatih y la Jawharat al-Kamal.>*

Shaykh Tijani experimenta una teofania en la que se manifiesta
ese ‘alam al-mithal donde estan los signos verdaderos e inmutables para el
conocimiento espiritual rompiendo con otros signos espirituales, los otros
maestros, que no pertenecen plenamente a él. Y es curioso que sea el Pro-
feta el que se encargaba de ejercer como pluma (kalam) para escribir un
nuevo contrato espiritual con el maestro norteafricano. Aparentemente
sencillo, pero, a la vez, con una gran complejidad simbdlica. Un contrato
que exige intimidad, discrecion, exclusividad e independencia de las es-
piritualidades anteriores, perfecto para un tiempo de crisis y decadencia
moral y espiritual. Este el mejor ejemplo de revitalizacion (tajdid) de la
doctrina islamica, encargado por el propio Profeta a un hombre en u oasis
en medio del desierto del Sahara.

Es precisamente esa intimidad y sencillez la que caracterizara al
desarrollo de la propia tariga Tijaniyya inspirada en el carisma de su lider.
Apenas hay grandilocuencia y, sin embargo, hay un desafio al contemplar
que el absoluto no es extraordinario sino tan ordinario como el encuentro
y conversacion de dos personas en un oasis. He ahi la paradoja pues la

[62] Equivale al afio 1785 del calendario gregoriano.

[63] Jawahir al-Ma‘ani, pp. 40-41. He hecho una seleccién de la narracién descartando frag-
mentos, por falta de espacio en este articulo, que no fuesen interesantes para el asunto que
nos atane.

[64] Un estudio en profundidad de ambas puede encontrar en De Diego Gonzalez, Ley y
Gnosis, pp. 151-178.
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tradicion tijani rompe con las visiones individuales del pleno absoluto, es
decir aquellas que primaban la visién de lo divino sobre la comprension de
la realidad. Es curioso que tampoco se le exija silencio tras la iluminacién
debido a que el maestro norteafricano portaba un mensaje de mejora para
otros. Asi, puede contar que él vio al Profeta, es mas debe contarlo para
que la gente recuerde (dhikr) que es posible verlo.

La visién de Ahmad Tijani es una visién actualizada a los tiempos
contemporaneos. Asi, el hombre de nuestra época, que ha sido gradual-
mente alejado del pensamiento imaginal, debe ir gradualmente ascendien-
do. Su primera teofania, la de la revitalizacién, no puede ser la visién del
absoluto sino la de un absoluto humano, lo que la tradicién islamica ha
denominado al-insan al-kamil (el hombre perfecto). Es un retorno progresi-
vo a las experiencias mas puras de contemplacion de lo sagrado, algo que
la cultura y la ortopraxis literalista de aquella época comenzaban a poner
en duda.

Y es aqui donde opera, y es mas reconocible, el elemento akbari.
Ibn ‘Arabi, como se habra podido observar, estd presente a lo largo de todo
el relato que hace Harazim en la forma de la narracién y a la vez en el
fondo. La comprension de la teofania/hierofania y el encuentro tiene las
caracteristicas de una narracién akbariana. Los tijanis, tanto en meta-
fisica como en asuntos legales, son deudores del gran mistico murciano
porque buscan la intimidad con lo real, pero se exigen no guardarla en si
mismos sino transmitirlas y actualizarlas. El sujeto se rehace en la expe-
riencia e intenta rehacer a los otros tras vivir la teofania. La visién es la
constatacién de que la iniciacién es legitima, que no es producto de magia
ni de artes prohibidas para la tradicién islamica. Y esto de debe a que el
sujeto individual, en tanto se reconoce a si mismo (nafsihi), estalla ante la
contemplacién del hombre perfecto, del modelo muhammadiano que equi-
libra la realidad Gltima (haqiqa) con la ley terrenal (shari‘a). Se disuelve la
nocién de ego (nafs) pues comienza a conocerse mas alla de lo visto (hadir
), de lo material, de la légica dual. Y ahi el sujeto cognoscente tiene dos
opciones: o quedarse atrapado (jadhba) en la contemplacién o volver a la
tierra y hacer un trabajo de introduccién simbélica del mundo imaginal
(‘alam al-mithal) para otros.

Podemos considerar a Ibn ‘Arabi y, en particular a través de su ex-
periencia visionaria, como el introductor de un sufismo mucho méas huma-
nizado y alejado de la via del puro silencio y la individualidad. Un sufismo
que busca comprender el mundo que conocemos y que en vez de basarse
exclusivamente en la experiencia privada con Allah se construye desde
la experiencia comunitaria del Profeta. Por eso, la tariga muhammadiyya
(el camino muhammadiano) —ideologia que dominé el sufismo moderno y
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forjé, posteriormente, el neosufismo contemporaneo— lo reivindicaba para
construir un sufismo que trascendiera de lo cultural, la extravagancia y
la particularidad hacia lo social y lo universal basado en la rahma (mi-
sericordia potencial) de la presencia muhammadiana®. De ese modo, la
experiencia hierofanica se manifiesta desde el Profeta quien actia como
garante de gnosis (ma‘rifa) y ejemplo para la humanidad. La Tijaniyya, en
este sentido, es la mejor heredera del planteamiento akbari.

Estas ideas estan en consonancia con dos importantes experiencias
visionarias de Ibn ‘Arabi. La primera con el Profeta, que tiene para este
estudio un rol fundamental, ya que es la que dio lugar al texto del Fusiis
al-hikam, y que tuvo lugar en Damasco. La segunda, muy famosa y estu-
diada, es la que tuvo con el joven (al-fata) en La Meca y que, igualmente,
da pie a otra magna obra al-Futuhat al-Makkiyya. Ambas las hemos re-
sefiado con anterioridad, pero convendria mostrar los elementos que han
influenciado la experiencia visionaria de la Tijaniyya.

La visién de Damasco es una visién despierta (ru’ya fi-1 yagza) muy
préoxima a la experiencia que tuvo shaykh Tijani ya que aparece el Profeta
como personaje clave en la transmisién en un clima de gran sencillez y, a
la vez, trascendencia. Asi, el propio Ibn ‘Arabi nos narra lo siguiente:

Contemplé al Mensajero de Allah, que la bendicién y la paz de Allah sobre él sean, en
una extraordinaria visién durante la Gltima parte del mes de Muharram del afio 627
en Damasco®, portaba un libro en su mano y me dijo: «Este es el Kitab Fusis al-hikam
[El libro de los engarces de las sabidurias], tomalo y entrégaselo a la gente para que
se beneficien de él». Y yo le dije: «La escucha y el obedecer a Allah, a su Mensajero y
a aquellos con autoridad®” es un mandato que nos ha sido dado». Asi, hice realidad el
deseo con magnética energia (himma), con firme objetivo y anhelo para publicar este
libro sin afiadir o cambiar nada, tal y como el Mensajero de Allah, que la bendicién y
la paz de Allah sobre él sean, lo habia determinado.

Pedi a Allah, el altisimo, que ciertamente me hiciese —en este y en todos mis otros
estados (ahwali)— de sus sirvientes para que el Shaytan no tuviese autoridad algu-
na®. Y le pedi a El que todo lo que mis dedos pudieran escribir todo lo que mi lengua

[65] Veése sobre el concepto de rahma en el sufismo Ibn ‘Arabi en el siguiente texto: Cho-

dkiewicz, Michel, A Ocean without Shore. Ibn ‘Arabi, the Book and the Law. Nueva York:
SUNY Press. pp 43-44.

[66] Muharram es el primer mes del afio lunar isldmica. La fecha mencionada en el calenda-
rio de la hégira corresponde al dia 9-19 de diciembre del afio 1229 en el calendario gregoriano.
Es interesante que la visién se produjese justo después de la fiesta de Ashura, en la cual se
conmemora la liberacién del pueblo judio de Egipto y, por otra parte, el asesinato de Husayn
ibn ‘Ali, nieto del Profeta Muhammad.

[67] Coran, 4:59.
[68] Coran, 14:22.

— 48 —



pudiere pronunciar y todo lo que mi corazén contuviese fuere dado a mi mente desde
una revelacién glorificada (ilqa’ subbuhi) y desde una inspiracién espiritual (nafth
rihi) a través del sublime respeto (al-ruw‘a). Por ello, solo soy un transcriptor (mutar-
jim) y no uno de aquellos en los que rige su propia sabiduria (mutahakim). Pues esto
es lo que, en verdad, yo he aprendido caminando entre la gente de Allah [ahl Allah],
companeros de corazén. Que se origina en insondable lugar (magam al-taqudusiyya),
mas alla de los intereses del ego (nafs) que inducen al error®.

La tradicién incide que esta visién fue en la gran mezquita de
Damasco. Alli, ademés del texto del Fusis al-hikam, el Profeta le hizo su
acompanante (ansar)® a la usanza de aquellos que se habian unido a él en
la ciudad de Medina tras la hégira. Esta es una visiéon dulce, simple pero
con gran trascendencia pues debera transcribir un libro donde la realidad
(haqiga) y la gnosis (ma‘rifa) se engarcen. Un libro dado por revelacién
(1lg@) e inspiracién espiritual (nafth rohi) que sirva para que otros se be-
neficien. Como podemos apreciar hay una similitud en la forma y el fondo
con la visién de shaykh Tijani. Un mensaje importante, un reconocimiento
y una intensa transformacién. Si bien Ibn ‘Arabi acarreaba una gran ex-
periencia espiritual anterior, pues ya habia experimentado una apertura
(fath) en su etapa andalusi, esta visién es un zenit en su vida. No es él el
que escribe el Fusis, sino que se convierte en un simple transcriptor, no
es original el mensaje y su ego (nafs) aquel que le daria la autoria queda
aniquilado ante el mandato profético. Desde el momento que escribe ya es
nadie, pero tampoco esta obligado a guardar silencio. Todo lo contrario, se
le incita a transmitirlo porque es algo vivido, algo real.

Por su parte, la visién del joven (al-fata’), que cubre el primer ca-
pitulo de Futuhat®', es claramente una vision iniciatica. Seguin narra en el
mismo capitulo la experiment6 con menos edad que la anterior. La lectura
atenta del texto advierte que no es el Profeta quien se manifiesta sino
alegoria metafisica en forma de un joven desconocido mientras el shaykh
Al-Akbar contempla la piedra negra de la Kaaba. La tradicién akbariana
lo ha asociado a una teofania del hombre perfecto (al-insan al-kamil), en
este caso el macrocosmos frente al ser humano que representaria el mi-
crocosmos. Vemos en el estilo de la narraciéon que Ibn ‘Arabi se dirige a
si mismo en vez de al joven, al contrario que en otras visiones en las que
dialoga, es como si se mirase en un espejo en vez de entablar un intercam-
bio. Un bello ejercicio de autognosis, de reconocer el conocimiento profundo
(ma‘rifa) que hay en su interior.

[59] Ibn ‘Arabi, Fusias al-hikam, p. 47. Una justificacién del mismo Ibn ‘Arabi referida a la
visién del Profeta puede encontrarse en Ibn ‘Arabi, Fusis al-hikam, p. 87.

[60] Addas, The Quest of Red Sulphur, pp. 268-269.
[61] Ibn ‘Arabi, al-Futuhat al-Makkiyya, vol. 1, pp. 166-178.
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Esta famosa experiencia se trata de una visién mucho més criptica
y compleja pues inicia un viaje por el conocimiento puro del universo desde
la ciencia de las letras a la cosmologia metafisica pasando por la ley terre-
nal (shart‘a). El lenguaje desplegado por Ibn ‘Arabi es de gran complejidad,
bastante alegdrico y mucho mas alejado de la cotidianeidad de su visién
de Damasco o de la experiencia visionaria del oasis de Ahmad Tijani. Pues
la visién del joven no es una (ru’ya fi-1 yagza) en plenitud sino una visién
veridica (ru’ya sadiga) que, aunque materializa al mundo imaginal (‘alam
al-mithal), sirve de puerta trabaja mas como una alegoria para lograr una
autognosis y poder romper el ego (nafs). Sin embargo, en esta visién falta
ese punto de realidad, cotidianidad y sencillez que sorprenden tanto en la
visién de Damasco como en la AbT Samghan.

Mas alla de esa particularidad, si que podemos apreciar una con-
vergencia en los objetivos. Estas visiones son tomas de conciencia con el
absoluto para lograr acceder a una trascendencia, romper légicas y tran-
sitar en ese mundo imaginal. Alegorias y simbolos materializados que sir-
ven para que con la imaginacién creadora (khayal) se haga mas sencilla la
vida en este mundo. Y es precisamente eso lo que paralelamente a estas
grandes visiones obtendrian tanto Ibn ‘Arabi y shaykh Tijani e influiria en
su comprension de lo islamico.

5. Tras la vision: la experiencia transformativa en la comu-
nidad.

En las tradiciones transmitidas de ambos personajes hay visiones
que, aunque no narran aperturas ni grandes vistas metafisicas, tan solo
se centran en lo cotidiano, en aspectos que debieren ser positivos para el
avance de la comunidad. Esas experiencias son las que, méas alla de las
narraciones metafisicas, tuvieron impacto cercano en sus discipulos y que,
curiosamente, estan referidos a aspectos de praxis en la que el Profeta
acaba resolviendo.

Y esto se debe a que para ambos tan importante es la vida coti-
diana como la metafisica y asi se plasma en su obra y, sobre todo, para la
vivencia de la espiritualidad plena. Estas visiones, aunque podrian consi-
derarse menores no lo son pues dan instrucciones muy precisas de como
actuar ante dificultades o dudas relacionadas con el dia a dia. Trasforman
profundamente la comunidad desde la experiencia del gnéstico (‘arif) des-
de una experiencia de la «terrible majestad» (jalaliyya). Impactando en el
sujeto que, a su vez, hace de amplificador a la sociedad.
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Por ejemplo, Ibn ‘Arabi cuenta en el Kitab al-Mubashirat que de jo-
ven en la ciudad de Sevilla una vision le cambiaria su percepcion del islam.
Resulta que el joven Ibn ‘Arabi como mucha gente de su época se aficioné
mas a la opinién personal (ra‘y) en asuntos religiosos que a las narraciones
proféticas (hadith) de la cual él nos cuenta que era ignorante. A raiz de
esto, un dia el shaykh al-Akbar tuvo la siguiente vision:

Me vi a mi mismo en un enorme espacio rodeado de gente armada que tenia la inten-
cién de matarme. No habia nada donde refugiarme. Entonces contemplé frente a mi
una colina en la cual estaba el Mensajero de Allah. Inmediatamente tomé refugio a su
lado. Ampliamente extendi6 los brazos y abrazdandome muy fuerte dijo: «;Querido mio
aférrate a mi y estards a salvo». Entonces miré alrededor buscando a mis enemigos,
pero no estaba ninguno de los que habia visto. Desde entonces me entregué al estudio
del hadith®?.

Esta visién no deja de ser interesante porque enfatiza en la ne-
cesidad de seguir la Sunna (tradicién profética) frente a un pensamiento
desconectado de ella. Por otra parte, la visiéon recoge una solucién tradi-
cional en la querella con los racionalistas (mu‘tazila) y aquellos otros que
rechazaban el hadith por considerarlo difuso. Esta visién, y su mensaje,
volvera a aparecer en la escena intelectual islamica con la consolidacién
del neo-sufismo. Precisamente esta tendencia, a la que se adscribe la Tija-
niyya, volvi6 a primar el hadith sobre muchas metodologias para la formu-
lacién no solo del conocimiento legal sino del metafisico. La vision, igual-
mente, enfatiza en la idea de que es el Profeta el modelo y que fuera de él1
hay enemigos peligrosos: la ignorancia.

En la estela de esta experiencia del gran mistico murciano se si-
tdan la Gltima visién tijani que vamos a analizar en este trabajo: la ad-
vertencia de Siria, transmitida en un manuscrito inédito de ‘Alt Harazim
y recogida por el antiguo imam de la Zawiya Kubra de Fez®, que es quizas
la mas interesante por su mensaje y su tono. Esta es una visién veridica
(ru’ya sadiga) en suefio que tendra al Profeta de protagonista ante una
duda vital de shaykh Tijani en una época de crisis habiendo obtenido la
plena apertura (fath akbar). La «advertencia de Siria» ocurrié cuando sha-
ykh Tijani sufria una campana de acoso y ataques de al-Tayyib b. Kiran
(m. 1802), rector del consejo real. Los ataques se referian, especialmente,

[62] Ibn ‘Arabi, Kitab al-Mubashirat, MS. Fatih 5322, f ° 90. Tambien cit. en Addas, The
Quest of Red Sulphur, pp. 41-42.

[63] Al-Traqi, Idris, Jawahir al-Ghaliyya. Manuscrito inédito, ff. 4-5. De este texto hay una
versién editada en 2016 por Anas al-‘Iraqi pero no he podido consultarla para este trabajo solo
la conozco por resefia de Zachary Wright. Harazim, ‘Ali, Mashahid, ff. 24. Esta Gltima versién
me fue facilitada por Zachary Wright durante un encuentro en la Universidad de Harvard
en otono de 2017.
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a la negacion de la posicién de qutb (polo espiritual) del maestro norteafri-
cano y a que sus formulas espirituales eran falsas. Shaykh Tijani sentia
que Fez era una ciudad poco receptiva a sus ensefianzas, razon por lo que
decidié emigrar a Siria. Una noche antes de partir, en un suefo, se le apa-
recio el Profeta y le dijo:

Conozco el asunto concerniente a residir en las tierras del Sharq (Oriente) que ha
preocupado a tu corazén y el estado de opresién y desconfianza que te apremia por
tu vida en el Magreb (Occidente). Pero te informo, ciertamente, que al contrario de
lo que has oido de boca de las gentes conoce que los lideres y principes del Sharq
(Oriente) no tiene islam, ni din (espiritualidad), ni honor (‘ahd) ni respetan el Pacto
(mithaq). La corrupcién ha prevalecido en sus tierras pues beben vino abiertamente,
fornican y se apropian de la riqueza de su gente. Y si ellos no desisten de quebrantar
lo Real (al-Haqq), su din y a su Mensajero ciertamente Allah dara a los cristianos una
victoria sobre ellos®.

Esta impactante advertencia, recogida por Harazim y muy desco-
nocida para la mayoria de los estudiosos del sufismo, es una de las mejores
manifestaciones contemporaneas de la fuerza de las visiones en el islam.
En ella se muestra que la experiencia visionaria puede ser concreta y sobre
un tema de actualidad, haciendo que desde el ‘alam al-mithal se advierta
convirtiendo simbolos e imagenes impactante en un discurso orientado a
mejorar la moral de la comunidad. Es el Profeta el que advierte al shaykh
del enorme riesgo que corre en Siria. Un riesgo que es metafisico, moral
y, por supuesto, fisico. Le exhorta a permanecer en el Magreb (Occidente)
pues aun teniendo dificultades la decadencia en el Sharq (Oriente) es mu-
cho mayor. Personalmente me resulta muy interesante que esta vision se
presentase en un suefio y que tanto la forma como el mensaje sea en clave
mas dura que la visiéon de apertura. La advertencia no es solo para él sino
para sus intimos, los que deben construir la nueva comunidad tijani y asi
se lo transmitié a su intimo ‘Alf Harazim.

Como en el caso de la visién de Ibn ‘Arabi se trata de proyectos de
mejora para la comunidad, busqueda de transformacién desde sujetos que
ya han experimentado —han reconocido en la terminologia que nos sugie-
re Eric Winkel— la experiencia de lo absoluto. La experiencia visionaria
(ru’ya) permite al sujeto reconocer y desde ese reconocimiento transponer-
lo en lo social, entre los suyos con una garantia de veracidad. Porque ;qué
importa la moral social si se ha visitado el absoluto? Mucho ya que esas
son las reglas y normas (adab) del viaje espiritual (sultk) sin ellas el via-
jero tiene el riesgo de perderse. Por esa razén, son tan importantes estas

[64] Harazim, ‘Ali, Mashahid, ff. 24. Hay una variacién con el texto de al-Iraqi que dice:
«Aunque estés a disgusto con tu vida en el Magreb, estds equivocado, porque la gente de
Oriente no seran buenos musulmanes en poco tiempo»
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visiones como llamadas de atencién desde el mundo imaginal al mundo
fisico y usando de istmo (barzakh) a aquel que muchos aman y respetan:
el Profeta Muhammad.

6. Conclusiones

Este trabajo ha intentado, brevemente, esbozar el asunto de la ex-
periencia visionaria (ru’ya) en un didlogo metahistdrico entre el mistico
andalusi Muhyi al-din Ibn ‘Arabi y el maestro sufi norteafricano Ahmad
Tijani. Evidentemente por falta de espacio el analisis ha sido conciso y
solo ha podido revisar las experiencias principales de ambos resaltando las
principales ideas, pero creo que esta linea es fructifera y no solo desde un
analisis islamoldgico sino también profundamente filoséfico.

El valor islamolégico esta principalmente en la forma en que la au-
toridad y el conocimiento son transmitidos, ademas de los mecanismos de
poder religioso que se entrelazan en ellas. De igual forma, y en un enfoque
mas erudito, ver la herencia akbariana en la Tijaniyya que segun los ulti-
mos estudios es la tariqa sufi con mas fieles en el mundo contemporaneo.
Algo interesante y que, desafortunadamente, no ha sido atin estudiado con
la profundidad y el rigor que merece. Es mi intencion dedicar los préximos
anos a esta cuestion. En este didlogo metahistorico entre la experiencia
visionaria akbari y la Tijaniyya hay, al menos, dos autores mas que tratar
en futuros trabajos. En primer lugar, se tendria revisar la profunda expe-
riencia visionaria de ‘Umar al-Fati Tal (1797-1764) contenido en el Kitab
Rimah, un libro de fuerte inspiracion akbariana, quizas la obra mas bri-
llante del sufismo del siglo XIX en Africa. Y, en segundo lugar, confrontar
al mistico murciano con el fascinante maestro senegalés Ibrahim Niasse
(1900-1975) quien tiene en su haber, y en el de sus discipulos y seguidores
de la comunidad de la fayda, una serie de experiencias visionarias fasci-
nantes que se encuentran tanto en su obra escrita como en la memoria oral
y que yo pude recoger en mi trabajo de campo en la regiéon. Un sufi actual
enraizado en la tradicion.

El valor filoséfico se manifiesta, fundamentalmente, en el uso que
hacen ambos maestros del mundo imaginal y de cémo este conlleva un
autoconocimiento/autognosis liberadora que no finaliza con la disolucién
del sujeto, sino que implica el retorno a la tierra. Es decir, la experiencia
mistica y metafisica se tiene que corresponder con acciones concretas en el
mundo fisico desde un conocimiento eminentemente multivoco de lo sim-
bélico, a lo hierofanico. Una vivencia de lo mistico que implica una honda
transformacion en el sujeto cognoscente (‘arif) y en la sociedad. Ahi, el Pro-
feta adquiere una nueva dimension desde lo esbozado por Ibn ‘Arabi a lo
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largo de su prolifica obra y lo que shaykh Tijani actualiza siglos mas tarde,
pues es un barzakh teofanico capaz de interconectar mundos y niveles de
conocimiento. Y esto no solo es posible, para ellos, sino que es necesario. El
reconocimiento de Allah en cuanto su atribucién como lo Real (Al-Haqq) se
produce en estos estados visionarios en los que el sujeto presentifica, al ver
al Profeta y su luz (nir) como hierofania, la unicidad de lo divino a pesar
de la multiplicidad de la creacién. Es la imaginaciéon (khayal) la que ha
hecho posible contemplar esas metaforas y ascender como hace el Profeta
en el mi‘raj (viaje nocturno del Profeta) que como dice William Chittick es
un viaje por el cosmos y un acceso a la presencia divina®. Asi, el proceso
exige, como hemos visto en este trabajo y dimana de la tradicién sufi, un
gran uso de simbolos y metaforas del mundo imaginal a fin de que se tenga
conciencia de esta realidad (haqiga) limitada por la inteligencia racional
(‘aql) y la légica dual. Y de ahi se exhorta a volver a portar el simbolo a la
sociedad para hacerla mas adecuada a la realidad (haqiga).

Como hemos visto a lo largo de este articulo el camino sufi necesi-
ta, necesariamente, la experiencia visionaria y la hermenéutica del sujeto
(ta’wil) sobre ella para construirse y afianzarse. Por eso, personalmente,
me parece tan fascinante que una propuesta metafisica como esta haya
sobrevivido desde la época de Ibn ‘Arabi en la Tijaniyya y que millones de
personas la practiquen a diario en nuestro mundo contemporaneo.
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