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Las etapas del amor en el sufismo

persa primitivo de Rabe'a a Ruzbahan

Carl W. Ernst

L odo el mundo sabe que en el amor es dificil
establecer clasificaciones, pero no por ello ha dejado la
gente de intentar hacerlo. Especialmente en una tradi-
cién como el sufismo persa, en la que el amor es objeto
de innumerables homenajes, ha sido imposible resistirse
al intento de describir el caracter del amor. El panorama
del sufismo primitivo en Persia ofrece muchos testimo-
nios de amor en sus diversos modos y grados. Las clasifi-
caciones misticas de las etapas del amor se diferenciaban
de los analisis filosoficos, legales y laicos del amor en
que los sufies colocaban siempre el amor en el ambito
de su psicologia mistica de «estados» y de «moradasy», y
hacfan hincapié en el amor como la transcendencia del
yo.! Es mas, el amor en sus diferentes formas era tan
importante que se le reconocia generalmente como «la
meta mas elevada de las moradas y la cumbre mas alta
de los estados», en palabras de Abu Hamed Qazali.? Las
clasificaciones de las etapas del amor, segin los prime-
ros suffes, diferfan en detalles, pero todos ellos insistian
fundamentalmente en que el amor era la forma mas
importante de la relacion entre el hombre y lo divino.
Podemos seguir el desarrollo historico de las clasifica-
ciones del amor en el sufismo persa, siguiendo una linea
practicamente directa desde sus origenes, con Rabe'a de
Basra, hasta el compendio de amor del suff de Shiraz del
siglo VI/XII, Ruzbahan Bagli. A lo largo de todo este

desarrollo, podemos observar como se van produciendo
gradualmente muchos refinamientos, e incluso como
se infiltra cierto vocabulario procedente de la tradicion
filosofica profana, pero el énfasis fundamental esta en el
amor que aspira a la unién con Dios.

El problema de la clasificacion de las etapas del
amor es inseparable del tema mas amplio de los estados
(abwal) y de las moradas (magamat) en el sufismo. En
ultima instancia, el impulso de clasificar se remonta al
Qoran, con su diferenciacion por niveles de las almas,
donde el término maqam es bastante frecuente.’ En el
sufismo, muchos comentaristas han observado que este
tipo de clasificacion se remonta al menos hasta el egipcio
Zo'n-Nun (m. 246/861), a quien se atribuyen listas con
diecinueve y con ocho etapas, mientras, en Iran, Yahya
ibn Mo'az (m. 258/872) hablaba de sicte o de cuatro.*
Paul Nwyia ha seguido la pista del interés de los suffes
por estructurar la experiencia mistica hasta el sexto Iman
de los shi'ies, Ya'far al- Sadeq (m. 148/765), cuyo comen-
tatio del Qoran sent6 las bases para la exégesis suff de
Zo'n-Nun. Ya'far al- Sadeq recopild tres listas de etapas,
que analizaban el itinerario espiritual hasta la vision del
rostro de Dios: las doce fuentes de la gnosis, las doce
constelaciones del corazon y las cuarenta luces que pro-
ceden de la luz de Dios. Como sefialaba Nwyia, el orden
y la seleccion de los términos incluidos en las diferentes
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listas variaban considerablemente, indicando que las eta-
pas del progreso del alma no estaban en absoluto fijadas
en aquel tiempo (Nwyia 1970, pp. 170-173). A pesar de
ello es significativo que las etapas del amor ocuparan
posiciones destacadas en las listas de Ya'far al-Sadeq: el
amor (mababba) y la intimidad (ozs) son la undécima y la
duodécima fuentes de la gnosis, y el amor (mababba), el
anhelo (shog) y el arrebatamiento amoroso (walah) son las
tres ultimas constelaciones del corazon. Para ilustrar lo
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. el signo de la certidumbre (yagin).

. el signo de la sumision (slam).

. el signo de la benevolencia (¢hsan).

. el signo de la confianza en Dios (fawakkol).
. el signo del temor (jo).

RN I B NI TN

. el signo de la esperanza (reja’).

10. el signo del amor (mababba).

11. el signo del anhelo (shog).

aqui expuesto, presentamos la segunda lista de Ya'far:

El cielo es llamado «cielo» debido a su elevacion. El co-
razén es un cielo, ya que asciende por la fe y la gnosis sin
limite ni restriccion. Al igual que el «Objeto del conoci-
miento» [Dios] es ilimitado, su gnosis es ilimitada. Los
signos del Zodiaco del cielo son los recorridos del Sol y de
la Luna, y son Aries, Tauro, Géminis, Cancer, Leo, Virgo,
Libra, Escorpio, Sagitario, Capricornio, Acuatio y Piscis.
En el corazoén hay signos zodiacales, y son:

1. el signo de la fe (iman).
2. el signo de la gnosis (ma’refa).
3. el signo del intelecto (‘ag/).
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12. el signo del arrebatamiento amoroso (walah).

Por estos doce signos del zodiaco es por lo que el corazéon
se mantiene bueno, del mismo modo en que, por los doce
signos del zodiaco, desde Aries y Tauro hasta el final, son
buenos el mundo evanescente y sus habitantes.

Se puede ver una progresiéon, un ascenso, en esta
clasificaciéon primitiva, pero son las etapas del amor las
que ocupan una posicién importante, por no decir pre-
eminente, en la experiencia espiritual del alma.

La elevacién del amor a Dios a un nivel supremo por
parte del sufismo se ha vinculado casi siempre a Rabe'a
al-'Adawiyya (m. 1185/801), la famosa santa de Basra.

Los amantes (Irdn, s. x11)
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Uno de los primeros ascetas sufies
de la llamada escuela de Basra, 'Abd
al-Wahed ibn Zayd, en el siglo VII,
introdujo el término no-coranico de
«eshg», el «amor apasionado», para
describir la relacion de lo divino y lo
humano (Massignon 1968, p. 214).
Otro sufi de Basra, Rabah al-Qaysi,
utiliz6 el término jolla, «amistad»
(Ibid., p.217). Pero es Rabe'a quien
se ha hecho especialmente famosa al
distinguir entre el enamorado egofs-
ta de Dios, que busca el paraiso, y
el enamorado desinteresado, que
piensa solo en el amado divino. Para
ella, el amor (hobb o mababba) signi-
fica reunién en Dios, con exclusion
de todo lo demas. Cuando Sofyan
al-Suri pregunté a Rabe'a cual era la
realidad de su fe, ella contestd: «No
le he adorado por miedo a Su fuego,
ni por amor a Su jardin, porque no
serfa entonces mas que una miserable
mercenaria; sino que Le he rendido
culto por amor a El y porque le afio-
raba» (Qazali s.f. IV, 2598). Su distin-
cion, citada a menudo, entre los «dos
amores», un amor egoista que busca
el paraiso y un amor desinteresado
que busca complacer a Dios, es el
punto de partida fundamental para
entender las etapas del amor.” Rabe'a
esctibid:

Te amo con dos amores:

un amor egoista

Y un amor del que eres merecedor.

EL amor que es un amor egoista

es mii recuerdo de 17 y nada ms.
Pero en cnanto al amor

del gue T4 eres merecedor —
jah!, rasgaste los velos

para que yo pudiera verte.
No merezeo elogio por ninguno de los

dos amores,
pues Tuyos son los elogios

en este amor y en aquel.t

A pesar de que Rabe'a no realizé
un analisis detallado del amor mas
alla de esta distincion basica, el gran
suff andalusi Ibn 'Arabi sefial6 que
«ella es la que analiza y clasifica las
categorfas del amor hasta el punto
de ser su intérprete mas famoso».’
Los poemas y las anécdotas referidas
a ella que nos han llegado proceden
de autores de periodos posteriores;
es, sin embargo, llamativo que la tra-
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dicién suff atribuya unanimemente a
Rabe'a estos andlisis del amor y que
la considere el prototipo del puro
enamorado de Dios."” Independien-
temente de la dificultad de asegurar
cuales eran sus formulaciones exactas,
podemos sin embargo decir de Rabe'a
que fue la primera persona en realizar
una reflexién profunda sobre la natu-
raleza del amor mistico en el Islam.

Los sufies persas primitivos de-
sarrollaron con mas profundidad la
distincién entre el amor egoista a
Dios, que busca el paraiso, y el amor
a Dios por El mismo. Shaqiq Balji
(m. 194/810), uno de los primeros
suffes del Jorasan (en el N-E de Per-
sia), se interesé especialmente por la
clasificacion psicolégica. Solami (m.
412/1021) apuntd a propésito de él:
«Creo que fue el primero en hablar
de las ciencias de los estados mis-
ticos (abwdl) en el Jorasan» (Solami
1406/1986, p. 61). En un pequefio
tratado sobre el culto, Adib al-'ebidat
(Las formas de culto), Shaqgiq dio una
de las primeras descripciones en la
literatura sufi del progreso del alma
a través de las diferentes mansiones
(manazel). Estas mansiones son cua-
tro: ascetismo (3ohd), temor (jof),
anhelo del paraiso (shog ela al-janna),
y amor a Dios (mahabba lellah). Esta
clasificacion es evidentemente muy
arcaica. Shaqiq describe cada etapa
como un retito de cuarenta dias, y
para las dos primeras mansiones da
detalles sobre la disciplina del apetito
y de las emociones, y sobre la ilumi-
nacion de la gracia divina conferida al
aspirante. La tercera mansion requie-
re la meditacion sobre las delicias del
paraiso, hasta el extremo de que en el
cuadragésimo dia uno haya olvidado
todo lo referente a las etapas anterio-
res y se encuentre en un estado tal de
telicidad que no haya desgracia que le
pueda perturbar.'!

Aunque son muchos los que se
adentran en las mansiones del asce-
tismo, del temor y del anhelo por el
paraiso, segin Shaqiq no todos pe-
netran en la mansién del amor, que
es la mas elevada de ellas. Aquellos
purificados a quienes Dios lleva a
esta mansion tienen sus corazones
llenos de la luz del amor y olvidan
las moradas anteriores; la luz divina
del amor eclipsa las demas experien-

cias, del mismo modo en que el sol
naciente hace invisibles la luna y las
estrellas. La esencia de la experiencia
del amor de Dios es que se trata de
una devocién exclusiva y absoluta,
que no deja lugar para nada mas en el
corazo6n (Balji 1982, pp. 20-21). Debe
seflalarse especialmente que, en esta
clasificacion, el término anhelo
(shog) se reserva para el anhelo por
el paraiso, mientras que, en textos
posteriores sobre el amor, se refiere
a otra forma para el alma de desear a
Dios. Parece que la preocupacion de
los sufies por establecer la primacia
del amor a Dios dio lugar a descat-
tar el deseo del parafso como meta
legitima del misticismo; de ahi que
el anhelo se pueda dirigir solamente
hacia Dios.

Es dificil hacer un seguimiento
preciso a partir de este punto de
cémo se fueron desarrollando las
enseflanzas sufies sobre los estados
del amor, pero esta claro que los
sufies de Bagdad en el siglo III/IX
dedicaron gran atencién a esta ma-
teria. Como se puede deducir de
su apodo, «el amado», se dice que
Somnun al-Mohebb (m. 287/900),
en sus ensefanzas, situd el amor en
el lugar mas elevado. Segun un testi-
monio registrado por el maestro de
Qazna, 'Ali Hoywiti (m. 465/1071),
Somnun describié el amor como el
mas elevado y el mas global de los
estados espirituales. «El amor es el
principio y el fundamento del camino
hacia Dios el Altisimo. Los estados
y las moradas son mansiones [rela-
cionadas todas ellas con el amoft];
sea cual sea la mansién en la que se
halle el buscador, es adecuado que
ésta termine, excepto la mansion del
amor. De ninguna modo es adecua-
do que ésta acabe, mientras exista la
senda.»'? Hoywiri comenta que todos
los demas shezjes estan de acuerdo con
Somnun en esta materia, aun cuando,
por prudencia, puedan usat termino-
logfas diferentes.

Entre los suffes de Bagdad, el
persa Hallay (m. 309/922) ponia
también un énfasis especial en el
amor como cualidad de Dios, un
énfasis que algunos han percibido
como filoséfico.”® Louis Massignon
seflalaba que Hallag, en un texto
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recogido por Solami, habia descrito
una lista de estados y de moradas
psicologicos cuyas ultimas entradas
estaban claramente referidas al amor;
esta lista estd muy relacionada con la
de «as constelaciones del corazény
de Ya'far al-Sadeq, anteriormente
descrita. En este texto, Hallay pro-
pone una forma de poner a prueba la
sinceridad de los que pretenden ha-
ber tenido experiencias espirituales,
que es el yuxtaponer cada momento
(wag?) de esa experiencia interior con
las practicas y las cualidades que debe
tener quien hace pretension de ella:

Y entre sus maneras esta el esforzar-
se por conocer las exigencias de las
pretensiones (da'awi)' y la bisqueda
para [alcanzar| cada momento con
las maneras correspondientes [al es-
tado] anunciado por el que dice que
estda en ese momento. Husein ibn
Mansur dijo:

1. El que dice tener (da %) fe (iman)
debe tener guia (roshd).

2. El que dice tener sumision (iskanz)
debe tener ética (gjlag).

3. El que dice tener benevolencia
(¢hsan) debe tener contemplacion
(moshabada).

4. El que dice tener comprension
(fahnz) debe tener abundancia (r7yada).

5. El que dice tener intelecto (‘ag))
debe tener gusto (mazdg).

6. El que dice tener conocimiento
("elm) debe tener audicion (samd).

7. El que dice tener gnosis (ma'refa)
debe tener espiritu, paz y fragancia
(al-rub wa al-raha wa al-rd'tha).

8. El que dice tener alma (#afs) debe
tener plegatia (‘ebadal).

9. El que dice tener confianza en
Dios (tawakol) debe tener confiden-
cia (theqa).

10. El que dice tener temor (jof)
debe tener agitacién (enze'aj).

11. El que dice tener esperanza (reya)
debe tener serenidad (Zama'nina).

12. El que dice tener amor (wababba)
debe tener anhelo (shog).

13. El que dice tener anhelo (shog)
debe tener arrebatamiento amoroso

(walah).

14. El que dice tener arrebatamiento
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amoroso (walah) debe tener a Dios.

Y el que no cumple con ninguna
de estas exigencias fracasard; forma
parte de los que vagan por los de-
siertos de la perplejidad. Y Dios esta
con aquel que no se preocupa.’®

Massignon adecuadamente ob-
servé que la lista de Ya'far al-Sadeq
repetia en parte la de Hallay; los seis
ultimos términos son idénticos en
ambas, y los seis primeros términos
de la lista de Ya'far estin repetidos
(con una excepcidén) en un orden
diferente en la lista de Hallay.'®

Comparando la lista de las cons-
telaciones de Ya'far y la de las pre-
tensiones espirituales de Hallay, uno
se puede preguntar hasta qué punto
son similares sus propésitos. En
cuanto a terminologia sufi, ambas
listas pertenecen mas a la categoria
de estados (abwal) que a la de mo-
radas (magamaf)."’ La lista de Hallay
parece representar mas claramente
una serie ascendente, ya que culmina
en Dios. Complica la lista basica de
estados haciendo que cada estado
al que uno aspira dependa de otros
logros. Los ultimos términos en la
serie estan enlazados, de modo que
el duodécimo, mahabba, depende del
decimotercero, shog, el cual a su vez
depende del decimocuarto, walah. En
contraste, la lista de estados de Ya'far
se estructura de una forma mas sim-
ple, siguiendo los signos zodiacales.
Cada uno de estos estados es una
constelacion en el cielo del corazén,
y constituye un modo de relacién con
Dios. Los estados son esencialmente
ilimitados, ya que el objeto con el que
estan relacionados (Dios) es ilimita-
do. Aligual que las constelaciones del
Zodiaco en el cielo, los estados del
corazén son los medios para regular
el orden del microcosmos, psiquico
en este caso, y los concibe como 6t-
bitas alrededor de Dios. Las catorce
pretensiones de Hallay parecen una
especie de comentario y de prolon-
gacion de la lista anterior, en que se
explican los esfuerzos humanos o
las concesiones divinas que son ne-
cesarios para alcanzar estos estados
espirituales. Las dos categorfas que
afiade a la lista de Ya'far al-Sadeq son
“elm 'y fabm, conocimiento religioso y
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entendimiento, pertenecientes am-
bos al ambito del conocimiento. Pero
Hallay reconoce el caracter extraor-
dinario de los tres ultimos estados
que son los que se refieren al amor;
estan vinculados entre si y el ultimo
estado, el arrebatamiento amoroso
(walah), depende solamente de Dios.
En este desarrollo de los estados del
amor, Hallay adapta la formulacion
de Ya'far al-Sadeq, basada en las
escrituras, para ilustrar y enfatizar la
posicién suprema que el amor tiene
entre todos los grados espirituales.

El siguiente analisis, bien conoci-
do, del amor realizado por el sufismo
persa es cronolégicamente el de Abu
al-Hasan al-Daylami, un erudito de
finales del siglo IV/X que siguié
la tradicion del sheij sufi Ibn al-Jaff
de Shiraz (m. 371/981)." Daylami
participaba sin embargo, al mismo
tiempo, de la tradicién filoséfica gre-
co-arabe, procedente probablemente
del circulo del filésofo Abu Hayyan
al-Tawhidi. Daylami es el autor de
la obra Ketab 'atf al-alef al-ma'luf 'ala
al-lam al-ma'tuf (E/ libro de la inclinacion
del familiar alef hacia el inclinado lam),
un tratado sobre el Amor, conocido
a través de un tnico manuscrito, que
trata sobre sufismo, filosofia y cultu-
ra en la corte arabe (adab). En este
tratado, Daylami ha dado una lista
dedicada exclusivamente a las etapas
del amor, utilizando para describirlas
el término especifico suff de morada
(magam). Describe diez etapas, de la
siguiente forma:

1. olfa, familiaridad.

2. ons, intimidad.

3. wodd, afecto.

4. mahabba haqiqiyya duna al-mayaziyya,
amor verdadero sin amor metaférico.
5. jolla, amistad.

6. sha'af, amor excesivo.

7. shaqaf, encaprichamiento.

8. estehtar, ocultamiento.

9. wallah, arrebatamiento amoroso.

10. hayaman, perplejidad.

Estas diez categorfas se comple-
tan con una undécima, 'eshg, amor
apasionado, un término que abarca
la devocion exclusiva hacia el amado
(Daylami 1962, pp. 20-24). Daylami
consigue precisar los grados del
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amor con un aumento inequivoco
de la energfa y de la intensidad se-
gun se avanza a lo largo de las diez
etapas. Conserva términos clave en
el vocabulario sufi del amor, como
mahabba, onsy walah y sitta el término
controvertido de ‘eshg en el centro de
la discusion. Daylami dice incluso de
Hallay que es el suff mas cercano a
los filos6fos, cuando habla del ‘eshg
como la esencia de Dios.” Pero, en
esta clasificacién, se percibe otro es-
piritu, que evoca la poesia de la corte
en la era abasf; no solamente algunos
de los términos son poco usuales en
el contexto suff sino que Daylami da
ademas, para cada uno de ellos, su
etimologia culta y ofrece ejemplos
sacados de la poesia clasica drabe,
varios incluso atribuidos a Majnun,
para ilustrar las connotaciones de
cada uno de los diez términos. El ti-
tulo de este tratado, con su referencia
erudita a las caligrafias de las letras
alef y lam, indica también el caracter
literario de su enfoque. Por afiadidu-
ra, al separar las moradas del amor
del resto de las moradas espirituales,
Daylami ha sacado al amor de su
contexto sufi. Su lista de definiciones
y de categorfas del amor recuerda
mas bien las discusiones eruditas que
tenfan lugar habitualmente en los cir-
culos filoséficos (Kraemer 1986, pp.
52-53). Si bien esta obra, claramente
ecléctica y en parte profana, no pa-
rece a primera vista fundamental en
el sufismo persa, sus capitulos sobre
las actitudes sufies respecto del amor
ofrecen un testimonio interesante, y
de hecho la obra permaneci6 viva en
la tradicién de Shiraz y fue adoptada
por Ruzbahan Bagli, como veremos
mas adelante.”® Lo significativo de
la ordenacién realizada por Daylami
es que se trata de una clasificacion
sistematica del amor que recoge las
tendencias del sufismo, de la filosofia
y de la cultura de la corte.

Las importantes obras didacticas
y los manuales de instruccion de los
sufies iranfes en el siglo V/XT siguie-
ron desarrollando el concepto del
amor en términos de estados y de
moradas. Abu al-Qasem al-Qoshayri
(m. 465/1072), en su famoso manual
sobre el sufismo, situé el amor (mahab-
ba) y el anhelo (shog) en las posiciones
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cuarenta y nueve y cincuenta de su
lista de cincuenta moradas (Qoshayri
1972-74, 11, 610-33). Lo que Qosha-
yri entendia por anhelo era complejo;
no era simplemente la privacion de la
presencia del amado. El anhelo por
la visién del rostro divino, desde su
punto de vista, era tan intenso que
sélo podia derivar en el encuentro
con Dios (Ibid., II, 627). 'Abdollah
Ansari (m. 481/1089), en su obra en
persa Sad maydan (Cien campos) con-
templaba el amor como el principio
que abarca el progreso espiritual.
Afirmaba que «os cien campos es-
taban todos sumergidos en el campo
del amor (mababba)». El amor en si
mismo lo dividia en tres grados: la

rectitud (rasti), la embriaguez (masti) y
la anulacion (#ist7) (Ansari 1361/1982,
p. 413). En su tratado posterior sobre
las cien mansiones, Manazel al-sa'erin
(Las mansiones de los caminantes), redujo
algo el nivel de las moradas del amor,
con un propésito educativo: el amor
(mababba) pasaba a ocupar el lugar
sesenta y uno, el anhelo (shog) el se-
senta y tres y la perplejidad (hayaman)
el sesenta y ocho. Este cambio en el
nivel de importancia se ha explicado
convincentemente como el resultado
de la gran insistencia de Ansari en
que el principiante debe centrarse
en el anonadamiento (fana’) del ego
y en lo incomparable de la Unicidad
divina (Tawhid). El amor y el anhelo
son etapas que siguen implicando la
existencia del enamorado, al menos
cuando se refiere al principiante.”'
Para los elegidos, sin embargo, «su
amor es su anonadamiento en el
amor del Verdadero, porque todos
los amores llegan a hacerse invisibles
en el amor hacia Dios, por Su amor

(¢hbab)»?

En la época selyukida apare-
cieron también tratados dedicados
esencialmente al amor o que insistian
mucho en él, aunque estas obras
eran a menudo poéticas y difusas, en
contraste con los tratados sufies, mas
sistematicos. El mds conocido de
ellos es el Sawaneh de Ahmad Qazali
(m. 517/1123), hermano del famoso
tedlogo. Ritter lo describe como una
de las obras sobre el amor mds origi-
nales que se hayan escrito en el mun-
do islamico, aunque también confeséd
que su contenido era bastante oscu-
ro. (Ghazali, A. 1942, Introduccion,
pp. i-ii). Pourjavady, que ha traducido
y comentado recientemente este tex-
to, sefiala con cierto desprecio que
Qazali «no expresa sus ideas de una
forma muy sistematica».”® Bl Sawaneh
tiene de hecho un caracter altamente
refinado y metaférico, al estar dedi-
cado a una audiencia restringida, y no
hace ningun intento por analizar el
amor en términos de una serie de eta-
pas. Se trata, mas bien, de una especie
de fenomenologia y de psicologia de
la relacion amorosa entre el hombre
y Dios, y expresa ese amor con un
rico simbolismo; se basa en la densi-
dad de la tradicion literaria y mistica
suff persa, pero sin ostentacion.

El discipulo de Qazali, 'Ayno'l-
Qozat Hamadani (m. 525/1131),
el martir sufi, dedicé varios pasajes
memorables en el capitulo sexto de
su Tambidat a meditar sobre el amor,
que pueden destacarse como ejemplo
de ese estilo de expresion mas libre.
Describe el amor como un requisito
religioso (fard), ya que lleva a la hu-
manidad hacia Dios ('Ayno'l-Qozat
1341/1962, pp. 96-97). Como los
suffes anteriores, distingue entre la
bisqueda del cielo y la busqueda del
amor de Dios. Sostiene que el cielo,
como estado separado, es una carcel
para los elegidos en el mundo espiri-
tual; hablando con propiedad, Dios
es, Bl mismo, el cielo més elevado
(Ibid.,, pp. 111, 135-137). 'Ayno'l-
Qozat, que no se dedica a sistemati-
zat, divide el amor (‘eshg) tan sélo en
tres categorias: (Ibid., p. 101).

1. El amor elemental (‘eshg-¢ saqir),
que es nuestro amor por Dios.
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2. El amor mas elevado (‘eshg-¢ ka-
bir), que es el amor de Dios por El
mismo —no tiene ninguna pista por
la que se le pueda reconocer, y debi-
do a su belleza superlativa sélo se le
puede describir por medio de claves
y de parabolas (baramzi o methali)
(Ibid., pp. 123-125).

3. El amor intermedio o mutuo
(‘eshg-¢ miyana), que también evita
describit —en él, al comienzo, uno
encuentra una diferencia entre el
que contempla y el contemplado,
hasta que alcanza el limite, en el que

se hacen uno (Ibid., p. 115).

Las diferentes manifestaciones
del rostro del Amado, simbolizadas
en los pasajes del Qoran, pueden
considerarse como varias moradas,
no una (Ibid. p. 127). Pero a 'Ayno'l-
Qozat no le interesa dar cuenta de-
tallada de dichas moradas. Menciona
tan sélo que la primera morada del
amor es el asombro (fabayyor) (Ibid.,
p. 109). La maxima preocupacion de
'"Ayno'l-Qozat es el estado de amor
mutuo entre Dios y el ser humano, en
el que se realiza el versiculo coranico:
FEl los ama y ellos le aman (5,54). Expeti-
mentar este amor mutuo es como dis-
frutar del resplandor del sol cosmico,
revelado en los versiculos coranicos
que se convierten en lugares de reti-
ro para el alma meditativa.* En este
punto, la esencia de la relacion intima
entre Dios y el alma se revela ser
amor: «Sabes que la Esencia unitaria
del Todopoderoso tiene una caracte-
ristica, y que esa caractetistica ('aradh)
no es sino amor apasionado?... El
amor de Dios se convierte en la sus-
tancia (Jawhar) del alma [humanal, y
nuestro amor se vuelve la caracterfs-
tica de Su existencia». (‘Ayno'l-Qozat
1341/1962, p. 112).

Pero es quizas en Ruzbahan Bagli
(m. 606/1209) donde se articulan de
manera mas sorprendente los estados
del amor en el sufismo persa primiti-
vo. Ruzbahan compuso su tratado
petsa "Abbar al-'asheqin (El jazmin de
los enamorados), para dirimir la cues-
tion, planteada por una interlocutora,
de si es legitimo describir a Dios en
términos de amor apasionado (‘eshy);
estudiosos contemporaneos como
Corbin han supuesto que esta mujer
podtia haber sido la bella cantante de
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la que Ruzbahan supuestamente se
enamoré durante una estancia en La
Meca.”» Hay muchos aspectos de este
tratado merecedores de comentarios
y de analisis pero, a los efectos de la
presente exposicioén, destacan dos
pasajes. El primero es la breve recapi-
tulacién que hace Ruzbahan de la lis-
ta de Daylami de las etapas del amor,
introduciendo algunos cambios; la
segunda seccion es la prolija descrip-
cion de la lista del propio Ruzbahan
de las moradas del amor. Como lo
ha sefialado Takeshita, Ruzbahan ha
incorporado en su "Abbar al-'asheqin
algo menos de un sexto del "A#" al-
alef de Daylami, y esta lista de diez
moradas ocupa un par de paginas

en el capitulo sexto de Ruzbahan,
que trata de la naturaleza del amor
humano.”® Realmente, Ruzbahan ha
abreviado considerablemente la lista
de Daylami, y elimina los ejemplos
de poesia arabe en seis de los diez
términos, y omite totalmente otro
término (estebtar). Después, y prac-
ticamente como una posdata, ha
afladido, casi sin explicacion, tres tér-
minos adicionales, no utilizados por
Daylami: hayajan, agitacién, 'atash,
sed, y shog, anhelo. Como ya vimos,
la lista de diez términos de Daylami
pertenece mas a la tradicion filosofi-
ca y cortesana que al sufismo. ¢Cuadl
es el sentido de su presencia aqui, de
esta forma? El contexto indica que
Ruzbahan esta utilizando la lista de
Daylami para ilustrar el caracter del
amor humano mundanal.

La lista de las moradas del amor
prosigue con una disertacién cos-
moldgica un tanto oscura, en la cual
Ruzbahan describe cuatro principios
del amor, semejantes a los cuatro
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elementos de la naturaleza. Estos
principios los formula del modo
siguiente:

1) La capacidad natural del cuerpo
para recibir la influencia espiritual.

2) LLa unién con la luz espiritual.

3) El amor como capacidad del ena-
morado para percibir la belleza.

4) La belleza que se convierte en una
relacion real con el ojo del enamora-
do para crear la unidad del amor que
se diferencia en forma de enamora-
do y de amado.”’

El resultado de estos cuatro
principios es que el enamorado bus-
ca al amado a través de los sentidos
y asciende después lentamente por
las moradas del amor hasta alcanzar
la perfeccion. Ahora bien, las once
moradas del amor que Ruzbahan de-
sarrolla a partir de las de Daylami no
son sino el comienzo del avance del
enamorado; Ruzbahan las describe
como riachuelos que desembocan
en el mar del amor. Vienen luego la
presencia y la ausencia, la sobriedad
y la ebriedad, y muchas otras cuali-
dades, abarcadas todas ellas por el
amor. Pero todo esto sigue estando
en el ambito del amor humano, que
contempla las obras del Creador, en
los inicios del amor. Las categorias fi-
losoficas del amor tomadas prestadas
de Daylami siguen siendo impuras
y contienen los defectos (‘elal) del
yo carnal. El amor natural, la forma
mas inferior de amor, puede, a pe-
sar de todo, ser purificado primero
y divinizado después (Ruzbahan
Bagqli pp. 42-43). El contexto senala
que Ruzbahan ha reinsertado las
categorias filosoficas de Daylami en
las ensefianzas sufies.”® Al igual que
el eros platénico, el ‘eshg filoséfico
proporciona la energia que puede
ser transformada y purificada en el
camino espiritual. Pero eso sucedera
mas adelante.

En la parte final del “Abbar al-
'asheqin, desde el capitulo diecinueve
al treinta y dos, Ruzbahan describe el
ascenso mistico hasta el amor perfec-
to. Hsta progresion se compone de
doce moradas:

1. "obudjyyat, servidumbre.
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2. weldyat, santidad.

3. moraqabat, meditacion.

4. jof, temor.

5. raja, esperanza.

6. wajd, encuentro.

7. yagin, certidumbre.

8. gorbat, proximidad.

9. mokdshafa, desvelamiento.
10. moshdhada, contemplacion.
11. mahabbat, amot.

12. shog, anhelo.

A estas doce moradas les si-
gue «el nivel mas elevado, el amor
universal (‘eshg-e kollz), que es la
meta del espiritu».”? Ruzbahan ha
desarrollado el significado de cada
morada de un modo global e inclu-
so practico, aunque a menudo su
exposicion es enrevesada debido a
su estilo desbordantemente meta-
torico. Sus explicaciones recurren a
versiculos concretos del Qoran que
son vistos como el lugar especifico
de ciertas experiencias espirituales.
Podemos resumir escuetamente sus
descripciones de esas moradas como
sigue. La servidumbre consiste en
la practica de la disciplina espiri-
tual como, por ejemplo, el zekr, la
oracion, el silencio y el ayuno, con
objeto de purificar nuestra natura-
leza. La santidad incluye cualidades
como el arrepentimiento (fawba), la
piedad (wara") y el ascetismo (30hd).
La meditacion se basa en el control
de los pensamientos dispersos y en la
vision de nuestra verdadera naturale-
za. El temor es una forma de fuego
purificador que inspira la forma de
proceder de los profetas, aunque
es una decepcion si le aleja a uno
del Amado. La esperanza es luego
la cura, que conduce a la primavera
del alma. El «encuentro» es hallar la
cercania del Amado (Ruzbahan se-
fiala que ha explicado sus diferentes
variedades en una obra para princi-
piantes, el Risalat al-qods, Tratado sobre
lo sagrado). La certidumbre de los ele-
gidos es algo que va mas alla de la fe
inquebrantable que es la certidumbre
de la gente corriente; se trata de la
percepcion directa en el corazén de
los atributos divinos. La proximidad
es un ascenso hacia la presencia
divina con una trascendencia cada
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vez mayot, que Ruzbahan describe
con una imagen caracteristica, la de
las alas de un pajaro ardiendo en el
vuelo.”® El desvelamiento opera en
los niveles del intelecto, del corazon
y del espiritu para revelar las diferen-
tes formas del amor; une el amor y la
belleza en el alma y revela al sefiorio
divino como el vino del amor. La
contemplacién es una categoria que
Ruzbahan divide en dos partes que
se corresponden con la sobriedad
y con la ebriedad (una division que
se puede hacer en cada morada); la
parte sobria de la contemplacion es
revestirse con la divinidad (e/#ebas), un
rasgo de Abraham, mientras que la
parte ebria es disolverse (zabw), una
caracteristica de Moisés —si bien
Mohammad reunié ambas experien-
cias en su contemplacion.’!

Tras las diez moradas descri-
tas, Ruzbahan se extiende sobre la
naturaleza de la undécima, el amor
(mababba). Este amor puede dividirse
naturalmente en dos fases que co-
rresponden a la gente comun y a los
elegidos. El amor de la gente comun
se basa en la manifestacion de la be-
lleza en la creacién, y aunque es real-
mente milagroso, sus grados son los
de la fe y no los de la contemplacion
directa. El amor de los elegidos se
basa en tres clases de contemplacion.
La primera tuvo lugar en el estado de
la pre-creacién, en el que las almas
de la humanidad, aun sin encarnat,
hicieron un pacto con Dios recono-
ciéndole como su sefior (Qo 7,171).

Le pidieron al Verdadero belleza,
para que la gnosis fuera perfecta. El
Verdadero aparto el velo del poder y
les mostré la belleza de la esencia de
la majestad. Los espiritus de los pro-
fetas y de los amigos de Dios que-
daron ebrios al oir [la palabra divina
y al ver] la belleza de la majestad. Se
enamoraron del Amado eterno, sin
rastro de temporalidad. A partir de
esta etapa, su amor fue aumentando
con los niveles del progreso divino,
pues cuando los espiritus santifica-
dos tomaron forma terrenal, debido
a su afloranza previa, comenzaron
todos a decir «Muéstramel» (Qo
7,143). Encontraron el lugar del
deleite, de tal forma que, sea lo que
sea lo que ven en este mundo, todo
lo ven como EL*

A esta le sigue una segunda
etapa de contemplaciéon en la cual
la sustancia del espiritu no esta en
absoluto velada por caracteristicas
humanas y halla al Amado divino sin
ningun intermediario. La tercera eta-
pa de contemplacién perfecciona la
segunda, pues la vision sin obstaculo
de Dios tiene lugar en la eternidad.
Cada uno de los atributos del Amado
inspira una clase de amor diferente,
y el enamorado se transforma en un
espejo de Dios, de modo que todo el
que mira al enamorado se convierte
en enamorado de Dios. Incluso en
este nivel del amor, hay distinciones
adicionales, en funcién del grado de
conocimiento de la Unicidad divina.

Con el duodécimo estado, el
anhelo (shog), Ruzbahan nos lleva
tan cerca de la Unicidad divina que
las distinciones entre el amor y el an-
helo se vuelven paradéjicas. Asocia el
anhelo a las plegarias de Mohammad
que pide «el placer de vislumbrar
Tu cara y el deseo de encontrarme
contigo». Describe el anhelo como
un fuego que abrasa todos los pen-
samientos, los deseos y los velos del
corazon. Y cuando el enamorado se
une con el Amado: «Por quién es el
anhelo, por quién el amor, sino por
uno mismo?» (Ruzbahan Bagli, 1958,
p. 136). El lenguaje del amor implica
aun dualidad. Si el amor y el anhelo
alcanzan la unidad, dejaran ambos de
existir por siempre.

En la decimotercera y ultima
seccion sobre la perfeccion del amor,
Ruzbahan retoma su argumentacion,
y equipara a Dios con el amor. Pues-
to que el amor apasionado (‘eshq) es
un atributo divino, Dios se ama a si
mismo; Dios es el amor, el enamora-
do y el amado. La petfeccion del ‘eshyg
se identifica con el mababba divino.
Esto no implica distinciéon alguna
en la Esencia divina; los multiples
Atributos de Dios no son sino aspec-
tos de su Belleza que Fl revela a los
espiritus de la humanidad. El amor
sigue siendo una cualidad eterna.
Ruzbahan lo llama «la hiedra de la
tierra de la eternidad que se ha enros-
cado sobre el arbol del alma del ena-
morado. Es una espada que cercena
en el enamorado la cabeza de la tem-
poralidad. Es la cima de las montanas

N°8



Carl W. Ernst

de los Atributos, en la cual el alma del
enamorado que la alcanza se convier-
te en prisionera del amor» (Ruzbahan
Baqli 1958, p. 139). Cuando el ena-
morado y el Amado se vuelven uno,
se produce una transformaciéon com-
pleta: «El enamorado llega entonces
a ser el gobernante del reino de lo
Verdadero. Cuando lo Verdadero le
domina, su forma corporal se con-
vierte en celestial, su alma se hace
espiritual, su vida se vuelve divina. Se
convierte en el amado del Amado, en
el deseado del Deseado» (Ruzbahan
Baqli 1958, p. 139). A continuacion,
se ofrecen muchas paradojas mas.
Desde cierto punto de vista, el amor
nunca puede alcanzar su perfeccion,
pues el Amado no tiene limites. Y sin
embargo, la perfeccion del amor es la
esencia de la perfeccion. El amor es
también anonadamiento (fana'); cuan-
do la Belleza se revela totalmente, no
permanecen ni el enamorado ni el
Amado. No puede decirse que mue-
ren los enamorados que encuentran
su vida en el amor de Dios; estin,
como los martires, siempre vivos en
Dios. Los enamorados se convierten
en espiritus angélicos, que vuelan en
lo mas alto del cielo con los angeles
pavo real, como Jezr, Elfas, Idris y
Jesus. Dominan el mundo, y se mues-
tran donde desean; este era el caso de
Abraham, de Moisés, de Aaron y de
Mohammad. Algunos toman formas
terrenales, como los santos sufies, y
Otros apartan sus cuerpos como si
fueran velos. En dltima instancia, el
limite del amor queda marcado por
las dos moradas de la gnosis (7a ‘refal)
y de la Unicidad (Tawhid).*® Se carac-
teriza por las dos etapas finales del
anonadamiento y de la subsistencia.
Pero la perfeccion del amor es el final
del amor; en su estado mas elevado,
el amor ya no existe. Llegado a este
punto es cuando se puede hablar con
expresiones paradéjicas (shathiyyar),
como la de Bayazid «Gloria a mi», o
la de Hallay «Yo soy la Verdad». La
experiencia de unidad con Dios del
enamorado va mas alla de cualquier
otro modo de expresiéon. ™

En sus meditaciones sobre la
naturaleza del amor, los suffes persas
se muestran muy coherentes entre si.
Los analisis se fueron haciendo cada
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vez mas complejos con el tiempo,
lo cual es la tendencia natural en la
evolucion de las tradiciones. Cada ge-
neracién fue puliendo los puntos de
vista anteriores, en la medida en que
cada persona aportaba sus propios
matices al conocimiento colectivo.
Pero el ambito fundamental seguia
siendo el mismo. Se consideraba al
amor, junto con sus estados allega-
dos, como la forma mids perfecta
de relacion entre el hombre y la
Divinidad. El factor principal que
sitda este amor por encima del amor
mundanal fue reconocido ya por
Rabe'a: el amor divinizado va mads
alla de los deseos del ego (es precisa-
mente en este punto donde los suffes
tienen diferencias mas acusadas con
los tedricos del amor profano, pues
éstos rechazan cualquier posibilidad
de amor altruista o mistico). Los su-
fies expresaron su comprension del
amor, obtenida mediante el analisis
de las caracteristicas de sus experien-
cias interiores, refiriéndola a estados
y moradas espirituales, y la riqueza de
su analisis psicologico es lo que dis-
tingue su vision del amor. El numero
y la secuencia de estas moradas pue-
den variar de un autor a otro, o pue-
den presentar diferencias entre varias
obras de un mismo autor, segun sea
lo que precisan los distintos lectores.
A pesar de todo ello, la comparacion
de las distintas listas de moradas del
amor demuestra una gran coherencia
en todas ellas. La tendencia a clasifi-
car y a definir el amor tomo a veces
un caracter racionalista, como en la
presentacion cuasi-filoséfica de Day-
lami. Otros sufies, como Ruzbahan,
consiguieron sin embargo vincular
sus clasificaciones con una com-
prension mistica del amor y con el
anonadamiento del ego. Pero no obs-
tante, incluso las explicaciones mas
ingeniosas de los matices del amor
no dejan de ser poco satisfactorias.
Suponiendo que estas obras sobre
las moradas del amor pertenecieran a
una enseflanza mistica, su proposito
parece haber sido el de indicar el sen-
tido de la progresion hacia una meta
de unién con Dios. Si bien, como
han afirmado muchos autores, la
consecucién de esa meta hace que el
lenguaje del amor se convierta en un
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dualismo inaceptable. La genialidad
de estos escritores suffes fue la que
les permitié expresar todas esas deli-
cadas sombras del progreso espiritual
mientras insistfan al mismo tiempo
en lo inadecuado de sus explicacio-
nes, seflalando asf lo que se sitia mas
alla. Como dijo Somnun, «el enamo-
rado»: «Nada explica algo salvo otra
cosa que sea mas delicada, y no hay
nada mas delicado que el amor, y por
tanto, scon qué explicarlor»™

e

Este articulo se present6 por vez
primera en la conferencia sobre
«Sufismo persa, de sus origenes a
Rumi», 11-13 de mayo de 1992 en
la Universidad George Washington,
Washington, EEUU.

Notas:

1.- Sobre las clasificaciones seglares, mis-
ticas y legales del amor, véanse las tablas
de Bell (1978), pp. 157-160. Se pueden
encontrar resefas literarias en Ritter (1933)
y (1978) esp. pp. 504-574; Giffen (1971); e
Ibn al-Dabbaq (1379/1959), Introduccion,
pp. ii-vi (en arabe).

2.- Abu Hamed Ghazali (s.f.), p. 2570. Cf.
Ghazali (1955); p. 850, en el que llama al
amor (mababba) «el mas elevado de los
estados».

3.- El término magam apatrece catorce veces
en el Qoran. No parece necesario suponer
como Massignon que este concepto es una
«intrusion filosofica» de origen estoico; cf.

L. Massignon (1975), 390, n. 3.

4.- Massignon (1975), 1, 390, nn. 3-4 y
(1968), p. 41; Schimmel (1975), p. 100.

5.- En el manuscrito Betlin figura aqui
«alma» (#afs), que se corresponde con el
n°® 8 de la lista de Hallay, que figura mas
adelante.

6.- Nwyia (1968), pp. 35-36, en su comen-
tario del Qoran 25,61; Nwyia ha resumido
el texto en su Exégese coranique, pp. 171-172.
El texto arabe se cita también en Tafsir
‘ard'es al-bayan de Ruzbahan Baqli (Luck-
now: Nawal Kishor, 1301/1883-4), 11, 98;
en 'Ard'es al-bayan, Ruzbahan Baqli, MS 864
Sprenger , Staatsbibliotek, Berlin, fol. 272a.
Agradezco a Alan Godlas el haberme pro-
porcionado estas referencias.

7.- Schimmel (1975) pp. 38-40; Massignon
(1968) p. 216; Molé (1982), p. 41; Arnaldez
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(1989), p. 233; A. y L. Gardet (1986), pp.
26-27, 162-170.

8.- Rabe'a, en Abu Hamed Ghazali (s.£) IV,
2598. A. y L. Gardet (1986), p. 165, n. 20,
cita a Kalabazi (m. 385/995) y a Abu Taleb
al-Makki (d. 386/996) como transmisores
de este poema con una vatiacién en la
segunda mitad del tercer verso: «Ojala no
contemplara a otras criaturas, s6lo a Til».

9.- Ibn 'Arabi (1986), p. 247, en al-Fotuhat
al-makkiya, capitulo 115.

10.- Rabe'a fue objeto de una biografia
realizada por el erudito Hanbali, Ibn al-
Yozi (m. 597/1200), Massignon (1968) p.
239, y su historia fue contada por cristia-
nos europeos en los siglos XIII y XVII
como modelo de caridad, Gardet (1986),
p. 167, nn. 25-26; Schimmel (1975), p. 8.
Entre las obras contemporaneas dedicadas
a clla se incluyen la conocida monografia
realizada por Smith (1928); Badawi (1946);
una hagiograffa de Sakkakini (1982); y una
revision de las traducciones inglesas de su

obra poética de Upton (1988).
11.- Balji (1982), pp. 17-20; Nwyia (1970)

pp. ha analizado extensamente este pasaje.

12.- Somnun al-Mohebb, en A. Hoywiri
(1398/1978), pp. 269-70. La frase entre
corchetes no aparece en la edicion de Is-
lamabad, pero en una antigua litografia se
puede leer: «los estados y las moradas son
mansiones igualmente relacionadas con él
[el amort]; cf. A. Hojwiri (1342/1923), p.
240. 'Attar ofrece un pasaje similar de este
dicho: «Los estados y las moradas se refie-
ren todos al juego del amory; cf. F. 'Attar
(s.£), I, 69.

13.- He explicado brevemente este tema en
Rugbaban Baqli on Love as «Essential Desire»
(Ruzbahan Baqli y el amor como «Deseo Esen-
cialy), en C. Ernst (pendiente de publicar).

14.- El término da'wa ha sido definido
como sigue: «La demanda (da'wd) es la
relacion del alma con algo que no es su
morada. Pero en realidad, se trata de la
manifestacion de la audacia (jor'ad) con la
cualidad del descubrimiento de la realidad».
Ruzbahan Bagli (1966), p. 572.

15.- Hallay, en Solami (1976), p. 61, parr.
156; también reproducido a partir de un
manuscrito de Estambul por Massignon
(1968), pp. 428-429, n° 8, omitiendo la
octava categoria y con errores en la copia
de algunos términos. Extraflamente, Mas-
signon describe precipitadamente los res-
tantes trece términos como si fueran doce,
sefalando que son idénticos a la lista de las
doce constelaciones psicolégicas enumera-
das por Ya'far al-Sadeq. Massignon (1975),
I, 394, n. 4, pensaba que este texto podia
haber sido transmitido por Ibn 'Ata'.

16.- Si se sigue la variante de Berlin, los
seis primeros términos de la lista de Ya'far
aparecen todos en la de Hallay.
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17.- Por ejemplo, Sarray enumera cuatro
de estos términos (wababba, jof, raja’, shoq)
como numeros 2 a 5 de su lista de nueve
abwal, mientras que sélo uno de ellos
(tawakkol) aparece en su lista de estados.
Cf. A. Sarray al-Tusi (11963), pp. 41-71,
especialmente pp. 51-52, 57-64.

18.- Existen pruebas de que Ibn al-Jafif
escribié dos tratados sobre el amor, uno
el Ketab al-wudd y otro el Ketab al-mababba,
pero ambos se perdieron; ver A. Daylami
(1984), introduccion, p. 28.

19.- Daylami (1962), p. 25. Vet Ernst (en
preparacién) para mas informaciéon sobre
este tema.

20.- Ver especialmente Daylami (1962), pp.
32-30, 42-45, 68-71, 84-88 para citas sobre

el amor en autores sufies.

21.- Ansari aclara este punto en su 'Ela/
al-magamat (Los defectos de las moradas), un
texto escrito en respuesta a preguntas so-
bre el Manazel al-sa'erin; cf. 'Elal al-maqamat,
citado en Manazel al-sa'erin, pp. 413-414, y
Bell, pp. 171-172.

22.- Farhadi describe este pasaje como «del
final del tratado sobre el amom» cf. Manaze!
al-sd'erin, p. 415, nota n° 4 (apéndice a la
traduccion persa de la seccién sobre el wa-
habba en el 'Elal al-magama).

23.- Ahmad Ghazzali (1980), p. 6. Se puede
apuntar que varios sufies indios escribieron
comentarios sobre el Sawaneh, entre otros
Husayn Nagawtri, como lo cita A. Bokhari
(1332/1913-4) p. 177; y 'Abd al-Karim
Lahawri (s.f.).

24.- 'Ayno'l-Qozat (1341/1962), p. 128,
donde se hallan los siguientes versos que
resumen este estado:

La pasada noche mi Idolo colocd

su mano sobre mi pecho,
me agarrd con fuerga

Y puso un anillo de esclavo en mi orea.
Dije: «Amado mio, lloro de amor por Ti».
Apretd sus labios contra los niios

y selld mi boca.

25.- Ruzbahan Baqli (1365/1981), intro-
duccion, p. 109, citando el relato de Ibn
'Arabi (1329), 11, 315.

26.- Ruzbahan Baqli (1958), pp. 40-41; cf.
Takeshita (1987), pp. 113-131, especial-
mente p. 118-119.

27.- Ruzbahan Baqli (1958), pp. 38-39.
Aunque Takeshita sefiala que Ruzbahan
no nombra estos cuatro «elementos» en su
pasaje decididamente oscuro, el comenta-
rio anénimo persa (Ruzbahan Bagli 1958,
p. 154) ayuda a clarificarlo siguiendo las
lineas sugeridas aqui.

28.- Ruzbahan se ha aduefiado de los pun-
tos de vista filoséficos de Daylami sobre el
amot en otra de sus obras. En su tratado
sobre los mil y un estados espirituales,

Ruzbahan cita al filésofo presocratico He-
raclito (a través de Daylami) al hablar de la
naturaleza del 'eshg: «El Creadot hace sitio a
las almas en toda la creacién para que pue-
dan contemplarle en la pureza de Su luz,
que surge de la sustancia de lo Real. Y en
ese momento su amot apasionado (‘eshq)
y el anhelo se hacen intensos y no cesan
jamasy». Cf. Ruzbahan Bagli (1973), p. 135,
corregido segun Daylami, "4z, p. 25.

29.- Ruzbahan Bagqli (1958), p. 100. Las
moradas se describen en las pp. 101-148.

30.- He traducido una seccién de este pasa-
je en Ernst (1992), p. 363.

31.- En la fase inicial de la contemplacién,
Ruzbahan se refiere a algunos términos de
la lista de moradas del amor de Daylami:
«Al principio, el alma no perdura en la
contemplacion, porque los asaltos de la
Esencia la arrojan violentamente a la em-
briaguez universal por la visién (de Dios).
En ese arrebatamiento amoroso (walah),
el ojo no tiene poder para ver. Cuando
alcanza la contemplaciéon del conocimien-
to y de la unién, permanece largo tiempo
en la contemplacion, pero la perplejidad
(hayaman) y la agitacion (hayajan) de su
éxtasis (wajd) le distraen de la dulzura de la
belleza» (Ruzbahan Baqli 1958, p. 130).

32.- Ibid., p. 132. La referencia coranica
(Qo 7,143) es a la peticiéon de Moisés de
ver a Dios cara a cara.

33.- Ibid., p. 145. Uno puede preguntarse
por qué Ruzbahan, en su tratado sobre las
1001 moradas, coloca las moradas del amor
en una posicién relativamente baja; entre
los veinte capitulos de cincuenta moradas
cada uno, las moradas de los enamorados
(mobebbin), de los que estan llenos de anhelo
(moshtagin), y de los enamorados apasiona-
dos (‘ashegin) ocupan los capitulos sexto,
séptimo y octavo, mientras que los dltimos
capitulos se reservan para los lugares mas
clevados en la jerarquia espiritual. La apa-
rente discrepancia entre esta eleccién y lo
expuesto en el "Abbar al-'ashegin se puede
explicar por el hecho de que la descripcion
de las 1001 moradas se dirige a los princi-
piantes espirituales (Mashrab al-arwabh, pp. 3-
4), mientras que el “Abbar al-'ashegin (como
otros tratados dedicados al amor) estd
reservado a los elegidos. Puede observarse
la misma diferencia de enfoque en las obras
de Ansari, antes mencionadas.

34.- Ver Ernst (1984) esp. Parte L.

35.- Somnun al-Mohebb, en A. Solami
(1406/1986), p. 196.
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