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De la redaccion SUFI

Editorial

Lo QUE SE PUEDE EXPRESAR CON PALABRAS NO ES SUFISMO

sta aclaracion ha sido repetida, una y otra vez, a lo largo de los siglos, por los maestros sufies a sus
discipulos, para advertirles de lo erroneo de intentar acercarse al sufismo desde un angulo intelectual, o
pretender convertirse en un sufi, simplemente leyendo los textos y ocupandose de elucubraciones pura
mente racionales.

El sufismo es un camino practico de realizacion del ser humano, basado en la relacion entre el maestro y su
discipulo, en el que éste es guiado por su maestro en su viaje interior hacia la Verdad. Como ningtin camino interior
puede ser entendido por quien no lo ha experimentado, aquel que no ha realizado esta experiencia, no puede ser
considerado un «sufi».

Lo mismo puede afirmarse, por otra parte, no sélo de todos los caminos espirituales auténticos, sino también
de la mayor parte de las actividades humanas dignas de tal nombre. Nadie se convierte en artista leyendo libros de
arte, por mucha erudicién que pueda acumular, ni sabe como huele una rosa leyendo libros de jardineria.

Sin olvidar esto, con la publicacion de la revista «Sufi», perseguimos varios propositos:

Siguiendo la tradicion de los sufies, ofrecemos un marco comtin en donde las diferentes corrientes espirituales
y misticas puedan encontrarse y expresarse. Una de las caracteristicas mas relevantes de los maestros sufies que han
alcanzado la experiencia de lo Divino es su caracter abierto hacia las demas creencias y tradiciones, quiza porque,
como fruto de esta experiencia, nacid en lo mas hondo de sus almas la evidencia de la «Universalidad de Dios»,
en lugar de la «Universalidad de “mi” Dios»; y la firme conviccioén de que lo Divino, por su infinitud, puede ser
experimentado bajo infinitas formas e imagenes. Como dice un antiguo adagio sufi: «Hay tantos caminos hacia
Dios, como almas de hombres». Deseamos que nuestros lectores puedan disfrutar del aroma de las rosas de todos
los jardines.

Los sufies, a lo largo de la historia, han ofrecido, tanto de forma didactica como poética, tratados sobre sus
viajes internos. Obras como el Masnawi de Rumi con sus bellos poemas y relatos nos ofrecen sutiles puntos de
referencia en el camino hacia la perfeccion humana; la Conferencia de los pdjaros de ‘Attar nos describe los dife-
rentes estados y las «Siete ciudades del Amor» a través de las que el sufi viaja; los delicados poemas de personajes
como Ibn-e Farez y Hafez nos permiten saborear la dulzura del amor de Dios y de sus criaturas; y obras como las
de Sohrawardi e Ibn ‘Arabi nos abren una puerta hacia el mundo de la «Imaginacion creadoray. Todas estas obras,
y muchas otras menos conocidas para el lector de habla hispana, han constituido una fuente valiosa no sélo para los
propios sufies sino, también, para muchos viajeros de otras corrientes misticas. A través de esta revista intentamos
acercar al lector las obras, enseflanzas y experiencias vividas por los mas destacados maestros de todas las épocas.

Por otra parte, el sufismo, religion del Amor divino, ha ofrecido, en cada €poca y en cada cultura, ejemplos
extraordinarios de ética y valores humanos, como el altruismo, la caballerosidad, la tolerancia, la generosidad, la
compasion y el espiritu de servicio. Valores siempre necesarios para todo hombre y cada dia mas urgentes en nuestra
civilizacion actual. Nuestra esperanza, con la publicacion de esta revista, es poder ofrecer una fuente de inspiracion
y estimulo para todo aquel que cree firmemente que el sufrimiento y la felicidad del projimo son, también, parte
de su propio sufrimiento y felicidad.

En todo caso, nuestro deseo es poder llevar, a través de estas paginas, algo de belleza y paz a la vida de las
personas, que es a lo que un sufi aspira.
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El Sufismo y La Caballeria

Discurso del Dr. Javad Nurbakhsh

n el oriente medio, antes del Islam, la tradicion de la Yawan mardi o caballeria habia educado personas a quienes se

conocia como Yawan mardan'. La tradicion de la caballeria estaba fundada sobre los valores de la generosidad

(morowat), el altruismo (isar), el sacrificio (fada kari), el auxiliar a los oprimidos y desamparados,

la compasion hacia las criaturas, el mantener la palabra dada y, finalmente, la humildad; cualidades que, mas tarde, en
el sufismo se convirtieron en las virtudes de los hombres perfectos.

Ademas de estos nobles atributos, propios de un verdadero ser humano, losYawan mardan estaban comprometidos con un
codigo ético (adab) y unas costumbres que representaban el proposito de la caballeria.

Cuando se produce la aparicion del Islam, estos hombres lo asumen como su religion y lo integran en su tradicion de la
Yawan mardi. El sufismo fue asi fundado sobre los pilares del Islam y la caballeria, y la ética de la Yawan mardi constituy6 la
base de las practicas y las costumbres de los sufies en sus centros o Janagahes.

Mas tarde, a medida que la filosofia de la Unidad del Ser (Wahdat-e-Woyud) y el Amor divino fueron manifestados por los
maestros de la senda y fueron adquiriendo mayor profundidad y belleza, la tradicion de la Yawan mardi también encontrd, poco
a poco, una extraordinaria influencia y seguimiento entre los sufies; pues el espiritu del sufismo consistia en mirar en una sola
direccion (la de Dios) a través de la fuerza del amor y el carifio y, su método, en cultivar el comportamiento ético del hombre,
lo cual se correspondia con la tradicion de la caballeria.

Es necesario saber que el sufismo posee dos aspectos, uno interior y otro exterior, su aspecto interior es el recorrido por la
senda espiritual, atravesar sus moradas hasta alcanzar el nivel de la subsistencia en Dios (baga); el exterior es la practica y el
seguimiento de la tradicion del Yawan mardi que constituye el conjunto de las virtudes de los hombres perfectos.

Los sufies, que son los abanderados de la escuela de la hombria de bien y la tradicion de la caballeria en el mundo presente,
no deben permitir que la civilizacion actual destruya las cualidades nobles de la humanidad y que el hombre, que, aparentemente,
ha volado hasta los cielos, caiga hasta niveles mas bajos que las bestias.

En el mundo material de hoy dia, todo el esfuerzo de los sufies debe consistir en convertirse en ejemplos de los seres nobles,
para asi estimular y dirigir el entusiasmo de otros hacia los mas nobles atributos de la humanidad, dones otorgados, exclusiva-
mente, a los seres humanos.

Los sufies tienen la responsabilidad de demostrar a la gente el fruto y los signos del paraiso espiritual que han encontrado
en la senda del sufismo, para que comprenda que, en comparacion con el paraiso espiritual, su paraiso material es insignificante
y carece de valor alguno.

1. Yawdn mard: El Caballero, textualmente el «<hombre joven» (el eternamente joven, el joven de espiritu).
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La Orden Nematollahi

Alireza Nurbakhsh

Oh corazon, solo hay una Senda para amar:
En el pais del amor, el esclavo y el Rey son uno.
Hasta que no abandones la dualidad en la Senda del amor,
No entenderds que “Nematollah'” abarca a todos.

omo todas las 6rdenes sufies, la Orden Nematolla-

hi se enraiza en una cadena iniciatica que se re

monta a los inicios del Islam, a la persona del Pro-

feta. La palabra «Nematollahi» procede del nombre
de Shah Nematollah Wali, uno de los grandes maestros sufies
de Iran de finales del siglo XIV, a través del cual se transmite
la Orden.

La Orden Nematollahi tiene, pues, una
sucesion regular que se transmite desde el
origen hasta el momento actual. Tomando
como inicio de las 6rdenes sufies a ‘Ali ibn
Abi Taleb (+ 661 d. C.), yerno del profeta
Mohammad, se cuentan 21 maestros hasta
Shah Nematollah Wali (+1431 d. C.).

Shah Nematollah Wali nacié en 1330 d.
C. (731 d. H.) en Alepo, Siria. Su padre, Mir
‘Abdollah, era a su vez maestro sufi y descen-
diente del Profeta. Su madre procedia de una
familia noble de Fars en el suroeste de Iran.
Shah Nematollah realizd6 numerosos viajes
por el mundo islamico y tuvo oportunidad
de conocer a numerosos maestros, familiari-
zandose con las teorias mas importantes de su
época, y en particular con las ideas filosoficas
de Ibn ‘Arabi. Estudié en profundidad el Fo-
sus al-hikam (Las perlas de la sabiduria de los
profetas) de Ibn ‘Arabi, libro sobre el cual mas
tarde escribiria varios comentarios. Al final de
la primera serie de viajes conocio, en La Meca, al Maestro sufi
‘Abdollah Yafe’i, y se convirti6 en discipulo suyo. Después
de servir al Sheij Yafe’i durante siete afios, Shah Nematollah
inicié una nueva serie de viajes por el mundo islamico. En
esta ocasion, sin embargo, no lo hizo como un viajero sediento
en busca de un maestro perfecto, sino como un maestro per-
fecto que saciaba la sed de los demas. En esta segunda fase,

.I‘_;’_

-

Shah Nematollah Wali
Museo de Deccan

Shah Nematollah Wali

Shah Nematollah se dirigié primero a Egipto, y viajo luego a
Transoxiana, instalandose en Shahr-e Sabz, cerca de Samar-
canda, donde conocié al gran conquistador Tamerlan. Este,
sin embargo, fue incapaz de comprender a Shah Nematollah
que, para evitar problemas, decidi6 abandonar Shahr-e Sabz
y dirigirse a Herat. Después de residir en distintas ciudades
se instal6 finalmente en M ahan, una ciudad
pequeiia cerca de Kerman en el sureste de
Iran, donde permaneci6 la mayor parte de
los ultimos veinte afios de su vida. Durante
su estancia en Mahan su fama se extendio
por Iran e India, y de todas partes acudian
peregrinos a visitarle. Shah Nematoll ah
vivio cerca de cien afios; fallecié en 1431
d. C. (834 d. H) y fue enterrado en Mahan.
Las aportaciones de Shah Nematollah
dieron una nueva dignidad al sufismo y a los
sufies, y enriquecieron la cultura del Islam,
particularmente en Iran. Ademas de ser el
guia de numerosos discipulos, se dedico al
cultivo de la tierra y se convirtid asi para
sus seguidores, en modelo de como utilizar

el trabajo como la mejor forma de autodis-
ciplina. Demostrd, de forma activa, como
la mejor manera de purificar el corazén y
de liberarse del ego reside en el servicio a la
sociedad y en la bondad con los demas seres
humanos. Bajo su direccion, sus discipulos
aprendieron a mantenerse atentos a Dios al tiempo que vivian
en el seno del mundo, practicando el principio de la «soledad
en compaiiia de los demas». Siguiendo su ejemplo, sus dis-
cipulos abandonaron la clausura como modo fundamental de
vida espiritual, y pasaron a dedicarse a ocupaciones construc-
tivas. La actitud de Shah Nematollah, contraria a la apatia y
a la pasividad, le llevo, también, a prohibir a sus discipulos el
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Alireza Nurbakhsh

consumo de cualquier tipo de drogas, en
una época en que el consumo de drogas
como el opio y el hachis era algo comun,
no so6lo entre la gente corriente, sino
también entre muchos sufies.

Otra de las innovaciones de Shah
Nematoll ah, relacionada con la reco-
mendacion a sus discipulos de ejercer
alguna actividad, fue la prohibicion de
llevar en publico ninguna ropa especial
que atrajera la atencion hacia ellos. Para
Shah Nematollah la nobleza procede de
la gracia de los Atributos divinos, y no
de vestirse de una determinada manera.
Entendia que para desarrollarse inte-
riormente el sufi debe mantenerse libre
de toda pretension u ostentacion; debe
esforzarse por conseguir ser «transpa-
rente», sin color alguno caracteristico
ni en su exterior ni en su interior. Shah
Nematoll ah no s6lo abrié generosa-
mente su puerta a todos los buscadores
y aspirantes, asi como a sus propios
seguidores, sino que respetd también a
todas las naciones, a todos los pueblos y
a las demas ordenes sufies de su época,
basando sus actos en un codigo de pureza
y fidelidad. Los maestros siguientes de
la Orden Nematollahi han seguido man-
teniendo la tradicion de integrar la vida
social con la espiritual.

Elhecho de que la Orden Nematollahi
alcanzara tanta popularidad y se exten-
diera tanto en la época de Shah Nema-
tollah se debe principalmente al carisma
de su personalidad y a su vision del
sufismo.

De manera general, el método de
espiritualidad de la Orden Nematollahi se
basa en la practica del recuerdo continuo
del nombre de Dios (zekr), la reflexion
(fekr), la autoevaluacion (mohasebah), la
meditacion (moragebah) y la invocacion
(werd)*. A continuacion enunciamos al-
gunos de los aspectos sociales y éticos
mas importantes de esta orden, asi como
algunas reglas y normas que se siguen en
sus centros espirituales (janagah):

a) El Maestro y los sheijes de la Orden
inician y guian a todos los buscadores
sinceros, sin rechazar a ninguno.

b) Preferencia de la practica del zekr
del corazon, sobre el zekr vocal, en
las reuniones de la Orden.

¢) Apoyo a la paz, la fraternidad y la
igualdad entre todos los derviches
de la Orden. En particular, no se hace
distincion entre hombres y mujeres.
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d) Gran respeto hacia las personas de
todas las creencias y culturas, dedi-
cando su propia vida a labondad y a
servir a todas las criaturas de Dios.

¢) Rechazo de la vida solitaria, dando
preferencia a la interiorizacién en
compaifiia de otros. Se dan, sin em-
bargo, algunas excepciones como,
por ejemplo, cuando se le sugiere a
alguien que haga un retiro, a modo
de terapia, para recuperar su salud
psicologica.

f) Exigencia a los derviches de ejercer
alguna actividad constructiva, des-
aconsejando la inactividad.

g) Llevar ropa normal, de modo que el
sufi no se convierta en centro de aten-
cion ni sea proclive a la afectacion.

h) El Maestro y los sheijes de la Orden
nunca reciben ni entregan dinero a
sus seguidores. No se exige a los
discipulos el pago de ninguna coti-
zacion, y cualquier aportacion que
realicen se usa para el mantenimiento
de cada centro y en beneficio del
conjunto de la comunidad.

i) Los asuntos, tanto materiales como
espirituales, de los janagahes los diri-
gen normalmente sheijes designados
por el Maestro de la Orden. Cuando
no hay un sheij, el Maestro designa
a una persona para hacerse cargo de
€s0s asuntos.

j) En ciertas ocasiones, tales como los
viajes o las comidas en compaifiia
del Maestro o de un sheij, se designa
a determinadas personas como ser-
vidores. Se les suele seleccionar en
base a su desarrollo espiritual en la
Senda. Los derviches nematollahies
consideran el servir a otras personas
como una oportunidad de progresion
espiritual.

k) Cuando los derviches se reunen o
viven juntos, las relaciones entre ellos
se basan en la igualdad. En concreto,
ningun sufi puede dar 6rdenes a los
demas, y la contribucion de cada uno
depende de su capacidad.

Después de Shah Nematollah, su
hijo y sucesor, el 23° Maestro de la Or-
den, se traslad6 a la India donde vivieron
los 12 maestros siguientes. Con la llegada
de Sayyed Ma’sum ‘Ali Shah Dakkani a
Iranen 1775d. C. (1190 d. H.) la sede de
los Maestros de la Orden se establece de
nuevo en este pais, donde contribuyen de
nuevo a la revitalizacion del sufismo. Su

SUFI

actual Maestro -el 45° después de Ali- es
el Dr. Javad Nurbakhsh (Nur ‘Ali Shah
II), nacido en 1926 en Kerman (Iran).

El Dr. Nurbakhsh (médico y cate-
dratico de psiquiatria, formado en la
Universidad de Teheran y en La Sorbona)
ocupo, en 1953, la responsabilidad de
Maestro de la Orden Nematollahi, para la
que habia sido designado por su maestro
y predecesor, Ma’sum ‘Ali Shah, afios
antes de su muerte. En los ultimos 47
afios el Dr. Nurbakhsh ha fundado més de
cien janagahes en Iran, muchos de ellos
con sus propias bibliotecas y museos,
donde se guardan libros y manuscritos
antiguos, pinturas, instrumentos musi-
cales clasicos utilizados por los sufies,
etc. Asimismo abrio un hospital bené-
fico de Psiquiatria que posteriormente,
con su salida de Iran, fue donado a la
Facultad de Medicina de la Universidad
de Teheran.

Hasta hace poco laOrden Nematollahi
solo estaba presente en Iran, y la mayoria
de los sufies eran iranies y vivian en Iran.
En 1970, varios jovenes americanos y eu-
ropeos viajaron a [ran y fueron iniciados
en la Orden Nematollahi; a su regreso a
sus paises de origen necesitaron lugares
para reunirse y, en 1975, fue fundado en
San Francisco el primer janagah fuera
de Iran. Desde entonces han abierto sus
puertas doce janagahes mas en EE.UU.
y Canada4, ocho en Europa, ademas de un
centro de investigacion sobre el sufismo
en Banbury cerca de Oxford en Inglate-
rra que colabora con la Universidad del
Oxford en el estudio del sufismo, uno
en Australia y dos en Africa en Abidjan
y en Benin, este tltimo con un hospital
anexo al janagah.

El Dr. Nurbakhsh lleva viviendo en
Londres desde 1982. Recibe visitantes de
todo el mundo y ha publicado numerosos
libros sobre sufismo.

—

1. Nematollah significa «la gracia de Dios».
2. Para mas informacion sobre las practicas
espirituales de la Orden Nematollahi, véanse
los libros del Dr. Javad Nurbakhsh: En la
Taberna, y En el paraiso de los Sufies (Luis
Carcamo, Madrid 1992).

—
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Texto 1tinerario de la tolerancia
y el dialogo

Emilio Galindo Aguilar

os cabe a los espafioles el alto honor de haber te-

nido un profundo pensador musulman nacido en

Murcia (1165-1240) que escribié uno de los tex-

tos mas bellos y profundos de lo que debe ser el
encuentro y el didlogo de todo creyente con los creyentes de
las otras religiones. Nos referimos, claro esta, a Ibn ‘Arabi. Su
texto que vamos a presentar y comentar no sélo es de una gran
belleza, sino que describe el itinerario que todos los creyentes
deben seguir para, realmente, resolver «al modo de Diosy, el
problema del diadlogo y la colaboracién con los creyentes de
otras religiones, incluso con los fabricantes de idolos. Texto, por
otra parte, que deberia ponerse en el frontispicio de todos los
Centros Teologicos, Filosoficos y Humanistas. Claro que para
entenderlo y, sobre todo, practicarlo hay que pagar el precio que
pagaron todos los verdaderos sufies que en el mundo ha habido:
acabar con la idolatria del «ego», ahuyentar los inconfesados
miedos a los idolos de las instituciones, sobre todo religiosas,
que hemos dicho. Este es el texto:

Hubo un tiempo en que yo rechazaba a mi projimo si su reli-
gion no era como la mia. Ahora, mi corazon se ha convertido
en el receptaculo de todas las formas religiosas: es pradera de
las gacelas y claustro de monjes cristianos, templo de idolos
y kaaba de peregrinos, Tablas de la Ley y Pliegos del Qoran,
porque profeso la religion del Amor y voy adonde quiera
que vaya su cabalgadura, pues el Amor es mi credo y mi fe.

El tiempo del rechazo

l a constatacion la hizo Ibn ‘Arabi, pero la verdad denun-
ciada es tan antigua como los hombres de religion, de todos
los tiempos y de todas las religiones:

Hubo un tiempo -confiesa Ibn ‘Arabi- en que yo rechazaba a
mi projimo si su religion no era como la mia.

El dedo en la llaga sin tapujos ni falsas caridades. Porque
en ese rechazo nos sentimos sefialados todos, tanto a nivel per-
sonal como comunitario. Y todos tenemos que arrancar de ahi
si queremos emprender el camino hacia los demads creyentes.
Reconociendo con humildad que para cada uno de nosotros
también «hubo un tiempoy, el tiempo del «antiguo testamento»
que todos llevamos en la masa de la sangre. El tiempo del dios
tribal, de mi dios mejor que el tuyo, mas fuerte que el tuyo, mas
verdadero que el tuyo, mas guapo que el tuyo... El tiempo en
que la religion importaba mas que Dios y, sobre todo, mas que
el Hombre, tan infinitamente amado y respetado por Dios y tan
ultrajado, no obstante, en Sunombre. Tiempo en que los «dias»
sagrados (viernes, sabados o domingos), los «lugares» sagrados
el monte Garizin, Jerusalén, La Meca, Roma, el Ganges...), los
«ritos» sagrados (abluciones, peregrinaciones, cuaresmas, ra-
madanes, yom kipures,...) pasaban antes que «adorar en espiritu
y en verdad». Tiempo de la «Ley» y Dios como pretexto para
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todo, para lo mas santo y también para lo
mas execrable como rechazar, perseguir,
despreciar, matar al ser humano por mo-
tivos religiosos, en «nombre de Diosy.
Tiempo de la inmadurez, en el que unos
hombres, iguales a los demas, pero selec-
cionados por el «sanedriny, la «curia» o
el «maylisy», se arrogaban el monopolio
de interpretar a Dios, creyéndose ademas
con el derecho, en nombre de su dios,
de pensar por los demas, de imponer
su religion a los demds, de matar las
preguntas y las vidas de los demas, de
atar todas las libertades y las conciencias
de los demas, de interpretar los caminos
de los demas, para que nadie pudiera
buscar personalmente a Dios haciendo
la experiencia de Su cercania y de Su
carifio. Tiempo que Ibn ‘Arabi confiesa
como algo ya terminado en lo que a ¢l
respecta, «hubo un tiempo...», pero que
sigue vigente, presente, hasta hoy en dia,
en las personas y en las instituciones reli-
giosas. jCuanto «antiguo testamento» en
quienes llenamos los templos, en quienes
pronunciamos Dios! Porque el espiritu
del “antiguo testamento” es crear en sus
seguidores conciencia de pueblo elegido,
de poseedores de toda la verdad, de todos
los derechos, del camino unico y de la
ultima palabra de Dios. Para muchos,
hoy todavia, el Gnico dios verdadero es
el suyo, la nica religion auténtica es la
suya. Y es exactamente en el espiritu en
el cual se incuban todos los rechazos, to-
das las cruzadas y anticruzadas, y donde
se obstruyen todas las vias de didlogo y
se cortan todos los caminos de encuentro.
Y el Hombre siempre perdiendo, siempre
manipulado, siempre explotado: aunque,
eso si, jen nombre de Dios! Ojala se nos
abriera por lo menos el raciocinio y,
también para nosotros, para nuestras co-
munidades, para nuestras religiones, nos
llegara la bendicion, la baraka, de poder
cerrar ese capitulo de «hubo un tiempo»
al que se refiere Ibn ‘Arabi y dejemos
de rechazar, con la mente, el corazon y
las manos, al projimo si su religion no
es como la nuestra. Pues también, asu-
méamoslo de una vez, de este «racismoy»
diabolico infiltrado en las religiones
emanan las restantes discriminaciones
racistas que en el mundo se practican.
Un creyente jamas podra discriminar
a su hermano, por el motivo que sea. Y
que se hagan vida en nosotros las pala-
bras de ese otro gran sufi, Yunus Emre':
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El odio es nuestro tinico enemigo. Para
nosotros el mundo entero es Uno. No
estoy en la tierra para sembrar la gue-
rra’y la enemistad. El amor es la mision
y la vocacion de toda la vida. Que una
unica palabra pare la guerra: «<Ama 'y
s¢ amadoy. Hacia nadie sentimos odio.
Todo el mundo es igual para nosotros.

El hoy de la acogida

Habiendo constatado lo absurdo de
su actitud de rechazo, fruto de un
apego exclusivo a una religion que le
llevaba - en el mejor de los casos - a un
proselitismo contrario al Principio y con
la Energia del Gran Mar en la memoria
que, a través de la dura alquimia de la
duda, le impele a buscar y a experimentar
sin tregua, no las formas religiosas que el
Mar, en su flujo, ha ido llenando, sino el
propio Mar en su reflujo hacia el Origen,
el sufi Ibn ‘Arabi llega a su HOY en el
cual su corazon, rotas las estrecheces de
su propia religion, se transforma alqui-
micamente desde la raiz, y con un grito,
como de parto y partida, confiesa:

Hoy mi corazon se ha convertido
en receptaculo de todas las formas
religiosas.

Al corazén de «hubo un tiempo»
amurallado, miope y excluyente, que
veia oposicion, competencia y error in-
discutible en las otras religiones, le suce-
de ahora un corazon nuevo, transformado
por lo césmico y original, todo €l sose-
gado, que le permite una fraternizacion
religiosa mas completa, y la iluminacion,
desde dentro, de las opacidades de las
diversas formas religiosas. Un corazéon
receptaculo, respetuoso y sincero, de
todas las formas religiosas. Al corazon
de «hubo un tiempo» seguidor estricto
y puntual de una religion y de una Ley,
esclavo de normas y ritos, de doctrinas y
ortodoxias, convencido de que s6lo en su
forma religiosa habia salvacion y acceso
a Dios, le sucede el corazon del ahora,
alumbrado a la conciencia, humilde de
verdad, parido a la auténtica madurez
personal, a la fe-encuentro personal y
comprometido con Alguien. El corazon
del ahora, el de la experiencia honda y
unica, del acercamiento, en desnudez
y libertad, al Dios Vivo y Vivificador,
al Dios de la Noche oscura, pero con
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la certeza de un luminoso Sol central,
interior e implacable que no consiente
ser tergiversado. Un corazén guiado
por otro Espiritu, por otra Verdad, por
otra Mano, mas allé de las «religionesy,
finalizado el momento de explicarselo y
arribado el momento de dejarse implicar.
Un corazon convertido, por la gracia de
Arriba y la actividad pasiva de abajo, en
receptaculo de todo lo bueno, de todo
lo verdadero, de todo lo justo que hay
en todas y cada una de las formas reli-
giosas; llegado, la frase escalofriante de
Ibn ‘Arabi, a convertirse en receptaculo
incluso de la forma religiosa de «templo
de idolos», porque ése también, como
las demas formas religiosas, no es sino
aspecto de insaciable Hambre y de insa-
ciable Sed. Porque, como diria el propio
Ibn Arabi:

Dios, el Omnipresente y el Omnipo-
tente, no estd encerrado en ninguin cre-
do ni religion, porque dondequiera que
os volvais, alli esta el rostro de Dios.

Y volviendo al templo de idolos
confesara con exacta claridad:

Cada cual reza lo que cree; su Dios es
la hechura de si mismo, y al rezar, se
ora a si mismo. Por eso, anatematiza
las creencias de los demas; lo cual no
haria si fuese justo, porque el desagra-
do hacia la religion ajena se basa en
la ignorancia.

Y no sélo en una ignorancia de
doctrina sino de Dios, de experiencia
ardiente de su Misterio.

Un corazén nuevo que, desde la nue-
va perspectiva, fruto de esa experiencia,
deja de identificar ya las formas religio-
sas con Dios o con Su Voluntad, pues
s6lo en eso consiste la idolatria. Pero,
al mismo tiempo, no desprecia nada de
las religiones, sino que se encuentra en
solidaridad fraterna con todas sus formas
y con todos sus caminos, pese al grito y
a la condena de los funcionarios de las
religiones que siguen identificando a
Dios con esta o aquella forma: pues en
cada forma, en cada religion, pese a sus
opacidades, pese a sus torpezas y peca-
dos, descubre su imprescindible papel de
alumbradora y pedagoga del Misterio. El
texto de Ibn Arabi, ademas de su belleza
literaria, es de una hondura teoldgica
insospechada para quien no haya hecho
la experiencia de lo Hondo ni sentido la
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quemadura del Fuego. Por eso, liberado
y seguro, Ibn ‘Arabi proclama:

Ahora mi corazon se ha convertido
en receptaculo de todas las formas
religiosas: es pradera de las gacelas y
claustro de monjes cristianos, templo
de idolos y Kaaba de peregrinos, Ta-
blas de la Ley y Pliegos del Qoran...

S6lo un corazén asi -todo el ser
transformado por la experiencia de Dios,
y no unica y principalmente pertrechado
de doctrinas y teologias- sabra dialogar y
convivir en espiritu y en verdad. Porque
ese corazon no hablara de «oidas» ni con
palabras sabias pero vacias, sino desde
lo vivido, desde el reflujo irresistible
hacia el Origen, desde la experiencia del
Fuego. Raiz y meta de todo auténtico
dialogo. No siendo asi precisamente el
dialogo al que nos hemos acostumbra-
do a llevar s6lo palabras y discusiones
tedricas sobre Dios, pero sin poner en
comun experiencias de lo divino: tal
didlogo desde el espiritu y la letra en
vigencia del «hubo un tiempo» es un
dialogo muerto, que Uinicamente puede
llevar a la discusion, al enfrentamiento
doctrinal o al lucimiento personal: es-
casamente al conocimiento del otro y
raramente a la experiencia en comiin de
Dios. Seglin los sufies verdaderos, solo
al corazon asi renacido se le da derecho
de ciudadania cosmica plena, bula abierta
para todos los templos y ritos, dispensa
para todos los credos y creencias, visado
universal para ir por la creacion entera
con un afecto nuevo y tierno por todo,
porque en todo ve huellas del Viviente,
del Amado, de Dios:

En el mercado y en el claustro,
solo vi a Dios.
En el valle y en la montana
solo vi a Dios.
Lo he visto detras de mi
en la hora de la tribulacion
y en los dias del favor y la fortuna.
No vi alma ni cuerpo,
accidente ni sustancia,
causas ni cualidades:
solo vi a Dios.
Abri mis ojos,
y gracias a la luz
de Su rostro circundandome,
descubri en todas las miradas
al Amado.
(Baba Kuhi)?
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Su didlogo brotarad entonces como
un torrente en crecida, y lo entenderan
todos, pues sus palabras no se dicen
primaria y fundamentalmente desde una
cultura, una filosofia o una teologia, sino
desde la experiencia de Dios. Su raiz es
la Raiz. Porque en el grito abismal, en la
soledad de dentro, en la intemperie del
Espiritu, nos entendemos todos, ya que
ahi recuperamos las palabras exactas
de nuestra primera lengua comun y la
fraternidad encomendada por la Luz y el
Fuego, por el Mar y Su reflujo.

Porque profeso la Religion
del Amor

S(’)lo cuando el corazon, el ser entero,
esta asi convertido estara por ello
también en condiciones para un ver-
dadero dialogo interreligioso. Porque
solo entonces Dios sera la raiz ultima,
la savia unica y la luz exacta que mueva
a los creyentes al encuentro desde sus
diferentes formas y caminos religiosos.
Ya no cabra ir en nuestros dialogos a
convencer al otro ni a convertir a nadie,
ni quedar diplomaticamente bien con el
otro; sino a salir de nosotros y del gueto
de nuestros mundos religiosos para de-
jarnos convencer por Dios y permitir que
Dios nos convierta. Porque -y los sufies
lo tienen muy claro- una cosa es conver-
tirse a Dios, fin principal del didlogo y
otra, muy distinta y secundaria, cambiar
de religion.

La raiz de esta actitud nueva, im-
prescindible para un verdadero didlogo
interreligioso, y que con frecuencia -feste
historia- las religiones olvidaron, esta,
segtin los sufies, en el Amor. Sin el menor
titubeo lo proclama como si fuese una
profesion de fe, el propio Ibn ‘Arabi:

Porque profeso la religion del Amor
y voy adondequiera que vaya su ca-
balgadura pues el Amor es mi credo
y mi fe.

Para los auténticos sufies, como
para los auténticos seguidores de Jesus,
el Amor es la inica religion, la de todos,
la de siempre, que trasciende a todos los
credos y todas las formas religiosas, que
reduce la division y trae la verdadera
unidad entre los seres humanos: porque
del Amor Divino salimos todos sin dis-
tincion y el Amor Divino no puede ser

diferente ni hacer diferencias. Por eso
Rumi, en total acuerdo con Ibn ‘Arabi,
y sobrecogido por la misma experiencia,
proclamara alborozado y libre:

Hallé el Amor
por encima de la idolatria
y la religion.
Hallé el Amor
mas alld de la duda y de la realidad.

Afirmando con la seguridad que
otorga lo que se ha experimentado:

Cuando uno adquiere
una cantidad infinitesimal del Amor, se
olvida de ser yabri*,
mago, cristiano o infiel.

Contagiado de El y por El, el Amor
se constituye en la Uinica tarea de todo
creyente, en su Unico trabajo, respecto a
su relacion con el ser humano y el resto
de lo creado. Rumi* dira:

Excepto el Amor intenso,
excepto el Amor,
no tengo otro trabajo;
salvo el Amor tierno
no siembro otra semilla.

Cuando el sufi Rumi se siente po-
seido por el Amor proclamara sin rubor:

Soy todo Amor,
soy todo espiritu por tu Espiritu,
estoy lleno de Amor,
encendido como un arbol en llamas.

Y, en una explosion tinica, -que al no
iniciado, preocupado mas por aquilatar
ortodoxias literarias le sonara a petulan-
cia y desatino- su comunién con el Ser
profundo de todo, uniendo en si, gracias
al Amor, todas las diferencias religiosas,
los setenta y dos credos, todas las sectas,
el infierno y el paraiso...:

Si hay un amante en el mundo,
oh musulman,
50y yo.
Si hay un creyente o un infiel
0 un ermitano cristiano,
50y yo.
La madre del vino, el escanciador,
el trovador,
el arpa y la musica;
el amado, la vela, la bebida y la
alegria del ebrio

soy yo.
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Los setenta y dos credos y sectas del
mundo no existen en verdad:
Juro por Dios que cada credo y secta
soy yo.

Verdad y falsedad, bondad y maldad,
facilidad y dificultad,
del principio al fin,
conocimiento, aprendizaje, ascetismo,
piedad y fe,
soy yo.

El fuego del infierno, estad seguros,
con sus llameantes prisiones, si,

v el Paraiso, el Edén y la Huri,
soy yo.

Esta Tierra y el Cielo y todo cuanto
contienen,
angeles, hadas, genios y humanidad,

soy yo.

Desde esa experiencia transfor-
madora, el didlogo va mas alla de las
palabras, y dejando el mundo frio y
paralizante de las teorias y conceptos,
sobre todo cuando de Dios se trata, se
ahonda en el mundo del Ser y de la Ener-
gia primeros. El dialogo de las palabras
no solo resulta ya pobre sino que sobra
segun Rumi:

Aungque el comentario hablado aclara,
el Amor mudo es aun mas claro.

Pues, logicamente, cuando el Amor
se asienta en el receptaculo humano, el
dialogo del Amor es superior al de las
ideas humanas:

El intelecto es ignorante
y queda perplejo
en la Religion del Amor,
aunque pueda conocer
todas las sectas de la religion.
(Ibid.)

Para los sufies, las divisiones reli-
giosas, las diferencias doctrinales, los
odios y las guerras entre los creyentes
son producto, ante todo, del desamor.
Las doctrinas son el pretexto. Por tanto,
para volver a unir a los creyentes, el me-
jor dialogo es el que nace del Amor; no
so6lo el mejor sino el unico, pues el Amor
une y reune lo disperso, cambia lo mas
opuesto transformandolo en bondad. Es
Rumi una vez mas:

A través del Amor las espinas
se transforman en rosas,
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a través del Amor el vinagre
se transforma en dulce vino
A través del Amor la pira
se transforma en trono,
a través del Amor el revés
de la fortuna buena suerte parece,
a traveés del Amor una parrilla cubierta
de cenizas semeja un jardin.
A través del Amor el demonio
se vuelve una huri.

A través del Amor la dura piedra
se torna blanda cual manteca.
A través del Amor la congoja

es alegria.

A través del Amor se transforman

en angeles los vampiros,
a traves del Amor las picaduras
son como miel,

a través del Amor los leones
son inofensivos como ratoncillos,
a traves del Amor la enfermedad

es salud,
a través del Amor la ira
se torna en misericordia...

Llegados aqui, el sufi se hace cons-
ciente de que el verdadero dialogo reli-
gioso, igual que la busqueda de la Reali-
dad, no se lleva a cabo desde fuera, desde
el estudio de las formas religiosas, desde
los templos y las filosofias, sino desde
dentro, desde el corazén ebrio de Amor.
Por ello, cuando los didlogos religiosos
no arrancan de ahi, se convierten en pura
verborrea que deja los corazones insen-
sibles y a las personas tan distantes y tan
extrafias... La experiencia, entre otros,
de Ibn ’Arabi y de Rumi es modélica en
tal sentido y de lo mas concluyente. Su
busqueda es la imprescindible pedagogia
para cuantos buscan su Realidad y su real
encuentro con los demas, mas alla de las
palabras. Rumi una vez mas:

Cruz y cristianos,
de extremo a extremo, examiné:
El no estaba en la cruz ya.
Fui al templo del idolo,
al antiguo templo del fuego,
no hallé senial alguna alli.
a las alturas de Herat subi
y fui a Kandarar;
miré: ni en la elevacion
ni en el llano estaba El.
Decididamente escalé la cima
de la montania de Qaf;
alli sélo estaba
la morada del ave fénix.
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Me dirigi a la Kaaba
no estaba en ese sitio
frecuentado por jovenes y ancianos.
Pregunté a Avicena
acerca de su estado;
se hallaba mas alla de los limites
del filésofo Avicena.
Me encaminé hacia el escenario
palaciego poco distante,
y El no estaba en la eminente corte.
Escruté mi propio corazon;
ya Elvi alli dentro,
en ningun otro lugar estaba.

—

1. Uno de los grandes misticos y el mayor
poeta en lengua turca (M. ~1320).

2. Gran poeta y sufi persa, de Shiraz (M.
~1039).

3. Musulmén seguidor de una escuela cuya
doctrina era el determinismo fatalista.

4. Uno de los mas grandes poetas y maestro
sufi persa (M. 1273).

—
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La psicoterapia sufi

La musica y la danza

Dr. Javad Nurbakhsh

os grandes maestros sufies recurrian en ocasiones al sama o audicion musical y a la danza, y los consideraban un medio
de curacion de las enfermedades psiquicas; es decir, el sama seria lo que hoy llamariamos musicoterapia o danzoterapia.
«Y hay muchos locos a quienes curan a través del samda’y los vuelven a su estado de corduray, afirma la obra clasica
sufi, Sharh-e ta rif.

Uno de los beneficios del sama’y de la danza es que el enfermo psiquico a través de su practica se vacia o se libra de sus
estados de inquietud o agitacion y asi se reduce la presion de dichas emociones inconscientes, lo que le ayuda a recuperar su
calma perdida y a aliviar los sintomas de emociones inconscientes, tales como las depresiones reactivas y el desanimo. En el
sama y la danza, la psique toma al cuerpo como un instrumento para manifestar, mediante ciertos movimientos, sus carencias;
movimientos cuyos origenes estan en los niveles inconscientes, o semiconscientes, de la persona, que, de esta forma, se libra de
las tensiones inconscientes que suftre.

Las palabras del maestro persa Abu Sa’id Aboljeir' sobre el sama son una referencia a este hecho de vaciar las inquietudes:

Preguntaron a Abu Sa’id: «Por qué permites a los jovenes participar en el sama?» Y el maestro contestd: «El nafs (el ego)
de los jovenes no esta vacio de la pasion, y estan dominados por ella. Tal pasion domina todos y cada uno de sus miembros.
Cuando en el sama dan palmas la pasion que domina a sus manos se aleja de ellos y cuando patalean la pasion que domina a
sus pies también disminuye. Asi, cuando la pasion de sus miembros se reduzca, seran capaces de salvaguardarse de la tentacion
y de la pasion de los actos censurables. De lo contrario, si estas pasiones no son desahogadas y se acumulan, inclinaran a la
persona hacia pecados mayores. Es mejor que la llama de la pasion se vaya extinguiendo a través del sama y no mediante
otros actos». (Asrar al-Tawhid)

En este mismo sentido, Yoneid? dice: «Si ves que a un discipulo le gusta el samd, has de saber que todavia existen huellas
de vanidad en él». En otras palabras, si alguien busca el samd, es signo de que sus problemas psiquicos no han sido resueltos
por completo y necesita ser curado.

Una vez preguntaron al gran maestro sufi Abu Soleyman Darani® acerca de la danza, y él contestd: «Cualquier corazén que
se mueva por un bello canto todavia es débil y necesita ser sanado para volverse fuerte, de la misma forma que el nifio pequefio
cuando le hablan o le cantan para hacerlo dormir. Nada, salvo Dios, debe existir en el corazon, ya que, de lo contrario, si hay
algo en ¢él, lo inquietaray. (Risalah Qosheyri)

De ahi que los sufies no solamente utilizasen el sama, la danza y los cantos como una forma de manifestar la felicidad,
el gozo interior y enfocar la atencion en Dios, sino que también representaba para los maestros sufies, conocedores del alma
humana, un medio eficaz para sanar la psique de sus discipulos y generar en ellos salud interior.

Es necesario recordar que lo dicho anteriormente se refiere a los principiantes de la Senda; sin embargo, los maestros y los
mas avanzados en la Senda experimentan en el sama estados misticos y alcanzan la contemplacion divina. Sus movimientos seran
simbolos y enigmas de sus misterios. En cada movimiento, melodia o canto oiran la llamada del Amado eterno y, seglin la morada
espiritual que posean, reaccionaran con movimientos llenos de alusiones y enigmas que la gente comiin no es capaz de percibir.

—

1. Abu Sa’id Aboljeir (1049)
2. YA'oneid, Abol Qasem Ibn Mohammad (910)
3. Darani, Abu Soleyman ( 830)
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Amor y no-dualidad

Amor y no-dualidad’

Raimon Panikkar

Advaita

a idea segun la cual Dios es Amor, con todas sus
implicaciones, representa un desafio para un
advaitin® que pretende estar mas alla de todo dualis
mo y por tanto —dado que el amor parece presuponer
dualidad— estar también mas alla del amor. Este problema
es, ante todo, una cuestion interna del hinduismo que, en sus
principales corrientes devocionales, es una religion del amor
(bhakti) y en sus aspectos mas contemplativos y filoséficos una
religion de la gnosis (j7iana) (que pretende ser superior que la
primera), pero es también una cuestion que, de una forma u otra,
se plantea ineludiblemente en toda experiencia de no-dualidad.

La respuesta convencional al problema, es que el amor
(bhakti) es solo un primer paso hacia la gnosis (jiana): hasta
que no hace su aparicion la intuicién suprema, no se puede hacer
nada mejor que seguir el camino de la devocion. Es una tipica
respuesta advditica: la bhakti no es més que una preparacion
al jiiana, y debe abandonarse en cuanto se alcanza este tltimo.

Una segunda respuesta, también tradicional, es que el
verdadero jiianin® no cree en la bhakti para si mismo, sino que
cumple sus prescripciones por cuenta de otros, como se dice que
hizo Sankara cuando cumplio los ritos funerarios por su madre,
o como las funciones de los sacerdotes en las ceremonias, que
se desarrollan por cuenta de la gente. Sin embargo no es una
respuesta completamente satisfactoria, en especial para ese
tipo de advaita que no quiere ignorar la existencia radical del
amor. ;Hay, entonces, en el corazon de un verdadero advaitin,
un lugar para el amor?

Se plantea ahora un tercer punto. Si el amor no debe de ser
una palabra vacia, implica una cierta tension entre el amante y el
amado, o por lo menos una cierta distancia entre ellos. Bhakti,
en efecto, significa etimoldgicamente tanto separacion (barij)
como dependencia (bhaj). Pero hay, ademas, otros aspectos
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que debemos tener en consideracion.

La percepcion del Ser como amor cristalizado parece llevar
a la experiencia de su estructura como amor universal, como
una efusion de amor que no tiene en cuenta los objetos a los
que se dirige: en otras palabras, un amor total a todo aquello
que lleva en si una chispa del Ser. ;Pero es el amor solamente
una armonia interna?, ;no hay quiza, en él, otro elemento?,
(puede existir sin cierto dinamismo afectivo?, ;no requiere una
especial relacion yo-t1, en la que ese «ti» concreto no puede
ser cambiado por ningun otro?, ;existe realmente espacio en el
advaita para este amor particularizado y personal?

Parece que la experiencia auténtica del amor humano no se
contenta con una implicacion con el otro como un otro gené-
rico -en la cual el otro es en definitiva reducido al Si-mismo-,
sino que tiene necesidad del otro como de un otro particular,
personal e irrepetible. Todo verdadero amor es Unico: ;donde
encuentra entonces su lugar la universalidad?, el amor de una
madre hacia su hijo, por ejemplo, o el de un hombre hacia su
amada, tiene un valor Gltimo?, ;puede un advaitin sentir ese
amor?, ;la amistad tendra lugar en el cielo, es decir, en Dios?

Un advaitin puede amar cualquier cosa: su afecto no condi-
cionado por el nombre y la forma (nima-riipa)*, puede abrazar
atodo; porque toda cosa, en la medida en que es, es el si-mismo
y por lo tanto digna de amor. ;Pero es este amor real?, ;pode-
mos aplicar el término «amor» a algo que hace abstraccion de
todo cuanto tengo y que en cierto sentido elimina mi persona
- hasta el punto que mi ego no posee nada que pueda atraer al
amante, ser entregado como un don o conquistar la devocion
del amado?, ;qué amante o qué amado estaria satisfecho con
un amor sin 0jos ni rostro?, ;o bien éstas son s6lo imagenes
antropomorficas, sin sentido tltimo alguno?

La clasica respuesta advditica es archisabida: no se ama a
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alguien -sea amigo, mujer o marido- por
si mismo, sino por el azman’. El amor es
todo lo que hay; no hay amante o amado:
toda distincion entre ellos es borrada.
En ello hay una profunda verdad, en la
medida en que responde a la exigencia
de superar el dualismo, pero estoy, al
mismo tiempo, convencido de que no es
la verdad méas profunda que el advaita.
En mi opinién el advaita deberia opo-
nerse al monismo estricto de la misma
manera que se opone a todo dualismo.
En los parrafos que siguen intentaré man-
tenerme fiel a una intuicion del advaita
que transciende estos
extremos de monismo
y dualismo.

Llegamos asi
al cuarto punto que,
por si mismo, como
el cuarto estadio del
brahman®, nos per-
mite tener una vision
plena de lo ultimo —y
el Gltimo misterio es
lo que tratamos de
alcanzar.

Si la estructura de
lo ultimo es el amor,
entonces éste es el
amor que ama, 0 amor
del amor, amor-en-si-
mismo: es como un
«ojo» que se ve a si
mismo, una «volun-
tad» que se ama a si
misma, un «ente» que
se vuelca fuera como
«Ser», una «fuentey»
que se reproduce to-
talmente en una ima-
gen idéntica y que
después emerge en el
Ser como aquello que
acoge a la fuente. La «imagen» es el Ser.
La fuente del Ser, puesto que es la fuente,
no es el Ser—sino precisamente su fuente.
Ademas, para que este dinamismo y esta
tension no pongan en peligro la total
unicidad del Absoluto, el ojo «reflejadoy,
el ser generado, la imagen idéntica no
interrumpe el flujo generoso del amor
divino sino que lo devuelve amando
con el mismo amor, respondiendo en la
misma medida, de modo que, visto desde
«fueray, parece que nada ha sucedido «en
la vida internay» del Absoluto. Sélo quien
toma parte en este dinamismo puede

Ao 2001

atestiguar el flujo incesante de la Vida
divina: un Amor que se da plenamente
y es salvado, por asi decirlo, por la res-
puesta total del amado, que devuelve el
amor del Amado respondiendo con amor.

Ahora bien, un advaitin es una
persona que ha realizado la absoluta
no dualidad del Ser, de la Realidad, del
Supremo, del Absoluto —sea cual sea el
nombre que escojamos para designar al
Inefable. No hay lugar para el dualismo
pero tampoco para el monismo. El dua-
lismo no puede ser la meta tltima, porque
donde hay dos existe una relacion entre

El simbolo Om

ellos que esta por encima de ellos y es
mas definitiva que ambos. Y tampoco
el monismo puede ser lo ultimo, en la
medida en que niega el supuesto mismo
del problema.

El Advaita y el amor.

Digémoslo asi: Un advaitin se halla
establecido en el Yo unico y supre-
mo (aham-brahman). Sin embargo este
Yo, por el hecho mismo de ser el Yo,

SUFI

implica, produce un T como su contra-
parte necesaria (alius [el otro] non aliud
[lo otro], el partner —del Yo—no otro). En
palabras mas sencillas, de alguna manera
el Yo debe reflejarse en un Tu, aunque
este Tu sea solo la produccion del propio
Yo y no un «otro» externo. En este Tu, el
Yo se descubre a si mismo, y realmente
lo es (es decir el Yo). Por decirlo de otro
modo: el Tt es la conciencia que el Yo
no solo tiene sino que es. En efecto este
Yo se conoce a Si mismo, pero su cono-
cimiento no es otra cosa que Aquel que
conoce. Sin embargo, el Conocimiento
ha llegado a producir-
se porque Aquel que
conoce ha salido de si
mismo, por asi decir,
ha «amado» aquello
que El, a través del
amor, reconoce como
su (mismo) conoci-
miento. Si mismo tal
y como es conocido
por Si mismo. Podria
no conocer ni siquie-
ra a Si mismo si no
fuese empujado hacia
fuera o si no se «des-
pojase» de Si mismo,
solo para reencontrar-
se inmediatamente en
el «sujeto» (persona)
en el cual ¢l se ha
otorgado a Si mismo.
Este don total de Si es
Amor. Ahora estamos
mejor equipados para
profundizar en nues-
tro problema.

El advaitin que
se ha establecido en
ese Yo —en el Abso-
luto, que podemos
decir que se conoce y ama a Si mismo—
reconoce y ama las chispas de Ser que
flotan rebosando de la nada por lo que
«sony: «partes» u «objetos» (aunque éste
sea un uso impropio de las palabras) del
conocimiento y amor divinos. El conoce
y ama las «cosas» de la misma manera en
que Dios las conoce y las ama (por usar
términos teistas), en un Unico acto con
el cual El se conoce y ama a Si mismo
y en el cual El asocia todos aquellos
que nosotros llamamos seres presentes
sobre la tierra, sea cual sea la naturaleza
que posean. El advaitin no sé6lo ve todas
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las cosas en el Uno sino que posee una
percepcion de toda cosa como no dual y
por tanto que no constituye una especie
de segundo frente al solo y unico Uno:
«un solo sin segundo»’ puesto que nin-
gun dvanda, ninguna pareja, ninguna
dualidad puede ser tltima. El ama todo
del mismo modo que el Amor unico y
universal. En cuanto alcance e intensidad
el verdadero advaitin ama como ama el
Absoluto.

Ahora bien, una cosa —sea la que
sea—lo es en la medida en que es conoci-
da y amada por el Conocimiento y Amor
absolutos. Como ya
hemos dicho, las cosas
no son mas que cris-
talizaciones del amor
divino. Una cosa es
no sé6lo en la medida
en que es amada; ella
es ese mismo amor. En
si misma no es nada.
Si una cosa no fuese
una simple nulidad
no podria ser el «re-
cipiente» puro de ese
unico acto de amor
del Yo absoluto. Ahora
bien, por el hecho de
que este acto divino
crea precisamente esa
cosa, la cosa integra,
la cosa que comprende
su propio origen, es el
Yo total, el Amor to-
tal e indivisible. Vista
respecto a si misma
como la «cosa» en
«si», aparece como
una imagen limitada
de un amor sin limites,
de la misma manera
que la totalidad del sol
se refleja, aunque no
de manera completa,
en cada uno de los tro-
zos de un espejo roto.

Si hubiese que expresar esto en tér-
minos teistas, careceria de sentido decir
que Dios ama a una cosa mas que a otra,
no solo porque el «mas» no tiene sentido
alguno referido a Dios, sino también
porque igualmente carece de significado
respecto a las «cosas» mismas. Si Dios
amase una cosa un poco mdas de lo que
efectivamente lo hace, esa «cosa» —en
cuanto cristalizacion del amor divino—
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dejaria de ser lo que es y seria en cambio
otra «cosa» —la otra cosa con ese mas.

Consideremos ahora la cuestion
concreta del lugar que el amor huma-
no corriente tiene en el corazon de un
advaitin. Ante todo, hay que eliminar
todo tipo de afecto caprichoso debido a
causas psicologicas o estéticas; se admite
solo aquel que tiene una justificacion
ontolégica suprema. En otras palabras,
debemos conectar el amor humano con
el centro mismo del Absoluto, o de lo
contrario admitir que la bhakti no esta
en el mismo plano que el jiiana.

La danza cosmica de Shiva (Bronce del S. XIV)

Yo amo a mi madre, a una amiga, a
mi mujer o a mi hijo con un amor que no
es intercambiable. No amo al objeto de
mi amor s6lo porque ella es «madre» o
«compaifieray, sino porque es ella. Nin-
guna otra madre podria sustituirla, s6lo
esa amada puede extinguir la sed del que
ama; no puede existir sustituto alguno.
El amor no admite indiferencia. Toda
cosa en la amada es diferente y unica.

Amor y no-dualidad

Ademas, yo no amo a mi «madre» 0 a mi
«compafiera» porque es mi madre o mi
compafiera, sino por si misma, por el Si
que hay en ella. La Upanisad tiene razén:
es en virtud del atman, del Si-mismo,
pero este atman no es ni su alma ni la mia
pero tampoco es algo distinto de ambas.

Pero aqui esta precisamente la
dificultad. En el amor de un no-advaitin
el problema ni siquiera surge: ¢l ama al
otro en cuanto otro, al ti como ese ti
particular, vivido como realidad tltima,
con el consiguiente riesgo de idolatria.
He aqui porque en un contexto dualis-
ta existe un cierto
antagonismo entre
el amor de Dios y el
amor de una criatura,
y la religion dualista
subraya la necesidad
de amar a la criatura
por amor de Dios.
El amor advaitico
es incompatible con
esta dicotomia. Si
amo a mi amado (o a
mi amada), no puedo
amarlo ni por si mis-
mo ni por Dios. He de
amarlo con ese idén-
tico amor con el que
amo a lo Ultimo; para
ser mas precisos, esa
misma corriente de
Amor que me arrastra
al amor del Absoluto
hace que yo ame a mi
amado como esa chis-
padel Absoluto que €l
(o ella) realmente es.
Aun mas: por decirlo
en términos teistas,
el amor del advaitin
hacia su amada es en
realidad el Amor de
Dios hacia entram-
bos, el amante y la
amada.

La persona, en el contexto del advai-
ta, no es mas que el descenso concreto
—o la revelacion— del Amor (divino). La
unicidad de toda persona se basa en esta
relacion de Amor siempre distinto y por
tanto Uinico. El amor advditico no ama lo
individual sino lo personal, no la «pro-
piedad» de la amada, sino el don divino
que a ella le ha sido concedido: no lo que
la amada posee, sino lo que es.
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El amor advaitico

Intentaré describir este amor. Yo te amo
amada mia, sin ningln «por qué» mas
alla de mi amor y sin ningin «por qué»
detras de mi amor; te amo simplemente
en cuanto que descubro en ti al Absoluto
—aunque no como objeto, naturalmente,
sino como al mismo sujeto que ama en
mi. Te amo con un amor Unico y total que
es la corriente del amor universal que
pasa a través de ti, por asi decirlo, porque
en mi amor por ti el amor universal se
despierta y encuentra su expresion. Te
amo en cuanto que eres —es decir en la
medida en que ti eres realmente— el Ab-
soluto. No te amo a causa de mi mismo.
Esto es esencial: Todo amor egoista es
incompatible con el advaita; todo tipo
de concupiscencia, sea ella deseo de
placer, de satisfaccion, de seguridad, de
consuelo o similar, esta excluido. Amarte
por mi mismo equivaldria a la peor forma
de idolatria: la egolatria. Todo amor que
mire a enriquecerme, a completarme,
que —en una palabra— mire hacia mi,
puede ser quizas un amor humano y
también bueno, pero no es en absoluto
amor advditico. Este tltimo no es ni
en funcion de Dios, como motivacion
externa a mi amor, ni —aun mMenos— en
funcién de mi ego.

El nico amor en armonia con el
advaita es el amor de Dios —en ambos
sentidos de la expresion: es «mi» amor
hacia El y «Su» amor por mi, que pasa a
través de la criatura que yo amo. Es un
amor verdadero y apasionado, sensible
a los mas leves detalles del auténtico
amor humano, y, sin embargo, es pasivo
porque no esta fundamentado sobre el yo.
Desde fuera podria parecer casi fatalista.
Todo amante esta cogido, absorbido en
su amor, vencido por el amor. Hay amor
en mi, y sucede que es dirigido hacia esta
persona en concreto. Es un amor que en-
ciende en mi mi amor hacia el Absoluto,
porque ese mismo amor no es distinto
del Absoluto. Es un amor personal y
directo que pasa a través de mi para al-
canzar a la amada, y que en cierto sentido
hace ser ala amada. Es un amor creativo,
porque —en términos teistas— es el mismo
amor de Dios hacia una persona el que
llama al ser a esa persona. Un advaitin
puede amar solamente si el Absoluto
ama; su amor no puede ser distinto.

Esta descripcion puede hacerse un
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REVELACION

Era en Numancia, al tiempo que declina
la tarde del agosto, augusto y lento,
Numancia del silencio y de la ruina,
alma de libertad, trono del viento.

La luz se hacia por momentos mina
de transparencia y desvanecimiento,
diafanidad de ausencia vespertina,
esperanza, esperanza del portento.

Subito ;donde? Un péjaro sin lira,
sin rama, sin atril, canta, delira,
flota en la cima de su fiebre aguda.

Vivo latir de Dios nos goteaba,
risa y charla de Dios, libre y desnuda.
Y el pajaro, sabiéndolo, cantaba.

poco mas completa si expresamos este
amor en términos ontologicos. Amo a
mi amada porque mi persona esta esta-
blecida en el unico Yo, y este Yo es Amor
y ama a mi amada. En este sentido, yo
«participo» del amor de Dios hacia esa
persona. Dios ama a esa persona perso-
nalmente, tal y como es, y yo también.
Ella encuentra en mi amor el amor de
Dios, de alguna manera «siente» que a
través de este amor mio ella es amada.
Y ahora quizds podamos resolver la
dificultad que habiamos mencionado
al principio: si las cosas estan asi, y si
Dios ama a todo ser, ese toque personal
que caracteriza todo amor humano es
totalmente preservado, porque aunque
el amante esté «asociado» al amor uni-
versal de Dios, €l «comparte» la relacion
constitutiva del amor de Dios hacia su
amada; o, en otras palabras, hay una
cercania ontologica entre el amante y la
amada. Son como dos momentos o dos
polos en el amor infinito de Dios. Yo amo
ami amada porque soy ese amor de Dios
que hace que mi amada sea. No puede

Gerardo Diego

existir un amor mas personal.

Sin duda he venido utilizando térmi-
nos que pueden ser interpretados facil-
mente en sentido dualista. He hablado del
amante y de la amada como dos personas
aqui en la tierra y he tomado como ejem-
plo el amor entre un hombre y una mujer.
Sin embargo, he subrayado también que
estos dos sujetos no pueden ser consi-
derados como dos realidades tltimas,
como dos polaridades puestas una frente
a la otra. El problema por tanto es éste:
(puedo yo, tal y como soy, una persona
humana, amar tal y como es a otra per-
sona, o por el contrario deberé renunciar
a esta nocion de relacion interpersonal y
simplemente intentar desarrollar un amor
universal e indiscriminado dado que todo
género de autoafirmacion es incompati-
ble con el advaita? Es precisamente aqui
donde el caracter catartico, purificador,
de este supremo tipo de amor aparece de
manera mas clara.

El amor advaita ha de ser divino y
cosmico, lleno de «personalidad» pero
vaciado de toda individualidad, egoismo,
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capricho y concupiscencia. Es el amor
mas profundo y mas fuerte, y también
el mas humano en cuanto que alcanza al
coraz6on mismo del ser humano, su perso-
nalidad, su relacion ontica con Dios y con
otro ser semejante a ¢l mismo. No es un
amor de las cualidades individuales sino
del corazon de una persona, un amor de la
persona integral: cuerpo, alma y espiritu.
Significa amar al otro como realmente
es, un amor que descubre y al mismo
tiempo lleva a cumplimiento la identidad
de amante y amada. El verdadero amor
humano no consiste en mirarse el uno al
otro, sino en mirar en la misma direccion,
en el dar culto juntos en una adoracion
unitiva. No es auténtico y definitivo si
no es un sacramento —un simbolo real
de la identidad divina descubierta en
dos chispas peregrinas que se funden
conjuntamente para alcanzar el Gnico
Fuego divino.

El amor en el didlogo entre
hinduismo y cristianismo

1 didlogo entre hinduismo y cristia-

nismo es dificil y se llega en seguida
a un punto en que se bloquea, con el
consiguiente sentimiento de frustra-
cion, a causa de malentendidos basicos
originados muchas veces en prejuicios
mutuos o en la falta de conocimientos
adecuados. Para mencionar solamente
algunos extremos, diré que se supone que
el hinduismo no cree en un Dios perso-
nal y se piensa que no ve en la caridad
el primero de los deberes religiosos. El
concepto de persona, que parece esencial
e indispensable en cualquiera exposi-
cion de la fe cristiana, es aparentemente
desconocido para la mente hindu y asi
podriamos poner otros muchos ejemplos.
Por otra parte, los hindiies mas «ilumi-
nadosy», que por lo general profesan el
advaita, consideran al cristianismo como
una religion inferior, porque ve en Dios
esencialmente al ofro y no consiente
ninguna unién o identificacion con él.
Para el advaitin la idea de persona es en
si misma relativa, por lo que aplicarla al
Absoluto equivale a idolatria.

Es muy posible que el concepto de
persona precise ser revisado y tal vez
profundizado, pero en este momento
deseo hacer referencia a un tnico punto
que tiene especial relacion con nuestro
argumento y discusion: a la implicacion
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de la Trinidad. Si Dios, el Padre, es el Yo
supremo que llama —engendra— al Hijo
como su T, que Lo manifiesta y Lo re-
fleja, entonces el Espiritu no es solamente
el Amor personificado del Padre y el don
de si mismo del Hijo sino la no dualidad
(advaita) del Padre y del Hijo. En otras
palabras, el advaita aplicado a la Trini-
dad significa que no hay tres entes distin-
tos (jcomo si eso hubiese sido alguna vez
posible!) sino que el inico Yo se ama a si
mismo y descubre su no dualidad (que es
el Espiritu) en el si-mismo que es el Tu
(el Hijo). La Trinidad, desde el otro lado,
aplicada al advaita muestra que en el no
dualismo puede existir un espacio para
el Amor —entendido exactamente como
el movimiento interno de este «Uno sin
dos» (Eckam eva advitiyam).

La esencia de la persona es relacion.
Mi persona no es otra cosa que una rela-
cion con el Yo. Por decirlo correctamente
mi personalidad se coloca en el interior
del Tu singular del tnico Yo. Pero mi
persona estd también correlacionada con
los otros, roza, por asi decirlo, las orillas
de la realidad de otras personas. Mi per-
sona esta también correlacionada con mi
amada a la que yo llamo tu y esta relacion
yo-ti nos hace emerger de la nada gracias
al poder del Espiritu dador de vida que
es Amor. De ese modo nos adentramos
mas y mas en el Tu del Yo supremo, que
no es diferente de Dios mismo. Este es
el méximo nivel de amor humano y al
mismo tiempo la propia condicién para
que sea posible: cuando el Espiritu con-
testa a Dios a través de nosotros. Aqui la
personalidad alcanza su madurez, que es
pura transparencia.

Quizas las ultimas palabras del libro
del Apocalipsis pueden ayudarnos a ex-
presar la misma idea: «El Espiritu y la
esposa dicen: jven!»®, donde la esposa
asume y simboliza lo Universal trans-
figurado en el Amor y transparente a él,
Amor que es precisamente el Espiritu.
«Ven» es la llamada al Supremo a través
del Amor, al advaita a través de la bhakti.
Tat tvam asi [esto eres ta]°. Un Tu eres
ta. Nosotros somos en la medida en que
somos el Tu, el tvam del Uno.

—

Amor y no-dualidad

1. Este articulo es una adaptacion hecha para
la revista Sufi, y revisada por el autor, del
capitulo octavo de su libro Mito, Fede ed
Ermeneutica: il triplice velo della realta. Ed.
Jaka Book, Milano 2000.

2. El advaitin es el que ha alcanzado la
experiencia de la no-dualidad (advaita). El
Advaita Vedanta, que se basa fundamental-
mente en la interpretacion que Sankaracarya
hace de las Upanisady de los Brahma Sistra,
es una de las escuelas filosoficas hindues
mas difundidas en la actualidad en muchos
ambientes espirituales. Se considera a si mis-
ma como el culmen de todas las religiones y
filosofias en cuanto que introduce e interpreta
la «experiencia supremay de la no-dualidad,
o sea la esencial no-separabilidad entre el Si-
mismo (atman) y «Dios» (brahman). De las
tres «viasy cléasicas de salvacion presentes en
el hinduismo —karman (las obras), bhakti (la
adoracion y el abandono) y jiiana (la gnosis
meditativa)— esta escuela representa la ulti-
ma. En efecto se afirma que la «realizacion»
o «liberacion» se alcanza so6lo a través de una
consciencia intuitiva. Advaita (en cuanto dis-
tinto del Advaita Vedanta) seria el principio
fundamental del no dualismo (a-dvaita: no
dualidad), privado de sus conexiones con el
resto del aparato filosofico del Vedanta.

3. Jiianin es el seguidor de la via de la gnosis
(jfiana).

4. Nama-rspa representa el limite de la exis-
tencia relativa. Para el advaita, el Supremo
estd mas alla de todo nombre y toda forma,
pero para la bhakti ambos son manifestacion
del Divino (especialmente cuando se trata del
nombre de Dios y de su imagen).

5. Cf. Brhadaranyaka Upanisad 11,4,5

6. Segun Manyiikya Upanisad (especialmente
3-7), en el Absoluto hay cuatro estadios sim-
bolizados por la vigilia, el suefio, y el suefio
profundo (estos tres estados son condiciona-
dos), mientras que el cuarto estado (turiya
esta mas alla de todo condicionamiento).

7. Cf. Chandogya Upanisad V1, 2,1
8. Apocalipsis XXI1I, 17
9. Chandogya Upaniiad V1, 8,7 ss.

—
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Las mujeres en el misticismo cristiano (1)

Maria Toscano y German Ancochea

a mujer ha ocupado siempre un lugar secundario,

en el mejor de los casos, en la manifestacion exter

na, en el exoterismo, de las tres religiones

abrahamicas. Tanto el judaismo, como el cristianis-
mo o el Islam, en sus momentos fundacionales, supusieron
avances significativos en la liberacion relativa de la mujer
respecto a la situacion social de su época. Asi el apdstol Pablo
recuerda: En efecto, todos los bautizados en Cristo os habéis
revestido de Cristo: ya no hay judio ni griego; ni esclavo ni
libre; ni hombre ni mujer, ya que todos vosotros sois uno en
Cristo Jesus (Galatas 11, 27-28) .Y el Qoran equipara una y
otra vez a hombres y mujeres, por ejemplo: Dios ha prepa-
rado perdon y magnifica recompensa para los musulmanes
v las musulmanas, los creyentes y las creyentes, los devotos
y las devotas, los sinceros y las sinceras, los pacientes y las
pacientes [...] los que y las que recuerdan mucho a Dios.
(Qoran XXXIIL,35).

Sin embargo, al irse consolidando como religiones es-
tablecidas, sus dirigentes -varones-, en lugar de continuar
profundizando en el proceso, fueron poco a poco fosilizando
la situacion volviendo a colocar a la mujer en una posicion
inferior al varén, cuando no le imponian, ademas, cargas ab-
solutamente injustas e injustificables que nada tenian que ver
con el espiritu de las respectivas religiones. Y mientras tanto,
si no quedaba mas remedio que alabar las cimas espirituales
alcanzadas por alguna mujer, se acababa diciendo de ella «que
Dios la habia hecho varony.

La mujer, sin embargo, no s6lo muestra el «otro» rostro de
Dios - del que nos habla el relato del Génesis: Y creo Elhoim
al hombre a su imagen y semejanza, varon y hembra los creo
(Génesis 1,26)- frente al rostro patriarcal representado por
los valores masculinos de JHVH, el Padre o Allah, sino que
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probablemente la actitud femenina, de pasiva actividad, que
todo lo espera de Dios, esta mucho mas proxima a la auténtica
actitud mistica que la actividad «depredadoray» masculina, que
tiende a considerar a Dios como un trofeo a conseguir o como
una presa a cazar.

Ademas de las grandes y conocidas misticas de la tradicion
cristiana, como pudieron ser santa Clara, Teresa de Jesus y
tantas otras, el cristianismo estd, desde sus primeros tiempos,
poblado de mujeres -andnimas en muchos casos, y descono-
cidas para la mayoria en otros- que han representado la savia
vital que ha mantenido viva la tradicion. La historia real de la
humanidad se sustenta, en buena parte, en vidas escondidas,
ocultas, y, sin embargo, vidas desbordantes de riqueza, de una
riqueza y una fuerza gracias a las cuales vivimos nosotros. Las
instituciones sobreviven gracias a esas gentes escondidas que
viven una vida interior viva, fluida y rica.

Toda la vida espiritual, en el fondo, no es mas que un fluir,
es como un rio que fluye desde la eternidad hasta nosotros y
que fluye de una manera oculta. El rio esta siempre, pero esta
escondido, el rio esta dentro pero oculto y de vez en cuando,
como el rio Guadiana, aflora. Hay momentos histéricos en que
ese fluir de la vida interior brota, surge, se revitaliza y aparece
y lo hace concretandose en grandes hombres y mujeres que
dan a la vida espiritual una fuerza que durante siglos habia
permanecido oculta. La vida espiritual es una corriente que no
se ha interrumpido nunca, pero que nosotros no conocemos
mas que en el momento en que aflora a la superficie.

En esta vida espiritual, fluyente y rica, han cumplido un
papel fundamental las mujeres. Hay grandes mujeres misticas
de todas las religiones, que han hecho con su vida y su doctrina
que ese rio aumente, que esa vida espiritual sea grande, sea
positiva, sea inmensa, y muchas de esas mujeres las descono-
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cemos. Querriamos empezar a hablar de
aquellas de las que nadie habla, de aquel
mundo de mujeres que han mantenido
con una fe y una vida espiritual riquisima
un mundo fluido y escondido, gracias a
las cuales nosotros podemos estar aqui,
pero antes nos gustaria detenernos en
dos mujeres que han marcado el inicio
del cristianismo y que, por encima de sus
realidades historicas, han encarnado en
sumomento el arquetipo de importantes
aspectos de la actitud mistica, de ese
camino que siempre aspira a, que no se
conforma con menos que, la Uniéon con
la Divinidad (al margen de la forma en
que las distintas teologias intenten ex-
plicar en qué consiste esta union). Nos
referimos a Maria, la madre de Jests, y
a Maria Magdalena.

Si las distintas tradiciones religiosas,
cuando son auténticas, representan otros
tantos rostros de Dios, cada una de ellas
puede ayudar a las otras a comprender
mejor, a arrojar nueva luz, sobre su pro-
pio camino, nos permitiremos, por ello,
recurrir, en ocasiones, a la tradicion de
la kabbalah y a la tradicion sufi, para
iluminar el rostro de estas dos mujeres
que marcaron el inicio de la compren-
sion del misterio de Jesus, que, como su
propio nombre indica y como anuncié el
angel, no es mas que el misterio de Dios
en nosotros>.

Fijémonos, un momento, en algu-
nos de los aspectos que los métodos
de la kabbalah nos revelan del nombre
de ambas Marias, Miriam en hebreo’.
En primer lugar su valor numérico
(290/850) nos dice que Miriam equivale
a «fertilizar», a «frutoy», a «dar formay,
a «modelary, pero también a «melan-
coliay, a «tristeza». Por otra parte, el
nombre Miriam contiene dentro de si,
entre otras palabras, las de «amargoy,
«mar» y «;quién?» en cuanto pregunta
por lo que uno mismo es. También en
el sistema numérico de los sufies, co-
nocido como Abyad, el valor numérico
de Maria (o Maryam, en persa y arabe)
es 290; el Nombre divino del que Maria
es el simbolo, o lugar de su manifesta-
cion (Mazhar), es «El Sustentador»que
significa lo mismo que «fertilizador».
Vemos asi que, por una parte Maria
contiene en su interior la pregunta tltima
por la realidad de uno mismo: «;quién
soy?», y la respuesta: «el mary, simbolo
de esa Realidad ultima de la que todos
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procedemos y a la que todos retornamos.
Por otra parte, hacia afuera, el nombre
nos habla de dar forma a esa realidad y
de ofrecernos el fruto como respuesta.
Pero, tanto por dentro como por fuera, el
nombre implica también la melancolia y
la tristeza por lo que todavia no es una
realidad, tristeza que marcé la vida de
ambas mujeres que, sin embargo, pare-
cen haber finalmente alcanzado el fruto
y llegado al mar. Veamos ahora qué nos
cuentan sus vidas.

Maria, la madre de Jesus

o vamos a afadir nada a los miles

de paginas escritas, desde todos los
puntos de vista, sobre Maria la madre de
Jests, pero si nos gustaria detenernos en
algunos momentos de su vida que nos
sirven de sefiales en la senda.

Cuando Maria —cuyo estado virginal
simboliza la ausencia de ego y manifiesta
un corazon libre en el que puede habitar
el Espiritu— recibe la visita del angel,
anunciandole los planes de Dios, para

ella incomprensibles, su primera reac-
cion es no entender nada, y quedarse
anonadada por la presencia que intuye
y que sabe no merecer: ella se conturbo
por estas palabras y discurria que sig-
nificaria aquel saludo nos dice el evan-
gelista Lucas (I, 29), como nos sucede
con frecuencia cuando la voz, la llamada,
el perfume de la Divinidad irrumpen
en nuestra vida. Pero su respuesta, su
aceptacion, fue inequivoca: He aqui la
esclava del Serior; hagase en mi segun
tu palabra. (Lucas 1, 38), y la muestra de
la autenticidad de su respuesta no fueron
actos maravillosos ni eclosiones de ale-
gria, su primera reaccion fue ir a servir
a su prima Isabel que estaba encinta, se
levanto Maria y se fue con prontitud a la
region montarniosa. (Lucas I, 39), ya que
la tinica forma de abrir el corazon a Dios
es el servicio a los demas: Ya que todo
es Uno y Uno son todos, trata de amar
a todos y servirles, para que seas capaz
de amar al Uno*.

Cuando Maria llega a casa de su
prima, y es reconocida y alabada por su
santidad, estalla en un canto de humildad

Magnificat

Proclama mi alma la grandeza del Sefior,
se alegra mi espiritu en Dios, mi salvador;
porque ha mirado la humillacién de su esclava.

Desde ahora me llamaran bienaventurada todas las
generaciones,
porque el Poderoso ha hecho obras grandes por mi:
Su nombre es santo,
y Su misericordia llega a sus fieles
de generacion en generacion.

El hace proezas con su brazo:
dispersa a los soberbios de corazon,
derriba del trono a los poderosos
y enaltece a los humildes,

a los hambrientos los colma de bienes
y a los ricos los despide vacios.

Auxilia a su pueblo
acordandose de la misericordia
-como lo habia prometido a nuestros padres-
en favor de Abrahdm y su descendencia por siempre.

(Lucas 1, 46-55)
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y de accion de gracias: el Magnificat.

Los afios que siguieron al nacimiento
de Jesus, lo que para Maria suponia el
haber «dado forma» y «mostrado» el
«Dios en nosotrosy», estuvieron llenos
para ella de sucesos incomprensibles,
acontecimientos felices y sucesos que
le produjeron «dolor» y «amarguray, sin
embargo nada de ello alterd su rectitud en
la senda: Maria, por su parte, guardaba
todas estas cosas, y las meditaba en su
corazon, nos dice el evangelista Lucas
(IL, 19). Habia alcanzado la morada que
la terminologia sufi llama de la estabili-
dad (tamkin) y que se refiere al encontrar
la calmay el reposo después de atravesar
los estados y las moradas espirituales de
la senda. En este estado el sufi ha cruzado
los limites de la agitacion y el cambio y
ha alcanzado la culminacion de la cons-
tancia en la Unicidad®.

Es esta actitud la que convierte a Ma-
ria en maestra capaz de percibir el estado
y las necesidades espirituales de los que
la rodean, y, al principio parece ser mas
«consciente del momento» que su propio
hijo. En términos sufies se entiende por
momento (wagt) aquel en que, por la
gracia de Dios, surge en el corazon una
inspiracion o una atraccion divina de tal
forma que el sufi se vuelve inconsciente
de la continuidad del tiempo en el futuro
y en el pasado®. El evangelio de Juan es
especialmente sensible al «momento», a
la hora en términos de Juan, en que Jesus
debe actuar, puesto que el evangelio de
Juan -que empieza con la misma palabra
que el Génesis, Beresit, en el principio-,
presenta toda la accion de Jestis como la
culminacion de la Creacién, como una
manifestacion en la historia de algo que
ocurre en la preeternidad, lo que viene
representado por el nimero seis, simbolo
del sexto dia de la creacion que se com-
pleta, en el tiempo, con la manifestacion
de Jests, de manera que todos los sucesos
importantes de su vida acaecen en la hora
sexta o en el dia sexto.

Maria, en el episodio de las Bodas de
Cana, se da cuenta de que ha llegado la
hora, el momento, de que Jestis empiece
a actuar:

Y, como faltara vino, porque se habia
acabado el vino de la boda, le dice
su madre a Jesus: «No tienen vino.»
Jests le responde: «;Qué tengo yo
contigo mujer? Todavia no ha lle-
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gado mi hora.» Dice su madre a los
sirvientes: «Haced lo que ¢l os diga.»
(Juan I1,3-5).

Y Jesus, aunque dice que todavia
no habia llegado su hora, convierte el
agua en vino. Una vez mas la anécdota
material nos apunta al sentido mistico y
real de los hechos; més alla que la bebida,
el vino que les faltaba a los hombres, y
cuya carencia Maria detecta, es ese vino
que «hace alusion al saboreo, o el regus-
to (zog), nacido en el corazén del sufi
como fruto del recuerdo de Dios (Zekr),
un regusto que le vuelve ebrio; simbolo
también de la embriaguez del Zekr y el
hervir del amor»’. Y Jesus, a instancias
de su madre, asume publicamente su
funcion de tabernero, de expendedor
del vino que debe permitir alcanzar el
amor libre de toda impureza, amor del
que dara testimonio con su sangre, de la
cual el vino sera permanente recuerdo y
actualizacion. Por otra parte el consejo
de Maria, Haced lo que él os diga, nos
recuerda como la obediencia al Maes-
tro «fuerza» la llegada del momento y
puede hacer que nuestra propia agua se
convierta en vino.

Maria continuara su vida silenciosa
al lado de Jesus, meditando las cosas en
su corazon, hasta alcanzar esa morada
que le permite lograr la Unidén plena y
que la tradicion cristiana simboliza con
su asuncion al cielo en cuerpo y alma en
el momento de su muerte.

Maria Magdalena

Maria Magdalena tiene una larga
historia sobre la que los autores no se
ponen de acuerdo y que los eruditos
dicen estar formada por la superposicion
de varios personajes, hay sin embargo
un momento central en la vida de Maria
Magdalena que da sentido a todo lo que
laleyenda (que en el caso de las leyendas
sagradas no es mas que la historia vista
desde la hierohistoria) construya alre-
dedor de ella. Se trata del momento en
que se dirige al sepulcro vacio de Jesus.

El primer dia de la semana va Maria
Magdalena de madrugada al sepulcro
cuando todavia estaba oscuro, y ve la
piedra quitada del sepulcro. Estaba
Maria junto al sepulcro, fuera llorando.
Y mientras lloraba se inclin6 hacia el
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sepulcro, [...] se volvid y vio a Jests,
de pie, pero no sabia que era Jesus. Le
dice Jesus: «Mujer, ;por qué lloras? ;A
quién buscas?» Ella, pensando que era
el encargado del huerto, le dice: «Se-
fior, si te lo has llevado, dime donde
lo has puesto, y yo me lo llevaréy,
Jesus le dice: «Mariay. Ella se vuelve
y le dice en hebreo: «Rabbuni» -que
quiere decir: Maestro®-. Dicele Jesis:
«No me toques, que todavia no he
subido al Padre. Pero vete donde mis
hermanos y diles: Subo a mi Padre y
vuestro Padre, a mi Dios y vuestro
Dios». Fue Maria Magdalena y dijo a
los discipulos que habia visto al Sefior
y que habia dicho estas palabras. (Juan
XX, 1;11;14 -18).

Maria es no sélo la primera persona
que ve el sepulcro vacio -como luego ha-
ran, tras su aviso, Juan y Pedro- sino que
es la primera que ve a Jesus resucitado, lo
que nos habla del grado de identificacion
que habia alcanzado con su Maestro,
superior al de los demas, aunque esta
identificacion no parece haber alcanzado
su culminacion pues precisa su manifes-
tacion, el ser llamada por su nombre, para
reconocerlo®. A continuacion Jesus la
convierte en la primera proclamadora del
Evangelio, de la buena noticia -que eso
precisamente significa el término griego
evangelos- de que Jesus ha resucitado y
ha recuperado la primigenia Union con
el Padre y que ese es el destino al que
esta llamado todo hombre: «mi Padre y
vuestro Padre, mi Dios y vuestro Dios».

Pero ;quién era esta mujer que tanto
amaba al Maestro como para ser la pri-
mera testigo y proclamadora -ap6stol por
tanto- de su resurreccion? El evangelio
segin san Marcos nos dice que Jesus
habia echado de ella siete demonios'® y
Juan se refiere a ella como la mujer que
por dos veces ungio al Sefior con perfu-
mes y le seco los pies con sus cabellos!!.
La primera vez se refiere, probablemente
-aunque los eruditos lo discuten- a la
pecadora de la que nos habla el evange-
lista Lucas:

Uno de los fariseos le rogd que co-
miese con él; cuando entrd en la casa
del fariseo se recost6 a la mesa, y de
pronto una mujer, que era pecadora
publica, cuando supo que estaba a la
mesa en casa del fariseo, llevando un
pomo de alabastro lleno de perfume,
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poniéndose detras, junto a sus pies,
llorando, empez6 a bafiarle los pies
con las lagrimas, y los enjugaba con
los cabellos de su cabeza, y le besaba
los pies y los ungia con el perfume. Al
verlo el fariseo que lo habia invitado,
se dijo: «Este, si fuera profeta, sabria
quién, y qué tipo de mujer es la que lo
esta tocando, porque es una pecadora.
Pero Jesus, tomando la palabra, le dijo:
«Sim6n, tengo algo que decirte». El
dijo: «Maestro, di...». Simon: «;Ves
esta mujer? Entré en tu casa: no me
lavaste los pies, pero ésta bafid mis
pies con las lagrimas y los enjugo6 con
los cabellos. No me besaste; pero ésta,
desde que entré, no ceso de besar mis
pies. No ungiste con 6leo mi cabeza,
pero ésta ungio mis pies con perfume.
Por eso, te digo, sus muchos pecados
quedan perdonados porque ha amado
mucho; en cambio al que se le perdona
poco, poco amay, y a ella le dijo: «Tus
pecados quedan perdonados [...] Vete
en paz.» ( Lucas XVII, 36-50).

La segunda ocasion, ya identificada
Magdalena con la hermana de Lazaro y
Marta, nos la cuenta Juan con una escena
mas escueta en casa de Lazaro:

Entonces Maria, tomando una libra
de perfume de nardo puro, muy caro,
ungi6 los pies de Jesus y los secd con
sus cabellos. Y la casa se lleno del olor
del perfume'.

Maria asume asi el papel de la per-
sona capaz de volver hacia el maestro
-y de éste hacia Dios- todo su amor, una
vez que el maestro le libra de la carga
de su pasado.

Ambos relatos estan cargados de un
simbolismo que merece la pena apurar. Si
los pies de un hombre significan lo mas
humilde de él, en cuanto han estado en
contacto con el polvo, con lo que conta-
mina, cuando se refieren a los pies de un
Maestro perfecto, el simbolismo sufinos
permite profundizar en el significado de
la escena. En la terminologia sufi el pie,
cuando hace referencia a Dios, simboliza
el poder omnicomprensivo de Dios, la
voluntad, la atencién y la atraccion del
Amado, y el afecto emanado de El. En
palabras del maestro Maqrebi:

Nadie recorre con sus propios pies
la Senda que lleva hacia El,

22

Las mujeres en el misticismo cristiano (I)

sino que camina con los pies de El ,
quien va hacia Su morada."

Por otra parte, el cabello ha sido
presentado como simbolo de la fuerza
vital del alma, y, en el caso de la mujer,
el soltarse el cabello ante un hombre
significa su entrega a €l sin reservas. En
el rico simbolismo de la poesia mistica
sufi, la cabellera alborotada con la que
Maria limpia los pies del Maestro bien
puede simbolizar: «la dispersion surgida
como fruto de la multiplicidad » que
expresa su deseo de sacrificarse para
recobrar la unidad.

La guematria sobre los nombres
hebreos nos muestra que «nardo» (254)
equivale a «promesa», a «sacrificioy,
y que «puro» es reducible al valor de
«vida» (18) y del propio Dios como
viviente (Hay): por lo tanto el ungir los
pies con «nardo puro» equivale a hacer
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la promesa, la entrega, de la propia
vida, y al final toda la casa se llena del
perfumado olor del sacrificio. Por otra
parte las «lagrimas» tienen el poder de
renovarlo todo pues su valor numérico
(520) las hace equivalentes a rectitud,
a bebé recién nacido o a puro segun el
ritual religioso judio (kosher)'.

En resumen Maria Magdalena ha
sacrificado su propia vida, y todo el
mundo de la multiplicidad a los pies del
maestro y a la voluntad de Dios, recono-
ciendo que sélo El nos puede llevar hacia
Su morada, volviéndose un ser nuevo,
purificado por el amor. Y de ella podra
decir Jesus, cuando su hermana Marta se
queje de su inactividad por estar siempre
sentada a los pies del Maestro:

Marta, Marta, te preocupas y te des-
asosiegas por demasiadas cosas. Solo
se necesita una. Maria escogio la mejor
parte, de la que no se vera privada.
(Lucas X,41-42).

Estos son pues los méritos de Maria
Magdalena para haber sido la testigo
privilegiada de la resurreccion de Jesus:
habia amado mucho y habia escogido
la mejor parte, la Ginica necesaria. Para
el sufismo Maria se presenta como una
«raptada» que llega a la experiencia del
amor y la unioén de una forma espontanea,
sin seguir una senda establecida, y que
posteriormente, sentada a los pies del
Maestro, escuchaba su Palabra. (Lucas
X, 40), y recibe aquella formacion que
le permitira convertirse ella misma en
maestra de los demas.

Los evangelios candnicos ya no nos
dicen nada mas de Maria Magdalena,
pero volvemos a encontrarla presente en
dos familias de tradiciones del esoteris-
mo cristiano. La tradicion del Grial nos
dice que Maria'®, junto con Nicodemo, se
llevo a Europa el caliz que habia conte-
nido primero el vino de la Ultima Cena y
luego la sangre de Jesus, dando origen a
la leyenda de la caballeria cristiana y de
los custodios del Grial, simbolo éste de
la vida divina capaz de llevar al hombre
hasta su mas alta meta. Por otra parte
en las colecciones de escritos gnosticos
recientemente aparecidos, en 1945, en
Nag-Hammadi (en Egipto, proxima a la
antigua Luxor), encontramos tres evan-
gelios apocrifos que presentan a Maria
como la depositaria de un conocimiento
mas profundo del misterio de Jesus, al
que Pedro, representante del cristianismo
exotérico, se resistia una y otra vez'®.

El evangelio de Tomas, que se
autopresenta como la revelacion del
significado oculto del mensaje de Jesus,
impartido por éste en el periodo que va
entre su resurreccion y su ascension, nos
ofrece la prueba mas explicita del enfren-
tamiento entre Pedro y Maria:

Simoén Pedro les dijo: «Que Maria sal-
ga de entre nosotros porque las mujeres
no son dignas de la viday. Jesus dijo:
«Mirad, yo la impulsaré para hacerla
vardn, a fin de que llegue a ser también
un espiritu (pnetima) viviente seme-
jante a vosotros los varones; porque
cualquier mujer que se haga varon,
entrara en el Reino de los cielosy.!”
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Este parrafo, ademds de hacer ex-
plicito una vez mas el antifeminismo
de aquellos tiempos, pone claramente
de manifiesto que Maria Magdalena
ocupaba, en la comunidad a la que va
dirigida el evangelio de Tomas, un lugar
igual a los demas apostoles y que Jesus
le reconoce esa dignidad, en virtud pre-
cisamente de lo que él le daba a ella. Una
lectura atin mas profunda de este texto
pondria de relieve que precisamente en
Maria -y no en los demas, al menos hasta
ese momento- se alcanzaba la unidad
entre lo femenino y lo masculino que,
segln el propio evangelio de Tomas, era
condicion indispensable para alcanzar
la meta:

Jesus les dijo: «Cuando hagais de los
dos uno y hagais lo de dentro como
lo de fuera y lo de fuera como lo de
dentro y lo de arriba como lo de abajo,
de modo que hagais lo masculino y
lo femenino en uno solo, a fin de que
lo masculino no sea masculino ni lo
femenino sea femenino [...] entonces
entraréis en el Reino»'®. «Por eso yo
digo: Cuanto sea unido estara lleno de
luz, pero cuanto sea separado estara
lleno de tinieblas.»'

El evangelio de Felipe nos vuelve a
mostrar los celos de los demas apdstoles
hacia Maria, Jestis una vez mas les hace
ver que hay algo en la Magdalena que la
hacia mas proxima a €l que los demas:

El Salvador la amaba mas que a todos
los discipulos, y la besaba frecuente-
mente en la boca. Los demas discipu-
los se acercaron para preguntar. Ellos
le dijeron: «;Por qué la amas mas
que a todos nosotros?». El Salvador
respondio y les dijo: «Por qué no os
amo a vosotros como a ella?»%

Pues precisamente la mayor pureza
de Maria era, no s6lo la que la hacia
mas digna de ser besada, sino también
la causa de que el beso tuviese en ella
una eficacia que la hacia cada vez mas
perfecta:

Pues los perfectos conciben mediante
un beso, y engendran. Por ello nos
besamos unos a otros, recibiendo la
concepcion por la gracia mutua que
hay entre nosotros®'.

La frase anterior, por otra parte,
recuerda poderosamente, el beso de
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iniciacion con el que, en algunas tradi-
ciones, el maestro transmite su aliento a
aquel discipulo al que quiere convertir
en nuevo maestro. Asi, por ejemplo, el
sufismo llama «poseedor del aliento» al
maestro de la senda y «aliento del Me-
sias» al de aquel maestro perfecto que,
con su aliento, puede devolver la vida a
los muertos de espiritu.??

Este papel de Maria Magdalena
como la mas digna conocedora de los
misterios de su Maestro hizo que por
determinadas comunidades circulase un
evangelio atribuido a ella (o sobre ella)
del que quedan muy pocos fragmentos,
algunos de los cuales resultan muy sig-
nificativos:

Ellos, sin embargo, estaban entristeci-
dos y lloraban amargamente diciendo:
«;Como iremos hacia los gentiles y
predicaremos el evangelio del reino
del hijo del hombre? Si no han tenido
con €l ninguna consideracion, jcémo
la tendran con nosotros?». Entonces
Mariam se levanto, los salud6 a todos
y dijo a sus hermanos: «No lloréis y
no os entristezcais; no vaciléis mas,
[...] su gracia descendera sobre todos
vosotros y os protegera. Antes bien,
alabemos su grandeza, pues nos ha
preparado y nos ha hecho hombres»
. Dicho esto, Mariam convirtio sus
corazones al bien y comenzaron a co-
mentar las palabras del [Salvador]. Pe-
dro dijo: «Mariam, hermana, nosotros
sabemos que el Salvador te apreciaba
més que a las demds mujeres. Danos
cuenta de las palabras del Salvador que
recuerdes, que ti conoces y nosotros
no, que nosotros no hemos escucha-
do». Mariam respondio diciendo: «Lo
que esta escondido para vosotros os lo
anunciaré...». Después de decir todo
esto Mariam permanecio en silencio,
dado que el Salvador habia hablado
con ella hasta aqui®.

Y llegados a este punto Maria Mag-
dalena vuelve a sumergirse en el silencio,
en la que quizés es la ensefianza mas
elocuente y practica de las dos Marias: su
capacidad para hacer el silencio, encon-
trarse fecundadas por Dios en su corazon
y hacer que los demas sean capaces de
repetir el encuentro.

Después de ellas muchas mujeres
siguieron, en la tradicion cristiana, la
misma senda de silencio servicial, fecun-
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do y en buena parte andénimo. De ellas
nos ocuparemos en la préxima ocasion,
si a Dios place.

Notas

1.- Nombre femenino con plural masculino.
2.- cf. Mateo 1, 23.-

3.- Agradecemos a nuestra amiga y compaile-
ra Ana Maria Garcia su ayuda en el analisis
del sentido de las palabras hebreas.

4.- Dr. Javad Nurbakhsh En el Camino
Sufi: Cuarenta palabras y treinta mensajes,
mensaje 2°.

5.- Cf. Dr. Javad Nurbakhsh La Gnosis Sufi
(Tomo 1).

6.- Cf. Dr. Javad Nurbakhsh La pobreza
espiritual en el sufismo.

7.- Cf. «Glosario de los simbolos de la termi-
nologia sufi» en Diwan de Nurbakhsh (edi-
cion espailola en preparacion en Ed. Trotta).
8.- Juan, que escribe en griego, da esa expli-
cacion del termino hebreo Rabbuni, que en
hebreo textualmente significa «Maestro mio»
lo que afade una particular carga de afecto.
9.- Del mismo modo todo hombre cuando
escucha la Voz que le llama por su nombre
vuelve su rostro hacia Dios, se con-vierte €
inicia el camino de regreso.

10.- Marcos XVI1,9

11.- Juan X1,2 y XI1,3

12.- Juan XII, 3

13.- Cf. “Glosario de los simbolos de la
terminologia sufi” en Diwan de Nurbakhsh.
14.- Curiosamente también tiene el mismo
valor numérico que “abubilla”.

15.- Aquellos cuyos ojos estan velados para
los misterios han querido construir sobre
esta tradicion la presunta historia de un des-
cendiente de Magdalena y Jesus, que seria la
auténtica sangre real. Los ignorantes siempre
manchan o destruyen lo que no son capaces
de entender.

16.- Dejamos deliberadamente de lado el
“uso” que, de la figura de Maria Magdalena,
hacen las distintas sectas gnosticas dentro
de sus respectivos sistemas, como es el caso
de la Pistis Sophia de los valentinianos, por
considerar que se trata de un tratamiento ya
muy elaborado desde el punto de vista de las
propias doctrinas de cada escuela.

17.- Evangelio de Tomas 114

18.- Evangelio de Tomas 22

19.- Evangelio de Tomas 61

20.- Evangelio de Felipe 63,32-64,2

21.- Evangelio de Felipe 59,2

22.- Cf. Dr. Javad Nurbakhsh La pobreza
espiritual en el sufismo.

23.- Evangelio de Maria 9,10-19,21;
17,10
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La carta de la Copera

Copera mia, dame una copa de tu vino, Ese vino que borre mi tristeza .

que ya de la razon me he separado. y de lo poco y de lo mucho me libere.
Aturdido, perplejo, vagabundo, Ese vino que me haga llorar como una vela,
aqui estoy a tus pies, como un bebedor languido. que me queme y me funda para siempre.
Mi corazon no tiene ni paciencia ni sosiego, Ese vino que deje mi corazén enmudecido,

no tengo fuerzas ya ni para huir ardiendo, silencioso, como la mariposa.

Dame mas de tu vino, pues ya no tengo corazon ni alma, Ese vino que arranque mi existencia,
todos se han ido y me he quedado solo. para que el Alma de mi alma me cobije.
Dame ese vino que calcine el alma Ese vino que acabe con mi angustia

y le corte al recuerdo su camino. y del agua y del barro me libere.

Ese vino que arda en mis entrafias Ese vino que beben aquellos que son libres
y me libre del ser y del no-ser. y permanecen ebrios y perplejos en Ti.

Ese vino que arranque mi existencia Ese vino que ensefia ?1 elegido
y me sumerja en el olvido de mi mismo. y aumenta en cada aliento la pureza.

No acert6 a revelar el saber el misterio de la Creacion,

Ese vino que queme mi existencia | .
no descifré el secreto de este cubo de tierra.

y que con ebriedad de mi me aparte.

Ese vino que lleve hacia la no-existencia, En la riqueza de la mente no hay prosperidad,
que lleve hacia la senda que Dios quiera. quiza el vino remedie nuestra pena.
Diwan de Nurbakhsh
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Bayazid Bastami

Bayazid Bastatmi

El rey de los gnosticos

Mahmud Piruz

Sali al campo, vi que habia llovido
el amor anegando el campo, y, como los
pies que al pisar la nieve se hunden en
ella, mis pies se hundian en el amor.

ayazid Teyfur-e Bastami, al que se conoce como «El
rey de los gndsticosy, fue uno de los maestros mas
venerados del sufismo y de la gnosis de Dios, y, sin
duda, el eje principal en la formacion del sufismo
como la religion del Amor y la ebriedad. El, al mismo tiempo
que habla de la Unicidad de Dios (Tawhid), presenta al amor
divino, junto al afecto y el servicio a las criaturas de Dios, como
el Gnico camino verdadero mediante el cual el hombre puede
experimentar y abismarse en esta divina Unicidad. El efecto de
los actos y las palabras del Bayazid fue tal que a lo largo de la
gran herencia de la literatura sufi es muy dificil encontrar una
obra en la que no se mencione su nombre, o un maestro sufi
que no haya hecho alguna referencia a €l en sus enseflanzas.
Muchos de los grandes maestros, como Yoneid (siglo IX),
Zol-nun (siglo IX), Abu Sa’id Aboljeir (siglo XI), Ruzbahan
(siglo XII), Ibn Arabi (siglo XIII), etc. escribieron comentarios
sobre sus palabras paradojicas (Shathiyat) y el elevado lugar que
Bayazid ocupa en la experiencia de Dios. Por ejemplo, Yoneid
dice de él: «Bayazid entre nosotros se asemeja al Arcangel
Gabriel entre los angeles. La culminacion del camino de los
viajeros de la senda de la Unicidad divina, es el inicio del ca-
mino de Bayazid; los viajeros cuando alcanzan sus primeros
pasos, caen abatidos y anonadados».! Y Abu sa’id cuenta: «Vi
a millares de universos colmados de Bayazid, y él ausente de
todos ellos». En otras palabras, todo cuanto fue Bayazid fue
anonadado en Dios.
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Tres son los signos de quien ama a Dios:
una generosidad como la del mar,
una compasion como la del sol y una
humildad como la de la tierra.

B ayazid naci6 alrededor del 780 d. C. en el barrio de
Mobadan, nombre con el que se conocia a sus antepasados,
sacerdotes de la religion zoroastriana, en una pequeiia ciudad
llamada Bastam en la comarca del Jorasan en el noreste de
Iran. Sorushan, su abuelo, era zoroastriano, un yawanmard*
(caballero) famoso entre la gente por su piedad y altruismo,
que se convirtid al Islam. Cuentan que Ibrahim, un arabe que
después de la invasion de Persia por el ejército de Omar, el
segundo Califa, vivia con su familia en Bastam, criticaba a
su hijo por su amistad con Sorushan, ya que éste no era ni
arabe, ni musulman; el hijo le contesté que ese hombre era
un yawanmard noble y hospitalario que jamas negaba nada de
lo que se le pidiese. Al oir esto, Ibrahim dijo a su hijo: «Dile
que me gustaria visitarle en su casa». Cuando el hijo transmitio
a Sorushan la peticion de su padre, éste le invitd gozosamente.
Una vez en la casa de Sorushan, éste les ofrecié comida, pero
Ebrahim se negd a comer, diciendo: «No comeré de esta comida
hasta que no hagas realidad mi deseo». Sorushan le pregun-
td: «;Cual es su deseo?», «que te conviertas en musulmany,
contestd Ibrahim, Sorushan acepto la peticion de su huésped
y recibio la fe islamica.

De la juventud de Bayazid no tenemos mas informacion
que pequefios relatos recogidos en los libros sufies. Uno de ellos
cuenta que el padre de Bayazid le llevo a la escuela para que
aprendiese los canones de la Ley (feqb); Bayazid pregunt6 a
su profesor de quién eran esos canones y éste contesto dicien-
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do que eran del famoso canonista Abu
Hanifah, ante esta respuesta B ayazid
se marcho, diciendo que solo deseaba
aprender los canones de Dios y no de
su criatura; y, del mismo modo, fue
rechazando todas las demas ramas de la
ciencia religiosa que su padre le llevaba
para aprender.

Otra historia nos habla de la forma
en que le llega la atraccion divina cuando
todavia era un nifo:

En el corazon de Bayazid habia nacido
una extrafia agitacion y un anhelo de
busqueda, pero ¢l no sabia de donde
nacia esta agitacion y a quién buscaba.
A cualquiera que veia le preguntaba
si conocia la cura de su pena,’ hasta
que encontrd a un hombre venerable
y le conto el ardor que sentia en su
interior. E1 hombre le dijo: «He leido
en los antiguos libros que cuando
Dios elige a alguien para su amistad,
levanta en su corazén el fuego de su
anhelo y busqueda, para purificarlo
con sus llamas, y cuando su corazéon
esté purificado, le otorgara su amor y
El mismo le amaréy.

El propio Bayazid dijo:

cuando oi esto comprendi cual era la
razén de mi ardor y me dedique a su
amor y a servir a mi anciana madre.

Es joven cuando pide permiso a su
madre y sale de Bastam en busca de Dios.
Durante largo tiempo -algunos escritos
hablan de treinta afios- viaja de un lugar
aotro, y visita, segun ‘Attar (siglo XIII),
hasta ciento trece maestros; finalmente,
vuelve a Bastam y se dedica a cuidar a
su madre. El mismo dice:

Aquella obra a la que daba menos
valor fue, en realidad, la mas valiosa
de todas, y ella era buscar el agrado
de mi madre; todo lo que buscaba
a través de mis oraciones, ayunos,
mortificaciones y retiros, lo encontré
en ella [esta obra].

Y también, en otra ocasion cuenta:

Una noche fria de invierno mi madre
me pidié agua. En el botijo no habia
agua, sali de casa para traerle agua del
pozo. Cuando volvi se habia quedado
dormida. Me quedé toda la noche de
pie, al lado de su lecho, con el cuenco
en mi mano soportando el duro frio.
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Cuando se despertd mi madre y me
vio, pregunto: «;por qué no dejaste el
cuenco en el suelo?» Le dije: «tenia
miedo que te despertaras y yo no estar
aqui para darte el agua». Al oir esto,
rez6 por miy, por su oracion, encontré
lo que encontré.

Los maestros de Bayazid

ay opiniones muy dispares a la hora

de determinar quién o quiénes fue-
ron los maestros de Bayazid, sin embargo
existen dos personas a los que el mismo
Bayazid cita como sus maestros: el pri-
mero es Abu ‘Ali Sandi, del que dice:

Abu ‘Ali me dijo: «Mi estado era de
mi, en mi, para mi; luego El convirtio
mi estado de El, en El, para El».

Sarray Tusi (895), en su obra Al-lo-
ma, al interpretar estas palabras, escribe:

Mientras el siervo se ve a si mismo y
a sus propias obras, las atribuye a si
mismo, sin embargo, cuando la luz de
la gnosis de Dios ilumina su corazon,
a través de ella ve que todo cuanto
existe pertenece a Dios, por El cobra
existencia, subsiste a través de El y
vuelve a El.

La otra persona es el Sheij Hasan
Cordi, por cuya veneracion Bayazid dijo:

Por respeto a mi maestro, el Sheij
Hasan, enterradme cerca de él en un
lugar por debajo de su tumba.

Existen otras dos personas a las que
se nombra como maestros de Bayazid,
en el linaje de la orden sufi Teyfuriye
(nombre con el que se conoce a la orden
que se transmite a partir de Bayazid).
Uno es el maestro Shaqiq Balji, quien,
segun algunos relatos, nada mas ver a
B ayazid, cuando todavia éste era un
nifio, profetizé que ese nifio seria uno
de los amigos de Dios. Y, el otro, el
descendiente del Profeta, Imam Yafar-e
Sadeq, el séptimo Iman de los shiies.
Sin embargo, al comparar la fecha de la
muerte del Imam Yafar-e Sadeq (765 d.
C), y la de Shaqiq Balji (809 d. C), con
la de Bayazid (863, o, 875 d. C), resulta,
practicamente imposible considerarles
como sus maestros, en especial en el
primer caso, a no ser por el papel reno-
vador que ambos jugaron, Bayazid en el
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sufismo y el Imam Vafar-e Sadeq en el
seno del Islam oficial.

Bayazid: el sufismo amoro-
so y la ebriedad interior

Existen en el sufismo dos tendencia o
escuelas principales: La de sereni-
dad (shaw), conocida también como la
escuela de Bagdad (en Irak), y la escuela
de la ebriedad (sokr), llamada también
la escuela de Jorasan (en Persia). Prac-
ticamente todas las o6rdenes y maestros
sufies apuntan como fundador de la
primera escuela, la de Bagdad, a Yo-
neid, uno de los maestros mas grandes
del sufismo, originario de la ciudad de
Nah awand (Iran). Para la escuela de
Jorasan no se conoce un fundador, ya
que, en realidad, suponia la continuidad
de la tradicion yawdanmardi (la caba-
lleria) y de la antigua Teosofia de los
Persas (Hekmat Josrawani) en el seno de
la religion islamica. No obstante, como
personaje mas relevante de la segunda
escuela se cita a Bayazid. Seri Saqati
(siglo 1X), tio y maestro de Yoneid, y
uno de los maestros mas respetados de
Bagdad, refiriéndose a la escuela del
Jorasan decia: «Mientras esta sabiduria
exista en el Jorasan, existira en todos los
demas lugares. Cuando desaparezca de
alli, desaparecera en todos los lugaresy.
Como principal diferencia entre estas dos
escuelas (aunque la fuente de ambas es la
misma) podemos destacar que la primera
-la escuela de Bagdad-, a causa de estar
directamente bajo el dominio y la presion
de los califas y las autoridades de la Ley,
se inclinaba mas hacia la serenidad,
la estricta observancia de los canones
de la ley, la vida ascética (aunque el
mismo Yoneid rechazaba esta forma de
vida) y a hablar sobre los misterios de la
Senda de una forma indirecta. Por lo que
se refiere a la escuela de Jorasan, al estar
mas lejos del dominio y el control de los
gobernadores y los doctores de la ley, se
inclinaba mas hacia la ebriedad (en el
amor de Dios), las reuniones musicales
(Sama’), las palabras extaticas y el amor
divino. El Dr. Javad Nurbakhsh en su
conferencia sobre el sufismo pronunciada
en launiversidad de Londres, dijo acerca
de la diferencia entre las dos escuelas:

En el dintel de los centros sufies de
Bagdad se leia: «A quien entra, pri-
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mero preguntale sobre su religion,
luego dale de comer». Y en el dintel
de los centros sufies en Jorasan estaba
escrito: «A quien entra, no le preguntes
por su religion, dale de comer».

El sufismo de Bayazid, es un sufismo
amoroso y apasionado, que lejos de las
practicas ascéticas, de la mayoria de los
sufies de los primeros siglos del Islam,
se apoya mas en la gracia divina que en
los propios actos devocionales. Cuando
preguntaron a Bayazid acerca del asce-
tismo, contesto:

Para mi el ascetismo no tiene valor. Yo
fui asceta durante tres dias, el primer
dia, rechacé este mundo; el segundo
dia, rechacé el otro mundo; y, el tercer
dia, rechacé todo cuanto no era Dios. Y
pregunt6: ;Qué valor tiene este mundo
para que uno lo rechace?*

En una época en
que toda virtud y bien-
aventuranza del hombre
se resumia, segun las
autoridades religiosas,
en la estricta observan-
cia de la Ley, en el nu-
mero de las oraciones,
ayunos y peregrinacio-
nes y, en un permanen-
te y absoluto temor a
un Dios trascendente,
Bayazid aclara:

En las oraciones y en
los ayunos no vi sino
el cansancio del cuerpo y
el hambre del estdomago.’

E insistiendo en que:

La perfeccion del gnostico es su ardor
y aniquilacion en el amor del Amigo.
Los peregrinos giran con sus cuerpos
alrededor de su Casa en busca de la
vida futura; sin embargo, los ena-
morados, giran con sus corazones
alrededor de su Trono en busca de su
encuentro. (Ibid)

Para Bayazid lo esencial es el amor,
amor hacia el Amado y hacia sus criatu-
ras, ya que cada una de ellas es reflejo
del Ser absoluto; por ello, no duda en
cambiar lo aparentemente valioso a
cambio de la nobleza de la compasion y
el acto del servir a las criaturas de Dios.
Sin embargo, esta compasion y servir, al
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que Bayazid apunta, no es un servir en
el sentido que nosotros conocemos (es
decir, un acto en el que nuestro propio
«yo» juega un papel central, sea por
convicciones religiosas y la busqueda de
la recompensa de un paraiso prometido,
sea como algo en lo que uno saborea el
gozo y la satisfaccion personal), es un
acto mucho mas sutil y dificil de realizar,
en el que el «yo» no encuentra cabida.

Como ejemplo de dicha actitud,
Aflaki escribe:

Cuentan que el maestro Bayazid, en
su viaje de peregrinacion a La Meca,
llegd a un pozo en el desierto, donde
un grupo de gente se amontonaba para
beber agua. A pocos metros del pozo
vio a un perro sediento sentado en un
rincon. El maestro grit6: «jOh gente!
(Existe alguien entre vosotros que me

Bayazid Bastami

La compasifiéon y el servir en este
sentido llevan a la liberacion de su
propio «yo», de su propio ego; pues no
hay otro obstaculo en el camino del sufi
hacia Dios que su propio «yo» relativo.
Bayazid cuenta:

Vi al Sefior en mi suefio y le pregunté:
«;Cudl es el camino hacia Ti?» Me
contestd: «Abandonate a ti mismo y
habras llegado a Mi».®

Y por eso Bayazid aclara:

La recompensa del gnodstico es de
Dios a Dios.”

En la senda de Bayazid todo lo ritual,
vacio del amor y presencia del corazon,
carece de valor y no conduce a la expe-
riencia de Dios. Por ello insiste:

Recordar a Dios con la lengua, es
signo de estar
desatento de EL*

Y afiade:

Esto es obra de la
pena [del corazon]

El vecino vertiendo cenizas sobre la cabeza de Bayazid

dé un poco de agua y acepte a cambio
la recompensa de las oraciones, los
actos buenos, los ayunos y las pere-
grinaciones que he realizado durante
mis cincuenta afios de edad?». Uno de
los presentes, que conocia al maestro,
acepto y le ofrecid su cuenco de agua.
Bayazid, orgulloso por su acto, cogio
el agua y se lo puso delante del perro,
pero el perro se neg6 a beber el agua
y se apartd de él. En ese momento
Dios dijo a Bayazid: «;Acaso todavia
te enorgulleces de tus actos de haber
hecho esto y de haber hecho aquello?
(No ves que ni siquiera este perro les
da valor alguno?» Bayazid se tir6 al
suelo y llorando pidi6 el perdon de
Dios por haberse mirado a si mismo.
En ese momento, el perro se acerco al
cuenco y bebio el agua.

y no de la pluma
[de los exégetas].’

Para finalmente
recordarnos que:

Dios posee en este

mundo siervos que

si se les oculta por

un solo instante,
ellos serdn aniqui-
lados, y ¢l aniquilado ;cémo puede
rezar?!®

Pir-e Harat (siglo XI) en su interpre-
tacion gnostica del Qoran escribe:

Bayazid escuch6 en un sueflo que el
Sefior le hablaba asi: «Nosotros no de-
jamos entrar a nuestra Presencia sino
a aquel que nos llama con la pena del
corazon y la pureza del alma, pues, el
tesoro de nuestra Majestuosidad esta
colmado de las oraciones y veneracio-
nes de quienes nos glorifican [y ellos,
privados de Mi]. Si quieres entrar a
nuestra Presencia, llena el caliz de tu
alma con la pena de tu corazoén y ofré-
ceselo al Alma de tu alma, porque sélo
la pena del corazon Nos es valiosay.

B ayazid insiste en que el conoci-
miento de Dios s6lo es posible a través
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del mismo Dios, ya que el hombre, por
si y mediante su intelecto, es incapaz de
lograr un conocimiento verdadero de El,
por eso ruega:

iOh Sefior! Hazme conocerte, porque
yo no te podré conocer sino a través
de Ti.!

Ya que:

Uno alcanza la realidad de tu Gnosis
solo cuando se vuelve no-existente
en tu Ciencia, luego subsistente en
tu Subsistencia, sin su propio yo e
[inconsciente de] la gente. Entonces,
¢l sera no-existente y subsistente,
subsistente y no-existente, muerto y
vivo, vivo y muerto, oculto y aparente,
aparente y oculto.!?

Y continua:

Quienes beben los calices de su amor,
se sumergiran en los mares de su inti-
midad y, alcanzando un verdadero co-
nocimiento de EL en su magnificencia,
se vuelven perplejos e inconscientes
de si mismos."

Para finalmente aclarar:

Conoci a Dios a través del mismo
Dios, y, al «otro» que El a través de
Su Luz. (Ibid)

Para ¢l s0lo aquellos que han alcan-
zado este conocimiento adquieren un
verdadero amor y compasion hacia los
demas, por ello dice:

Aquel que mira a la gente a través de
los ojos de la Ley, se aparta de ellos,
refugiandose en Dios. Pero aquel que
mira a la gente con los ojos de la Ver-
dad, les perdona y les guia hacia Ella.

Y afade:

Quien en las criaturas mira a Dios
serd carifioso y amable con ellos,
pero aquel que en ellos solo los ve a
ellos mismos, sentira enemistad hacia
ellos.'

Shams-e Tabrizi, maestro de Rumi
(siglo XIII), cuenta:

En su peregrinacion a la Meca, Baya-
zid se hospedo en la casa de un hombre
pobre, éste le preguntd a donde iba.
Bayazid contestd: «A la peregrinacion
de la Casa de Dios». El hombre le
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preguntd cudl era su provision: «Dos-
cientos derhamy, contestd B ayazid.
El hombre le dijo: «Dame este dinero
y gira siete veces alrededor de mi».
B ayazid se levantd enseguida y le
ofrecid todo su dinero. El hombre le
dijo: «Aquel edificio de agua y barro
es su Casa y mi corazon también es
su Casa, pero, juro por Dios, desde
que construyeron aquella Casa de
agua y barro, El no entr6 en ella, y
desde que El construyé ésta Casa, no
la abandonoy.

El Dios de Bayazid, al contrario que
el Dios de los doctores de la Ley, no esun
Dios absolutamente Trascendente, al que
ni se le puede poner nombre ni atribuirle
atributo alguno, sino un Dios también
absolutamente presente y cercano que
acepta nombres como «el Amado», y se
atribuye atributos como belleza, amor y
misericordia, ya que es practicamente
imposible para el hombre amar a un
Dios al que ni siquiera se le puede atri-
buir amor y belleza. En la escuela de
Bayazid, la relacion de Dios y el sufi no
es una relacion entre un Creador lejano
y un siervo que, lejos de poder jamas al-
canzarle's y con la unica esperanza de su
recompensa o por el temor de su castigo,
le busca; sino, mas bien, la relacién de
un enamorado y un Amado que, a través
del amor existente entre ambos, -el amor
pre-eterno del Amado a su enamorado, y
el amor floreciente del enamorado a su
Amado-, buscan unirse el uno al otro.
Dice Bayazid:

Existen tres grupos de personas: los
temerosos, éstos son quienes huyen de
todo cuanto puede levantar la colera de
Dios y el castigo del infierno; los espe-
ranzados, quienes buscan todo cuanto
es del agrado de Dios con la esperanza
del paraiso prometido; y finalmente,
los enamorados de Dios, ellos estan
sumergidos continuamente en el rapto
y el gozo, pues estan libres del temor
del infierno o la esperanza del paraiso,
permanecen continuamente con su
Amado, y todo cuanto buscan es El, y,
al tenerlo a El, lo tienen todo.!®

Y afiade, en otro momento:

«Al principio pensaba que yo soy
quien le recuerda, le conoce, le ama
y le busca, pero al final descubri que
su recuerdo de mi es anterior que mi
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recuerdo de EL; su conocimiento de mi
es anterior que mi conocimiento de El;
su amor hacia mi es anterior que mi
amor hacia El; y su basqueda de mi
es anterior que mi busqueda de El».?

Para Bayazid, es a través de la fuerza
y de la atraccion de este Amor, y de la
ebriedad que ello origina en el sufi, como
éste es purificado de su condicion de un
ser accidental para unirse a lo Eterno,
donde toda dualidad se levanta, y el
Amado y el enamorado se vuelven uno
y lo mismo. Abu Musa, el primo y el dis-
cipulo mas cercano de Bayazid cuenta:

Cada vez que el maestro se sumergia
en el rapto, pronunciaba palabras que
yo memorizaba. En una ocasion dijo:
«Su anhelo es mi anhelo, su amistad
es mi amistad, y su amor es mi amor;
el torrente de su amor llegod y se llevo
todo cuanto no era El, sin dejar rastro
alguno de ello, hasta que sélo El se
quedd, tal como El es, Unicox. 8

Respecto a este rapto y la ebriedad
que ello origina, Bayazid dice:

Dios tiene un vino que durante las
noches colma con ¢l el corazon de sus
amigos, cuando ellos beben este vino,
sus corazones, ebrios del amor y del
anhelo por su Amado, vuelan mas alla
del Reino Angélico."

Esta es la ebriedad en la que todo
deseo y voluntad propia desaparecen en
el agrado y la voluntad del Amado:

Vi al Seflor en mi suefio, me dijo:
«Qué deseas de Mi?» Le contesté:
«;Deseo aquello que Tt deseas?». Y
el Sefior dijo: «Yo soy tuyo, como ti
que eres Mioy. (Ibid)

Por ello, cuando le preguntan acerca
de quién es un sufi, contesta:

Son nifios en el regazo del Sefior. Dios
les purifico de sus atributos, luego, les
otorgo pureza y les llamo «sufies».?

Y que:

Derviche?! es aquel cuyos pies se hun-
den en un tesoro oculto en el rincon de
su corazon, a este tesoro lo llaman «la
infamiay»; y en este tesoro encuentra
una perla que se llama «el Amor».
Aquel que encontré aquella perla es
un derviche.”
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Para asi terminar advirtiéndonos
contra toda pretension puramente inte-
lectual de lograr un entendimiento y una
verdadera experiencia del sufismo:

El sufismo es un Atributo de Dios con
el que se viste el siervo. Su realidad,
una Luz brillante que las visiones solo
logran vislumbrar.

La ascension de Bayazid

Se habla de mas de setenta y dos
ascensiones* de Bayazid, todas es-
critas en forma de shathiyat. Shathiyat
son palabras extaticas pronunciadas por
los sufies en los estados de profundo
éxtasis y rapto en Dios. Por pronunciar
palabras de este estilo muchos sufies han
sido condenados y ejecutados, a lo largo
de los siglos, por decreto (fatwa) de los
doctores de la Ley, bajo la acusacion de
sacrilegio y blasfemia. Aun cuando prac-
ticamente todos los maestros sufies, de
unau otra forma, han expresado palabras
de esta naturaleza, son tres las personas
reconocidas por sus extraordinarias
palabras extaticas, B ayazid Bastami,
Hallay® y Ruzbah an®; los sufies han
escrito numerosos libros y comentarios,
para intentar interpretar sus palabras.

He aqui parte de uno de los shathiyat
de Bayazid:

Vi a mi Sefor con los ojos de la cer-

Bayazid Bastami

Noche oscura del alma

En una noche oscura

con ansias en amores inflamada
jOh dichosa ventura!

Sali sin ser notada

estando ya mi casa sosegada.

A oscuras, y segura

por la secreta escala disfrazada,
jOh dichosa ventura!

A oscuras, y en celada,

estando ya mi casa sosegada.

En la noche dichosa

En secreto, que nadie me veia,
ni yo miraba cosa

sin otra luz y guia

sino la que en el corazon ardia

Aquesta me guiaba

mas cierto que la luz del mediodia
a donde me esperaba,

quien yo bien me sabia,

en parte donde nadie parecia.

tidumbre (yagin)?’, después de que El
me volviese independiente de todas las
criaturas [me ausentd de toda la gente],
y me iluminase con su Luz, y me re-
velase las extrafiezas de los misterios,
y me ensefiase la magnificencia de su
Identidad. Luego a través de Dios me
miré a mi mismo y reflexioné sobre
los misterios y los atributos de mi
[propio ser], mi luz ante su Luz fue la
misma oscuridad, mi grandeza ante su
Grandeza se convirtio en la pequefiez
misma, mi nobleza ante su Nobleza se
volvié como una ilusidn; alli era todo
pureza y, aqui, todo impureza.

Otra vez me fijé en mi mismo y vi mi
ser en su Luz y descubri mi nobleza
en su Magnificencia y Nobleza, todo
cuanto hice lo hice por su poder y todo
cuanto encontraron mis ojos fisicos, lo
encontraron de El. Cuando miré por
Dios hacia Dios, vi a Dios a través de
Dios. Con los ojos de la verdad mir¢,
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era todo adoracion de El a El y no de
mi a El, y yo pensaba que era yo quien
le adoraba. Dije: «;Oh Sefior! ;Qué es
esto? Y El contesto: «Todo ello soy
Yo y no “otro” que Yo» [es decir, el que
obra eres tU, sin embargo, Yo soy quien
te da la fuerza para obrar; hasta que no
sea mi gracia, de ti y de tu devocion no
habra signo alguno]. Luego mi mirada,
contemplandole a El, se aparté de mi.
Y El me hizo vislumbrar el Principio
de todo y su Identidad; y me anul6 en
mi ser y me volvié subsistente en su
Subsistencia y me honro. Se reveld
a mi sin mi