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El agua unida a la llama:

La extincion en el sufismo de Rumi y en la obra de Bill Viola

Antoni Gonzalo Carbd

. 1 conjunto de la inmensa obra de Yalal al-Din
Rumi (m. 672/1273), considerado como el mas grande
de los poetas misticos persas, es una reflexién y una con-
fesion sobre la experiencia de la extincién del hombre
en el umbral del Uno. La mors mystica es practicamente
en todas las religiones el proceso en el curso del cual el
hombre muere voluntariamente a fin de vivir para Dios.
En el islam, el punto de partida de esta experiencia son
los versiculos coranicos en los que se dice que el hombre
es mortal, pasajero (fani), cuando se acerca a su Sefior:
Todo aquel que esta sobre la tierra es mortal, mientras que la fag
de tu Seior, majestnosa y noble, es eterna (Qo 55,26-27) (ct.
Ibn "Arabi 1984, p. 48-49). Segun el Mawlana, para poder
entrar en el verdor del Mas alla y alcanzar la resurreccion
espiritual (g7yamat), hace falta cumplir antes el dicho pro-
fético incesantemente repetido por todos los sufies: «mo-
rid antes de mortity (mutu gabla an tamuti). S6lo después
de haberse despojado de su condicién creatural, median-
te la aniquilacién (fand’) en la presencia divina, puede el
santo alcanzar la unidad del alma con el Uno, entrar en el
verdadero vergel, el paraiso espiritual de la reunion (jan')
con el Amado. Para explicar la muerte inicidtica y la en-
trada en la luz, el paso del «mundo de la ilusién» a la exis-
tencia real en Dios, Rumi recurre a una bella parabola,
la del verdadero «vergel» (pl. baga): «Dichoso el que esta
muerto antes de morir, pues ¢l ha percibido el perfume
del origen de este vergely. (M IV 1358)'

A partir del afilo 1976 el reconocido video-artista
norteamericano Bill Viola (n. 1951) manifesté un
gran interés por la literatura visionaria y mistica. Viola
ha realizado diversas obras a lo largo de su dilatada
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Nosotros somos los que arden, los que, por el deseo de arder,
renuncian al Agua de la 1 ida y van en busca del fuego.

—Yalal al-Din Rumi, Diwan-e kabir

trayectoria artistica en las que los referentes sufies son
manifiestos. La admiracién del artista por la mistica
musulmana le lleva a introducir en sus escritos citas de
maestros del sufismo como Qazali, Ibn 'Arabi, Rumi
y Shabestari2. «Yalal al-Din Rumi —reconoce el artis-
ta— es mi fuente suprema de inspiracién y a mi entender
una de las mds grandes figuras literarias y religiosas de
todos los tiempos»’. The Crossing (E/ trinsito, 1996) es una
emblematica video-instalacién con audio de Bill Viola en
la que, sobre dos pantallas de gran formato que se dan la
espalda, se proyectan simultineamente dos videos en los
que aparece el mismo hombre avanzando hacia el espec-
tadot, en medio de la oscuridad mas absoluta. En una de
las pantallas, el hombre, al detenerse, separa los brazos
del torso mientras es preso del fuego que extingue su
cuerpo progresivamente. Al término del video, el cuerpo
desaparece al tiempo que se apagan las llamas. En la otra
pantalla, el mismo hombre avanza también, frontalmente,
hacia el observador y abre a su vez los brazos, mientras
una cascada de agua cae sobre su cuerpo, que como el
agua misma, acaba finalmente por desaparecer. Bill Viola
encuentra en el misticismo la via de la autoaniquilacién® y
el autodescubrimiento a través de la cual se realiza la co-
nexién entre el individuo y el mundo espiritual y sagrado.
Viola ha afirmado en este sentido: «L.a mayor lucha de
la que somos testigos |...] se produce entre nuestra vida
interior y la exterior, y nuestros cuerpos son el escenario
de este conflicto»’. Las imdgenes del fuego y del agua
empleadas en esta video-instalacién son también las que
Rumi utiliza como simbolos para expresar la muerte es-
piritual, la extincién mistica (fana').
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En el sufismo, la imagen del fuego va asociada a la
combustién interior, al crecimiento espiritual. El fuego,
en todos sus aspectos (llama, chispa, relampago, vela,
etc.), es un simbolo recurrente en la poesia persa y urdu
(‘Attar, Rumi, Hafez, 'Utfi) y constituye uno de los ele-
mentos mas importantes de la poesia indo-persa tardia
(Qaleb) (Schimmel 1979, p. 62-95 et passim). Asi, 'Abd
al-Rahman Yami (m. 898/1492) se pregunta: «;Qué es el
fuego? Disciplina ascética» (Yami 1904, p. 52). Pero sobre
todo se trata de la llama del amor del fuero interno (gat-
hi). De esta forma, segin el célebre verso de Ibn 'Arabi,
el corazon del mistico es «jun jardin de llamas rodeadoly’.
Entre el fuego y el agua se halla el amante®. Sin embargo,
el amor puro no tiene sitio para la volicién personal: con
anterioridad al maestro andalusi, el sufi de origen persa
Abu Bakr Shebli (m. 334/945) afirmaba: «Amor es el
fuego en el corazén, que todo lo consume salvo la Vo-
luntad del Amado»’. Expresado en los bellos versos del
gran poeta persa Hafez Shirazi (m. 791/1389):

Os digo: no cejaré hasta alcanzar mi deseo:
qute se una i alma al Alma de mi alma,
0 ¢l alma deje a mi cuerpo.
Abre mi tumba_y observa, cuando haya nmerto,
cdmo humea'® mi sudario por el fuego que yo albergo.

Para Rumi, el fuego es el simbolo de la aniquilacion
en las llamas del Amor divino. Pero el Amor (‘eshg) es
también agua: es un infinito océano. El amor es celoso (M
V 2765), es una llama que quema la forma externa, mas
adn, que lo quema todo, excepto el Amado (M V 588):

Si el friv se bace rebelde, pon leria en el fuego,
sle apiadas de la leiia? ses la madera mejor, o el cuerpo?
La madera es la imagen de la aniguilacion,
el fuego es el amor de Dips:
quema los idolos, joh alma pura!
D 2043)

El simbolismo del fuego llena la poesfa de Rumi: el
amor es una sacta encendida que lo destruye todo (D
2401), el alma es como el azufre en el fuego (D 1304,
1573) y el espiritu como el aceite para esta llama (D 176).
En la literatura persa, la muerte espiritual, la extinciéon
mistica (fana")'", esta simbolizada por las imagenes apa-
rentemente opuestas, pero en realidad complementarias,
del agua (ar. wa', pet. ab), y el fuego (at. nar, pet. atash).
Podemos pensar que los elementos del agua y el fuego
son incompatibles (caliente y seco, frio y himedo), pero
su complementariedad en las sociedades antiguas estd
testificada por doquier en la literatura pahlavi de los
siglos IX-X d. C.'% En la tradicién islamica, un ejem-
plo de ello es el estribillo que emplean diversos poetas
persas en el que se contraponen el fuego y el agua. Asi,
el poeta persa Hakim Sana'i de Qazna (m. 525/1131),
como muchos otros misticos, hace del Amor como un
mar de fuego: «cQué es el amor? Un poderoso océano
cuyas aguas son de fuego... Yo pereci; las aguas me
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anegaron» (Sana'i 1962, p. 806-807)". Sana'i emplea con
frecuencia esta contraposicion paraddjica entre el fuego
y el agua para hablar de la experiencia mistica: «entre fue-
go y agua... labios abrasados y secos y el ojo lloviendo
lagrimas» (Browne 1957, 11, p. 322). A su vez, el célebre
derviche errante (galandar) Fajr al-Din 'Eragi (m. 688/
1289), el gran poeta mistico persa coetaneo de Ibn 'Arabi
y de Rumi, escribe: «El fuego de la tristeza ardiendo en
mi pecho me resulta mas agradable que las aguas de la
fuente de Kawthat'*» ('Eraqi 1994, p. 190, v. 2162). En la
expresion de su insigne contemporaneo, Mawlana Rumi:
«Cada réprobo’ que ha ardido por este amor y que ha
caido en él / ha caido en (la fuente de) Kawthar: pues
tu amor es el Kawthar» (D 449, cf. ibid. 2574). Segin la
tradicion de los poetas misticos musulmanes, la sabiduria
y el conocimiento infinito son como el fuego y el agua
fluyendo por un mismo canal ('Eraqi 1939, 8, p. 12), Asi
se expresa en el lenguaje paraddjico de Rumi: «El amor
es un fuego que me convertirfa en agua si yo fuese una
dura piedra» (D 2785). El fuego de la progresion espiri-
tual permite la combustion del cuerpo, del anima sensibilis,
vitalis, la_psyché imperativa, «la que rige» el mal, el yo in-
ferior, pasional y sensual'®. Si la lucha con el alma carnal
(nafs) tiene por simbolo el fuego de la «sensualidad» que
abrasa al iniciado, el fuego mismo del amor es refrescante
como el agua o como el verdor:

Nosotros somos una rosaleda, y su amor es el fuego;
10 105 importa que este fiego se meta en las canas.
Este mimbreral es regado por las llamas;
es refrescado por las lamas que lo gueman.
Hasta la eternidad, permanecerenos
verdes y frescos gracias al Amigo.
Seremos aniquilados, pues «toda cosa es perecedera» Qo 28,88).

Los amantes mueren con plena conciencia de morir,

pero mueren ante un Bienamado lleno de dulzura.

Ellos han bebido, en el dia preetemo”, el Agua de la V'ida. . .
E/ amor refresca su corazon abrasado,

Y Sin embargo, mueren de la quemadura de este corazon.

JOb! sque habia en esta vela encendida
que ha incendiado el corazdn y lo ha arrebatado?
Ob tit que has puesto un fuego en mi corazon
)0 ardo, amigo mio, ven de prisa, de prisal [...]
Cuando mi corazdn ha bebido en tu fuente el agua viva
se ha anegado en 17, un torrente me ha arrastrado.

(D 831, 972, 1001)

A su vez, Rumi establece una oposicién entre el ego
(nafs), sede tenebrosa de Iblis, y el intelecto (‘ag/), mo-
rada luminosa del angel. Un verso de Mawlana dice: «El
fuego extetior puede ser extinguido con agua'®; petro el
fuego de la sensualidad arrastra al infierno» (M 1 3698, cf.
13700 ss.). Sin embargo, las llamas de la criatura no son
sino parte del Fuego de la Unidad divina (fawhid): «Soy
una parte del Fuego: voy hacia mi todo. No estoy hecho
de luz para que yo vaya a la Presencia de Dios» (M 111
2465). En este grado de progresion espiritual, «ya no hay
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derviche»: sus «atributos son
aniquilados en los Atributos
de Dios». Para expresar este
estado de extincién (fana')
en el umbral de la Presencia
divina, Rumi emplea una
imagen que ya habia utiliza-
do su maestro 'Attar (1959,
vv. 1581-4.): «Como la llama
de una vela en presencia del
sol». (M 111 3669 ss.)

El fuego es pues el sim-
bolo de la pobreza espiritual
(fagr) y del aniquilamien-
to (fand') del yo previo a
la subsistencia (baga’) en
Dios: «Quien es aniquilado
en su propia voluntad (la
suya propia), subsiste en la
voluntad de Dios» (Huywiri
1936, p. 245). Este es el fu-
ego de amor que arde en el
corazon de los sufies y que
en la poesia neopersa se
llama del-rish, la llaga en el
coraz6ny»”.  Continuamente
se habla del fuego que el
ardor amoroso de Dios ha
encendido en el corazén del
gnostico. El mistico com-
para su cuerpo con el cirio
ardiente, y ruega que su yo
no sea quemado cada noche
como cera”. Otra imagen
muy frecuente en los poetas
persas y turcos es la descrip-
cién de la polilla que, ebria
de amor y deslumbrada por
la luz de la vela, se lanza vio-
lentamente sobre la llama
para ser en ella aniquilada
por completo. Los poectas
misticos (Hallay, Ahmad
Qazali, 'Attar)*! saben que la
polilla, inmolandose a si misma en la llama del Amado,
sin rastro ni indicio de su existencia, alcanza la unién y es
asi transformada en fuego Divino®:

Este cuerpo es semejante al silex y al acero,
pero intrinsecamente es capaz, de encender el fuego. ..
Ademas, el fuego subynga la naturaleza corporal:
domina el cuerpo y es inflamado.
Asimismo, en el cuerpo hay una llama que, como Abraham,
vence la torre de fuego. ..
Cuando Mohammad traspasi el Azufaifo del limite (Qo 53,14)
Y la estacion de vigilancia de Gabriel, y su limite siltimo,
dijo a Gabriel: «;Ven, vuela detrds de mily.
El respondid: «tVe, ve; yo no puedo seguirtely.

SUFI

El le replic: «Ven, oh tii que destruyes los velos!;

atin no he alcangado mi cénity.
EJ respondid: «Oh mi noble amigo!,

§i 0y mds alld de este limite, mis alas se quemardny [...]
jOb Gabriell, aunque seas noble y respetado,

1o eres ni la falena ni la vela.
Cuando la vela lama en el momento de la iluminacion,

el alma de la falena no teme ser consumida.

M1V 3760-3, 3801-4, 3807-8)

Lo propio de la razon es que, incesantemente, dia y noche,
esta inquieta y atormentada por el pensamiento, el esfuer-
70 y las tentativas para aprehender al Altisimo aunque El
sea inaprehensible.

La razoén es como la falena, y el Amado como la vela.
Cuando la falena se lanza sobre la llama, se quema y queda

.
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La carta de los Reyes (Shab-ndnah)
EL PRINCIPE SIYAWASH ENTRA EN EL FUEGO. IRAN, s. XV
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aniquilada. Pero falena es el que, quemado y torturado,
no puede soportar estar alejado de la llama. [...] Asi, el
hombre que no se apasiona por Dios ni se esfuerza (por
alcanzarle) no es un hombre vy, si éste pudiera aprehen-
derle, El no serfa Dios. El hombre es el que no deja de
esforzarse y girar sin tregua ni descanso alrededor de la luz
de la Majestad divina. Dios es el que incendia al hombre y
lo aniquila, y ninguna razén puede aprehenderle.
(Rumi 1969, cap. 9; Arberry 1961, p. 47-48)

En los versos de Hafez también encontramos esta
imagen de la vela y la falena que no teme ser consumida
en su lumbre, de la combustién de la mariposa nocturna
en las llamas de la separacién, como simbolo del sacrifi-
cio por el amor divino. Pues cuando el mistico, después
de la extincion, alcanza la morada de la reunién con Dios,
solo Dios subsiste:

E/ fuego del corazdn prendid en el pecho

_y ardid doliente por el Amadbo.
Un fuego habia en la casa que la morada quemd.
La distancia del Amado hizo arder mi cuerpo.
Separado de su rostro, un fuego mi alma quentd. |...]
Mira arder mi corazon, mira el fuego de las lagrimas.
E/ corazon de la vela, como mariposa, anoche,

de compasion se queno.

(Hifez Shirazi 2001, p. 45)

Una hermosa historia del Masnawi ilustra la idea sufi
de la autoaniquilacion (fana'). En este relato aparecen los
simbolos del agua y el fuego. Es el relato de un niflo que
se pone a hablar del seno del fuego e invita a la gente a
echarse a su llama:

E/ fuego es un sortilegio que ciega los ojos
para hacer de pantalla (a la Verdad):
esto es, en realidad,
una misericordia divina que se ha manifestado.
Ven aqui, madre, y mira (la evidencia) de Dios,
a fin de poder contemplar las delicias de los elegidos de Dios.
Ven aqui y mira el agua que tiene la apariencia del fuego,
deja alli este mundo que es de fuego
_y tiene solamente el aspecto del agua.
Ven aqui y mira los misterios de Abrabam,
que en el fuego encontrd cipreses y jazmines™.
V77 la muerte en el momento en el que naci de ti:
grande era mi temor de salir fuera de 1.
Pero cuando naci escapé a la estrecha prision de la matriz;
en un mundo de aire agradable y de magnificos colores™.
Abhora, considero este mundo el seno materno,
puesto que en este fuego be visto un tal reposo:
En este fuego he visto otro mundo en el que
cada dtomo posee el soplo vivificador de Jesiis.
1En verdad, es un mundo aparentemente no existente,
pero esencialmente existente,
mientras que nuestro mundo es aparentemente existente,
pero no permanente! [...]
Pues las gentes se hicieron mads fervientes en su fe
Y meds firmes en la mortificacion (fana') de sus cuerpos.
(M 1787 ss.)

E/ agua unida a la llama ...

De esta forma Rumi observa que la pobreza mistica
(fagr) y la renuncia de si mismo (fand") se pueden compa-
rar con un fuego que aniquila, pero que en realidad son
refrescantes como el agua, mientras que los placeres del
mundo son justo lo contrario. En un pasaje del Masnawi
que trata de la pobreza (fagr) y de la paciencia (sabr),
Rumi hace del primero de estos términos el sinénimo de
Sfana'y también de 'adam (no-existencia) (M 1 1736-7). En
unos de sus versos, a proposito de la pobreza espiritual y
la aniquilacién, el poeta afirma:

Purificate a ti mismo y conviértete en polyo,

con el fin de que de tu polvo puedan crecer flores.

Si te conviertes en flor, sécala y arde alegremente

con el fin de que de tn abrasamiento surja la lnz.

St por el abrasamiento te transformas en cenizas,

tus cenizas se convertiran en la piedra filosofal.

Mira esta piedra filosofal que se halla en lo Invisible
que te ba hecho nacer a partir de un puiiado de polvo.

D 251)

The Crossing, de Bill Viola, es una bella plasmacion de
la muerte voluntaria simbolizada por el fuego en el que el
hombre se extingue. En esta video-instalaciéon la pobreza
mistica (fagr) y la extincién (fana') estin expresadas por
medio de los elementos del fuego y el agua, que sim-
bolizan la purificacién del corazén. El mistico no teme
inmolarse en la llama hasta proclamar, como hace Rumi:
«Yo soy el fuego» (M 11T 3670-3)*. La vela y las ligrimas,
i.e., el fuego y el agua, la noche y el crepusculo, son los
polos de la rueda de la existencia humana en su busqueda
incesante de la Verdad divina. Para el Mawlana, el fuego,
el rojo del metal candente, simboliza el limite de la extin-
cién del mistico en la fragua (D 1373) o en la tinaja del
tintorero (M II 1345 ss.), simbolos de lo Absoluto. Segin
Rumi, en el corazon del mistico opera una verdadera al-
quimia espiritual (kzziya)* que parece estar tipificada por
el color rgjo del fuego del incendio del alma y el fresco
verdor que anuncia la proximidad de la gracia divina:

Lo mds extraiio es que, en este corazon Hameante,
bay tantas rosas®, verdor®, jazmines®.
Por este fuego, el jardin se vuelve mds verdeante,
de tal manera que el agna estd unida a la llama™.
jOb! alma mia, tii permaneces en la pradera®".
D 685)

Con frecuencia Rumi emplea la contraposicion entre
los elementos del agua y el fuego, contraste que la video-
instalacion de Bill Viola viene a sugerir por medio de la
disposicion de las pantallas, situadas frente a frente, en
las que simultaneamente se proyectan ambos videos con
las imagenes del fuego y el agua. Para ilustrar la practi-
ca ascética de la renuncia a los deseos y los placeres, el
abandono de la sensualidad, la salida del pozo del mundo
fenoménico, Rumi recurre en varios versos a la oposi-
cién entre el ego (el alma carnal, #afs) y el intelecto (‘aql),
equivalente a la que establece entre el fuego (sensual de
los sentidos) y la luz (del shej, del maestro espiritual), o
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bien, entre el fuego (del infierno) y el agua (de la Fuente
de la Vida). Esta oposicién esta basada en una tradicién
profética: «Cuando el creyente pone su pie en el puente
de encima del infierno, el Fuego dice: “Oh creyente, pasa
por encima, puesto que tu luz ha extinguido mi fuego”».

Uno debe lograr, como Abraham™, que la forma sea
consumida para que el espiritu pueda derretirse™, o como
el pajaro, que no ha de temer ser consumido por las lla-
mas™: «Oh ti que abrasabas el alma a causa del cuerpo, ti
has quemado el alma y has iluminado el cuerpo. / Yo ardo;
quienquiera que desee algo que arda, que incendie sus ra-
mitas en mi fuego» (M I 1720-1). El prodigio del fuego
en el caso de Abraham es que le hizo atin mas receptivo
alaluz: por medio de las llamas puli6 su espejo (corazon)
puro. Ibrahim, el profeta monoteista por excelencia, es
el modelo del verdadero creyente, para quien el fuego
se convertird en un jardin de rosas™. Los poetas persas
asocian la figura de Abraham con la rosaleda (go/estan) de
fuego. Abraham trascendio el «espiritu y angel» atravesan-
do el fuego hacia la vision mistica directa:

[-..] Alli donde existe un corazin, la paciencia lo purifica.
FEl fiego de Ninrod*® ha sido el medio de volver puro
el espejo (interior) de Abrabam puliéndolo;
la incredulidad impia de los comparieros de Noé
9 la paciencia de Noé
sirvieron para pulir el espejo del espiritu de Noé.
(M VI 2041-3)

El célebre maestro persa Ruzbehan Bagli Shirazi (m.
606/1209) explica la siguiente exclamacion de Abu Bakr
Shebli: «El fuego del infierno no me tocara, y yo puedo
facilmente extinguirlo». Interpretando fielmente la expe-
riencia mistica auténtica, Baqli dice que «en el mundo los
que han sido llamados cerca de Dios son abrasados por
el fuego del amor eterno, aunque para ellos Dios ha orde-
nado que el fuego sea fresco y agradable (Qo 21,69), como
lo fue para Abraham» (Ruzbehan, 1966, § 456). Con an-
terioridad a Rumi, Hakim Sana'i expresa estas ideas por
medio de la contraposicion del fuego del alma vital y el
verdor del corazon espiritual:

Cuando se levante el velo de la percepcion sensorial de tus gjos,
si eres un infiel, hallards el infierno abrasador,

5i eres un hombre de fe, el Paraiso®.
T cielo e infierno estan dentro de 17 mismo: jmira en tu interior!
ve hornos en tus entranas, jardines en tu corazon.

(Sand'i 1962, 708)

Sin embargo, aunque el amor es fuego, también es
agua, la que dimana de la Misercordia divina:

Esta es la razin por la cual la Inz del verdadero creyente
es la muerte del fuego,
puesto que sin un opuesto es imposible suprimir el otro opuesto.
E! Dia del Juicio, el fuego serd el adversario de la nz,
puesto gque uno ha sido creado por el furor de Dios,
y el otro por su gracia.
Si deseas eliminar el mal del fuego,
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dirige el agua de la Misericordia divina

contra el coragon del fuego.
E/ verdadero creyente es la fuente de este agna de la
misericordia: el puro espiritu del que hace el bien

es el Agna de la Vida.
Por esto es por lo que tn alma carnal se aparta lejos de él,
puesto gue 1 eres de fuego, mientras que él es el agna del arroyo.
E/ fuego huye lejos del agna
porque su lama es destruida por el agua.

(M I 1250 ss.)

Arder en el fuego de este amor es caer en (la fuente
paradisfaca de) Kawthar (D 449), pues es «un fuego que
es objeto de verglienza para el Agua de la Vidar. O tam-
bién: «El amor es un océano cuyas olas son invisibles, /
el agua de este océano es fuego, y sus ondas perlasy (D
1096). El amor puede aparecer como un torrente potente
que lo arrastra todo, y si el amor puede purificar median-
te el fuego, también lo puede hacer por medio del agua.
Los aspectos sanos y positivos del amor se expresan mas
facilmente a través del tema del agua que del fuego, pues
las comparaciones tomadas del simbolismo del agua re-
sultan mas satisfactorias: el amor es la verdadera Agua de
la Vida (ab-¢ hayaf) oculta en las tinieblas, pero puede ser
también el arca de Noé. En este viaje iniciatico, tras el
desierto de la aniquilacion, el mistico alcanza la resurrec-
cion en la «terraza verde» (D 1876), simbolo de la llegada
al mundo del alma (malaku):

jCuando el portador de agua «amor» grita con voz, de trueno,
el desierto pronto se cubre de verdor!
(D 1308)

También en la obra de Viola, como en el lenguaje
simbolico del Mawlana, a la extincién en el fuego (calien-
te y seco —naturaleza ignea = rg0) le sucede la inmersion
en el agua (frfa y himeda —naturaleza acuosa = verde). La
relacion entre la llama, el destello luminoso (que en la
poesia oriental siempre es visto de color rojo), y las rosas
rojas, podtia conducir entonces a nuevas combinaciones
que han podido afiadirse a la imagen del color rojo de la
sangre o de las heridas. En la tradicién persa, a la contra-
posicion del par de términos fuego y agua, le corresponde
el contraste cromatico del rgjo del fuego, la sangre y las
rosas, simbolo de la combustion interior, y el verde de la
vegetacion, reminiscencia del Paraiso (pet. ferdaws, avés-
tico pairi-daéza). Segun el insigne maestro persa Farid
al-Din 'Attar (m. 618/1221), el suff mantene la «llama
roja en la Via, el corazén vasto, como el verde océano»™.
Puesto que el fuego es absolutamente opaco cuando es
comparado con la verdadera luz, el fuego es la tierra de
las tinieblas en la cual uno debe viajar para encontrar el
Agua de la Vida, el Agua permanens, 1a Fuente de la Vida
(at. 'ayn al-hayat, pet. chashma-ye zendagui), la fuente verde
que se halla en las gargantas mas profundas del pafs de
las tinieblas. El Agua de la Vida es el lugar donde arriba
el viajero al final del iznerarium in denm que le conduce a la
aniquilacién (fand') y la subsistencia en Dios (bagd'). Se-
gun Fajr al-Din 'Eraqj, el Paraiso es el Jardin de Rezwan
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(Rawza-ye Rezwan)®. El paraiso espiritual, en la linea de
Ibn 'Arabiy de Rumi, es la Fuente de la Vida del corazon,
a la que se accede con la ayuda de al-Jezr (el Verde), el
profeta-santo que hace reverdecer la Tierra de las almas:

La belleza ilimitada del corazin aparecerd en todo el mundoy
cualquiera que tenga ofos (chashm) serd, como el alma,
desconcertado por el corazon (hayran-¢ del).
El Jezr del alma siempre atraviesa la tierra-espejismo del corazon
para poder beber el Agua de la Vida
de la Fuente de la V'ida del corazin (chashma-ye haywan-e del).
('Eraqi 1959, p. 223-4)*

En la espiritualidad islamica, el fin del mistico es la
aniquilacién (fand') y la permanencia en la morada Dios
(baga'). Esta experiencia tltima es considerada siempre
como un acto libre de la gracia divina que puede arreba-
tar y arrancar al hombre de él mismo, en una experien-
cia 2 menudo descrita como extatica. En el sufismo, el
término generalmente traducido para «éxtasis», pero que
en realidad es un «éntasis»*!, es wajd, que, literalmente,
significa «encontrar, es decir, encontrar a Dios, y al en-
contrarlo, alcanzar la serenidad y la paz. En la felicidad
intensa que el hombre experimenta por haberlo encon-
trado, puede ser transportado en beatitud extatica. Asi, el
mistico 'Attar se pregunta por el éxtasis y afirma radiante:
«Qué es el wajd? Es llegar a ser dichoso gracias a la ver-
dadera aurora, convertirse en fuego sin la presencia del
sob». ("Attar 1959, 41)

En la senda espiritual de Rumi, la «pobreza» (faqr)
es la estaciéon mas importante. La pobreza espiritual es
el estado en el cual se sabe que la criatura es absoluta-
mente pobre ante el Creador, pues: 57 son pobres, Dios
les enriguecerd con Su favor. Dios es Inmenso, Ommisciente (Qo
24,32). Fagr es la cualidad de la que se enorgullecia el
Profeta diciendo: «Mi pobreza es mi nobleza» (fagri fajri),
y ella significa entregarse por completo a las manos de
Dios. En este sentido, es casi sinénimo de fand', la «ani-
quilaciény, estado que conduce al mistico a perderse en
la insondable riqueza de Dios. «Cuando la pobreza (fagr)
es completa, es Dios»: este adagio, conocido desde fi-
nales del siglo XII en el mundo islamico oriental, aparece
también una vez en la poesia de Rumi (D 1948). En un
pasaje de su Masnawi Rumi describe a los que, despojados
de ellos mismos (fagr), se liberan de sus vicios y virtudes,
pues ellos han sido aniquilados (fand') en la perennidad
de Dios (baga’). MV 672 ss.)

Se trata, en definitiva, de una practica ascética por
medio de la cual el hombre pio puede vaciarse de su con-
dicién creatural, de su yo aparencial, del alma carnal (nafs)
que le aprisiona: «la ascesis (a/-z0hd) —dice Yoryani (m.
816/1413)— es que vacies tu corazén como vacias tu
mano» (Yoryani 1994, n° 810, p. 214)*. Abandono com-
pleto de si (fawakknl) en Dios. Abol Hasan Jaragani (m.
426/1034), uno de los primeros grandes suffes de origen
irani, se pregunta por el sentido de la pobreza (fagr)
como aniquilamiento (fand'): «“¢Quién es el emblema
de la pobrezar” “El que tiene el corazén negro”. “cQué
quieres decir?” “Después del negro no hay otro color”.»

E/ agua unida a la llama ...

(Jaragani 1998, n°® 469, p. 161). Pues la muerte de si
constituye la plenitud de la vision: «“¢Cuando has visto
a Dios?” “Cuando he dejado de verme a mi mismo”.»
(Ibid., n® 315, p. 138). Jaragani afirma entonces: «Soy un
hombre compuesto de una mezcla de luz y fuego. La ce-
leridad de mi carrera viene del fuego del deseo de Dios»
(Apud ibid., p. 18)*. La extincién o muerte voluntaria es
la inmersion en la existencia divina despojada de todo
resto creatural. Cuando se llega a esta estacion: «El sufi
es un cuerpo muerto, un corazoén arrebatado y un alma
abrasada». (Ibid., n® 350, p. 144; cf. n® 419, p. 153)

Pero esta manifestaciéon de Dios en el mundo sélo
puede ser percibida por los ojos purificados. Unicamente
los ojos abiertos pueden ver —segiin Rumi— que «el
universo es el libro de la Verdad excelsa». Sélo el corazén
pulido por el firego de la ascesis es susceptible de con-
vertirse en este espejo sin mancha donde se reflejara lo
Divino. Las teofanfas que espejean en el agua del corazén
del mistico en multiples reflejos son las metamorfosis de
una unica luz trascendente™. Se transpatrenta el Ser que
oculta su propia transparencia:

Pues aquel que se ha despojado de si mismo
ha desaparecido [en Dios] [...].
Su forma se ha desvanecido
y Se ha convertido en un espejo /... .
(M IV 2139-2140)

ST

Notas

(*) Abreviaturas principales: ar. = arabe; per. = persa; Qo =
Coran; D = Kulliyyat-i Shams ya diwan-i kabir, ed. de B. al-Zaman
Furuzanfar, 10 t. en 9 vols., Teheran, 1336-46/1957-67; M = The
Mathnawi of Jaldlu'ddin Rimi, ed., trad., coment. y nn. ctiticas de R.
A. Nicholson, 8 vols., Londres, 1925-40.

1.- Bill Viola cita este pasaje en su conversaciéon con Lewis Hyde
(5 de marzo, 1997), en Ross y Sellars (1998), p. 154.

2.- Cf. Violette y Viola (1995), indice s. v.; conversacioén con L.
Hyde, en Ross y Sellars (1998), p. 143 ss.

3.- Conversacion con L. Hyde, en Ross y Sellars (1998), p. 144, y
para la imagen del fuego en la obra de Rumi y de Viola, ibid., p.
28; Violette y Viola (1995), p. 172.

4.- Véase Ross y Sellars (1998), p. 126-142.

5.- B. Viola, «The Body Asleep, del catilogo de la exposicion:
Godmer y Lussier (1992).

6.- Véase el comentario de M. Gloton al Tarjuman al-ashwaq de Ibn
'Arabi (1996), p. 124.

7.- Ibn 'Arabi (1312 h.), XI1.12. Para la interpretacién de este verso
véanse El-Moor (2004), p. 119; Gloton (1996), p. 123-124; Sells
(1994), p. 90-115.

8.- Ibn 'Arabi, ibid., VIIL.5.
9.- Apud Qushayri (1867), p. 189.

10.- El humo es una metafora comun en la poesia persa para alu-
dir a un anhelo ardiente. Cf. Hafez Shirazi (1962), p. 163, n. 2.

11.- Cf. Ballanfat (1997), p. 21-51.
12.- Cf. Gignoux (2001), p. 51-54.

13.- Véase Arberry (1958), p. 91-92. En términos parecidos se
expresa Rumi (D 1931, 3018: «océano de fuego).

42

N°9



Antoni Gonzgalo Carbo

14.- Kawthar (abundancia): fuente o tio de abundancia del paraiso
(alusiéon a Qo 20,12).

15.- Cada habitante del infierno.

16.- Cf. Abdul Hakim (1965), p. 94 ss. et passim.

17.- Literalmente: dia del a-/ast; alusion al pacto primordial, el
mithaq coranico (Qo 7,171). En la preeternidad Dios interrogé a
los descendientes de la humanidad futura, extraidos de los rifiones
de los Hijos de Adan, y les pregunté: ;No soy (a-lastn) vuestro Senor?
Respondieron: ;S7. Es la primera alianza de Dios con los hombres.
Cf. Rumi (1973), p. 278, n. 1; Meyerovitch (1972), indice s. v. alast,
Chittick (1983), indice s. v. «Alast».

18.- Cf. Chittick (1983), indice s. v. «fire vs. watem; Schimmel (1982),
p. 105 ss.

19.- Rasmussen (1887), p. 105.
20.- Véase la poesia de Kamal al-Din Isma'il (1925), p. 36.

21.- Esta alegorfa de la falena y la vela, iniciada por Hallay para
hablar de la reunién con Dios, y que expresa la idea del auto-sacri-
ficio del mistico lleno de amor y vacio del pensamiento del ego, es
muy comun en los poetas misticos del oriente musulman. Véan-
se, por ejemplo, Hallay (1913), «Tasin al-fahmy»; Ahmad Qazali
(19806), cap. 39, p. 54; cf. cap. 3, p. 22; 'Attar (1962), 3958 ss.; Hafez
(1967), p. 64. Esta alegoria es habitual a su vez en la poesia mistica
turca [cf. Halman (1981), p. 178, 180], asi como también en la poe-
sfa indo-persa, para hablar de las llamas del amor y la iluminacién
unida a la extincién [cf. 'Abdul Latif (1965), p. 13 de la intr.; Eaton
(1978), p. 149; Parsram (2000), p. 110].

22.- Sobre la parabola de la falena y la vela véase Ritter (1978),
indice s. v. «falter», «kerze».

23.- Cf. Qo 21,69: Nos dijimos: (Fuego! (S¢ frio! jS¢ salud para Abrabhan!
Véase Renard (1994), cap. 3, p. 47-58.

24.- El mundo sensible, el mundo de la multiplicidad.

25.- Cf. Igbal (1983), p. 251-252.

26.- Cf. Chittick (1983), indice s. v. «alchemy».

27.- Las flores nobles —rosa, jazmin, tulipan, etc— son signos
clocuentes del viaje del corazén dirigiéndose al encuentro del
Amado, que jalonan la via de la #nio mystica. Segiin una tradicion
profética recurrente en la literatura mistica (Ruzbehan Bagli,
Rumi, Hafez) la rosa (ar. ward, per. gol) roja (ar. abmar, per. sorj) es
la manifestacion de la gloria de Dios. Esta flor simboliza a su vez
el sentimiento profundo de la gracia y de la eleccién especiales
de los santos iluminados por el amor divino. Véase A. Schimmel
(1992) indice s. v. gul, gulshan.

28.- El verde (ar. judra, pet. sabz), el color del Islam, es el color que
toman en el alma las luces (fawami’) de la bondad (/u#f) y la promesa
(wa'd) divinas (Yorjani), el de la perfeccion absoluta (‘Eraqi) y la
resurreccion (Hakim Tirmidhi), el color del prado donde brota la
Fuente de la Vida eterna (Suhrawardi, Ibn 'Arabi, Rumi), «el mas
bello de los colores» (Semnani). «Se dice que el verdor representa
la fuente de la gnosis». (Olfat Tabrizi) (1983), p. 72. En el sufismo
el verdor (sabza) simboliza la pureza de espiritu, que se encuentra
por medio de la Fuente de la Vida (‘ayn al-hayai) del Conocimiento
divino en el nivel del arcano (jaf7). Cf. Nurbakhsh (2004), p. 299.

29.- El jazmin (yas, yasaman) recuerda al poeta la separacion de su
Amado, pues el nombre de esta flor evoca yas-¢ man, «mi “desespe-
racién” (ya's)». CL. Schimmel (1978), p. 89.

30.- El verde, mediatriz entre el calor y el frio, es color de agua,
como el rojo es color de fuego. El ascenso de la vida parte del rojo
y florece en el verde.

31.- La «pradera» (sabza-zar) simboliza el lugar de las teofanfas
divinas que son presenciadas en la conciencia interior a través de
las formas fenoménicas de los efectos de Dios. Cf. Nurbakhsh
(2004), p. 300-1.

32.- «Es justo, por supuesto, pero la posiciéon de Abraham entre
las gentes de la Verdad es que, como ¢él, en el camino de Dios y
por amor a FI, te lances al fuego y llegues o te acerques a la etapa

SUFI

(magqam) de Abraham con esfuerzos y perseverancia. El se sacri-
ficé por amor a Dios; para él no contaba el alma carnal ni sentia
temor.» Rumi (1348/1969), cap. 44.

33.- Cf. Massignon y Kraus (1957), p. 159-160.

34.- 'Attar (1338 solar/1959), cap. 31.

35.- Sobre las imagenes simbdlicas en la poesia persa véase Schi-
mmel (1992).

36.- Se trata del fuego del ego, del alma carnal, semejante a Nimrod.
Después de que Abraham rompiera los idolos de su pueblo, el
rey del tiempo, Nimrod, ordend que fuese arrojado al fuego. Pero
Dios lo salvé del dafio (Qo 21,69). Cf. M T 3697 ss.: «;Cudl es el
remedio contra el fuego del deseo? La luz de la religién: vuestra
luz (del islam) es el medio de extinguir el fuego de los impios.»
Ibid., I 3700.

37.- Al-janna: literalemente, «el Jardiny.

38.- 'Attar (1338 solar/1959), comienzo del libro.

39.- Rezwan es el angel que guarda las puertas del Paraiso.

40.- Sobre este tema del Parafso espiritual en la poesia persa me-
dieval véase Meisami (2003), p. 340-341 ('Eraqi), 355 ss., 388 ss.
(Rumi).

41.- Cf. Nwyia (1972), p. 276 ss.

42.- Véase también Yunayd (1983), p. 191.

43.- El texto é4rabe se halla en un pasaje de las Fawa'ih al-jamal
wa-fawatih al-jalal, anexo al trabajo de F. Meier sobre Naym al-
Din Kobra (Wiesbaden, 1957, p. 13, § 31) y en el diccionario de
Jwansari, Rawdat al-jannat (acabado en 1869), Teheran, 1300, ed.
1390, vol. I, p. 298.

44.- Sobre la luz como via del conocimiento espiritual en el sufis-

mo véase Rosenthal (1970), p. 155-193.
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