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1Ob darwish!

Servir a las criaturas de Dios es servir a Dios. Si
amas a Dios, sirve a sus criaturas y estate atento,
que, en la Senda, llevar felicidad a un solo corazdén
es mil veces mejor que pasar toda la noche en
oraciones, letanias y zekres.

—Dr. Javad Nurbakhsh

Caligrafia persa. Ahmad Shafi'i
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Discurso

El ano nuevo de los sufies!

Discurso del maestro Nurbakhsh
en el circulo de los darwishes

.1 os sufies poseen dos afios nuevos: el comun y el especifico.
El afio nuevo comun: este afilo nuevo pertenece al conjunto de los sufies. El poeta sufi Sanai lo describe
en los siguientes versos:

Los sufies, con cada aliento, celebran dos arios nuevos;
mas las araias, con sus alientos, sélo buscan atrapar a las moscas.

En otras palabras, mientras los sufies poseen en cada aliento dos afios nuevos, algunos clérigos fundamentalistas
tienden, como las arafias, con cada aliento, con cada palabra, una nueva telarafia para atrapar a la gente comun.

En cuanto al significado del primer verso: /os sufies con cada aliento celebran dos ajios nuevos, alude al hecho de que el
suff, al inspirar el aire, dirige su atencién hacia los Atributos de Dios (es decir: hacia el Nombre divino que abarca
a todos los Atributos de Dios, eszz-¢ jan") y, al expirat el aire, se refugia en la Esencia sagrada de Dios (es decit: el
Nombre de su sagrada Esencia, es-¢ za7). Esto representa, con cada aliento, un retorno al Origen, al Amado, un
regreso amoroso que lleva al corazén del sufi gozo y felicidad. Somos de Dios y a El volvemos (Qo 2,156).

El afio nuevo especifico: este afio nuevo es el que anhelan los sufies, aunque no todos lo encuentran. Sobre ¢l
escribe Mayzub Tabrizi:

Tu raptado no sabe ni del dia nuevo, ni de la noche del ario nuevo.
Serd su ano nuevo el dia en el gue alcance Tu contemplacion.

El afio nuevo especifico de los sufies consiste en romper con todas las criaturas y alcanzar la unién con la Ver-
dad; es el dia del encuentro con el Amado absoluto. Este afio nuevo es el que anhelan los sufies, a lo largo de sus
vidas, mientras viven felices esperando su llegada; el dia en el que la gota se asienta sobre la inmensa superficie del
Océano vy, con los ojos del Océano, contempla al mismo Océano.

A este encuentro se refiere Dios cuando dice: Quien anbela el encuentro con su Seior, debe ser puro en sus actos y no
asociarle, en Su adoracion, con otros dioses (Qo 18,110). Es necesario recordar que los actos puros son aquellos por los que
no se busca ni recompensa ni mérito.

Ansari, en la interpretacién de este versiculo, escribe: «Todo el mundo ama la vida y para todos es dolorosa la
muerte; el sufi, sin embargo, se apresura hacia la muerte con la esperanza de contemplar la Faz del Bienamadow.

ST

1.- En Persia el aflo empieza el primer dia de la primavera (primer dfa del afio solar), que recibe el nombre de %d-¢ no-ruz, que significa el fes-
tivo del nuevo dia, o sea, el afio nuevo. El calendario persa fue instituido por el mitico rey Chemshid o Yamshid, monarca sabio y eminente
de la dinastfa Pishdaiyan, al que se cita también en la literatura sanscrita, en el Avesta y en los Vedas. Esta fiesta empieza en el equinoccio de
primavera y los persas siguen celebrando hoy dia el Afio Nuevo en esa fecha. Es el primer dfa del mes de Farwardin y, segiin la creencia de
los antiguos persas, representa el séptimo dia de la creacion, dia de felicidad y de gozo por la creacién del hombre. El Avesta nos habla de los
seis difas o seis periodos de la creacién en los que Dios cred el mundo: en el primer periodo creé el cielo; en el segundo, el agua; en el tercero,
la tierra; en el cuarto, lo vegetal; en el quinto, los animales; en el sexto, cte6 al hombre; y el séptimo dia, que representa la culminacién de la
creacion del hombre, es el #o-ruz, el nuevo dia.
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Conocimiento de Dios y del Ser en

la Alguimia de la felicidad de Qazali

Kenneth Avery

*E bu Hamed Qazali (m. 505/1111) fue uno de
los mas grandes pensadores del Islam en la Edad Media,
un escritor erudito e influyente que condujo a la filosofia
y ala teologia hacia la aceptacion de una forma moderada
de sufismo. Como tantas figuras misticas importantes del
Islam era natural del Jorasan (noreste de Iran) y, después
de una infancia pobre pero con una buena educacion, lle-
g6 a ser un profesor muy influyente en la famosa Univer-
sidad de Nezamiyya en Bagdad. En 488/1095, cuando
tenfa cerca de cuarenta afios, sufrié un derrumbamiento
fisico y mental que le obligd a recluirse. Durante once
afios busco una solucion a la crisis intelectual y espiritual
que era la causa de su angustia. Volvié a conectar con la
senda sufi y con las certidumbres de revelacion que ésta
permite. Esto tuvo un profundo impacto en sus ultimos
esctitos y muy notablemente en su famosa obra [hya’
‘olum al-din (Revivificacion de las ciencias religiosas). Esta im-
portante obra, escrita casi al final de su vida, pretende ser
una sintesis de la doctrina ortodoxa del Islam Asharita
con una forma moderada de pensamiento y de practica
suffes, y abarca todos los temas teolégicos tradicionales
y los deberes de la practica.

Como escritor y pensador, Qazali es contundente y
persuasivo, usa argumentos racionales y no olvida nunca
su estilo filosofico previo a pesar de su «conversion» a la
senda sufi. Su cuestionamiento radical de las bases del
conocimiento, provocado en ¢l durante su periodo de
crisis, y su vuelta al compromiso con el camino espiritual

hacen que la orientacion filoséfica subyacente dé a su
enseflanza un curioso aspecto moderno, no presente en
la mayoria de los demas escritores islimicos primitivos.

De hecho, el estilo filosofico de escritura de Qazali
ha llevado a error a algunos eruditos contemporineos,
como Binyamin Abrahamov (1993), cuando afirman que
para Qazali el modo de conocimiento mas elevado es el
de tipo intelectual, mas que el mistico. Los argumentos
presentados por Abrahamov para sostener esta aseve-
racién son singularmente sesgados y selectivos y estan
escogidos para situar a Qazali en las filas de los filésofos,
en lugar de entre los pensadores misticos.

Incluso alli donde Qazali aporta un sentido mistico
evidente como, por ejemplo, en la discusion de las jerat-
quias de la inteligencia, Abrahamov hace todo lo posible
por apartar esta interpretaciéon obvia y sustituirla por la
nocién de un conocimiento de tipo intelectual o mera-
mente racional. Al hablar sobre nuestro conocimiento de
la unicidad de Dios, el estado mas elevado de aprehen-
sién es «el que los sufies denominan morir a la propia
consciencia por estar inmerso en la unicidad de Dios
(al-fana' fi'" Ftawhid)» (Abrahamov, 1993, p.158). Abraha-
mov sostiene que el uso por Qazali de la frase «los suffes
denominan...» indica desacuerdo con la interpretacién
de los suffes. Para este estudioso contemporaneo, Qazali
«probablemente» considera que es el esfuerzo intelectual
mas que la experiencia mistica lo que conduce a un esta-
do mas elevado de conocimiento de la unidad de Dios.
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Kenneth Avery

En realidad, Qazali usa la frase «los
sufies llaman/dicen...», en tercera
persona, para acentuar puntos de
vista con los que esta claramente
de acuerdo (como en su obra auto-
biografica E/ liberador del error) y no
como término de desaprobacién o
distanciamiento. El punto de vista de
Abrahamov va en contra del sentido
de conjunto de la Revivificacion, en la
que se afirma una y otra vez que la
via de los sufies y su conocimiento es
el mejor y el mas recomendable. Pero
el significado obvio dado por Qazali
es desechado de un plumazo y susti-
tuido por un significado «probablex»
basado en las ideas preconcebidas de
este erudito moderno.

La mayotia de los libros de Qazali
fueron esctitos en arabe pero, como
natural del Jorasan, su idioma mater-
no era el persa. Entre sus obras en
persa que han llegado hasta nosotros,
la principal es La alguimia de la felici-
dad (Kimiya-ye sa'adat). A menudo se
hace referencia a este libro como un
resumen o un sumatio de su libro en
arabe Revivificacion de las ciencias religio-
sas. Bsto es generalmente cierto, pues
ambos libros siguen el mismo esque-
ma tematico, que es una divisién de
los contenidos en cuatro partes: las
bases de la creencia, los deberes y los
actos, los peligros para el creyente y
los medios de salvacién. Puesto que
la Alguimia debe haber sido escrita
después de la Revivificacion, casi al
final de su vida, la obra presenta sus
pensamientos maduros acerca de los
asuntos tratados (Véase Watt, 1952).

Una diferencia importante, que
constituye la base del presente arti-
culo, es sin embargo la introduccién
de Qazali a la Alguimia, ausente en la
obra original en arabe. Este prologo
a los temas principales del libro es un
ensayo extraordinario sobre la psico-
logia del corazon y sobre las bases de
nuestro conocimiento de la verdad
divina. Parte del estudio desarrollado
en esta introducciéon estd también
presente en el primer capitulo del
libro tercero de la Revivificacion, titu-
lado «Explicacién de las maravillas
del corazény. Este capitulo de la
Revivificacion hace mas hincapié en lo
epistemologico que la introduccién
de la Alguimia y trata de una manera

Afio 2006

mas filosofica el papel del corazén en
la percepcion del conocimiento. La
Alguimia es, hasta cierto punto, mas
simplificada o divulgativa.

Excepto algunos pequefios frag-
mentos, traducidos del urdu por
Claud Field (1910), la Alguimia es
poco conocida en el mundo de ha-
bla no persa. Merece la pena que
dediquemos un poco de tiempo a
considerar lo que Qazali dice en
los capitulos de introduccién, pues
constituyen un excelente estudio
sobre el conocimiento de Dios y de
uno mismo.

!

&

Qazali empieza su primera sec-
cién, que es realmente un prefacio
0 una pagina inicial, con su punto
de vista de que el conocimiento de
Dios es en realidad el conocimiento
de uno mismo. Esto esta basado en el
hadith o tradicion sagrada del Profeta,
«Aquel que se conoce a si mismo
conoce a su Seflom, y en el Qoran
(41,53) que habla de nuestros signos en
los horigontes y en sus almas/ egos.

Conocer nuestros apetitos y
nuestras necesidades fisicas nos si-
tua, sin embargo, meramente al nivel
de los animales, y es indigno de quien
tiene la llave del conocimiento de la
Verdad absoluta (Hagg). Los huma-
nos se componen de diferentes cua-
lidades (sefat, descritas mas adelante
como gjlag) de las bestias salvajes,
de los animales domésticos, de los
demonios y de los angeles. Las tres
primeras forman parte de nuestra
naturaleza inferior, mientras que el
sustento y la alegria de los angeles se
halla en contemplar la belleza de la
presencia divina, de la cual los demas
nada pueden saber. Al buscar las cua-
lidades angelicales nos damos cuenta
de que para éstas fueron creadas las
otras y podemos entonces utilizarlas
para nuestras necesidades més eleva-
das, en vez de ser cautivos de nues-
tros apetitos mas bajos (Qazali, 1378,
vol. 1, pp. 13-14).

Los humanos estan creados de
dos cosas, el cuerpo visible exterior
y la esencia interior, llamada con
nombres diferentes como nafs (ego
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o alma), jan (alma), o de/ (corazén), y
que se puede discernir con la vision
interior o la sabidutia (basirat-e baten)
y no con el ojo exterior. Este sentido
interior es la realidad (bagiga) de la
persona, a la cual todo lo demas esta
subordinado. El mundo del corazén
es el mundo de la «contemplacién»
de lo divino. No es de este mundo.
El conocimiento de la realidad del
corazén y de sus atributos es la llave
para el conocimiento de Dios (Ibid.,
p-15).

Fiel a su formacion filosofica,
Qazali estudia las ramificaciones de
la naturaleza del alma / corazén. La
ley revelada (shari'al) no explica la
psicologia humana, pues el Qoran
afirma que el espiritu (r#5) esta bajo
el mandato (amr) del Sefior (17,85) y
de ahi que siga siendo un mistetio.
Qazali glosa este versiculo coranico
diciendo que el espiritu estd en todos
los actos divinos y que proviene del
mundo del mandato de Dios (Ibid.,
p.16). El espiritu o corazén no tiene
atributos tales como dimension, can-
tidad o divisibilidad, a pesar de haber
sido creado y es parte, en un sentido,
del mundo de la creaciéon (jalg) y, en
otro sentido, del mundo del mandato
divino (amr). Al ser parte del mundo
creado no es eterno, como algunos
(filésofos) erréneamente creen, ni es
algo contingente o accidental (‘ary),
ni una sustancia o cuerpo (Jes).
Como espiritu, es el lugar del conoci-
miento de Dios y, al no ser ni cuerpo
ni accidente, es una esencia o joya
(gobar) del tipo que poseen los ange-
les. Su realidad es dificil de entender
y la religién no permite ni favorece
su explicacion pues, como afirma
Qazali, no es necesatio para las pri-
meras etapas del camino religioso;
para ellas, sélo se necesita esforzarse
(Ibid., p.17).

En la siguiente seccion de su dis-
curso, Qazali habla de las acciones y
de las funciones del cuerpo usando la
analogfa de un reino con sus diversos
sirvientes y funcionatios, todos ellos
bajo el mando del corazén, el rey
o emir. Para funcionar bien, el rey
necesita a todos sus funcionarios y
trabajadores, los pies y los miembros
como artesanos, la ira como policfa,
la razén como visir, etc. (Ibid., pp.19-
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20). El autor estudia finalmente las
cualidades o disposiciones internas
inferiores (ajlag), que, si se dejan
incontroladas, son capaces de inte-
rrumpir y destruir la armonia de la
«ciudad» humana bien ordenada.

Usando la conocida analogia
del corazén con un espejo, Qazali
define las cualidades negativas como
el humo y la oscuridad que velan la
presencia divina. Las cualidades po-
sitivas son como la luz que alcanza
el corazén y lo limpia de la oscuridad
de la desobediencia: «El corazén hu-
mano al principio de su creaciéon es
como el hierro del que se hace un es-
pejo reluciente que refleja el mundo
entero» (Ibid., p.25).

A la manera socratica, Qazali
plantea la objecion de que si los hu-
manos poseen las cualidades (s¢fa?) de
los animales salvajes y domésticos,
al igual que los demonios, jcomo
sabemos que nuestra rafz y nuestra
esencia son angélicas, y que aquellas
cualidades son ajenas a nuestra na-
turaleza? Y responde que es porque
somos mas nobles y mas perfectos
que los demas animales y que los
demonios, y que fuimos creados para
cultivar el nivel mas elevado y noble
del desarrollo de nuestra naturaleza.
Estamos ademas dotados de una
razon superior a la de los animales,
por la cual conocemos la sabiduria y
las maravillas de la creacion de Dios,
y por la cual nos podemos liberar a
nosotros mismos del deseo, de la ira
y de las pasiones inferiores (Ibid.,
pp-25-20).

«las maravillas de los mundos
del corazén son incontables. .., parte
de ellas es nuestra capacidad para
comprender y controlar el mundo
fisico, ...pero mas maravilloso que
esto es que dentro del corazén hay
una ventana abierta al reino celestial,
del mismo modo en que en el exte-
rior del corazon se hallan cinco puer-
tas abiertas al mundo de los sentidos»
(Ibid., p.28). Se ofrecen dos pruebas
que sostienen esta nocioén de «la ven-
tana del corazény». En primer lugar,
dormir y sofiar: cuando los sentidos
estan firmemente cerrados, la puet-
ta interior del corazén se abre para
mostrar las cosas ocultas del «mundo
del reino» y de la «tabla reservadax»

Conocimiento de Dios y del Ser-. ..

iAlmal, ;al Alma del alma, la conoces?

iCorazénl, ;al que mora en tu casa le conoces?

iCuerpo!, que a cada pensamiento buscas nuevo camino,

El te esta seduciendo, mira si al que te seduce le conoces.

—~Robaiyat de Rumi

—Traducido por José M* Bermejo

(loh-¢ mahfug). Esto sélo tiene lugar
cuando el corazén se purifica y se
vacia de fenémenos sensoriales que
normalmente velan este reino. La
segunda prueba indicativa es nuestra
lucidez, o discernimiento intuitivo
(ferasat), que llega al corazén por una
via distinta de la de los sentidos y que
muestra la conexién del corazén con
ese mundo divino (Ibid., pp.28-9).

Se puede abrir esta ventana del
corazon, aparte de en los sueflos y en
la muerte, por medio de una discipli-
na espiritual y ascética, del zekr —el
recuerdo de Dios con el corazon, y
no verbal— y despojando el ser de
todo lo que no sea El. En este estado
de despertar y de consciencia, similar
en significado al del sanscrito buddba,
uno «ve» y, en palabras de Qazali, se
manifiestan los espiritus de los ange-
les o de los profetas y «el reino de la
tierra y del cielo se le muestran a uno»
(Ibid., p.30). Esta es la clase de cono-
cimiento que tienen los profetas, no
por los sentidos, ni por habetlo oido
decir, ni a través de intermediarios,
sino por la disciplina espiritual, por
la presencia de Dios directamente en
sus corazones. Mas aun, Qazali de-
fiende que todos los seres humanos
tienen en su naturaleza capacidad
para este conocimiento, al igual que
esta en la naturaleza de todo hierro
ser pulido para convertirlo en espejo
(Ibid., pp. 30-31).

El conocimiento proveniente de
los sentidos, en los cuales estamos in-
mersos, es un velo en la senda hacia
el entendimiento verdadero. Tanto
aqui como en el capitulo acerca del
corazén en la Revivificacion, usa la

analogia del corazén como pozo, con
los cinco sentidos como corrientes
que alimentan el pozo. Para sacar el
agua mas pura de las profundidades
del pozo, se necesita detener las
corrientes, limpiar el lodo y excavar
mas profundamente. Al igual que
no se puede encontrar el agua pura
de las profundidades mientras las
corrientes estan fluyendo, asi debe
liberarse el corazén de todo lo que le
entra a través de los sentidos con el
fin de alcanzar la verdadera sabidurfa
(Ibid., pp.36-7).

La persona culta (‘alim), sin em-
bargo, que va mas alla del aprendi-
zaje a través de los sentidos, puede
pensar que su conocimiento previo
le proporciona una apertura a un
conocimiento mas verdadero. Qazali
afirma, por expetiencia propia, que
esta apertura (fath) para la persona
instruida puede llegar a ser de la
mas alta perfeccion, mas fiel y mas
segura, mientras que aquel que no ha
pasado por el camino del aprendizaje
permanece mas tiempo sujeto a las
ataduras de las imaginaciones futiles
y se ofusca mas facilmente con dudas
sin importancia (Ibid., p.37).

En lo que parece una critica a los
viajeros de la Nueva Era de hoy en
dia, sostiene que los que han expeti-
mentado tan sélo algo de los estados
misticos de los sufies no tienen ven-
taja sobre las personas que siguen el
camino de la enseflanza tradicional.
La mayoria de estos aspirantes em-
piezan pero no completan su viaje; se
pierden desde el principio, pensando
que su ardiente deseo, sus vanas ima-
ginaciones y sus suefios confusos son
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algo importante. Aquel (quizd uno
de cada diez, segun Qazali) que com-
pleta su viaje y que perfecciona su
estado de ser es superior al erudito,
pues ha llegado al verdadero conoci-
miento sin enseflanza ni aprendizaje,
algo raro y precioso (Ibid., p.39)

De nuevo a la manera socratica,
se plantea la cuestion de cémo saber
que la felicidad humana se va a en-
contrar en Dios. Qazali contesta que
la felicidad reside en la satisfaccion y
el sosiego de lo que es conforme a su
naturaleza, a aquello para lo que fue
creado. Para el corazon, esta satisfac-
cion reside en el conocimiento de la
realidad de las cosas (bagigat-e kar-ha),
que es lo especifico de los seres hu-
manos, porque la satisfaccién de los
cinco sentidos pertenece también a
los animales. Cuanto mayor y mas
noble es el conocimiento, mayor
es la satisfaccion que proporciona;
el conocimiento de Dios y de las
maravillas de Su creacién es de la
clase mas elevada y, por tanto el mas
placentero. Ninguna contemplacion
es mas grata que la de la presencia
divina, que se adecua a la naturaleza
del corazon, y para la cual fue creado
éste (Ibid., pp.39-40).

El estudio del cuerpo, especial-
mente la anatomia, ademads de su
uso para la medicina y la curacion,
es también importante al sefialar las
maravillas de la accién creadora de
Dios. El cuerpo humano es «la llave
a la gnosis (ma'refat) de los Atributos
divinos», del mismo modo en que las
maravillas de la creacién son general-
mente «la llave al conocimiento de la
Majestad del Creador y ...también
una puerta al conocimiento del alma
inferior (nafs), aunque éste no llega
tan lejos como el conocimiento del
corazon» (Ibid., p.44). Semejante es
el conocimiento del cuerpo, al ser
éste como un animal que corre con
el corazén como jinete, en el que el
corazon, y no el cuerpo, constituye
la razén de la creaciéon del cuerpo.
El conocimiento completo de si
mismo no es posible, a pesar de que
no hay nada mds cercano a nosotros
que nuestro yo, identificado aqui
con el cuerpo. Qazali parece aludir
a la inescrutable naturaleza del yo
inferior (nafs), con sus deseos y sus
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motivaciones que impulsan al cuerpo
(Ibid.).

Al concluir esta primera parte del
libro, Qazali ruega al lector que se
esfuerce por conocer la joya del co-
razon y a sobreponerse a las preocu-
paciones de este mundo. Esto puede
llevar a la perfeccién que se hace
evidente en Aquel mundo, cuando
uno percibe la felicidad sin angustia,
la subsistencia en la presencia divina
(baga) sin aniquilacién de la identi-
dad (fand), el poder sin debilidad, la
gnosis (ma'refat) sin dudas y la belleza
de la presencia divina sin oscuridad

(Ibid., p.45).

|

&

Como contribucién a la psico-
logia y a la epistemologia sufies, los
puntos de vista de Qazali tienen un
gran valor. Estos no son en modo
alguno sus unicos escritos acerca del
tema. Hay muchos ecos de estas ideas
en el capitulo sobre las maravillas del
corazon de Revivificacion y en E/ libe-
rador del error. Sin embargo, serfa muy
dificil encontrar una exposicién tan
bien soportada y tan elocuente como
ésta acerca de la naturaleza del cora-
z6n, sobre la aprehension de los mis-
terios de Dios. Es importante sefialar
que Qazali no da mucho relieve al
papel del intelecto ("agl) como carac-
teristica que distingue a los humanos
de los animales. Por supuesto que
menciona la cualidad de la razén, que
nos permite apreciar las maravillas de
Dios y controlar nuestras pasiones,
algo que los animales no poseen. Son
mas bien las cualidades angélicas de
obediencia al mandato de Dios y la
percepcion interna, la sabidurfa del
corazén en su capacidad para abrir-
se al mundo oculto de la presencia
divina, lo que caracteriza el estado
mas elevado que pueden alcanzar los
seres humanos. Qazali sefiala el valor
de la persona erudita, que ha adqui-
rido conocimientos (‘e/z) mediante
los sentidos y el uso de la razén, que
puede progresar mds rapidamente
en el camino hacia el verdadero co-
nocimiento, la gnosis (wa'refat), dife-
renciandolo de las nociones y de las
imaginaciones falsas. Sin embargo, la
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persona capaz de «ver» la verdad es
aquella que ha «impiado» y «pulido»
su corazén de todos los obstaculos
y no aquella persona razonadora que
construye su camino con argumentos
logicos hacia una verdad filosofica.
Esta diferencia es la que se impone
mas enérgicamente en contra de los
criterios de Abrahamov, menciona-
dos antes en este articulo, que opina
que el saber intelectual es para Qazali
la forma mas eclevada de conoci-
miento. De las dos «aperturas» del
corazbén, una hacia el mundo de los
sentidos, que incluye el conocimiento
racional tan caractetistico de los seres
humanos, y otra hacia el mundo ocul-
to de lo divino, es esta ultima, con
mucho, la mas importante y la mas
deseable como logro de la perfeccién
humana.
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Nuestro Afio Nuevo

jOh T4, renovador de corazones y miradas!
jOh T, en cuyas manos esta el ser y el no-ser de lo creado!

jOh T4, animador de todo lo que existe!
iOh T4, que vivificas la existencia de los recién llegados!

¢Qué podemos pedirte?
jOh T4, fin del anhelo de los que han escapado de si mismos!

Le has dado a cada uno lo que es justo,
joh T, que permaneces mas alld del decir, fuera de lo escuchado!

En la preeternidad, tu bondad dejé escrita sobre la tabla imperceptible
lo que a cada criatura le conviene.

Hoy celebramos nuestro afio nuevo, acepta nuestra invitacion,
joh T4, el afio nuevo de los perdidos de si mismos!

Desde aquel dia en que te convertiste para Nurbakhsh en afio nuevo,
se borrd de sus ojos todo lo creado.

—Diwan de poesia sufi. Javad Nurbakhsh
—Traducido por José M* Bermejo
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Los amantes. Bahram-e Sofrekesh. HEscuela de Ispahan, 1640.
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PSICOTERAPIA

Una puerta al cielo del alma

Parviz Noruziyan

En el sueiio y en el «evento» (wage 'ab) hay un camino a lo Invisi-
ble para el darwish por el cual puede, antes de la muerte, preguntar
sobre su estado a su hermano dormido.

Introduccion

eniendo en cuenta la extraordinaria ex-

pansion geografica que ha experimentado

el sufismo en nuestros dias, en especial la

orden Nematollahi, resulta dificil para los

compafieros y compafieras que no estan
familiarizados con la lengua persa, o que viven fuera de
Iran, tener acceso a gran numero de los textos clasicos
del sufismo, muchos de ellos atin no traducidos a las len-
guas occidentales. Dichas obras han sido, ademas, redac-
tadas en persa antiguo, dificil de entender incluso para
los de habla persa de nuestros dfas. Mi propésito con
este articulo es ofrecerles, en una lengua sencilla, algunos
de los temas expresados por los grandes maestros sufies
sobre el conocimiento del alma y del espiritu humano. Es
necesatio saber que los descubrimientos de estos grandes
maestros sobre el alma y la psique humana, fueron expre-
sados siglos antes de la aparicion de lo que hoy dfa cono-
cemos como la psicologia. Finalmente, debo aclarar que
los puntos analizados en este escrito apenas representan
una gota en este mar de conocimiento visionario ( ‘erfan),
cimentado sobre el amor y sobre el que los maestros han
insistido, una y otra vez, en que no se adquiere a través de

10

‘Ala'-ol Dolah Semnani

lalectura y la escritura, siguiendo el dicho: «l.o que hay en
el pecho, no es un conocimiento especulativon.

El alma, moradora de lo Invisible

| racionalismo, que comenzé con el Renacimiento y

alcanzo6 su cumbre a principios del siglo XX, dio ori-
gen a una transformacion esencial en la visiéon del mundo
por el ser humano, provocando en ¢l un profundo cam-
bio de creencias e ideologfas. A partir de ese momento,
todo aquello que los pensadores no podian colocar den-
tro de los confines de la percepcion de los cinco sentidos
del hombre, o que no eran capaces de analizar y examinar
en el laboratorio, fue desterrado del ambito de la investi-
gacion. Esta forma de mirar al universo, basada en la ra-
z6n, dio origen a la aparicion de técnicas enfocadas prin-
cipalmente a transformar y mejorar el bienestar material
del ser humano, mientras que su estructura psiquica y
espiritual, por estar fuera del plano de lo sensorial, no se
consideraba digna del estudio cientifico. De esta forma,
cualquier interés u opinién respecto del contenido psi-
quico del hombre fue automaticamente rechazado bajo
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la acusacion de no ser cientifico.

Las catastrofes que el ser huma-
no «civilizado» caus6 en la primera
mitad del siglo XX con las dos
guerras mundiales originaron serias
dudas sobre el poderio de la diosa
Razén como unica protectora y gufa
del ser humano hacia la felicidad. De
entre las personas que fueron perso-
nalmente testigos de la derrota y de la
huida de la razon frente a la barbarie
y la fuerza destructiva e irracional
de estas guerras, debemos nombrar
al reconocido psiquiatra suizo Carl
Gustav Jung, que escribe:

Nuestro intelecto ha creado un
mundo nuevo que domina a la natu-
raleza y lo ha poblado con maquinas
monstruosas. Estas son de una utili-
dad tan indudable que no podemos
ver ni aun la posibilidad de librarnos
de ellas o de nuestro servilismo ha-
cia ellas.

El hombre estd sujeto a seguir las
incitaciones aventureras de su mente
cientifica e inventiva y a admirarse
de sus espléndidas hazafas [...].
Nuestra vida actual esta dominada
por la diosa Razon, que es nuestra
mayor y mas tragica ilusion. Con la
ayuda de la razon, asi nos lo cree-
mos, hemos «conquistado la natura-
leza». Pero eso es pura propaganda
[...]. Sigue siendo muy natural para
los hombres disputar y pelear por la
superioridad de unos sobre otros.
¢A qué decir, entonces, que hemos
«conquistado la naturaleza»? (EE/ hom-
bre y sus simbolos, Jung, pags. 98 a 99)

Y anade:

En un periodo de la historia humana
en que toda energfa disponible se
emplea en investigar la naturaleza,
se presta poca atencion a la esencia
del hombre, que es la psique [...]. El
mayor instrumento del hombre, su
psique, es escasamente atendido v,
con frecuencia, se recela de él y se le
desprecia [...]. Las ideas de Sigmund
Freud confirmaron a la mayorfa de
la gente el desdén que existia hacia
la psique. Antes de ¢l se la miraba
y desdefiaba; ahora se ha converti-
do en vertedero de detritus moral.

(Ibid., pag. 101)

Esta falta de atencion hacia la
«psique», a la que Jung alude con
el nombre de lo «inconsciente», ha
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causado la separacion del ser huma-
no de la parte mas importante de su
ser. Esta falta del conocimiento de
s{ mismo, como opina Jung, es en
realidad el problema principal y la
enfermedad del hombre moderno,
que se manifiesta como una falta de
propésito y de sentido interior en la
vida. Jung considera que el remedio
de esta enfermedad se encuentra en
creer en la realidad existencial del
alma y su contenido, y escribe: «El
hombre, positivamente, necesita
ideas y convicciones generales que
den sentido a su vida». (Ibid., p. 84).
Buscar el sentido de la vida en el inte-
rior de uno mismo, desde el punto de
vista de la mente racional, es un acto
ilégico. Jung también admite este ca-
racter ilogico de los elementos de la
psique pero, sin embargo, ve imposi-
ble negar sus efectos en la vida diaria
del ser humano.

Lo inconsciente

finales del siglo XIX, un médico

lamado Josef Breuer descubrio
que el suefio es un medio de manifes-
tarse la existencia de una parte de la
psique de cuyo contenido el hombre
no tiene conocimiento (Ibid., p. 22).
Posteriormente, Sigmund Freud vy
otros psicélogos llamaron «incons-
ciente» a esa parte desconocida y no
consciente de la psique. Desde en-
tonces hasta nuestros dias el uso del
término inconsciente se ha extendido
de tal forma que lo podemos escu-
char en la mayorfa de las charlas de
la gente. Para Freud, el inconsciente
es una forma de memoria cuya anti-
gliedad es equivalente al periodo de
la vida de la persona. En cuanto a sus
contenidos, en su opinién, son aque-
llos apetitos y pensamientos del pe-
riodo inicial de la vida de la persona
que fueron reprimidos, por estar en
contraste con las reglas y los patrones
sociales, y que siguen su curso en una
especie de almacén o depdsito oculto
a la consciencia de la persona.

El concepto de «inconsciente»
encuentra en Jung un sentido mas
amplio. Para ¢él el inconsciente no es
un mero depésito de los sucesos pa-
sados de cada persona, sino que tam-
bién es el lugar de una serie de hechos
y acontecimientos de las expetiencias

Una puerta al cielo del alma

del hombre desde tiempos inmemo-
riales que se manifiestan en el suefio
bajo formas simbolicas y fabulas
miticas. Escribe: «Con frecuencia, en
el suefio se producen elementos que
no son individuales y que no pueden
derivarse de la experiencia personal
del sofiante» (Ibid., p. 65). Ademas
de ello, Jung opina que los aconte-
cimientos futuros también han sido
grabados en el inconsciente y, en este
sentido, escribe: «El inconsciente no
es mero depositario del pasado, sino
que también esta lleno de gérmenes
de futuras situaciones psiquicas e
ideas [...]. Muchos artistas, filbsofos
y aun cientificos, deben algunas de
sus mejores ideas a las inspiraciones
que aparecen subitamente proceden-
tes del inconsciente». (Ibid., pag. 35)

El sueﬁoy Su estructura

I )ara Jung el suefio es una expre-
sién especifica del inconsciente

(Ibid., pag. 28). Las investigaciones
recientes en el campo de la psicologia
han demostrado que el dormir esta
formado de dos partes: el suefio lige-
ro o paradédjico, y el suefio profundo
o lento. El ser humano, cuando duer-
me, fluctia entre estos dos estados.
También se ha visto que se suefia
especialmente durante la fase de
suefo ligero (Suero y ensueiio. .. p. 15).
De esta forma, sofiar forma parte de
la vida psiquica del ser humano. Por
otra parte, el mundo onirico posee
por si una estructura especifica dife-
rente de los esquemas racionales que
gobiernan al consciente. En palabras
de Jung: «En el suefio las imagenes
que parecen contradictorias y ridi-
culas se apifian sobre el sofiante, se
pierde el normal sentido del tiempo
y las cosas corrientes asumen un as-
pecto fascinante o amenazador. (E/
hombre y sus simbolos, pag. 36)

Los diferentes tipos de

suenos

Ya en la antigiiedad, los suefios
fueron divididos en dos grupos.
Segin Freud, Hipocrates, filésofo
y médico griego, en su obra Sobre la
dieta escribe que los suefios son de
dos grupos: el primer grupo son los
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suefios influidos por los dioses; el se-
gundo grupo de suefios son aquellos
que tienen un aspecto natural. Entre
los cientificos persas también se en-
cuentra esta misma division. Ellos
llamaban «sueflo veraz» a los suefios
que advierten a la persona dormida
contra los peligros o le informan de
sucesos futuros, y «suefio falso» a los
desprovistos de tales contenidos. Sin
embargo, la psicologfa insiste en que
ningun suefio es falso o esta vacio de
sentido, opinién que también com-
parte el maestro suff persa Ala’-ol
Dolah Semnani (m. 1336) cuando
escribe: «Acerca de este pobre, no
existen suefios falsos, ya que no vi
nada, ni en el mundo Invisible, ni
en el mundo visible, que haya sido
manifestado en vano o tras lo cual
no exista una sabidutia». (Mosnafit,
Semnani, pag, 266)

El suenio personal

lasificar los suefios en dos gru-

pos, como individuales y colec-
tivos, fue también compartido por
Jung, aunque ¢l expresa esta division
en términos especificos de la psico-
logfa. El primer grupo de suefios, los
que estan en relaciéon con las propias
experiencias de la persona, tiene, en
opinién de Jung, un aspecto «com-
pensatorion. Como explicaciéon de
este sueflo escribe: «lLa funcién gene-
ral del suefio es intentar restablecer
nuestro equilibrio psicolégico. Eso es
lo que llamo el papel complementa-
rio (o compensatorio) de los suefios
en nuestra organizacion psiquica» (E/
hombre y sus simbolos, pag. 43). Para
definir este tipo de suefio ofrece el
siguiente ejemplo: «Una persona que
tiene ideas nada realistas o un concep-
to demasiado elevado de si misma, o
que hace planes grandiosos y des-
proporcionados con sus verdaderas
posibilidades, tiene suefios de volar o
caer. De esta forma, un deseo no po-
sible de realizar en la vigilia es reali-
zado en el suefio. El suefio, de forma
simbélica, compensa las deficiencias
de su personalidad, haciendo realidad
en el suefio lo que no le es posible
en la vigilia». Al mismo tiempo, afiade
Jung, «el suefio le advierte los peligros

de su vida presente». (Ibid., pag 43)
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Ademas de ello, la ocupacion
excesiva de la mente con un deseo
termina en su realizacion en el suefio.
Por ejemplo, el profesor Dehkhoda,
aludiendo a esta ocupacion de la
mente con un deseo, escribe estos
versos sobre las jévenes en edad de
casarse:

Raramente tendrd un sueiio en el que
10 se vea casada y viviendo con su pareja.
(Dehkhoda, 11, pag. 749)

También Freud, respecto a los
sueflos personales, escribe que «... [el
suefio] muestra el deseo realizado ya,
ofrece su realizacion real y presen-
te...». (La interpretacion de los suesios,
Freud, pag. 730)

El suerio veraz

1 segundo tipo de suefios son

aquellos mediante los cuales la
persona llega a tener conocimiento
de un suceso, tanto presente como
futuro, o aquellos en los que se le
presentan imdgenes y formas que
no estan relacionados con ningun
aspecto de su vida personal. Estas
imagenes son principalmente refle-
jos de temas colectivos y filosoficos,
como la muerte y la resurreccion, el
origen de la vida y la creacién del
hombre, etc. Desde los tiempos an-
tiguos, los pensadores consideraban
a este tipo de sueflos influidos por
fuerzas sobrehumanas. Abu Ali Sina
(m. 1037), el gran médico y pensador
persa mas conocido en Occidente
como Avicena, opinaba que existe
una fuerza noble que es benévola con
el ser humano y vela por su bienestar
y que, a través de los suefios, le da la
buena nueva o le advierte, tanto de
forma directa como simbdlica, de lo
bueno y de lo malo con lo que se va a
encontrar en la vida. Abu Ali Sina lla-
ma a esta potencia, la «fuerza divina.
Los sabios intérpretes de los suefios
[de la antigua Persia] la conocian
como el «aliento del Clemente». Los
maniqueos la llamaban el «espiritu
purow, los arabes la conocfan como
el «angel», y Aristoteles la llamaba el
«ntelecto agentew. (Ier sueios. Sami,
pag. 27). Los musulmanes aluden a
este tipo de suefio como el «sueflo

SUFI

veraz», en referencia a las palabras
de 'Aysha, la mujer del Profeta, que
cuenta que Mohammad, antes de su
eleccion como profeta, experimenta-
ba suefios veraces. En este contexto
Ferdosi (m. 1.020) escribe:

No consideres al sueio algo vano,
pues constituye una de las ciencias

de la condicion profética.
(La carta del Rey)

En el antiguo imperio persa con-
sideraban a los suefios mensajes del
mundo superior. Por ello, vefan a los
intérpretes de los sueflos como inter-
mediarios de lo Divino y les trataban
con sumo frespeto y veneracion.
Por ejemplo, en la corte de Cosroes
Anushirawan (532-579), el monarca
sasanida, la posicion del intérprete
de suefios era muy elevada. Ferdosi
cuenta en su obra cémo la interpre-
tacion correcta del suefio de Costroes
por parte del sabio Bozorgmehr, hizo
que el monarca le elogiara y le invita-
ra a residir en la corte.

También en el Qoran figura un
relato semejante, en el que el profeta
José interpreta correctamente el fa-
moso suefio del Faraén de las siete
vacas gordas v las siete vacas flacas.

El evento (wiqe'ah)

S egin las experiencias de los vene-
rables maestros suffes, no existe
una diferencia sustancial entre el
suefo y lo que en el sufismo se cono-
ce como el «eventoy. El gran sheij de
Kashan (Iran), Mahmud Kashani (m.
1335), en su obra Mesbah-ol hedayah, es-
cribe: «La gente del retiro (los sufies),
en el transcurso del zekr, del conti-
nuo recuerdo de Dios, al sumergirse
en él, experimentan, en ocasiones, un
estado por el que se vuelven ausentes
de todo lo fenoménico y sensorial.
En este estado se les revelan algu-
nas de las realidades de lo Invisible,
como alguien dormido que ve un
suefo. Esto es lo que se conoce entre
los sufies como “evento™ (pag. 171).

El Dr. Javad Nurbakhsh, maes-
tro actual de la orden Nematollahi,
escribe al definir el «eventon: «En la
terminologia sufi, “evento” es lo que
el suff ve en el estado de sumersion
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Parviz Noruziyan

en la meditacion, entre el suefio y
la vigilia. Algunos de los maestros
suffes consideran todos los ensuefios
del discipulo como un “evento”. Sa-
bemos que quien duerme suefia en
dos etapas, una mientras entra des-
de la vigilia al suefio profundo, otra
mientras se acerca a la vigilia, salien-
do del suefio profundo. La mayoria
de los sufies con el término “evento”
se refieren a lo que el discipulo ve en
la primera etapa, sin entrar en el sue-
fio profundor. (La gnosis sufi, tomo 1,
pag. 262, nota 83)

También habla Freud de la se-
mejanza existente entre el sueflo
y el «evento» y opina que entre el
que suefa y el que conscientemente
clerra las ventanas de los sentidos,
interrumpiendo su relacién con el
mundo exterior y viajando en el
mundo de los pensamientos, no
existe diferencia alguna en cuanto a
la torma de ver. (La interpretacion de los
suerios, Freud)

El sheij Semnani, a su vez, define
el suefio y el «evento» como dife-
rentes tipos de muerte. El llama al
sueno el «hermano de la muertey; al
«eventoy, la «muerte voluntaria»; y a
la muerte fisica, la «muerte inevita-
ble». Ademas de ello, llama a lo que
ocurre en el suefio y en el «evento,
la «resurrecciéon menor». En la expli-
cacion de la diferencia existente entre
esta resurreccion y la «resurreccion
mayor», que ocurrira en el Dia de
la Resurreccion, explica que en el
sueflo y en el «evento» aun persiste
la influencia del cuerpo (Mosnafat,
Semnani, pag. 220). Lo que, en pa-
labras del shezj, diferencia a los dos
tipos de resurreccion, es «la influen-
cia del cuerpo». Este punto viene a
exponer como una gran parte de lo
que se ve en el suefio y en el «eventon»
esta influido por la conexion de la
mente con el mundo de los sentidos
[«influencia del cuerpow, en palabras
del shej]. Estas influencias son de
dos tipos: las de los sentidos y las
de la mente. Es cierto que durante
el suefio la mente se aleja del mundo
de los sentidos pero, sin embargo,
la relacién existente entre ellos no
se interrumpe por completo. Esto
explica que los estimulos sensoriales
fuertes o amenazantes despierten a la
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persona dormida. Y también se ha
visto que, en ocasiones, lo que ocurre
alrededor de la persona dormida apa-
rece en su suefio.

Las influencias de la mente
I os descubrimientos de los inves-

tigadores contemporaneos han
aclarado el modo operativo del sue-
flo basado en actuaciones psiquicas
determinadas. Un suefio es la vision
de una escena en cuya elaboracion se
han utilizado patrones especificos.
La caracteristica mas importante del
sueflo es que pensamientos y sen-
timientos especificos se revisten de
imagenes moldeables que contienen
el mismo sentido (La znterpretacion de
los sueiios, Freud). Por ejemplo, el sen-
timiento de ira se manifiesta como un
fuego destructivo. Otra caracteristica
de los suefios es que no se rigen por
las leyes de causa y efecto (la logica).
Otra es que revisten los conceptos
mentales con disfraces, esto es lo
que en psicologia se conoce como la
«censura onirica», acto que se realiza
en el suefio con la ayuda de los si-
guientes medios:

1.- Condensacién: mediante la
cual dos 0 mas pensamientos, deseos
o personas se condensan en uno (por
ejemplo la cabeza de mi tio es puesta
sobre el cuerpo de mi primo). (Para
mas detalle véase: S. Freud, La inter-
pretacion de los suerios, pags. 517 a 532)

2.- Desplazamiento: por medio
del cual el sonante ve los deseos in-
admisibles de su inconsciente como
si fuesen originados por otra persona
u otra fuente. (Ibid., pags. 455 a 458
y 532 a 535)

3.- Reemplazamiento: medio por
el que los acontecimientos importan-
tes se presentan como secundarios y
viceversa. (Para mas detalle véase el
«desplazamiento de las intensidades
psiquicasy, ibid. pag. 455)

4.- Simbolizacién: los significa-
dos son simbolizados en moldes am-
biguos. (Ibid., pag. 559 y siguientes.)

5.- Representabilidad: el conte-
nido del suefio es puesto en escena
como una representaciéon de cuya
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realidad no duda el sofante. (Ibid.,
pags. 594 a 655)

6.- Liberacion de los limites del
tiempo y del espacio: las imagenes
mentales salen del molde especifico
de tiempo-espacio que le son adjun-

tadas. (Ibid., pags. 737 a 739)

7.- Reconstruccion: medio que
no esta relacionado con el ensuefio,
sino que la persona intenta dotarle de
una coherencia légica en el momento
de despertarse y para ello, mediante
modificaciones en el recuerdo de su
suefio, rellena los huecos vacios de su
suefio para dotarle de un sentido ade-
cuado. (Sueno y ensueno. .. pag, 20)

El anilisis del contenido del in-
consciente para conocer la estructura
psiquica de la persona, siglos antes de
que fuera utilizado en el psicoanalisis
y la psicologia moderna, fue utilizado
por los maestros suffes en la educa-
cion de sus discipulos. Era deber del
discipulo informar al maestro de sus
suefos y de los «eventos» que expeti-
mentaba. Este punto era tan impor-
tante que algunos de los maestros
consideraban la interpretacion de los
eventos y el analisis de los suefios de
sus discipulos como su unica respon-
sabilidad como gufa espiritual. Abdol
Razzaq Kashani, por ejemplo, en una
de sus cartas a Semnani en la que
trata de Abdol Rahman Hsfarayeni
(m. 1317), maestro de este dltimo, es-
cribe: «Fui a visitar al shejj Esfarayeni.
El venerable maestro, en un acto de
modestia y sinceridad, decfa: “Dios
me ha otorgado la ciencia de inter-
pretar los eventos y de explorar los
suefios. No me fue entregada mora-
da mas elevada que ésta”™» (Mosnafat,
Semnani, pag. 266). Para Semnani la
capacidad de analizar y de interpretar
los suefios y los eventos del disci-
pulo forma parte inseparable de la
condicién de gufa que debe poseer
un maestro verdadero, y escribe: «A
todo aquel que Dios elige como guia,
le otorga la ciencia de las realidades
internas de los actos y la interpreta-
ci6én [de los suefios y los eventos| que
el discipulo necesitar. (Ibid., pag. 111)

Por otra parte, el maestro advier-
te al discipulo contra cualquier mani-
pulacion del contenido de sus suefios
y eventos a la hora de relatarlos a su
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gufa espiritual. En este contexto es-
cribe: «El discipulo debe ser veraz en
el relato de sus eventos a su maestro,
no afiadiendo ni quitando nada de
ellos, pues este acto [manipular el
contenido de los eventos| es un gran
velo en el viaje interior» (Ibid., pag.
287). Al mismo tiempo, refiriéndose
a como deben actuar los maestros
ante los eventos manipulados de
sus discipulos, apunta: «El shej debe
presentar el “evento” de su discipulo
en su propio corazon, para asi poder
contemplar la imagen y la realidad del
“evento” en el mundo Invisible. Si el
relato del “evento” ha sido manipula-
do, no debe interpretatlo, sino que ha
de recordar a su discipulo los puntos
manipulados e instarle a no quitar
ni afadir conscientemente nada del
contenido de su “evento”» (Ibid.,
pag. 264). Estas palabras del maestro
ponen de relieve algunos puntos muy
interesantes, entre ellos:

Primero: la tradicién y la forma
especifica de actuar de los maestros
a la hora de interpretar y de informar
al discipulo de los sentidos ocultos de
sus suefios y eventos.

Segundo: que desde siglos antes
del nacimiento de la ciencia de la
psicologfa, los venerables maestros
conocian perfectamente los secretos
y los entresijos del modo operativo
de los suefios. Por ejemplo, como ve-
mos en las palabras de Semnani, eran
bien conocidas tanto la manipulacién
inconsciente (disfrazar la realidad
del ensuefio), como la manipulacién
consciente (reconstruccion del en-
sueno para dotarle de una coherencia
logica y adecuada).

Definicion del alma en la
psicologia

La psicologia moderna reconoce
cuatro niveles para la psique hu-
mana: el consciente, el preconsciente,
el inconsciente personal y el incons-
ciente colectivo. Los tres primeros
niveles son aceptados por todos los
psicélogos. El cuarto, el inconsciente
colectivo, es aceptado sélo por Jung y
los seguidores de su escuela. Sabemos
que el inconsciente, desde el punto
de vista de Freud y sus seguidores,
es una especie de almacén para los
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deseos reprimidos de cada persona
que, en el suefo, es decir, el precons-
ciente, se manifiestan disfrazados.
Jung, sin embargo, considera que la
manifestacion de conceptos que son
comunes entre los seres humanos,
sin que dependan de ninguna cultura,
lugar o tiempo especificos, nacen de
lo que él denomina el «inconsciente
colectivo». Estos conceptos no son
construidos por el consciente de la
persona, sino que poscen una reali-
dad y una existencia especifica propia
(Memory, Dream, Reflection. Jung, pag.
324). De esta forma Jung, con el
lenguaje cientifico de hoy dia, alude
a un mundo que no sélo no es mol-
deado o construido por el consciente
humano, sino que abarca y domina al
intelecto y a la percepcion consciente
del hombre. Opina que el concepto
de la existencia de Dios como Ser
omnipotente y eterno no es produc-
to de la mente consciente de modo
tal que uno pueda, mediante la razén
y la légica, demostrar Su existencia,
sino que esta Realidad estd relaciona-
da con el inconsciente colectivo del
ser humano, existente en todo lugar
y tiempo. (La psicologia del inconsciente,
Jung, pag. 906)

El conocimiento del alma
en el sufismo

Existen también ciertas semejan-
zas entre el conocimiento del
alma en el sufismo y en la psicologfa
cientifica. Antes de nada, es necesa-
rio recordar que los suffes se consi-
deran la «gente del sentido», personas
que «perciben el sentido interior de
todo cuanto escuchan y todo cuanto
dicen es para transmitir una realidad.
Con el vinagre aluden a la contrac-
cion espiritual y con la miel, a la
expansion  espiritual...»  (Mosnafat,
Semnani, pag. 353). A la luz de esa
singularidad, los términos de la tierra
y el cielo adquieren un significado
simbdlico. La tierra es simbolo del
cuerpo del ser humano y el cielo, o
mejor dicho los cielos —como escri-
be Sanai (m. 1131): «Existen cielos en
el mundo del alma»—, son simbolo
de los diferentes niveles u orbitas del
alma. Cada maestro suff ha definido
esos cielos, o mundos del alma, con
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expresiones especificas. Por ejemplo,
Shahab-ol Din Sohrawardi (m. 1191)
(mas conocido como el «shej de la
iluminaciény, término relacionado
con la teosofia de la iluminacién de
los antiguos persas), define tres mun-
dos espirituales en su viaje interior,
con conceptos mazdefstas de la Per-
sia pre-islamica. Estos son: el mundo
de las Luces dominantes, el mundo
de las Luces intelectivas y el mundo
arquetipico (La zeosofia de la ilumina-
cion, Sohrawardi, pag. 360). Semnani
enumera estos mismos mundos con
otros términos, pertenecientes a la
escuela de Bagdad: el mundo de la
Divinidad (/a-buf), en lugar del de
las TLuces dominantes; el mundo
del Imperativo divino (Jabarui), en
lugar del de las Luces intelectivas;
y el mundo Angélico (malakut), en
lugar del mundo arquetipico de So-
hrawardi. (Mosnafat, Semnani, pag;
147). Es necesario aclarar que los su-
fies han ubicado estos mundos en el
ser mismo del hombre. Por ejemplo
Semnani escribe: «Todo cuanto existe
en la tierra y en el cielo exterior, [es
reflejo de lo que| estd en la tierra y
en el cielo de tu mundo interior
(Ibid., pag. 147). Para €, la eficacia y
la validez de estudiar el mundo exte-
riot, es decit, el mundo fenoménico,
material, en busca de su realidad in-
terior, es como buscar el corazon de
una fruta en su cdscara; pues como
dice una tradicion sagrada: «No Me
busquéis en la tierra o en el cielo,
buscadme en el corazén de mi sier-
vox (Ibid., pag. 139). Esto hace que el
conocimiento de los sufies acerca del
mundo exterior sea una ciencia naci-
da del desvelamiento (kashf’) y de la
visién directa del mundo interior, y
no algo que haya sido estudiado en
los centros de estudio. Para ellos, la
estructura exterior del universo esta
basada en los descubrimientos in-
teriores, y no debemos esperar que
sus palabras respecto a ella coincidan
necesariamente con las opiniones
surgidas del estudio académico del
cosmos. Por ello Semnani recuerda
a sus discipulos: «Ninguna de las
maravillas de la tierra y del cielo que
contemplas en el estado de la vision
esta fuera de ti. Todas ellas estan en el
reino de tu almax. (Ibid., pag. 162)
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5‘1 dz;}/elamg'entoljma inal
veﬁmz-':n’?oofbég%d (1 /e%sehflee ”
moyarrad)

Para los suffes, la facultad percep-
tiva en el ser humano es el espiri-
tu y, basandose en el versiculo: Infundi
en ¢l [Addan] Mi Espiritn (Qo 15,29),
lo consideran la Dadiva de Dios en
el ser humano. Es este mismo don
de haber sido dotado del Espiritu de
Dios lo que hace al hombre capaz de
ser adornado con los Atributos de
Dios, uno de los cuales es la ciencia,
el conocimiento de los misterios de la
existencia. En palabras de Semnani:

Aguella Dadiva estd depositada en 1.
Busca en i mismo todo cuanto buscas.
(Ibid., pag 138)

Los sufies opinan que es el es-
piritu el que percibe directamente
las realidades manifestadas en los
eventos y en los ensuefios y que esta
percepcion es de dos tipos:

El primero es el que llaman des-
velamiento imaginal. En este desvela-
miento, el zafs', que esta relacionado
con el espiritu, participa de su per-
cepcion de una realidad y, dependien-
do de su propia naturaleza, saca de la
memoria (almacén de la imaginacion)
un disfraz de formas sensoriales con
el que reviste esa realidad. En esta
forma de desvelamiento, por estar
disfrazada, la facultad perceptiva
puede errar en su percepcion de la
realidad. De esta misma forma se
equivocaron los intérpretes del Fa-
ra6n en la interpretacion de su sueflo.

El segundo tipo es el desvela-
miento puro, en el que el espiritu, en
un «evento» o en un ensueflo, percibe
directamente una realidad, sin que el
nafs interfiera disfrazandola. Kashani,
al definir este tipo de desvelamiento,
escribe: «Una persona, en el suefio o
en el transcurso de un «evento», ve
algo en lo Invisible y, posteriormen-
te, aquello que ¢l habia visto en lo
Invisible, ocurre exactamente en el
mundo visiblew. (Mesbah-ol hedayabh,
Kashani, pag. 175)

Lo que ve el espiritu en el transcur-
so del desvelamiento puede ser algo
perteneciente al mundo Invisible o
algo relacionado con el mundo visible.

Afio 2006

Lo que ve en el mundo Invisible
es a su vez de dos tipos: el primero es
la contemplacién de algo cuya mani-
festacion en el mundo visible no es
posible, como por ejemplo, el parafso
y el infierno.

En cuanto al segundo tipo, es
decir, la contemplaciéon de algo en
relacién con el mundo visible, es
también de dos clases: una es un
acontecimiento que contempla el
espiritu en el mundo Invisible antes
de que haya ocurrido todavia en el
mundo visible; las profecfas son de
esta naturaleza. Otra es la vision de
un acontecimiento que esta ocurrien-
do en otro lugar; la «intuicioén visual»
forma parte de esta clase de contem-

placiones. (Ibid., pag, 178)

Desatencion a las cosas del
mundo externo

uando una persona quiere dor-

mir, cierra los ojos —que son
la puerta sensorial mas importante
en el hombre— e intenta resguardar
de cualquier estimulo a sus demas
sentidos. Estos hechos pueden,
hasta cierto punto, eliminar los es-
timulos sensoriales. Sin embargo, es
practicamente imposible que el ser
humano pueda apartar todos los es-
timulos sensoriales de sus sentidos o
interrumpir por completo la funcién
de éstos (La interpretacion de los sueios,
Freud, p. 362); entonces, scémo pue-
de dormirse? El famoso psicélogo,
Claparede, al buscar una respuesta
a esta pregunta, llegd a este resulta-
do: lo que realmente permite al ser
humano conciliar el suefio no es el
hecho de apartarse de los estimulos
sensoriales, sino mas bien, una des-
atencion voluntaria hacia ellos (La in-
terpretacion de los suenios, Freud, p. 200).
Es por esta misma razén que algunas
personas pueden dormir hasta con
mucho ruido a su alrededor.

El retiro, como por ejemplo el
de cuarenta dias de clausura (chela-
neshini) en un espacio pequeflo y
oscuro, lejos de las preocupaciones
sociales, suponia en el pasado una
de las técnicas de ensefianza que los
maestros utilizaban con algunos de
sus discipulos. Hoy en dia, esta forma
de enclaustramiento ha evolucionado
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a una nueva forma de «soledad entre
la multitud» [consistente en estar inte-
riormente a solas con el Amado y, ex-
terlormente, vivir, trabajar y relacio-
narse con la gente|. Como dice Sa'di:

¢Has visto alguna vez a algnien
ausente y presente al misno tiempo?
Yo vivo entre la multitud,
Y wii corazdn mora en otro lugar.

El «evento» ocurre normalmente
en el transcurso del retiro y el su-
mergimiento en la meditaciéon.’ Los
maestros de la Senda habfan deter-
minado ciertas normas para el retiro.
La primera, y la mas importante, era
lo que se conoce como la «intencién»
(niyyad); se trata del firme propédsito
del viajero de dirigir la totalidad de su
atencion hacia Dios, desatendiendo
todo lo que no es el Amado. Esta
desatencion hacia lo otro-que-Dios,
lo mundanal, es lo mismo que la
desatencion voluntaria de la persona
para conciliar el suefio. Ademads de
esta condicion, cerrar los sentidos
externos fue considerado por los
maestros como algo indispensable.
Por ejemplo Semnani, al hablar de
este ultimo requerimiento, escribe:
«El discipulo debe ir a una habitacién
oscura y tapar la puerta con una cor-
tina para que no entre nada de luz.
Tampoco debe oirse la voz de la gen-
te» (Mosnafat, Semnani, pag. 82). La
tradicién era que no se recomendase
el retiro a ningun discipulo recién
iniciado en la Senda. Quizas porque
los maestros querfan primero estar
seguros de la pureza de la intencién
del discipulo al entrar en la Senda
les decit, que habia entrado en la
Senda dnicamente por y para Dios]
y querfan también llegar a conocer
antes las caracterfsticas especificas
del discipulo. El mismo Semnani de-
dicaba al discipulo, durante un afio,
al servicio del janagah (centro sufi) y,
una vez transcurrido este periodo, si
le vefa digno y preparado para recibir
el zekr, se lo inculcaba. Es necesatrio
apuntar que la decision de poner en
retiro al discipulo dependia exclu-
sivamente del maestro. Este hecho
esta presente en el sentido de la mis-
ma palabra discipulo (worid), derivada
de la raiz erada (voluntad); es decir, el
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discipulo, en toda practica espiritual,
debe ser sumiso a la voluntad y al
criterio de su maestro.

El efecto del zeker>
O tra de las condiciones del retiro

es el continuo zekr. Semnani
define el zekr como la medicina que
cura la enfermedad del olvido y, en
este contexto, recomienda el gekr «/d
ellaha ellallah» (no hay otro dios sino
Dios) (Ibid., pag. 91). La razén de
la practica del zekr en el sufismo es
que, segin los maestros de la Senda,
el olvido es la causa del alejamiento
del ser humano de Dios. El hombre,
movido por el amor de subsistir, esta
ocupado continuamente en afirmar
su propio ser, un hecho cuya con-
secuencia negativa es el olvido de su
Origen, de Dios. Como cada mal se
neutraliza con su opuesto, dedicarse
a la afirmacion del Ser de Dios y al
olvido y negacién de si mismo es la
cura de esta enfermedad (Ibid., pag
91). Para destacar la importancia de
este gekr, Semnani escribe: «Este gekr
esta constituido por la negacion y
por la afirmaciéon. Con /a ellaba (no
hay otro dios) se niega cualquier cosa
que no sea Dios y con éllallih (sino
Dios) se afirma a Dios. Negando lo
otro-que-Dios [todo lo fenoménico y
temporal|, se cura ese mal originado
por el olvido y, por la gracia de la
afirmacion, se afirma la Realidad de
Dios en la realidad del que recuerda.

(Ibid., pag 91)

El rechazo de los pensa-
mientos involuntarios
(jater)*
C uando el discipulo se sienta en el
retiro o practica la meditacion y,
por medio del zekr, intenta negarse a
s{ mismo y afirmar a Dios, es objeto
de las acometidas de los pensamien-
tos involuntarios [en especial en las
etapas iniciales de la Senda, cuando
el zekr no se ha establecido todavia
fuertemente en el discipulo]. Ese ir
y venir de los pensamientos ocurre
de una forma involuntaria y sin in-
tervencion por parte del viajero; de
ahi que los suffes consideren que
tienen un origen latente en ellos o,
en sus propias palabras, que nacen
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del mundo Invisible; por otra parte,
les atribuyen cuatro caracteristicas:
divino, angélico, del #afs y diabdlico.
Esta clasificacion es en realidad una
ayuda con la que el discipulo puede
reconocer la naturaleza y la forma de
rechazar estos pensamientos, sabien-
do cual de estos pensamientos puede
ser rechazado con la ayuda del zekr
y cual no. El she;j Kashani considera
por cjemplo que los pensamientos
nacidos del #afs, que incitan al dis-
cipulo a hacer realidad sus apetitos
sensuales, no pueden ser rechaza-
dos por el zekr (Mesbab-ol hedayabh,
Kashani, pag. 104); y el shej Semnani,
al explicar una forma de rechazarlos,
escribe: «Cuando un pensamiento del
nafs surge, una y otra vez, en la mente
del discipulo, éste debe prometerse a
s{ mismo que hasta dentro de, por
ejemplo, un afio, diez afos..., no
hara realidad ese deseo. A través de
este tipo de promesas y compromi-
sos conseguirda finalmente rechazar
esa clase de pensamientoy» (Mosnafat,
Semnani, pag. 99). El ser humano no
estd a salvo en ninguin periodo de su
vida, excepto en el estado de anona-
damiento [de su ser en Dios| (fana),
de los pensamientos involuntarios y
la duracion del estado de anonada-
miento, como lo indican los sufies, no
es sino un instante (Mesbah-ol hedayah,
Kashani, pag. 105).> El rechazo de
los pensamientos involuntarios es un
acto muy dificil y, por ello, Semnani
llama a este esfuerzo la «guerra santa,
el esfuerzo supremon (Jahdd-e akbar).
El sheij escribe refiriéndose a ello: «El
rechazo de los pensamientos involun-
tarios es el pilar supremo de la Senda,
sin el cual no se alcanza el desapego
interno» (Mosnafat, Semnani, pag. 95).
Y define al mismo tiempo ese desape-
go interior como la desaparicién de las
imdgenes grabadas en el inconsciente
del discipulo desde el comienzo de la
creacion hasta hoy, a causa de las cuales
se ha olvidado de Dios. (Ibid., pag. 95).

Una puerta abierta al cielo
del alma

Cualquier persona, como han

recordado los maestros, puede
tener la vision de un «evento». En
cuanto a la psicologfa, se llama alu-
cinacién a cualquier cosa parecida al

Una puerta al cielo del alma

ensueflo que uno experimente sin es-
tar dormido. Ahora bien, aun cuando
aparentemente  existe  semejanza
entre esta forma de «ver» de los que
no estan en la Senda espiritual —co-
nocidos por los sufies como la «gente
de lo exteriom— con el «ver» de los
viajeros y de los sufies perfectos que
han terminado el recorrido de la
Senda, son, sin embargo, totalmente
diferentes en esencia. Respecto a esta
diferencia Semnani dice: «la gente
comuin no se beneficia del sentido
interior del “evento”, al contrario del
shejj perfecto que esta familiarizado
con el mundo intetior y se beneficia
de la realidad interior de cualquier
“evento”...» (Ibid., pag. 165). Ade-
mas de los maestros, también los
discipulos, como explica Semnani, a
partir de una determinada etapa de la
Senda, comienzan a familiarizarse y a
beneficiarse del mundo interior. Este
viajero, en palabras del maestro: «Ha
llegado a un lugar donde puede for-
mular sus preguntas a su maestro en
el mundo Invisible y recibir de €l sus
respuestas. A partir de entonces, no
son necesarias preguntas verbalesy.

(Ibid., pag. 90)

o P -
Notas

1.- Nafs: el ego, el alma inferior, el yo do-
minante. El término arabe-persa (a/-nafs)
posee una gran variedad de significados,
entre ellos: la esencia (de un objeto), el
alma, la psique, el espiritu, la mente, el
ser vivo, la persona, lo individual, el de-
seo, la identidad de una persona, el «yon.
El término ‘e/m al-nafs (ciencia del alma)
se traduce como «psicologiay.

En la terminologfa suff se usa,
normalmente, el término #afs para refe-
rirse al nafs-e ammara (el alma baja, el yo
dominante) (en francés: dme concupiscente;
en latin: cupido libido), haciendo alusion al
ego del hombre que estd dominado por
el mal. Desde esta perspectiva, el tér-
mino normalmente designa la totalidad
del alma-cuerpo, en el sentido en que el
hombre esta sujeto a su egocentrismo, y
es llevado por sus pasiones, la «carne» (del
término griego sarx en la forma en que es
entendido por los Padres de la Iglesia).
Por otra parte, el zafs recorre diferentes
niveles en su progreso y transformacioén
—cuatro para la mayorfa de los maestros
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sufies, el yo dominante (nafs-e ammara),
el yo arrepentido (nafs-e lawwamab), el
yo inspitado (nafs-e molhamah) y el yo
serenado (nafs-¢ motma'enah)— sobte los
cuales el lector interesado puede acudir a
la obra del Dr. Javad Nurbakhsh, Psicolo-
gia sufi (segunda edicion). Editorial Nur,
Madrid 2003. [N. T

2.- Si el evento se experimenta en la
vigilia, estando uno sumergido en la pre-
sencia de Dios, se le llama «revelacion,
mokashafah. (La gnosis sufi, tomo 1. Dr.
Javad Nurbakhsh) [N. T']

3.- Zekr: el continuo recuerdo de Dios.
El significado literal de zekr es recordar.
En la terminologfa sufi, zekr representa
la absoluta atenciéon en Dios, mientras
uno se olvida de lo otro-que-Fl. La prac-
tica del gekr constituye uno de los pilares
del sufismo y consta de uno o varios
Nombres divinos que el discipulo recibe
de su maestro, a la hora de la iniciacion
y de una forma especifica, para repetirlo,
de una manera determinada, tanto vocal-
mente como en su corazon. La mayoria
de las 6rdenes sufies prefieren el zekr del
corazén y solo en ciertas ocasiones se
dedican al zekr vocal. Para mds informa-
cion, véase el libro En la taberna, paraiso

del suff, Dr. Javad Nurbakhsh. [N.T']

4.- El significado literal del término jater
es el corazon, lo que pasa por el corazon,
la voz intetior, la memoria, la consciencia
y el pensamiento. En la terminologfa sufi,
el término jater se refiere en algunas oca-
siones al corazon y, en otras, a una llama-
da ocurrida en el corazén o a un pensa-
miento nacido involuntariamente. [N.T.]

5.- En la mayorfa de las obras sufies se
ha hablado de los diferentes tipos de
pensamientos involuntatios y de la for-
ma de rechazarlos. Kashani, por ejemplo,
distingue cuatro clases de pensamientos
involuntarios: divino, angélico, del 7afs y
diabdlico. Y en la definicion del pensa-
miento involuntario divino escribe: «Es
una ciencia que Dios, desde el seno de
lo Invisible y sin intermediario alguno,
hace surgir en el corazon de la gente de
la cercania y de la presencia divinas. Esto
es lo que se conoce como la inspiracién
divina. Ningun otro pensamiento puede
interrumpir, sustituir o dominar este pen-
samiento involuntario.

En cuanto al angélico es aquello que
incita al hombre a realizar actos virtuosos
y devocionales, le hace rehuir las trans-
gresiones y la hipocresfa y le recrimina
a la hora de ser desobediente, negligente
o indolente [respecto a Dios|». (Mesbah-o/
heddyah, Kashani, p:104)
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Podemos encontrar un ejemplo de
este pensamiento involuntario en el si-
guiente relato de un hombre adinerado
del Jorasan llamado Hasan Mo'adab, y de
cémo se convirtié en suff:

Un dia Hasan, con el propésito de
someter a prueba al maestro Abu Sa'id
Aboljeir, se present6 en su asamblea. Al
final de su charla, Abu Sa'id pidi6 a los
asistentes algo de ropa para un pobre allf
presente. Cada persona le dio algo. El
maestro pidié también luego una bufan-
da. Hasan cuenta: «Nacié en mi interior
el pensamiento de datle mi bufanda, pero
me dije 2 mi mismo: “Esta bufanda es un
regalo que me han traido de la ciudad de
Amol, y es muy valiosa”. El sbesj, de nuevo,
volvié a pedir una bufanda y otra vez apa-
reci6 en mi interior el mismo pensamien-
to, al que, otra vez, no hice caso. Habia
un hombre mayor sentado a mi lado. El
anciano pregunté a Abu Sa'id: “Maestro,
¢Dios habla con su siervo?”. Y Abu Sa'id
contestO: “Para una bufanda, no mas de
dos veces”. Luego afiadié: “Dios dijo dos
veces a ese hombre que esta sentado a tu
lado que diera su bufanda a este pobre.
Pero ¢l insiste en que es un regalo muy
valioso™». (Asrar al-Tawhid, vol 1, pag. 63)

El pensamiento involuntario nacido
del 7afs es aquel que incita al siervo a la
realizacion de los placeres mundanales y
a la manifestacién de las falsas presun-
ciones.

Yami, al hablar de este tipo de pensa-
miento involuntario, expone el siguiente
relato sobre el encuentro de Abol Hasan
Garduyah con el shezj Ruzbahan:

«Abol Hasan cuenta que un dia se
reunié con un grupo de suffes, entre los
que se hallaba el shezj Ruzbahan Shirazi, al
que no conocia personalmente. Comenta
que, en un determinado momento, pasé
por su mente que habfa alcanzado una
morada mas elevada que la alcanzada por
Ruzbahan. El sheif Ruzbahan descubri6 lo
que habfa pasado por su mente y le dijo:
“Abol Hasan, aleja ese pensamiento de tu
mente ...". (Nafahdl al-ons, Yami, p.262)

Finalmente, Kashani escribe en
referencia al pensamiento involuntario
diabdlico: «Es la causa de todo acto
ilicito, censurable y engafioso». Y afiade
que este pensamiento involuntario es,
en realidad, el origen del pensamiento
involuntario del nafs. (Mesbab-ol hedayab,
Kashani, pag. 100)

Semnani, en cambio, opina que dis-
tinguir los diferentes tipos de pensamien-
tos involuntarios depende exclusivamente
del criterio del maestro, y advierte al disci-
pulo para que no se enrede en esta labor;
y a continuacion ofrece el siguiente relato:
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«Pas6 un dia por la mente del sheyj
Ahmad Jazruyah que debia irse a luchar
contra los infieles. Por mucho que Ahmad
querfa ver cual era la naturaleza de ese
pensamiento involuntario, no era capaz
de descubritlo. De ahi que, una y otra vez,
rog6 a Dios que le aclarara ese misterio.
Una noche, finalmente, su 7afs le confeso
que era ¢l el origen de este pensamiento
involuntario, ya que sentfa hastio por las
mortificaciones y las practicas espirituales
del shezj y le incitaba para que se uniera al
ejército, con la idea de que quizas asf mu-
riese y que se librarfa de ¢l, alcanzando, al
mismo tiempo, la gloria de ser recordado
para siempre como martity. (Mosnafit,
Semnani, pag. 354)

Para mas informacién sobre el tér-
mino jater, véase la obra del Dr. Javad
Nurbakhsh La gnosis sufi, tomo I1. Edito-
rial Nur, Madrid 1999.
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Al morir a lo inorganico, me converti en lo organico.
al morir a lo organico, emerg{ a lo animal.

Dejando lo animal, me volvi humano,
¢qué temo, entonces? ¢cuando me volvi menos en mi muerte?

En el proximo ciclo, yo dejaré lo humano
para elevarme mas y erguirme entre los angeles.

Debo dejar incluso el nivel de los angeles,
pues odo cuanto existe morird, salvo la Faz de Dios.

Seré sacrificado de nuevo como angel
>
para asi transformarme en algo indescriptible.

Al final, llegaré a la no-existencia, a un anonadamiento
que cantara esta melodia: Somos de Dios y a El regresaremos.

Recuerda que la muerte es definida asi por este pueblo':
“El agua de la Vida esta escondida en las Tinieblas”.

—Masnawi de Rumi
—Traducido por José M* Bermejo

1.- Los sufies.
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Sohrawardi:

El suff que reveld la antigua Senda
de la Unicidad divina de Persia

Terry Graham

... ahora bien, la luz arrasadora que lleva a la muerte menor: el iiltimo que hablo validamente de
ella en Grecia fue el eminente sabio Platén. Entre los grandes hombres que han confirmado haberla
experimentado, estd Hermes, cuyo nombre se preserva en las historias. Entre los pablavis [los
antiguos maestros persas| estaba el senior del clan Kynmars y los mienbros de su dinastia, Feraydun
v Kay Josro. En cuanto a las luces del recorrido de la Senda en nuestros tiempos, la levadura de
los pitagoricos llegd al hermano de Ajmim [Zolnun Mesri]. De él, paso al viajero de Tostar [Sah!
Tostari] y a sus seguidores.
E! fermento de los Josrawani [de la antigua Persial, en su recorrido en la Senda, llegd al caminante
de Bastam [Bayazid], después al caballero de Bayza' [Hallaj]; y luego a los viajeros de Amol
[Abol Abbas Qassab] y de Jaragan [Abol Hasan Jaragani].
La levadura de los Josrawant llegd a nnirse con una senda que venia de los fermentos de los seguidores
de Pitdgoras, de Empédocles y de Asclepio, sobre la lengua de los que conservan la palabra [tanto]
en occidente [Grecia] como en oriente [Iran]. Finalmente, alcanzd un pueblo que habla a través de
la “sakina” [la Pag que se alcanza al experimentar la presencia Divina.

—Sohrawardi, Al-mashari' wa l-mutarabat, 1976, pags. 502-503.

a relacion entre los misticos occidentales

y la senda gnostica de Persia ha sido, du-

rante siglos, una cuestion desconcertante,

porque los occidentales —tanto grecorro-

manos, como judios o cristianos heléni-

cos, hablaran griego o sirfaco— exponfan

y escribfan sobre metaffsica, mientras que los persas

evitaban poner por escrito sus percepciones misticas. Ha

tenido pues lugar una especulacion sin fin sobre cuales

habian sido las fuentes de donde los occidentales habian

sacado lo que exponian acerca de la adhesion a la Unici-
dad divina.

Los escritores griegos de la Antigiiedad, como

Eudoxo de Cnido (discipulo de Platén), y los cronistas

bizantinos, como Miguel Psello (1018-1096) y Jorge Ge-

22 Kyumars y sus descendientes. Del Libro de los reyes (Shah nama). Miniatura
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misto Plethon (1353-1452), dieron informacién sobre
el linaje espiritual que provenia de Zoroastro y llegaba
hasta Platén; pero fue sélo cuando los persas se pusieron
a escribir cuando alguno surgi6 de la fuente para hablar
de la senda gnostica, hasta entonces secreta, que habia
planteado ese enigma a los lectores occidentales, obse-
sionados con las disertaciones literarias, los argumentos
racionales y las pruebas documentales.

Bajo la dominacién islamica, los persas o iranfes
se pusieron a definir los aspectos teoldgicos, politicos,
cientificos u otros, de las cosas. Por primera vez, des-
de Zoroastro en el siglo VII a.C., hicieron su aparicién
iranfes dispuestos a exponer su experiencia visionaria
ante los ojos de los demas. Si bien Avicena (Ibn Sina,
m. 1037) fue el primero en informar sobre sus visiones,
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Kyumars, primer rey de Persia, rodeado por sus sitbditos y los dngeles, gobierna el mundo desde lo alto de una montasa. Segin el Avesta, él fue el primer
hombre, y dirigid los inicios de la cultura humana. Desde su trono de roca domd los animales salvajes y los hombres gozaron de alta consideracion. Esta
existencia feliz termind cuando Abriman (el demonio), apoyado por su hijo el Divo negro, con aspecto de lobo, planed la caida de Kyumars y asesind a
Siyamak, el hijo del rey. Posteriormente, en las tradiciones abrahdmicas, este mito se reproduce con ligeras variaciones y con Addn sustituyendo a Kyumars.
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fue Shehab-ol Din Sohrawardi (1155-
1191) el primero en revelar la antigua
cadena de transmision mistica entre
Zoroastro y Platon, en la que se ba-
saban estas percepciones.

Debido a la escasez de datos
procedentes de los propios iranies,
se vio forzado a buscar la mayoria
de las pruebas en el lado griego, si
bien sostenfa que se habia desarro-
llado, simultaneamente con la senda
griega, una senda persa, oculta y no
documentada, igualmente importan-
te. Teniendo en cuenta que su docu-
mentacion provenia de los griegos,
tenfa que orientar su exposicion mas
a lo filos6fico que a lo puramente
mistico. Como resultado, tendié mas
a lo intelectual que a lo espiritual en
sus analisis. Al centrarse mas en los
aspectos filoséficos, acabd por elu-
dir la realidad de que existfan dos
tendencias espirituales genuinas y
concomitantes.

Los sufies y todos los misticos
verdaderos rechazan la filosofia
como medio para expresar sus ex-
periencias, pero Sohrawardi tratd
de injertar la filosofia en el camino
mistico, empezando la casa del mis-
ticismo puro por el tejado del pensa-
miento griego.

Como Sohrawardi no dio indica-
ciones acerca de sus maestros espiri-
tuales, existen dudas de que hubiera
sido iniciado como sufi, que era la
forma de misticismo en la época
islamica. Podrfa muy bien también
haber sido iniciado por los ultimos
maestros mazdeistas, como pudie-
ron haberlo sido Ibn Sina y Ferdosi,
aunque nadie lo ha afirmado formal-
mente. El mismo Ibn Sina fue inicia-
do mis tarde por Abu Sa'id Aboljeir
(m. 1049) y entr6 asi oficialmente en
la senda sufi.

Sohrawardi, que fue en gran me-
dida seguidor de Ibn Sina tanto en
sus expresiones visionarias como en
su analisis de lo que ambos llamaban
«teosofia oriental», nunca dio detalles
sobre su camino espiritual desde un
punto de vista doctrinal ni metodo-
logico, pero se identificd en él como
continuador de los «pahlavi» persas,
segin sus términos, en la era Islami-
ca. Como fruto de un orgullo desme-
dido, o por un sentido genuino de

24

Sobrawards: el sufi que reveld la antigna Senda...

identidad, llegd a decir que la tradi-
cioén griega y la persa convergfan en él.

Su error fue ignorar la fusion
real de las dos tradiciones, que tuvo
lugar varios siglos antes, durante la
era preislamica sasianida, en que la
tradiciéon persa entré en Grecia a
través de Pitagoras (570-470 a.C),
iniciado posiblemente directamente
por Zoroastro (618-540 a.C.), o por
otro maestro de este mismo linaje,
en la Babilonia bajo gobierno persa'.
Regres6 a Iran en 529 d.C., cuando
el fanatico emperador cristiano Jus-
tiniano cerr6 la Academia de Platén
en Atenas, cuyos miembros, filésofos
misticos, empezando por su director
Damascio, tuvieron que refugiarse en
la corte sasanida.

Queda claro por tanto que el
clemento puramente mistico de la
tradicion griega retorné a la tierra
de sus raices tras un milenio de ac-
tividad, durante el cual dio vigor y
humanidad a la vida griega, promo-
vio la posicion de la mujer y dio una
base ética a la ensefianza helénica.
Al no estar Sohrawardi al corriente
de este desarrollo historico, se ve
forzado, para entender la posicién de
los griegos, a sacar deducciones uni-
camente de sus escritos. Y debido a
esto se ve envuelto en un proceso del
tipo «cortar y pegar, en el que une el
pensamiento griego con la espiritua-
lidad persa.

No pretendemos, sin embargo,
negar el indudable valor de su obra
al sefialar la corriente subterranea del
misticismo persa como antecedente
del sufismo. La mayoria de su pensa-
miento, que dio origen a la escuela de
teosoffa llamada de la «sabiduria de la
iluminaciony (hekmat al-eshrag), ha pe-
netrado en la doctrina shif del Islam,
donde se le ha dado un tinte islamico
a muchas expresiones mazdefstas.
No queremos decir con esto que los
elementos mazdeistas se hayan injer-
tado sobre una base islamica, pues el
mazdefsmo, tanto bajo la forma de
las ensefianzas de Zoroastro como
en sus desarrollos doctrinales poste-
riores, fue una de las fuerzas vitales
en la fundacion misma del Islam, gra-
cias a la presencia de uno de los mas
intimos compafieros del Profeta del
Islam, Salman el persa (de nombre

Ruzbeh Pur Hoshnudan).

Sohrawardi llamé6 Senda de los
Josrawani a la senda de la que habla-
ba, por su conexién con el antiguo
sabio iranf, Kay Josro. De acuerdo
con la tradicién, la linea de transmi-
sion espiritual de Josro pasé a Zoroas-
tro, y de Zoroastro pasé a occidente,
a los griegos, a través de Pitdgoras, y
permanecié ademas en Irdn a través
de una serie de maestros sin identifi-
cat. Se puede argumentar de forma
fundada que Pitagoras pudo haber
sido iniciado en Babilonia directa-
mente por Zoroastro, o por uno de
sus sucesores directos. Las fechas
en que ambos, fidedignamente, vi-
vieron —Zoroastro en 618-540 a.C.
y Pitagoras en 570-470 a.C.— junto
al testimonio de antiguos escritores
griegos y a las expresiones doctri-
nales de los pitagoricos, hacen esta
teoria perfectamente creible.

Sohrawardi habla de «as lumi-
narias espirituales, los manantiales
del carisma (jorra) y de la doctrina
divinos de los que hablé Zoroastro,
que se habfan manifestado misterio-
samente al rey veraz y bendito, Kay
Josro, que los contemplé después en
una vision. Todos los sabios de Persia
defendieron esto». (Sohrawardi 1999,
pag. 108)

Sohrawardi muestra  después
sus conocimientos sobre la doctrina
mazdeista, nombrando a tres de los
Amesha Spentas (Sagrados Inmorta-
les) el pantedn de la religion, si bien
el mismo Zoroastro no los llamaba
asf. Los nombra con sus nuevos
nombres persas, para mostrar que su
conocimiento refleja lo que es de uso
comun entre los persas islamicos de
su tiempo. Cita a Jordad (Haurvetat, en
avéstico), Mordad (Ameretat, en avés-
tico) y a Ordebehesht (Asha-vaheshta, en
avéstico) y denomina correctamente
a sus arquetipos, «agua», «reino ve-
getal» y «fuegon, respectivamente. Se
refiere, finalmente, a las resonancias
griegas del linaje al decir que el fil6-
sofo pitagorico Empédocles, «aludia»
a «estas lucesy. (ibid.)

Hay varias referencias mazdeistas
en el pasaje de Sohrawardi. En pri-
mer lugar, la palabra traducida como
«espititualy  (minawi) procede del
persa medio menok, que es la palabra
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usada principalmente en esa lengua
para designar lo «espiritual» como
opuesto a lo «materialy (guerif). Este
es un término que hubiera utilizado
cualquier maestro espiritual de la
Senda de los Josrawani, que pudiera
haber tenido Sohrawardi.

Otra palabra en este pasaje, que
sugiere el contacto de Sohrawardi
con la extensién preislamica de la
Senda, es «carisma divino» (jorra),
equivalente en persa medio al térmi-
no arabe baraka, uno de cuyos deri-
vados, el adjetivo mubarak (bendito),
aparece en la descripcion que hace
el tedsofo del rey-sabio (equivalente
a «maestro espiritual» en la antigiie-
dad), Kay Josro. El término jwarenah
en los Gathas de Zoroastro, farr en
persa moderno (del antiguo farnah),
seflala la incidencia en Sohrawardi de
la terminologia de los adeptos de la
Senda del Jorasan, precursora de la
Senda sufi.

Incluye estas palabras en su texto
escrito en arabe, pues eligi6 la lengua
literaria de su época, cuyo uso por
los clérigos y los intelectuales habia
sustituido al pahlavi, el persa medio.
Sigue asf la tendencia comenzada por
Ibn Mugqaffa', traductor de textos del
pahlavi al arabe. Al mismo tiempo,
escribe sus relatos visionarios en per-
sa, mostrando as{ su deseo de produ-
cir una obra en lengua verndcula, mas
accesible para el pueblo.

Pone mucho cuidado en dife-
renciar su camino del de la religion
exotérica de los mazdeistas y afirma
rotundamente que lo que esta expo-
niendo no es «a doctrina de los ma-
gos infieles» (Sohrawardi 1999, pag.
3) que son, de hecho, los sacerdotes
de esa religion —el tipo de perso-
nas dogmaticas que persiguieron a
los misticos del Jorasan del mismo
modo en que lo hizo la jerarquia ca-
tolica con personas como el Maestro
Eckhart y Marguerite Porete, y los
fundamentalistas que acosaron a
personas como Hallay y, finalmente,
al propio Sohrawardi.

Sohrawardi sitda a las figuras
mazdefstas en su verdadero rango
de «sabios», y menciona a dos de los
primeros discipulos de Zoroastro:
Yamaspa y Frashaoshtra en su Hek-
mat al-eshrag (Sohrawardi 1999, pag. 2).
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De hecho, los traductores ingle-
ses del texto han traducido equivo-
cadamente la palabra hokama' como
«filésofos» (corregido por este au-
tor), aunque los denominan correcta-
mente «sabios» en los demas lugares.
Yamaspa y Frashaoshtra estin entre
los «compafieros» de Zoroastro, en
el sentido que se da a este término
cuando se describe el entorno del
Profeta Mohammad. Fueron maes-
tros de la Senda a continuacién del
fundador de la fe, al igual que lo
fueron algunos discipulos del Profeta
del Islam, como por ejemplo 'Ali b.
Abi Taleb y Abu Bakr as-Seddiq.

Se menciona a Yﬁmﬁspa, minis-
tro de Kavi Vishtaspa, o Gushtasp,
el rey-sabio que era mecenas de
Zoroastro y discipulo suyo, al hablar
del carisma divino, la inica cita en los
Gathas. En la tradicion zoroastriana,
es el espiritu el que es infundido por
lo Divino y pasa al discipulo median-
te el aliento del maestro.

Tanto la terminologia de Sohra-
wardi como su desarrollo concep-
tual, que describen las percepciones
de la Unicidad Trascendental bajo
la forma de luces celestiales, revelan
la conexién teosdfica con la Senda
mistica preislamica, en un proceso
claro de fusiéon con la Senda islami-
ca, el sufismo, en la que predominé
la terminologfa en lengua arabe; una
terminologia que fue deliberadamen-
te cultivada por los maestros persas
de la nueva religion, desde Hasan
Basr1 (m. 728) a Hares Mohasebi (m.
857) y Yoneid (m. 910).

Pero, curiosamente, cuando
Sohrawardi habla de maestros sufies,
no menciona a estos eminentes maes-
tros doctrinales en su analisis sobre la
prolongacion en los tiempos islami-
cos de la Senda del Jorasan, sino que
cita a otros dos tipos de personajes:
por un lado los maestros persas, ni
eruditos ni tedricos, Bayazid Bastami
(m. 874) y varias generaciones des-
pués Abol Hasan Jaraqani (m. 1034),
al que se asocia con el anterior, y por
otra parte, el gran maestro persa, eru-
dito pero no especificamente teérico,
Sahl b. 'Abdollah Tostari (m. 896) y
su discipulo egipcio Zolnun Mesri
(m. 859), del que se sabia que habia
estudiado tanto la filosoffa griega
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como la sabidurfa de los antiguos
egipcios.

Como Sohrawardi estd pisando
una ferra incognita, un terreno con el
que ningdn grupo importante de la
sociedad islamica de su época era
familiar, tiene que vestir su presenta-
ci6n de la Senda con términos acep-
tables al menos para los intelectuales.
Por ello, cita a aquellos persas a quie-
nes puede nombrar, principalmente
los primeros discipulos de Zoroastro
y el destacado Bozorgmehrt, el minis-
tro sasanida y confidente del shab,
pero debe igualmente rendir pleitesia
en su exposicion a los griegos, puesto
que la comunidad no suff reconoce-
rfa mas facilmente su superioridad
entre los antiguos preislamicos. A re-
sultas de esto, da mucha importancia
al «divino Platény, que, junto con su
maestro Socrates, era claramente un
maestro de aquella Senda que proce-
dia de Pitagoras.

También cita al personaje miste-
rioso de Hermes, que es realmente
una helenizaciéon del Tot egipcio, y
que representa a la antigua veta egip-
cia de sabidurfa, al igual que Zolnun
la prolonga en la era islimica. Para
aquellos que podrian hacer dema-
siado énfasis en el supuesto «neo-
platonismo» de Sohrawardi, es inte-
resante destacar que, aunque celebra
a Platén como el parangén griego de
la sabiduria, no habla de la filosofia
griega como tal, excepto para tachar
a Aristételes de materialista y de no
mistico.?

Destaca a Empédocles pero no
habla de Heraclito, que fue el primer
griego que expuso inequivocamente
la doctrina de la Unidad del Ser,
fundamental en la Senda del Jorasan,
v a la que se adhirieron luego los
suffes con un rigor tan inflexible. La
omision se debid probablemente al
hecho de que simplemente no tuvo
acceso al pensamiento de Heraclito,
del que han llegado a occidente sobre
todo fragmentos, que no fueron nun-
ca traducidos del griego al sirfaco, ni
luego al arabe.

Sohrawardi presenta de la si-
guiente forma a sus predecesores, en
el prefacio de su trabajo clave, Kezab
hekmat al-eshrag (Libro de la sabiduria
oriental o teosofia de la iluminacion):
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La Escuela de Atenas de Rafael (1483.1520)

Este cuadro realizado entre 1509 y 1510 se encuentra en
los museos del Vaticano y agrupa figuras de filésofos y
sabios de la antigiiedad en un edificio de proporciones
grandiosas que reproduce motivos arquitectonicos de
finales del Imperio Romano, haciendo renacer la idea de
templo de la filosoffa.

Las figuras centrales son las de Platon sujetando el
Timeo y levantando el dedo hacia el cielo y Aristoteles
tendiendo una mano a la Etica y con la otra mano sefia-
lando a la tierra.

Los otros personajes representados incluyen a S6-
crates de perfil a la izquierda, Diégenes tumbado en los
escalones, Pitagoras con un adolescente que le sujeta la
tabla de las armonfas, Euclides rodeado de alumnos que
se inclina para pintar una figura geométrica con un com-
pas, Ptolomeo, de espaldas (a la derecha de la imagen),
que sujeta una esfera terrestre tiene frente a sf a Zoroas-
tro con una esfera celeste y Zenon.

El cuadro incluye muchos retratos de personas
contemporaneas, concretamente el propio Rafael (que
nos mira de frente al lado de Zoroastro), Miguel Angel
(como Heraclito), Leonardo da Vinci (como Platén),
Bramante (como Euclides), etc.

El autor incluye ademas referencias a sabios no
helénicos. Por ejemplo, junto a Pitagoras y el musicélogo
Zarlino (cuasi contemporaneo de Rafael) aparece un per-
sonaje con turbante que representa a Averroes (médico y
filésofo musulman nacido en Cérdoba, 1126-1198).
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«En todo lo que he mencionado
sobre la ciencia de las luces..., me
han asistido aquellos que han viajado
por la senda de Dios [una clara indi-
caciéon de su conexion con la Senda
del Jorasan, o sea, la senda esotérica
que transcurre por la era mazdefsta
y se prolonga hasta la islamica]. Esta
ciencia es el verdadero regusto [zug,
palabra sufi que implica «intuiciény]
del inspirado e iluminado Platon,
parangén y maximo exponente de
la sabidurfa, y de aquellos que le
precedieron desde los tiempos del
padre de los sabios, Hermes, hasta
la época de Platén, incluidos sabios
destacados como Empédocles, Pita-
goras y otros.

Las palabras de los antiguos son
simboélicas y no se prestan a ser re-
batidas [rechaza aqui, por tanto, el
racionalismo puro que ha llegado a
caracterizar lo que en occidente se
considera hoy dia como «filosofia»,
retomando asi el sentido original de
este concepto como expresion de
realidades esotéricas|. las criticas
realizadas al sentido literal de sus
palabras no pueden alcanzar sus in-
tenciones reales, pues un simbolo no
puede ser rebatido.

Esta es también la base de la
doctrina oriental de la luz y las tinie-
blas [la expresion arabe que usa So-
hrawardi /i n-nuri wa 3-zulmati se hace
eco de la fraseologia zoroastrica en
los versiculos del Trono del Qoran:
miina -ulamati eld n-nuri y mina n-nuri
ela g-zulamati], que era la enseflan-
za de aquellos sabios persas como
Yémispa, Frashaoshtra, Bozorgmehr
y de otros anteriores a ellos. No se
trata de la doctrina de los infieles ma-
gos, ni de la herejia de Mani, ni de lo
que lleva a asociar a otros dioses con
Dios» (Sohrawardi 1999, pags. 2-3)

Aunque los eruditos traducen ha-
bitualmente el término hekmat usado
por Sohrawardi como «filosofia», su
traduccion literal como «sabidurfa»
da una idea mas fidedigna de lo que
éste queria decir. Consideraba que las
personas a las que citaba eran sabios,
un concepto mas profundo que «filé-
sofos», y sostenfa que el lenguaje que
usaban no era el de la légica sino el
de la intuicién. Esto le da la oportu-
nidad de diferenciar a Platén, y a los
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demas, de Aristoteles, de quien afir-
maba que partié desde la «sabiduria»
para entrar en el campo del discurso
racional.

El término griego original phi-
losophia significaba literalmente, por
supuesto, «amor a la sabiduria» vy,
de hecho, los pitagoricos, que segin
parece lo inventaron, se referfan con
él al proceso de describir el camino
espiritual, un fenémeno nuevo en
el mundo griego, introducido por
Pitagoras que habia visitado la tierra
persa para ser iniciado en la Senda del
Jorasan. La filosoffa era pues la for-
ma en que envolvian su presentacion
de la senda espiritual, pues ésta era,
para los griegos en esa época, algo
importado desde Persia.

Los pitagoricos tenian que re-
vestir sus referencias con términos
que sonaran a una gran parte de la
sociedad griega y declararse descen-
dientes espirituales de personajes
cuyos nombres resultaran familiares
a los griegos, como Orfeo, Asclepio,
Agathodaimon (una contraccién de
agathos daimon, «buen espirituy, pro-
bablemente el titulo de un antiguo
maestro), o Hermes, para reducir la
singularidad de una senda, proceden-
te de Iran y con conexiones en Me-
sopotamia y Egipto, que estaba enfo-
cada conceptualmente en la Unicidad
divina, en el plano espiritual, y en un
acercamiento a la vida con funda-
mentos morales, en el plano social.

El problema de Sohrawardi
era diferente. Tenfa que apartar su
exposicion de cualquier asociacion
con la religion mazdeista exotérica,
que estaba cediendo el paso al Islam
en la consciencia del pueblo irani,
y explicar al mismo tiempo la obra
interior de la Senda del Jorasan, que
habia estado en el ambiente espiritual
iranf desde tiempos inmemortiales, y
que tenfa en Zoroastro a su primer
maestro atestiguado histéricamente y
en los «reyes sabios» a los primeros
maestros de los que se hablaba.

Como indica el texto precedente,
vemos que Sohrawardi se esmera
en sefialar que no esta hablando de
filosofia en el sentido convencional,
sino de puro misticismo, que solo se
puede describir con términos simbo-

licos y no con términos racionales o
logicos.

Como sefiala Walbridge en su
estudio sobre Sohrawardi: «lLos
pitagéricos  empleaban  simbolos
enigmaticos, pero la mayorfa mantu-
vieron el silencio sobre sus doctrinas.
Empédocles y Parménides, entre
otros, escribieron poemas» (Wal-
bridge, pag. 97). Y sefala: «Algunos
escritores griegos posteriores seguian
interesados en escribir filosoffa de
forma indirecta y s6lo para la inicia-
cion esotérica» (ibid., pag. 99). Esto
indica que la pertenencia a la senda
mistica era la prioridad esencial de
los neoplaténicos y que sus escritos
descriptivos, razonados, eran tan sélo
el aspecto externo de su practica.

Esta forma de escribir es igual-
mente aplicable a los sufies al hablar
de sus estados espirituales, sus expe-
riencias mas profundas, cuando limi-
tan su discurso a la doctrina y al mé-
todo para expresar aquellos aspectos
de su camino que son mas facilmente
comunicables a la gente en términos
convencionales.

En su comentatio sobre el Kezab
hekmat al-eshrag de Sohrawardi, Qotb-
ol Din Shirazi alude a la distincion
entre el discurso racional y la des-
cripcion de las experiencias misticas
diciendo:

«la filosoffa basada en la ilumi-
nacién, que es experiencia visionaria
(kashf ), o en otras palabras, la filo-
soffa de los orientales —es decir los
persas— basada en la revelacién y en
la intuicion, esta circunscrita a la re-
velacion de las luces de los intelectos,
de sus rayos, y de su efusién en el
alma mientras esta abstraida del cuet-
po. En filosofia, los persas confiaron
en la intuicién y en la revelacion,
como lo hicieron los antiguos grie-
gos, con la excepcion de Aristoteles
y de su escuela, que sélo confiaron
en el estudio y en la demostracion.»
(Sohrawardi 1999, pag. 169)

En cierto sentido, se podtia decir
que lo que Qotb-ol Din estd descri-
biendo es la separacion entre el cami-
no de la «filosofia» en el viejo sentido
pitagorico-platonico de «sabiduria de
los sabios», y el de la ciencia de la
razon y de la l6gica tal como la cono-
cemos hoy difa, que Aristoteles enfo-
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c6 en la mente en lugar del enfoque
en el espiritu de su maestro Platon.
Sohrawardi, de hecho, aclara en su
introduccién que su obra no es una
disertacion, sino una revelacién, y
afirma que lo que pretende es escribir
«un libro en el que contaré lo que he
conseguido con mi intuicién en mis
retiros y mis visiones» (Sohrawardi
1999, pag. 1).

Sohrawardi, y sus comentaristas
Qotb-ol Din Shirazi y Shahrazuri,
no estan escribiendo sobre «filoso-
fia» como la conocemos hoy dia,
sino sobre «sabiduria», razén por la
cual prefiere hablar simplemente de
hekmat al-eshraq (sabiduria de la ilumi-
nacién). Por tanto su fuente no es la
mente ni la razén, sino la «intuiciény,
para la que utiliza la palabra sufi zog
(literalmente «regusto», «saboreo).
Mas adelante confirma que no llegd
al conocimiento que da origen a su
libro «mediante el razonamiento»
(Ibid., pag. 2).

Una vez establecido que Sohra-
wardi no se dedica a una exposicion
dialéctica y racional sino a una des-
cripcién de la experiencia mistica,
se plantea la cuestiéon de su termi-
nologia, que deriva de tres fuentes
principales: el conjunto de las obras
filosoficas, como disciplina fundada
en la traduccion arabe-sirfaca de los
textos griegos, y el desarrollo de un
vocabulatio basado en el modelo
griego; la terminologfa suff y, final-
mente, la terminologia mazdeista.

La primera categoria es la mas
obvia y no necesita mas explicacion,
ya que a Sohrawardi se le incluye,
como escritor, fundamentalmente
entre los «filésofosy, excepto, como
pasa con Avicena (Ibn Sina), en lo que
se refiere a los relatos visionarios, que
emplean especificamente el lenguaje
simbolico del que hemos hablado
antes. Serfa probablemente mas ade-
cuado incluitle entre los «tedsofosy,
como el Ibn Sina de los dltimos tiem-
pos (cuando esctibi6 su obra Esharat
wa tanbibat) o como Ibn "Arabi.

En cuanto a la terminologia
sufi, es igualmente patente, pues se
identific a si mismo como sufi tanto
como teésofo. Todos sus ejemplos
en la época islamica de «sabios» de la
Senda son sufies conocidos: Bayazid,
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Hallay, Jaraqani, Tostari, Zolnun y
otros. No hay pues necesidad de bus-
car los origenes de esta terminologia
suya, aunque no tengamos indicios,
ni suyos ni de otra fuente, de quién
fue su maestro ni de la ensefianza
recibida por ¢l en la senda sufi.

Podria ser, sin embargo, mas
fructifera una investigacién sobre la
tercera categoria, pues en ella subyace
la prueba, aunque sea circunstancial,
de la conexion de Sohrawardi con la
Senda preislamica del Jorasan, la etapa
que precede a lo que llegb a conver-
tirse en sufismo bajo el dominio isla-
mico. La cuestion de saber de donde
pudo sacar la terminologia mazdeista
permanece abierta e interesante.

Tuviera o no acceso Sohrawardi
al texto de los Gathas zoroastrianos,
tuvo ciertamente contacto con la
sabiduria del Profeta irani a través
de sus relaciones con los mazdeistas,
incluso con su posible maestro de la
Senda del Jorasan. Cuando se refiere
a un texto sagrado, siempre habla del
Qoran, pero esto sélo muestra la co-
herencia del punto de vista de ambas
etapas de la Senda, la preislamica y
la isldmica, centradas en la Unicidad
divina, se llamara el Dios principal
«Ahura Mazda» o «Allahy.

Mientras Sohrawardi se esforzaba
en describir el camino mistico, el an-
tiguo y el actual, tal como lo percibia,
se vefa forzado, por ironfas del des-
tino, a usar términos convencionales
filos6ficos junto con los mazdeistas
y los sufies. Una gran parte de sus
tesis estaba expresada en términos
procedentes de los peripatéticos,
la corriente principal de la filosofia
racional, y pensadores postetiores
las reinterpretarfan, diversificarfan y
volverfan a plantear como una filo-
soffa nueva e innovadora. Esto es
lo que hicieron los pensadores del
siglo XVII de la escuela de Ispahan,
muchos de ellos sufies no declarados
que desarrollaron su obra en la era
safavida en la que el sufismo estaba
muy perseguido.

Curiosamente, siendo Sohrawar-
di un sunnf shafi'ita como la mayoria
de los sufies iranies, antes de que en
la era safavida en el siglo XVI se vie-
ran forzados a abrazar la proteccién
del shi'ismo, hubo mas desarrollos
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de su obra en los circulos intelectua-
les y misticos shi'itas, y sobre todo
entre los seguidores de la escuela de
Ispahan.

Inspirandose en la obra de Sohra-
wardi y en la de sus comentaristas
como Qotb-ol Din Shirazi, algunos
de los ultimos exponentes del ilumi-
nismo de esta escuela, especialmente
Mir Damad (m. 1631) y Molla Sadra
Shirazi (m. 1640), crearon la que es
probablemente la tnica escuela ori-
ginal de pensamiento basado en lo
espiritual que haya existido al oeste
de la India entre la Edad Media y el
siglo XX.

Por tanto, el brillante Sohrawar-
di, al exponer los principios de una
senda mistica, no era ni un filésofo
en el sentido convencional ni un
suff en el sentido clasico, sino apa-
rentemente el altimo de los grandes
misticos mazdefstas. Ciertamente no
era neoplaténico, aunque extrajo su
inspiraciéon del mismo lugar que los
neoplaténicos sucesores de los platd-
nicos y de los pitagoricos.

Tampoco pretendfa conciliar
el mazdeismo con el Islam. El ma-
zdefsmo se habia corrompido con
la introduccién por los magos del
dualismo y de una forma de politefs-
mo totalmente opuesta a la Unicidad
divina predicada por Zoroastro. Asi
pues, el enfoque de Sohrawardi en un
Dios unico era coherente tanto con
las ensefianzas verdaderas de Zoroa-
stro como con el Islam.

De esta forma, se puede consi-
derar el pensamiento de Sohrawardi
como la doctrina de Zoroastro rein-
terpretada en una época en la que se
podia hablar de nuevo abiertamente
sobre la Unicidad divina.

Finalmente, por ironfas del desti-
no, tras intentar expresar la Unicidad
Divina en la antigua forma zoroas-
triana, se le acus6 de lo contrario y
fue por ello martirizado.

Sohrawardi se vefa como la en-
carnacion de la confluencia de am-
bas corrientes. Pensaba siguiendo la
logica v expresaba sus disertaciones
como los filosofos griegos, y vivia la
vida con la intuicién de los contem-
plativos del Jorasan.

Después de Platon, en el linaje de
Sohrawardi figura Aristoteles (m. 322
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a. C.), pero no se trata en absoluto
del Aristoteles de los peripatéticos
racionalistas. Es mds bien el pseu-
do-Aristoteles a quien se atribuye
el documento mal llamado Teologia
de Apristiteles, sobre el que el persa
Avicena (Ibn Sina) (m. 1037) escribié
un comentario clasico, una obra que
consiste en extractos de tres de las
Enéadas de Plotino (de la cuarta a la
sexta) y que es, por lo tanto, una obra
neoplatoénica, y no peripatética.

La siguiente figura clave en ese
linaje es el propio Ibn Sina, cuyo
peripatetismo  estaba  entrelazado
con el neoplatonismo; su geniali-
dad, siguiendo a su predecesor el
irano-turco Farabi (m. 950) a quien
no menciona Sohrawardi, consistio
en reunir estas dos escuelas radical-
mente opuestas en una afirmacioén
coherente de la realidad mistica en
términos racionales, trazando asi el
camino tanto para Tomas de Aquino
en el occidente cristiano como para
Sohrawardi en el oriente islamico.

Sohrawardi se ve por tanto a si
mismo, ante todo, como el deposita-
rio de la escuela mistica o «intuitiva»
de los griegos, si bien no conocia
la disciplina logica que Aristoteles
habfa desarrollado como vehiculo
para la expresion filosofica y que Ibn
Sina manej6 con tanta facilidad para
disefiar una filosoffa de la Unicidad
Divina.

En cuanto a la linea racional de
Sohrawardi, él curiosamente se iden-
tifica con sus antecesores griegos,
que eran personas pensadoras, si
bien también «intuitivas», antes que
con sus antepasados los sabios del
Jorasan, que eran misticos puros y
que no sentfan la necesidad de ex-
presarse racionalmente como sus
homodlogos griegos.

Menciona esporadicamente a los
sabios del Jorasan, la linea persa o
«pahlavi», con un linaje directo defi-
nido. El problema, desde el punto de
vista documental, es que los persas
preislamicos no tenfan, en general,
como los griegos, inclinaciones in-
telectuales y tenfan poca tendencia
a expresarse en términos légicos o
racionales. Eran fundamentalmente
misticos y fueron de hecho la linea
mistica a la que los griegos inclina-
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dos a lo racional se volvieron por su
frescor espiritual y su sabidurfa trans-
cendental.

Ningtn persa antes de Sohrawar-
di se habia sentido nunca impulsado
a hacer publico el linaje mistico de
los antiguos sabios iranfes. Fue con
la llegada del Islam, y su afan de de-
jar las cosas por escrito, cuando se
describieron las corrientes misticas
en forma de genealogias —de aqui
provienen los linajes suffes.

Fue por tanto dificil para
Sohrawardi describir el lado persa,
puramente mistico, de su herencia.
Aquello que se conocia publica-
mente sobre el pasado irani —o del
Jorasan— era de tres tipos: lo mitico,
que relatan los Yashts de las escritu-
ras mazdeistas y la epopeya Shabnama
de Ferdosi; lo semilegendario, como
en el caso de los auténticos hombres
del Jorasan, los reyes sabios Kiyanies,
a los que también menciona el
Shabnama, y cuyo representante mas
destacado era el santo Kay Josro del
que Sohrawardi tomé el nombre del
linaje que estaba describiendo; y lo
histérico, que incluye al mismo Zo-
roastro y con ¢l a Yﬁmispa, el minis-
tro sabio, a Frashaoshtra, pariente de
este ultimo y suegro de Zoroastro, y
a Bozorgmehr Bojtaqan (en pahlavi:
Bojtagan, literalmente «hijo del Redi-
mido), el inteligente consejero del
shah sasanida Josro I Anushirawan
(r. 531-579).

Sohrawardi considera que él mis-
mo estd en una posicion singular. Es
un claro heredero de la linea persa
y reclama también su pertenencia a
la escuela griega, al considerarse un
«sabiow (bakin) (no un filsof, como lla-
maba a los aristotélicos racionalistas
y no misticos), ademas de un sufi.
Por supuesto, al utilizar el término
«sabioy, estd retornando a la nocién
original pitagorica y platonica del
«filésofor— en griego philos sophiai,
«amante de la sabidurfa».

e

Notas

1.- Jamblico, uno de los maestros de la es-
cuela neo-platdnica, escribe en su libro so-

bre Pitagoras: «En el afio 535 a.C. Pitagoras
fue a Egipto. Diez afios después, en el afio
525 a.C. Cambises, rey persa de la dinastia
de los Aqueménidas, conquista Egipto, y
Pitagoras, acompafiando al ejército persa,
va a Babilonia». Jamblico afiade: «Durante
el tiempo que Pitigoras pasé en Persia,
establecié una relacién muy cercana con
los magos (los sacerdotes zorastrianos)
e, instruido por ellos, aprendié los rituales
religiosos, los conocimientos gnodsticos
(ma'alem-¢ ‘erfani) y el culto de Dios. Fue
asf mismo instruido en calculo, musica y
ciencias matemadticas, hasta conocetlas en
grado perfecton. (La herencia espiritual de
Iran. Dr. Farhange Jahanpour, profesor de las
Universidades de Oxford y de Reading) [N.T]

2.- En cuanto a la relacién de Sohrawardi
y el neoplatonismo, es interesante recordar
que Plotino, tras estudiar filosofia en la es-
cuela de Alejandria, viaja hasta Persia como
miembro de la expedicién de Gordiano 111
(224-242) para conocer las fuentes del
conocimiento oriental, movido —segin
su discipulo y biégrafo Porfirio— «por un
deseo afanoso de experimentar la filosoffa
que se practica entre los persas y la que
florece entre los indios»; y, a su vuelta,
funda en Roma su escuela, a los 40 afios
de edad. Ello nos permite suponer que el
aspecto «neoplaténico» de Sohrawardi, no
representa una influencia del uno sobre el
otro, sino mas bien, apunta al hecho de que
los dos se alimentaron de fuentes comunes
anteriores a ambos. [N.T']
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Tres sertes de ojos

Mark Nepo

B '
E"‘E'——-:‘ ay tres niveles simultaneos de verdad que se
funden el uno en el otro. En el punto mas superficial estd
la verdad factual, donde lo opuesto a la verdad es la fal-
sedad. Esta es la piedra que cae al agua. Es cognoscible,
observable, clara y fija a medida que se hunde. La onda
que se expande en todas las direcciones es la verdad in-
terpretativa, en la que la naturaleza de la verdad esta en
los ojos del observador. Este tipo de verdad se puede
sentir pero no conocet, se puede observar pero es ambi-
gua y estd en un continuo fluir. La manera en que la onda
impacta en cada uno crea una realidad tnica. El propio
mar, ya sea el Universo o el dominio del Ser de Dios o
la atmostera del Tao, es la verdad abarcante, en la que lo
opuesto a la verdad es lo parcial, en la que la verdad re-
presenta la totalidad y la falta de verdad es una limitacién
de la vision y de la experiencia. Este tipo de verdad es, al
mismo tiempo, cognoscible e incognoscible, observable
e inobservable, clara y ambigua, fija y fluida.
Consideremos, por ejemplo, a un ludépata que roba
y empena las joyas de su mujer y miente luego acerca de
ello. Su mentira es claramente una ruptura de la verdad
factual. Sumujer y sus amigos son conscientes de su con-
dicion. De hecho, juntan dinero para recuperar sus joyas.
Y una noche, mientras ¢l estd fuera jugando, se reunen y
tratan de entenderle. Todos sus intentos de comprender
su génesis psicologica son ejemplos de verdad interpre-
tativa, que incluye las preguntas que se hace el jugador en
su fuero interno cuando se halla apostando desesperada-

mente. Pero el hecho de que es un mentiroso es la verdad
de su existencia y, como tal, su vida forma parte de una
verdad mas amplia y abarcante que no niega nada.

Parece que Walt Whitman, con 41 afios, con la ener-
gia de una revelacion, habfa despertado a la perspectiva
de la verdad abarcante:

Y yo, honibre incrédulo durante tanto tienpo,

qute permanect distante, negando elementos durante tanto tienpo,

0y consciente hoy solamente de la verdad compacta y difundida
por doguier,

'y descubro hoy que no existe la mentira ni forma de mentir,

sino que todo es verdad, sin excepcion.

Hasta que nos sacude el asombro o la crisis, la mayor
parte de nosotros niega el destino durante demasiado
tiempo, manteniendo nuestro enfoque en la tarea que
tenemos delante, sin profundizar lo suficiente para que
esa tarea abra el universo y sin desapegarnos lo suficiente
de ella como para abarcar el universo. Desde el punto
de vista experiencial, cada nivel de verdad necesita una
orientacion diferente de la mente. La verdad factual es el
parafso del empirico. Las cosas son o no son. La verdad
interpretativa es la bebida del fil6sofo, llena de un sinfin
de manifestaciones, cada una de ellas satisfactoria en si
misma hasta cierto punto. Y la verdad abarcante es el
fundamento del mistico. Da forma a cada uno de sus
pensamientos.
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Jacob Boehmre, Theosophische Wercke, Amsterdanm, 1682

Te persigue entonces, vayas donde
vayas, una profunda y urgente sen-
sacion —de identificacién con un
acto de alcance y magnitud incom-
prensibles que, de alguna forma,
tiene su foco en el centro de tu
propia alma—; y que, en todas las
situaciones de tu vida diaria, te hace
secretas e insistentes demandas de
aquiescencia y consentimiento...
Esta verdad es tan tremenda que de
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alguna forma es neutral. No se pue-
de expresar. Es completamente per-
sonal. Y no tienes ningtin deseo de
hablar a nadie de ella. No es asunto
de nadie mas... Ni siquiera las ocu-
paciones ni los trabajos absorbentes
son capaces de interferir con ella
en absoluto. Sigues notando a este
Complice anénimo ardiendo en ti
como un fuego profundo y pacifico.
(Merton 1961, p. 162)

Tres series de ofos

s

Y mientras esta es la lucha que
espera a cualquier ser despierto a
esto (la lucha por aceptar y acatar
lo incomprensible una vez que se ha
vislumbrado), los dafios inflingidos
al mundo han venido de los intentos
burdos de tratar de forma empirica
a la verdad abarcante o a la verdad
interpretativa. Cuando se aplican a la
verdad interpretativa el modo binario
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de pensar propio de la verdad factual,
obtenemos la mentalidad inflexible
de lo correcto y lo erréneo. Este tra-
tamiento incorrecto de la experiencia
engendra el extremismo, el elitismo,
el nacionalismo y el racismo. Y cuan-
do se aplica a la verdad abarcante los
instrumentos de la verdad factual,
se obtiene la negacién de Dios. Se
llega al ateismo y al rechazo de todo
lo intangible. Se consigue el conser-
vadurismo estricto de la ciencia del
viejo mundo.

El poeta aleman Rilke ilustra
nuestra lucha por experimentar lo
incomprensible cuando escribe:

Vivo mi vida en drbitas crecientes

que se mueven por encima de lo mundanal.
Tal vez jamds pueda alcanzar la siltima,
pero lo intentar.

Todos experimentamos el hecho,
la interpretacion y el batir del ser de
Dios. Todos somos piedra, onda y
mar. Sin embargo, nuestro destino,
como seres limitados, es luchar entre
la atraccion de los diferentes aspec-
tos. Hstamos constantemente divi-
didos entre la atraccién en nosotros
de aquello que se hunde, aquello que
responde y aquello que acepta. Para
la piedra, hundirse es una muerte.
Para la onda, hundirse es un motivo
para cambiar y continuar, sin embar-
go, igual. Para el mar, la piedra es
un regalo. Cuando estd atrapado en
lo factual, todo conlleva el miedo a
la muerte. Cuando esta suelto en lo
interpretativo, todo estd en una con-
tinua danza. Cuando toca aquello en
nosotros que es el mar, todo lo que
entra es algo que debe ser totalmente
abrazado.

Rilke concluye en el mismo poe-
ma:

Estoy girando alrededor de Dios
'y Hevo girando desde hace mil aiios,
'y todavia no sé si soy un halcon,

0 una tormenta,

0 una gran cancion.

En los momentos en que nuestra
consciencia esta mas activa e integra-
da, giramos alrededor de Dios, ro-
deando al Complice oculto que arde
pacificamente en nuestro centro, y
que si profundizamos lo suficiente ya
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no es nuestro centro sino el ¢je de la
misma vida. Cuando andamos giran-
do en el reino de lo factual, somos un
halcén, un ave de presa en busca de
comida que simplemente se lanza ha-
cia ella cuando la ve y sigue oteando
cuando no la ve. Cuando andamos
girando mas alla de nuestra voluntad,
N0s convertimos en una tormenta,
una fuerza temporal creada por los
elementos que no tiene aparente-
mente objetivo ni recorrido excepto
el de usar nuestra repentina energfa
hasta agotarla. Y cuando andamos
girando durante bastante tiempo,
cruzamos brevemente lo incompren-
sible que, como un mar invisible, lo
acepta todo. Y volar de esta forma es
ir sin alas. Volando de esta forma nos
convertimos en cancion, una cancion
sin autor, en la que el aire, la nota y la
VOZ s0n uno.

Aunque intentemos vivir exclusi-
vamente en un solo nivel de verdad,
hemos nacido con tres series de
ojos. La vision multiple es, a veces,
enloquecedora, hasta el punto de que
algunas personas ciegan unos u otros
de sus ojos, doloridos, para evitar la
vida con vision despierta. Pero, como
el yogui que cierra sus parpados y en-
foca cada ojo hacia un tercer ojo en
algtin lugar del centro de su cabeza,
hay una tensiéon que debe superarse
como puente hacia lo incompren-
sible. Este es el trabajo del espiritu.
Cuando lo incomprensible nos visita
sin tensién, tenemos la bendicion de
la revelacion.

Desgraciadamente, al haber naci-
do con tres series de 0jos, no pode-
mos evitar la tensién. Parece que es
la obra para la que hemos nacido, la
tensién de la integracion: alinear he-
cho, interpretacién y Universo como
tres soles flotantes. Y sélo cuando se
alinean se abre otra dimension.

El maestro zen Kazuaki Tana-
hashi afirma que:

La persona que ha despertado es
la que va mids alld de las formas de
pensar intelectuales o convenciona-
les, y que experimenta directamente
esta verdad universal. (Tanahashi
1985, p. 22)

Sélo cuando hecho e interpreta-
cién nos llegan desde los cimientos
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de lo incomprensible, es cuando nos
encaminamos hacia la paz. Cuando
todo se basa en el sentido restringido
de los hechos, el espiritu se encuentra
demasiado encorsetado.

El otro dia puse el cuenco de mi
perra en su caseta porque iba a llover.
Ella permanecié con nosotros den-
tro de casa. Al dia siguiente cuando
fui a sacarlo, se habian comido casi
todo, y habfa trocitos desparramados
alrededor del cuenco. Con mi setie
de ojos mas pequefia, me sentf inva-
dido, allanado. Me arrodillé y toqué
la comida que permanecia sin comer
y el borde frio del cuenco y eché un
vistazo dentro del pequefio y oscuro
espacio del perro. Con mi serie de
ojos mas amplia, imaginé a un gato o
a un mapache o a una zarigieya sa-
ciando su hambre durante la noche.
Empecé a plantearme preguntas: sera
esto algo inofensivo o constitufa un
peligro potencial? ¢Deberfa pararlo
de alguna forma, impeditlo, reforzar
nuestra valla? Senti el viento que so-
plaba en mi cuello al colarse en la pe-
rrera. Y por un breve instante, noté
la presencia de mis ojos abarcantes,
y entonces me eché a reir y dejé el
cuenco, porque parecia correcto, un
simbolo de mi vida, estar alimentan-
do algo que no puedo ver.

e
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El corazén de darwish

Nada hay en mis ojos, salvo T4, jLuna mial
No le niegues tu gracia a este corazén mjo.

La pena de tu amor es tu favor visible,
igracias, porque dfa y noche, tu favor me acompafial

Rey y mendigo vuelven su rostro a alguna puerta,
mas, para mi, Rey mio, no hay otra alquibla que tu puerta.

Eché del corazén a mi propio recuerdo,
para que no se ofenda la memoria del que es anhelo de mi corazon.

Buscandole, dia y noche, me fui a las puertas de los corazones,
y hallé el trono del Rey en el corazén del derviche.

Cuando senti en mi corazon el regusto del vino matutino que se elevaba hirviendo,
la oracién de la copa se volvié para mi la plegaria del alba.

El dia se oscurece con las fabulas vanas de los predicadores.
De noche, a mi me basta la luz de mis lamentos.

Si el colirio de noche limpia los ojos de tu corazon,
el dia amanecera mas brillante que el sol, joh amigo!

Apiadate del pobre corazén de tu raptado,
pues, salvo T4, nadie conoce este corazén mio.

—Diwan de Mayzub 'Ali Shah
—Traducido por José M* Bermejo
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Miniatura persa, Joven darwish. Reza Abbasi. Escuela Ispahan, 1525
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SIMBOLISMO

El escudo de la orden Nematollahi

Mahmud Piruz

Introduccion

n diversas ocasiones nuestros lectores y
quienes se acercan a Ja Orden Nematollahi
en busca de informacién o para formar
parte de ella, se han interesado por cono-
cer el sentido simbdlico del escudo de la
Otden. Por ello aprovecho la ocasién para explicar los
clementos que integran el escudo, su origen y su sentido
simbdlico, con la esperanza de que sirva a los buscadores
para conocer mejor el sufismo, la Senda del amor, y para
que se familiaricen con sus simbolos y sus costumbres.

El escudo esta compuesto por una serie de objetos
utilizados desde hace siglos por lo sufies, en especial en
Iran, India y Asia central; se trata de objetos que, en su
mayoria, eran utilizados, desde mucho antes de la apari-
cién del Islam, por los misticos de la Persia pre-islamica
y de la India.

Los objetos que integran el escudo

En su version completa [fig. 1], el escudo consta de
seis objetos, la palabra Hu «s#» (El), y el nimero
110 «) Y *». Los objetos son el hacha (fabarzin), el cuenco
(kashkul), el rosario (tasbib), la bolsa (chanteh), el cordon
(reshteb) y la piel de cordero (tajt-e pusi).

1.- El hacha (tabarzin)

I hacha fue desde la antigiiedad un instrumento de
guerra y era el arma por excelencia de los caballeros
(Jawanmardan)' en la Persia pre-islamica. Posteriormente,

36

con la aparicion del Islam, esta arma fue adoptada por los
darwish* como parte de su equipo y como simbolo.

Sobre las razones por las que los darwish eligieron el
hacha existen diversas opiniones, a las que aludimos de
forma breve:

I.- Como simbolo de la continuidad de la tradicion
de la caballerfa de la Persia pre-islamica en el seno de
Islam.

II.- Como signo de identidad: tanto durante el pe-
riodo de la invasion de Persia por el ejército arabe (de
637 a 880) y el régimen dictatorial de los califas y de los
doctores de la Ley islamica, como en el periodo poste-
rior, frente la opresion atroz que algunos de los reyes y
autoridades religiosas ejercian sobre el pueblo en general
y contra los darwish en especial, la gente de mentalidad
abierta y liberal simpatizaba con los damwish, y conside-
raban que el hacha y el cuenco (kashkul) eran parte de
las sefias de identidad de éstos. Fue asi cémo, poco a
poco, estos objetos se convirtieron entre la gente en em-
blema de la libertad, la caballerosidad y la lucha contra
la injusticia y la tiranfa; hasta tal punto que tener hacha
y cuenco en casa, incluso entre los que no eran darwish,
fue el distintivo de los seguidores de la libertad y de la
caballerosidad (Jawanmards). Esta tradicion perdura atn
hoy dia en Iran.

IIL.- Como herramienta y arma defensiva: teniendo
en cuenta que los darwish pasaban gran parte de su vida
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viajando y que, debido a su condicién
econémica y a su desapego de las co-
sas materiales, no disponian de otro
medio de transporte y viajaban a pie,
solfan llevar el hacha para defender-
se de los animales salvajes y de los
salteadores, para partir lefia y hacer
fuego, etc.

Figura 1

IV.- Como simbolo de la lucha
interior contra el propio #afs (ego).

Finalmente, el uso del hacha fue
especialmente extendido durante el
periodo de la dinastia safawi (1502-
1736)%, entre los darwish de la orden
Jaksar, que como promotores de los
safawis viajaban a lo largo de todo
el territorio* gobernado por éstos.
El mismo shah Esmail, en la guerra

contra los turcos, utiliz6 como arma
el hacha.
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En este mismo petiodo, y tam-
bién posteriormente durante la
dinastia Qayar en Iran’, los darwish
Nematollahi, fueron objeto de perse-
cucion por parte de los gobernantes
y sus autoridades religiosas, razén
por la que vivian mayormente en la
clandestinidad y viajando entre Iran e

India, donde residia el maestro de la
orden, llevando el hacha para defen-
derse en sus largas travesfas.®

Sentido simbdlico

En cuanto al sentido simbolico
de las dos hachas en el escudo de la
orden Nematollahi, podemos decir
lo siguiente:

Una de ellas simboliza la ruptura
de toda atadura con el mundo mate-
rial (fama, poder, riqueza, etc.), y la
otra, la ruptura de todo lazo de deseo
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del mundo futuro (deseo del paraiso
o temor al infierno).

Es también necesario recordar
que la ruptura con el mundo material
no significa aislarse de la sociedad, vi-
vir miserablemente y sin pertenencia
alguna. El darwish Nematollahi puede
tener muchos bienes, siempre que, al

mismo tiempo, no tenga dependen-
cia interior alguna de ellos, y debe al
mismo tiempo poner en practica la
«soledad en la multitud». En otras
palabras, debe vivir exteriormente
entre la gente y servir a la sociedad
mientras su interior estd ocupado
con el Amado. Como decfa Abu
Sa'id Aboljeir: «lLa verdadera valia re-
side en que uno esté entre la gente, se
siente con ella, la acompafie, duerma
con clla, haga negocios y se mezcle
con ella, sin desatender ni un instante
a Dios».
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2.- El término Hu « s»»
(El)

En la parte superior del escudo,
entre las dos hachas cruzadas,
esta escrita la palabra Hux (%) [fig. 2].

En la terminologia suff, Hu es el
término con el que los suffes aluden a
la Esencia sagrada de Dios, conocida
como el Amor absoluto, la Luz abso-
luta, el Ser absoluto.

Ahora bien, para aludir a la Esen-
cia del Amado, spor qué eligieron
los suffes un pronombre’, un
término que ni siquiera forma
parte de los 99 Nombres de Dios
mencionados en el Qoran?

Como respuesta se ha dicho
que ninguna criatura, por su
condicién de ser temporal, pue-
de llegar a conocer la Esencia,
la Identidad del Eterno, y que
la Esencia no admite siquiera
nombre ni atributos; en otras
palabras, el conocimiento de la
Esencia sagrada de Dios trans-
ciende los limites del intelecto y
de la comprension humana. De
ahi que los sufies, cuando quie-
ren aludir a la Esencia de Dios,
simplemente digan Hx (El).

Otra explicacién mantiene
que la Identidad de Dios es lo
mas oculto de la Esencia sagrada
de Dios, y que por ello los sufies
hacen referencia a ella como ElL
Al mismo tiempo insisten en que
esta Identidad, esta Esencia sagrada,
fluye en el seno de cada particula, de
todo cuanto existe, y que las criaturas
existen por la gracia de la Existencia,
del Ser de Dios.

Finalmente, maestros
mantienen que en los versiculos co-
rénicos como E/ es Dios (Allah), no
hay mis Dios que El [....] (59,22 y 23),
y Di: «Fl es Dios, el Uno /... J» (112,1),
el término El viene antes de Alah
y representa la Identidad esencial
de Dios, en la que estin contenidos
todos sus Nombres.*

Sin embargo, teniendo en cuenta
los origenes del sufismo, es muy pro-
bable que exista también otra razon,
otra fuente o un sentido mas sutil y
subyacente por el que los primeros
suffes eligieron este término.

algunos
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Como sabemos, la escuela del
sufismo tuvo su origen en Jorasan,
en el noreste de Iran’. Jorasan fue,
desde antes de la aparicién del Is-
lam, la cuna de la tradicion de los
darwish, los seguidores de la teosofia
de los reyes (bekmat-e josrawani). En
la Persia pre-islamica los darwish
eran gente desapegada del mundo y
enamorada de Dios y de la Verdad, y
eran instruidos por sus maestros en
los principios de la Unidad divina del
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Figura 2

Ser (wabdat-¢ wojud) y en la tradicion
de la jawanmardi (la caballerosidad).
El gran Jorasan fue desde donde
se transmitié el sufismo (darwishi)
hacia el sudoeste, hasta Bagdad y la
misma Arabia. Pricticamente todas
las personas que por vez primera
hablaron de sufismo y divulgaron sus
ensenanzas a lo largo del territorio
islamico fueron persas o hijos y des-
cendiente directos de persas.' Entre
otros podemos citar por ejemplo a
Hasan Basri'' y al mas venerado por
todos los maestros sufies, Bayazid
Bastami."?

Ahora bien, el nombre de Dios
en el zoroastrismo es Abura. Este
Nombre era interpretado dividién-
dolo en tres partes:

E/ escudo de la orden Nematollahi

A = abundancia de

HU = el Bien absoluto, la gloria
del Amor

RA = la esencia y la existencia.

En esta interpretacion, Abura
es la esencia y la existencia de todo,
glorificada como la gloria del Amor
y de la Gracia. Otra interpretacion de
esta palabra es Yo soy la Existencia |. ..
(Shahrokh, 2002, 56).

En el Avesta, el libro sagrado
de los zorastrianos, encontramos
también: [Desde el seno de la Identidad
divina de Abura-mazda surge nna lnz),
esa luzg es una sustancia luminosa que
otorga vida y determina la naturaleza y
el destino de cada criatura [ ... |: Abura-
mazda cred con esta lng a Sus infinitas
criaturas, bellas y maravillosas, llenas de
vida y luminosas |[...] (Yest 19,10).
Al mismo tiempo, insiste en que
no hay camino alguno hacia esta
Existencia absoluta para el intelec-
to y la comprension humanos.

Como vemos, existe una ex-
traordinaria semejanza entre el
sentido que los suffes dan al tér-
mino Hx y el que daban sus ante-
cesores a Hu en la palabra Abura;
por otra parte, la forma en que los
sufies definen a Dios, como Amor,
Luz y Ser absoluto, es mas acor-
de con el concepto de Dios en el
Avesta que en el Qoran.

3.- El nsimero 110y su

sentido simbolico

Debajo de las hachas del escudo
viene escrito el numero 110.

De acuerdo con la ciencia de la
numerologia (abjad) de los sufies, el
nimero 110 es el valor numérico
del Nombre de Dios «el Sublime»
(al-"Al).

El doctor Nurbakhsh, al expli-
car la razén por la que los suffes

Nematollahi, en ocasiones, dicen {ya
‘Alk! (jOh Sublimel!), escribe:

Debemos saber que es a través del
Nombre a/-'Ali como Dios forta-
lece a la Creacién, emanando Su
fuerza sobre ella. En otras palabras,
al-"Ali es la cuerda del poder divino
a la que se agarra el suff a la hora de
enfrentarse con los problemas de la
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vida diaria, cuando, descubtiendo
su impotencia y su incapacidad,
exclama: «No hay fuerza y poder
alguno sino el de Dios, el Sublime,
el Magnifico»

De ahf que los suffes en la vida diaria
digan {ya ‘A/! pidiendo la ayuda y el
auxilio de Dios como Ser Sublime y
asi, refugiandose en Su poder, se li-
bran de las calamidades del mundo.

4.- El cuenco (kashkul)

I sentido literal del término per-

sa kashkul es dllevar colgado del
hombro», y se compone de los tér-
minos ash (del verbo keshidan, llevar,
tirar) y 4#/ (hombro).

El cuenco es la mitad del fruto
de un arbol llamado coco de mar [fig.
3] que crece en el archipiélago de las
Seychelles en la parte occidental del
océano Indico, méis concretamente
en una de sus islas llamada Praslin.
Esa fruta tenfa un valor extraordina-
rio para los nativos de la isla, hasta
tal punto que coger una de ellas sin
el permiso expreso del gobernador
era castigado con la mutilacién o la
muerte. La pulpa de esta fruta tuvo
gran uso en la medicina tradicio-
nal, por ejemplo contra la paralisis,
la epilepsia, en neurologfa y para
trastornos del intestino; segin los
nativos de la isla, refuetza también la
capacidad sexual de la persona.

Esta fruta fue desconocida en
Europa hasta el siglo XVI. Fueron
los marinos portugueses, quienes,
por primera vez descubrieron, en
el afio 1553, esta fruta al encontrar
una de ellas cerca de la isla Praslin.
Luego vinieron los holandeses, los
franceses y los ingleses. Cuentan que
el emperador de Austria Rodolfo 11
pag6 alrededor de 4.000 monedas de
oro por una de ellas. Sin embargo, no
fue hasta 1768 cuando se descubrio
la tierra origen de esta fruta.

A continuacién  explicamos
c6mo llegd a Iran esta fruta y como
empezd su uso como cuenco. Segun
parece, desde las islas Seychelles
fue primero a la India, donde los
yoguis y los faquires utilizaban su
cascara como recipiente para beber,
comer y pedir limosna, siendo ellos
quienes la dieron a conocer a los
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darwish. Fue probablemente en el
periodo que va de la época de Shah
Nematollah (1431) hasta los princi-
pios de la dinastia safawi cuando el
kashknl vino de la India a Irdn; o al
menos, los viajes continuos de los
darwish Nematollahi entre Iran y la
India, hicieron que su uso se expan-
diera en Iran. Ademas de ello, en la
misma época, otra orden suff persa,
la Nurbakhshiya®, tenfa un gran nd-
mero de seguidores en la India, con
numerosos intercambios y viajes de
sus danvish entre ambos paises; pos-
teriormente, en el periodo safawi, el

Figura 3

contacto continuo entre los darwish
Jaksar con los de la orden Yalali de
la India, ayudaron a la expansion del
uso del kashkul entre los darwish per-
sas. Con la llegada del &asbknl a Iran,
las leyendas y las supersticiones sobre
el origen misterioso y los efectos mi-
lagrosos de esta fruta se extendieron,
de boca en boca, entre los persas.

Con el paso del tiempo, apare-
cieron variantes de cuencos hechos
de diferentes materiales, como co-
bre, hojalata, barro y madera [espe-
cialmente madera de morera]. Era
también costumbre que los darwish
grabaran sobre la superficie de su
cuenco versos de los maestros sufies,
Nombres de Dios o versiculos cora-
nicos. De hecho, algunos de los cuen-
cos que nos han llegado son valiosas
obras de arte."

Sentido simbdlico en el escudo

Con la llegada del kashknl a Iran,
éste se convirtié en otro de los sim-
bolos de los darwish, especialmente

SUFI

de los darwish errantes, que lo usaban
de una forma similar a los yoguis y
faquires de la India.

En cuanto a su sentido en el
escudo de la orden Nematollahi, es
simbolo de pobreza espiritual, y lleva
grabado en ¢l estos versos como un
recordatorio para los darwish de la
orden:

Toma nota de que en el cuenco
y en el kashkul del pobre,
1o hay nada salvo el carino,
el amor y la pureza.

5.- El rosario (tasbih)

1 rosario esta formado por

cuentas unidas entre ellas por
un hilo. Existen diferentes tipos de
rosarios, siendo el mis comun el de
100 cuentas.

Sentido simbdlico en el escudo

El rosario es simbolo del zekr,
el continuo recuerdo de Dios en el
corazon, y del enfoque de la atencion
en Bl

6.- La bolsa (chanteh)

1 chanteh es una bolsa pequena

hecha de cuero o tejido, utilizada
por los darwish errantes para guardar
en ¢l el pan, el tabaco, etc.

En el escudo es simbolo de la
pobreza y del desapego. En palabras
del poeta:

En el templo de la sinceridad,
salvo pureza, no hay nada.
En la bolsa del darwish,
salvo la no-existencia (fana),
10 hay nada.

Existe en Iran un proverbio que
dice: «Esa persona no tiene nada en
su bolsa». Entre los suffes este pro-
verbio quiere decir que ese viajero no
sabe nada del sufismo ni de la gnosis
(‘erfan) y que no ha recorrido etapa
alguna de la Senda. En otras palabras,
ese suff tiene los signos externos de
los darwish, pero nada sabe de su rea-
lidad interior.

39



SUFIL

7.- El cordon (reshteh)

1 cordén esta formado por un

grupo de largas hebras unidas
entre si con varios nudos. Los da-
rwish, ademds de los usos comunes
de un cordén, lo utilizaban para
atarlo al cuenco y sacar agua de los
pozos y, sobre todo, en la medita-
cién, atindolo alrededor del cuerpo

Sufi en medjtacion. Miniatura persa, s. X171 (figura 4)

y de las piernas en una determinada
posicién, en la que el darwish se sienta
en el suelo con las piernas dobladas
contra el pecho. De esta forma, pue-
de mantener durante mds tiempo su
meditacion. [fig. 4]

En la literatura suff persa, se hace
alusion en numerosas ocasiones,
tanto en las obras en prosa como en
verso, al amor como el lazo que une
al enamorado sufi con su Amado y
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con todas las criaturas como reflejo
que son de su Bienamado. Shams-e
Tabrizi, el maestro de Rumi, decia
por ejemplo: «...de Aquello Eterno
algo se une a ti, y es el amor».

Sentido simbdlico en el escudo

En este mismo sentido, el cordon
en el escudo de la orden es simbolo

de amor, tanto con el Amado como
con las criaturas.

8.-La piel de cordero (tajt-
e pust

Tay‘i—e pust, en su sentido literal, es
una pieza de piel, normalmente
de cordero, con su lana, que los da-
rwish utilizaban como zamarra para
protegerse del frio y del calor, para

E/ escudo de la orden Nematollah:

sentarse encima —especialmente a
la hora de la meditacién, un uso que
sigue dandose hoy dia en los centros
de la orden Nematollahi— y como
manta para dormir.

Es de especial importancia cono-
cer como y por qué la piel de cordero
se convirtié en simbolo de los sufies,
ya que el mismo nombre suff proce-
de del término s#f (lana).

ILa zamarra de piel era de uso
generalizado entre los darwish en la
Persia  pre-islamica, especialmente
durante sus viajes, para protegerse
contra el frio y el calor. En el tiem-
po frio se ponifan la pelliza con la
lana hacia dentro, manteniéndose
asi abrigados, y en tiempo caluroso
con la lana hacia fuera para mante-
nerse frescos. Los versos siguientes,
por ejemplo, que se han convertido
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en refrin en nuestros dias, son una
alusién a esta tradicion:

E/ hombre sin la piel no viaja,
el viento no atraviesa la piel.

Otro nombre con el que la gente
conocia a esos darwish era pashminab-
push, «el que se viste de lanax, y cono-
cian a la tradicién que representaban
como  pashminab-pushi, «vestirse de
lana», nombre que se sigue utilizando
en Irdn ain en nuestros dias para re-
ferirse a los danwish y al sufismo.

Posteriormente, con la aparicién
del Islam, cuando el ejército arabe
llegd a Jorasan, al encontrarse con
estos darwish los denominaron con
la traduccién textual en arabe del
término pashminah-push, o sea sufi, el
que se viste de lana, y a su tradicién
como fasawwof, términos éstos que no
existian antes en el idioma arabe.

Sentido simbdlico en el escudo

La piel de cordero es el simbolo
de la tradicion de la jawanmardi y de
la teosofia de los reyes seguida por
los misticos de la antigua Persia. En
palabras de Hafez:

Dije: «El vino y el manto de lana
10 son conformes con las normas
de la religion [islamical».
Contestd: «Son prdcticas pertenecientes
al credo del anciano de los magosy.

Conclusién

odos estos elementos, agrupa-

dos o por separado, han sido y
siguen siendo simbolos de la tradi-
cién secular mistica persa. Su agru-
pacion con las dos hachas cruzadas
y los demas elementos descritos, de
la forma representada en la figura 1,
conforma el escudo especifico de la
orden Nematollahi.

El sentido espiritual conjunto de los
elementos del escudo serd pues:

El darwish —heredero de la tradi-
cion de la jawanmardi y de la teosofia
de los reyes— rompiendo con las
ataduras, tanto de este mundo como
del mundo futuro, en su pobreza
espiritual, se apoya unicamente en el

Afio 2006

Sublime y, sumergiéndose interior-
mente en el recuerdo de su Amado,
se entrega, con amor y devocién, a
El el Bien absoluto, la Luz absoluta,
el Ser absoluto.

. P
Notas

1. Yawinmard (caballero espiritual), tex-
tualmente el «hombre joven» (el eterna-
mente joven, el joven de espiritu). Nombre
con el que se conoce a los seguidores de
la teosoffa de los antiguos sabios persas,
llamada teosoffa de los reyes (hekmat-e
Josrawani). Hoy en dia, se refieren atn en
Persia con este nombre a los hombres de
bien en general y, en especial, a los suffes,
como seguidores de esta teosoffa en el seno
del Tslam.

2.- El término persa darnwvish (derviche) es
sinénimo del término arabe sufi.

3.- La dinastia safawi fue fundada por el
shah Esmail. El shah Esma'il, hijo del shej/
Haidar (893/1488) que era descendiente
directo y maestro en la linea sucesoria
del maestro Safiy-ol Din Ardabili, reunié
a los discipulos de su padre y en el afio
908/1499 se proclamo rey en la ciudad de
Tabriz, fundando asi la dinastia Safawiyah
y estableciendo el Islam shii como religién
oficial de Iran.

4.- Segtin el mapa geopolitico actual, abat-
caba la totalidad de Iran, gran parte de Irak
y parte de Turquia, Georgia, Afganistan,
Turkmenistan, Uzbekistdan, Tajikistan y
Pakistan.

5.- Dinastia fundada por Aqé Mohammad
Jan Qayar (1779-1796).

6.- Para mas informacién sobre la orden
Nematollahi, su historia, el linaje y la vida
de sus maestros, véase el libro Maestros de la

Senda, del Dr. Javad Nurbakhsh.

7.- En arabe Hu es la forma reducida de
Howa, pronombre de la tercera persona.

8.- Para mas informacién sobre Hu, y los
Nombres de Dios, véase el libro Sufi Synbo-
lism vol X111, del Dr. Javad Nurbakhsh.

9.- Es necesario mencionar que el gran
Jorasan inclufa una vasta regién que, en
los términos geopoliticos actuales, abarca
la comarca de Jorasan en el noreste de Iran,
Afganistan, Turkmenistan, Uzbekistin y
Tajikistan. El idioma persa que se habla
hoy dfa en Iran, el parsi-dari, (literalmente,
persa de la corte) es el que se hablaba en
esta zona y en la corte de Persia.
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10.- Para mis informacién véase el libro
Maestros de la Senda, del Dr. Javad Nur-
bakhsh.

11.- Hasan Basti (m. 728), la primera
persona que difundi6 las enseflanzas del
sufismo en Irak, fue hijo de Piruz, uno de
los comandantes del ejército persa y de fe
zorastriana, que fue apresado como rehén
en la guerra contra el ejército drabe, y que,
debido a su posiciéon privilegiada en la
sociedad sasanida, tenfa acceso a la gnosis
(‘erfan) de los sabios pahlawis de la Persia
pre-islamica. Fue después de su regreso
a Basora, tras haber vivido tres afios en
Jorasan, cuando Hasan comenzé en rea-
lidad a hablar de sufismo y a propagatlo.
Para mas informacién sobre la vida y pala-
bras de Hasan Basri, véase el libro Maestros
de la Senda, del Dr. Javad Nurbakhsh.

12.- Bayazid Bastami (m. 874), de la ciudad
de Bastam (noreste de Iran), nicto de un
caballero zorastriano convertido al Islam,
es considerado la maxima autoridad de
la escuela de la ebriedad del sufismo y
el mayor mistico del Islam. Las palabras
de Bayazid, ya en su época, tuvieron una
amplia difusion en Irak y ejercieron pronto
una influencia cautivadora en las mentes de
los estudiosos en busca de la senda espiri-
tual de la Unidad divina y de los buscadores
que aspiraban a entender el sentido de la
«Unidad del Set.

13.- Son los seguidores de Seyyed Mo-
hammad ibn 'Abdollah Musawi Jorasani
(1465), conocido como Seyyed Moham-
mad Nurbakhsh, un eminente gndstico del
siglo IX/XV.

14.- Para mas informacion acerca del kas-
bkul y el coco de mar, véase Sufi Symbolism
vol. XV, del Dr. Javad Nurbakhsh.

Referencias:

—Dr. Javad Nurbakhsh

—Sufi Symbolism vols. X111, XV y XV
Khaniqahi Nimatullahi Publications,
Nueva York 1999.

—Maestros de la Senda. Editorial Nut.
Madrid 2005.

—En el camino sufi. Editorial Nur. Ma-
drid 1998.

—Hafez (Shirazi), Jageh Shams-ol Din
—Diwan. Editada por Anjawi Shirazi,
Teherin, 1982.

—Shahrokh, Kaykhosrow.

—Zoroastro, ¢l profeta que deberia volver a
conocerse (en persa). Jami Publications.
Teheran 2002.
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Suenos veridicos de Ahmet Hilmi

Joe Martin

241 autor y profesor turco, Ahmet Hilmi, que
escribia bajo el nombre de Sheij Mehridden Arusi, trajo
al siglo veinte la teosofia, la narrativa y la poesia suff del
siglo trece, con un estilo literario extraordinario que era
una sintesis de lo clasico y lo moderno. En nuestros dias
podtian incluso calificarse de post-modernas algunas de
sus obras. Pero como maestro y poeta sufi y como profe-
sor de filosoffa en la Universidad de Estambul, sus activi-
dades culturales multifacéticas nunca perdieron el norte
de un objetivo que fue mas alla de la simple creacioén
literaria. Quizas se pueda decir lo mismo de sus esctitos
satiricos, que escribié bajo el seudonimo de el «Qalandar
euféricor, y de sus escritos politicos que tenfan como
blanco al Sultanato, escritos bajo el nombre de guerra
de «Uzdemir» (El de Hierro). Seguramente por estos
ultimos escritos fue por lo que Hilmi, un gran poeta y
maestro suff del linaje Arusi, murié a la edad de 49 afios.
Fue envenenado en un momento de muchas intrigas
«bizantinas» en el imperio otomano, en 1914, justo antes
de su caida. Hilmi public6 varios diarios y escribié mas
de cuarenta libros sobre una amplia vatiedad de temas.
La suya era una mente global y él era versado en varias

lenguas y religiones, en una Turquia donde era extrema-
damente dificil hallar documentacién y enseflanzas sobre
otras culturas y religiones.

La obra de Hilmi de narrativa espiritual, Awakened
Dreams (Sueiios despiertos), puede leerse como la perla lite-
raria que es, incluso si el lector no percibe su dimensién
interior. En varios aspectos, es mas que una obra de
ficcion. Camille Helminski, co-traductora de la edicion
que permite finalmente disponer de esta obra en inglés,
sefiala que el mismo Hilmi, al igual que Raji, el protago-
nista en el libro, fue iniciado siendo joven, en lzmir, por
el Mirror Dede, el maestro de los espejos, asi llamado de-
bido a los fragmentos de espejo cosidos en su excéntrico
vestido. En el libro, se hace referencia al Mirror Dede
como «doctor cosmicor y vive en un cementerio donde
recibe a su discipulo, le sirve café cargado y luego toca el
ney y canta. Estos encuentros tienen como resultado una
serie de nueve profundos suefios, cada uno de los cuales
es una parabola espiritual llena de ambigiiedades, pero
descrita de forma vivida, casi tangible. Estos encuentros
seguidos por suefios, seguidos a su vez de poesfas o del
comentario del Dede, componen la primera mitad del
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libro. Helminski subraya que el texto
«no es una fantasfa sino una trans-
cripcion real del viaje espiritualy. Y
gracias también a la brillante traduc-
cion realizada por Helminski y Refik
Algan, se nos muestra que el libro es
mucho mas que una «transcripciény»
(aunque puede que utilice ese tér-
mino para indicar que la obra es un
testimonio personal auténtico, para
asegurar que no se ve como simple
literatura).

El relato empieza con la expe-
riencia por Raji de una profunda
alienacién, de modo que cosas «que
eran normales para todos los demasy,
no eran normales para €l. Sus jévenes
y algo libertinos amigos le preguntan
que le sucede y él murmura la palabra
«nada». Se da cuenta repentinamen-
te de que estd experimentando la
«nada», «como el atributo especifico
de todo el universo». Se llega a pre-
guntar incluso si él tan sélo existe.
Este momento de crisis existencial lo
lleva a la bebida. Enfrentado a esta
«nada», se embarca en una bisqueda
personal, en la que se encuentra con
diversos charlatanes y espiritistas. Su
verdadero «viaje» comienza sélo con
el encuentro casual en el cementerio
con el Mirror Dede, un hombre ma-
yor con un gorro al que lleva sujetos
unos cincuenta trozos de espejo y
una vieja tanica remendada, cubierta
de espejos y de trozos de hojalata.
«Bienvenido, joh luz de mis ojosl»
dice el Dede, cuando él penetra en su
improvisada cabafia (usa el término
nur para luz). Pide permiso para ha-
blar al Mirror Dede y éste le contesta
que las palabras no llegan muy lejos.

El suefio del primer dia con el
Mirror Dede se titula «El monte de
la nada». El Dede canta sobre la fal-
sedad de la codicia, la célera, la carne
y las comodidades.

Los perfectos no se dejaron engasar
por los placeres del mundo.
Se percataron de que todo esto
70 es mds que un juego de sombras.
E/ dulce envoltorio del universo
pronto se desvanece.
Sujetando la falda del amor,
algunos han alcanzado al amado.

En el primer suefo, un «amigo»
gufa a Raji hasta el «monte de la nada»
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donde se encuentra con un joven que
le ensefialo siguiente: «Solamente uno
de cada mil o de cada cien mil puede
subir al monte de la nada porque,
para ascender este monte, uno debe
ser maestro de si mismo. Si hay un
solo deseo en tu corazon, te pierdes y
no puedes proseguir». El joven es el
Buddah, Sakyamuni, y al dfa siguiente
comienza a guiatle en su viaje. Debe,
sin embargo, detenerse en el «palacio
del examen». Mientras le hace entrar,
el Buddah le dice: «En este palacio es
donde resbala la mayorfa de la gen-
te». A Raji se le ofrecen toda clase de
regalos para los sentidos. Un grupo
de bellezas le bafa y se le brindan
los mds suntuosos manjares en esta
historia que nos recuerda Las wil y
una noches. En este lugar se satisfacen
todas las pasiones y todos los deseos.
El narrador cuenta que «mi espiritu
carnal se ha vuelto loco vy, por el fre-
nesi y el desenfreno del deseo sexual,
se ha convertido en un dragdn». Pero
entonces, el bello ser al que estaba
abrazado se convierte en un saco de
huesos descompuesto que se rie y el
magnifico palacio se derrumba como
en un terremoto. Se despierta oyendo
al Dede decir: «<Hijo mio, no es facil
ascender el monte de la nada». Y tras
dar su palabra al Dede de que no vaa
contar nada de sus «aventuras» en su
compafifa, mientras permanezca «en
el pais», acepta quedar con él el dia
siguiente.

Y asi contindan los suefios. El se-
gundo dfa, tras los cantos del Dede,
cae en otro sueflo, que tiene lugar en
el cosmos religioso de la religion zo-
roastriana. Los principios divinos de
laluz y la oscuridad, Hormuz y Ahri-
man, estan enzarzados en una lucha
sin fin. El mismo Zoroastro recluta
como guerrero al narrador, le bendi-
ce v lo envia a luchar por la causa de
la luz, dentro del «campo de la justicia
y del examen». Se describe grafica-
mente el campo de batalla, en el que
se mide mediante una esfera gigante
situada en la ladera de la montafia
quien domina la contienda, la Luz
o la Oscuridad; a veces esta cubierta
de oscuridad con la luz arrinconada
y otras veces esta dominada por una
luz brillante con la oscuridad acorra-
lada en la periferia. El narrador lucha

Suerios veridicos de Abmet Hilpi

valientemente, aunque al final parece
que no se decida la lucha, pues queda
solamente el «Amor» en el campo de
batalla, y ¢l rinde tributo a ambos, al
Sefior de la Luz, Hormuz —«Oh,
Luz bendita, que la paz esté contigo,
pues la oscuridad se conoce gracias
a tib— y a Ahriman —«Oh, velo de
la Oscuridad, que la paz esté contigo,
pues el valor de la Luz bendita se
aprecia gracias a til.

El suefio del tercer dia, «El eter-
no ciclow, nos muestra a Raji viviendo
como el hijo mayor en una familia de
Brahmanes. Como resulta ya obvio,
cada uno de estos sueflos le llega
a Raji bajo la forma de una de las
varias tradiciones de sabidutia en el
mundo; cada una de ellas ilustra una
faceta diferente del Conocimiento y
refleja las diferentes etapas y estados
de la Senda, del mismo modo en que
el maestro y gufa de Raji va cubierto
con las «facetas» de muchos espejos
diferentes.

En este tercer sueflo, su padre le
encomienda a un guia, «un faquir de
ochenta afios», que le lleva hasta una
cabafia, donde se le dice que mire fija-
mente sin parar dentro de un vaso de
agua. Su gufa le orienta hacia el este
y entona: «{Oh Brahmal {Oh existen-
cia primordial y pura! jOh gran Luz!
Revela las etapas del cuerpo y las
fases del espirituly. Hilmi desarrolla
aqui algo notable alrededor del pro-
nombre yo (esta parte del texto estd
completamente narrada en primera
persona). Al principio, el narrador no
distingue nada excepto la oscuridad.
Luego, «un campo infinito se exten-
di6 ante mi». Visita lugares de hace
millones de siglos. «Ahora, en este
sentir expansivo, indistinguiblemente
mio y no mio, me hallo perdido. Por
un instante me convierto en nada.
Continda: «Era como si dentro de mi
se hubiera reunido esta infinitud, que
al mismo tiempo me incluia». Nos
encontramos aqui en el punto central
del «yo», pues toda luz, toda oscu-
ridad, todas las cosas desaparecen.
Entonces: «Horas, afios, millones de
siglos desfilaron en lo que experimen-
taba». El, «el yo», siente que puede
sostener lo infinito en la palma de su
mano. Pero en ese momento un glo-
bo cubierto con agua llama su aten-
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cién. Mirando de nuevo al agua «él»
siente que tiene que entrar dentro de
ella. Se ve a si mismo viviendo entre
millones de «criaturas amorfas» y se
encuentra luego «viviendo dentro de
ellasy. «Me quedé millones de afios.
Aunque, poco a poco, se iban desa-
rrollando  extraflas  diferencias...».
Viene entonces un tiempo en el que
progresa, abandonando la sensacién
de desagrado que experimenta en la
prision del agua y del mar, y se en-
cuentra «también dentro del cuerpo
de muchos animales terrestresy.

La sensacion de aire fresco penetran-
do en mis pulmones me llené de tal
alegria que empecé a corret, jugando
dentro de millones de estos
cuerpos. Un sentimiento
de amor vago, pero sin

E1 brillo del rubi en la noche
es la luz; bendita de Dios.
jOb dngeles! Inclinaos ante Addn.

Esta «encarnacién» de cons-
ciencia surge finalmente como una
consciencia humana bajo forma de
Adan, a quien le da la bienvenida
«cada particula en su propia lenguay.
Pero cuando el sofiador despierta,
—estamos, por supuesto, de vuelta
con el descendiente de Adan, Raji—
Mirror Dede le recuerda que tan solo
una cosa de todo lo existente no se
incliné cuando el «Yo» se manifestd
en el Hombre, el diablo, al que define
como «el orgullo en tu propio ego».
Hsta es una nocion del diablo, propia

SUFI

animales. Raji visita después «El lu-
gar de la magnificenciar, a lomos del
Simorg® (el ave Fénix). Raji tiene una
conversacion con un meteotito sobre
su destino, visita otros mundos, se
sobrecoge con la majestad del monte
Qaf que rodea el mundo y finalmente
se le muestra un sol mil veces mayor
que el nuestro. «Olas que se elevaban
a cientos de kilémetros levantandose
una tras otra... Las olas de fuego en
la supetficie chocaban entre ellas con
tal fuerza que formaban gigantescas
montafias de fuego cuyas cumbres
iban mas alla de lo que la vista alcan-
za... Mas olas de fuego de cientos de
kilémetros de altura volvian a surgim.
Esta vision inspira un asombro con
reminiscencias del Bhagavad
Gita, pero Raji se despierta

una vez mas y encuentra al

duda real, corria por estos
cuerpos mios. Yo no com-
prendia realmente todo lo
que estaba experimentando,
pero de alguna manera su
existencia era coincidente
con la mfa, y disfrutaba de
todas esas formas que no
me resultaban dafiinas. A
cada momento, algunos de
mis cuerpos permanecian
inmoviles; unos cambiaban
de forma, otros se conver-
tian en minerales; y, al mis-
mo tiempo, otros millones
mas nacian al ser. No habia
ninguna razén aparente
para que estas criaturas se
formaran; no se debia a
uniones entre cuerpos, pero
en un momento de amor,
dos cuerpos desaparecian en un ex-
trafio éxtasis. Al no tener un cuerpo
totalmente masculino ni femenino
—cada uno de mis cuerpos tenia las
caracteristicas de ambos sexos— era
a veces padre, a veces madre y a ve-
ces ambos, padre y madre.

Finalmente, se sintié6 apenado,
aprisionado dentro de un «cadaver»
humano. «Me anegd un aliento, sin
color y sin espacio, lleno de senti-
do... Mi existencia entera temblaba
bajo el efecto de una intuiciéon de
amistad. Era consciente de mi mis-
mo y también de que estaba viendo
y comportindome como si todo lo
supiera». Oye entonces una voz que
proclama unos pocos vetsos:
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de los misticos, que tiene menos que
ver con el Satin exotérico tradicio-
nal que con el nafs-e ammara, el yo
compulsivo, el ego.! Esto afiade una
visién gnostica favorable a la imagen
tradicional de Satan y sefiala, entre
muchos otros ejemplos, el proposito
elevado del libro como instrumento
para trabajar sobre uno mismo.

A continuacion viene un suefio
sobre el «LLugar de reunién de los sa-
bios», que es una aguda satira sobre un
mundo en el que la gente tiene cebo-
lletas en lugar de ojos y se entretiene
con debates absurdos entre grandes
expertos en conocimientos religiosos
secretos y arcanos, debates que hacen
que todo el mundo salte de entusias-
mo y corra alrededor a gatas como

=
sl 7

Mirror Dede preparando
café. Este le dice: «Cuando
la levadura es la misma, la
mosca y el elefante son
unox; y aflade que el sabio
nunca anda volando por
ahi como hace el fénix.
«Hsta magnificencia, este
mar sin fin que desgarra los
corazones no puede llenar
ni siquiera una fraccién de
una pequefia particula de
Allah. Bebe tu café.

El «sexto dfa» cuenta
una parabola sobre un dra-
gbén que, cada siete afios,
devora a siete hombres
jovenes y a siete virgenes
en una ciudad de la India.
Hace tan solo una pregunta que
nadie puede contestar: «;Adonde se
dirige esta caravanar» Raji, en su nue-
va encarnacion del suefio, se embarca
en una busqueda para encontrar
algunos textos secretos que puedan
resolver el enigma, de modo pare-
cido a como hizo Edipo con la Es-
finge para salvar Tebas. Una vez que
encuentra la respuesta (no tenemos
aqui lugar para describir un proceso
tan extenso) el «dragdn» se convierte
en una bella mujer que le pide ser su
sirviente o su esposa. «Durante todo
este tiempo he sido una doncella de
dieciséis afios, pero el destino me
hizo dragén». La busqueda en esta
historia, en este «suefio» (no parece
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en absoluto tener la estructura de un
suefo, sino de algo disefiado cons-
cientemente por el autor) cambia el
nafs-¢ ammara en nafs-¢ molhamab, el yo
inspirado, o en nafs-¢ motma'enah, el yo
serenado que vive en amistad con lo
Divino (dos de las etapas avanzadas
de las siete que conforman la evolu-
cion del ser del viajero). El zafs puede
ser nuestro mejor compafiero, nues-
tro amigo o nuestro siervo, cuando
lo forjamos con el fuego de la perse-
verancia. Después de dos «dfas» mas
con el Mirror Dede, en los cuales va
profundizando en su comprension
de la Senda, parece que Raji tiene a
ese amigo en su interior; y el Dede,
de repente, abandona el pas.

El «segundo libro» comienza
con Raji algunos afios después en
«el manicomio de Manisa». Aunque
describe un estado de locura absoluta
y de retraimiento, se refiere meta-
téricamente al estado espiritual de
perplejidad, otra etapa en la Senda;
el relato transcurre aflos después de
los encuentros iniciales de Raji con
el Mirror Dede. La narracién no es
lineal en absoluto; va de suefio en
sueflo, de parabola en parabola —un
estilo que encaja histéricamente con
el de los poetas y maestros suffes mas
importantes. Pues una narracién li-
neal, en la que se cuenta una historia,
atrae al lector y le hace deleitarse en
el plano de la imaginacion, sin ir mas
alla y sin romper lo ilusorio del arte,
para que vuelva al «momento». En
este sentido el estilo divagador del
libro esta disefiado para actuar sobre
el lector abierto, como ocurre con el
Masnawi de Rumi o la Conferencia de
los pdjaros de 'Attar. El desvelamiento
de la Verdad surge de un progresi-
VO seir-o-soluk: una «mirada» o una
«observacién» cuando uno se «pone
en camino». Muchos de los pasajes
van mas alld de lo que pudiera ser
una autobiograffa espiritual. Tienen
clementos de alegorfa, de satira;
son intencionadamente coémicos o
sobrecogedores. Por encima de todo,
Sueiios despiertos es un material de tra-
bajo para la «obra» emprendida por
los viajeros en la Senda. En otro ni-
vel, es un libro que intenta abrir una
puerta hacia la Senda para los que
la estan buscando. Es un texto para
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actuar (uno duda en llamarlo «texto
educativor, un término que enfatiza
el didacticismo externo). Es un texto
que todavia usan varias Ordenes en
Turquia para una reflexién profunda.
Existe alli una vieja practica por la
cual los lectores releen un libro, repa-
sando todos los pasajes importantes
que han sefialado anteriormente,
para asegurarse que van mas alla
de aquello que cautivé su atencion
demasiado ficilmente en la primera
lectura. Swuerios despiertos es exactamen-
te el tipo de texto que puede leerse y
releerse de esta forma.

Estas ultimas etapas de los des-
cubrimientos de Raji, que sigue con
el mismo entusiasmo tras la muerte
del Mirror Dede, llevan a algunas
conclusiones sorprendentes. Si bien
el libro versa sobre tradiciones orien-
tales, Hilmi, en muchos aspectos,
discurre en paralelo con el existencia-
lista del mundo filoséfico occidental
Kierkegaard. Kierkegaard comienza
su busqueda filoséfica plantando
su «dedo en la existencia» y viendo
que «no huele a nada», y localiza,
muchos volumenes mas adelante, a
su «Caballero de la Fey en un casero y
comerciante que vive con asombrosa
simplicidad; del mismo modo, las
ensefanzas finales del Mirror Dede,
que aparecen tras la muerte de éste,
sitdan al hombre perfecto en un lugar
inesperado.

En este libro relativamente corto,
el personaje central recorre un largo
periplo. Ahora que la obra clave de
Hilmi se puede conseguir en inglés,
aquellos que no podian leerla en
turco podran reflexionar sobre estas
visiones, de las que se puede decir
que contienen los cuatro niveles de
significacion de la obra de Dante, o
los siete niveles de la obra de Rumi,
si no los setenta y dos sefialados por
Sa'di Shirazi. Este conjunto de sue-
flos e historias que van progresando
desde la nada existencial hasta el
Jana y el baga® de los sufies, y tal vez
mas alla de ambos, comienza donde
puede hacerlo la mayoria de los que
han visto un atisbo de la «Naday; al
menos, asi lo canta el Dede en «El
monte de la nada»:

Suerios veridicos de Abmet Hilpi

Cantina, ob perezoso viajero, camina.
No te demores. ..
Canina para poderte deleitar con la Unidn.
Cantina, muere a tu origen;
este es el camino de perfeccion.
Camina, abandona este escenario
para que la copa de la Unidn
pueda saciar tu sed.
Camina para poder encontrar
lo revelado en el Campo de la nada.

. P
Notas

1.- Nafs. El ego, el alma inferior, el yo do-
minante. En la terminologfa sufi, normal-
mente, se usa el término #afs para referirse
al nafs-e ammara (el alma baja, el yo domi-
nante), haciendo alusién al ego del hom-
bre que esta dominado por el mal. Desde
esta perspectiva, el término normalmente
designa la totalidad del alma-cuerpo, en el
sentido en que el hombre estd sujeto a su
egocentrismo, y es llevado por sus pasio-
nes. Por otra parte, el #afs recorre diferen-
tes niveles en su progreso y transformacion
—cuatro para la mayorfa de los maestros
suffes, el yo dominante (#afs-¢ ammara), el yo
arrepentido (nafs-¢ lawwamab), el yo inspira-
do (nafs-e molhamah) y el yo serenado (nafs-¢
motm ‘aenah)— sobre los cuales el lector
interesado puede acudir a la obra del Dr.
Javad Nurbakhsh, Psicologia sufi. [N.T.]

2.- Simorq es el nombre de un ave mitica
persa. El nombre de esta misteriosa ave
figura en el Avesta bajo la forma de Saena
mereqa, que lleva a la forma persa Simorq.
El Simorq posee un destacado lugar en los
relatos iniciaticos, no solo de los antiguos
petsas, sino en los del sufismo persa. Para
mas informacion, ver la obra Suwbolisno
Sufi, tomo 2, del Dr. Javad Nurbakhsh. Y
también el relato iniciatico de Sohrawardi,
«El Arcangel purpura», publicado en el n®
4 de la revista Sufi. [N.T']

3.- Fand, el anonadamiento del ser del
viajero en Dios, y Baga, la subsistencia
del viajero en Dios. Para mas informacion
sobre estos dos estados, véase el libro del
Dr. Javada Nurbakhsh, La gnosis sufi, tomo
I. Editorial Nur, Madrid 1998. [N.T']

Referencias

—Hilmi, A. 1993. Awakened Dreanss:
Raji’s Journeys with the Mirror Dede. Tradu-
cido del turco por Refik Algan & Camille
Helminski. Threshold Books.
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I.a arana de Shiva

James Fadiman

#8 n un valle suavemente empinado al pie del
Himalaya, con sus gorros de nieve en las cimas y las nu-
bes arropando sus hombros, se halla un pequefio templo
y, en €l, la estatua de Shiva. Shiva esta bailando en un ani-
llo de llamas oscuras, con sus cuatro brazos en alto y un
pie en el aire mientras el otro se posa ligeramente sobre
el cuerpo de un pequefio demonio triste.

Cada mafiana, con las oraciones y los gestos apro-
piados, se coloca un plato de comida delante de su al-
tar; lo preparan los campesinos del lugar que tratan de
mantener constantemente a Shiva en sus pensamientos
tanto durante su elaboracién como en el momento de
servitlo.

Dominando la comida, una arafia, nacida en el tem-
plo, ha tejido su telarana. Cuelga de las llamas que rodean
a Shiva y se extiende entre sus manos abiertas y su codo
suavemente doblado. Perfecta, la telarafia asciende como
un brisa de viento divino hasta los hombros de la estatua
de metal.

Cuando la ofrenda es de frutas, de papayas doradas,
mangos rojizos, manojos de pequefios platanos, gajos
resplandecientes de naranja colocados sobre fuentes
adornadas con flores, la arafia halla en su red pequefias
moscas de la fruta. Cuando la comida son montones de
arroz y de verduras espolvoreados con cardamomo o
con semillas de amapola, humeantes y especiados, su tela
atrapa moscas negras domésticas.

Cada dia, mientras las viandas descansan en el altar,
ocurre un milagro. La diosa penetra en su imagen y con-

sume la ofrenda, si bien no come ningun alimento. Lo
que alimenta a Shiva es la visién de los alimentos, coloca-
dos sobre las fuentes con mucho arte, los aromas que se
elevan de la mezcla de frutas, verduras, arroz y especias,
y el amor con el que han sido servidos. Al consumirla,
Shiva bendice la ofrenda, los que la cocinaron, los cam-
pesinos que la cultivaron y la tierra en que se recolectd.
Los devotos campesinos regresan al anochecer a llevarse
el prasad, la comida bendita. Cuando la comen, llevan la
bendicién a sus cuerpos. Estos actos de dar y de recibir
mantienen la puerta abierta entre el mundo de los dioses
y el del pueblo.

Una mafiana, habfa preparado la comida una anciana
y la colocé sobre el altar. Cantaba mientras iba saliendo
del templo, con sus manos unidas sobre su pecho, su
largo pelo gris sujeto en una unica trenza colgando en
su espalda. Cada palabra que cantaba se enlazaba con la
siguiente como el canto de un pajaro, exactamente como
se lo habfa ensefiado su abuela y exactamente igual a
como se lo habfan ensefiado a la abuela de su abuela.

Shiva bendito,

destructor de la ignorancia,
abre mi corazon,

saquea mi cuerpo,

exigeme como tributo.
Todo mi ser es un regalo
para mi Sesior,

blanco como el jazmin.
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La danza cdsmica de Shiva. Bronee del s. X1V
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En cuanto se hubo ido, antes
incluso de que la cortina de cuentas
de la puerta de entrada al templo
hubiera dejado de balancearse, una
mosca hambrienta entré volando
derecha hacia el altar. Con sus ojos
de mosca, vio las fuentes de comida
multiplicadas cientos de veces.

Zumbando entre las manos re-
partidoras de bendiciones de Shiva
y su rodilla alzada, la mosca estaba
a punto de aterrizar en un trozo de
mango cuando golped
contra uno de los hilos
pegadizos y casi invisi-
bles. Gird y se retorcio,
se engancho un ala en
seguida, la otra aun se
movia. Junto con todos
los platos de comida,
sus lentes observaban
ahora un caleidoscopio
de arafias saliendo de
detras de la oreja dere-
cha de Shiva y deslizan-
dose por la telarafia.

La arafia se desli-
z6 hacia la combativa
mosca y le habl6é con
dulzura. Mientras iba
enrollando sedosos
hilos alrededor de la
mosca, le dijo: «Bienve-
nida a la casa del Sefior
Shiva. Eres tan bella,
¢nadie te lo ha dicho?
Una pena. Ah, esa ala
esta pegada. Déjame
que la rescate. ¢Dema-
siado apretador Un ala tan grande y
tan bonita. Debes ser la maravilla de
las maravillas entre tus hermanos y
hermanas. ¢Puedes echar la cabeza
un poco hacia atras? Asi estd mejor.
Bien. Ahora, spuedes moverte?, ¢no?
Bueno, descansa entonces, preciosa
mia. Que sepas que nunca hasta aho-
ra fuiste mas admirada.

La arafia se colocéd cerca de la
cara de la mosca y le dijo: «Siento
muchisimo que estés un poco incé-
moda».

La mosca se revolvia, sus ojos
giraban hacia delante y hacia atras.

La arafia sigui6 hablando: «Lu-
char contra tu propio karma es inde-
coroso. Si la vida es transitoria, ¢no
lo serd después también la muerter».

"

4
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La arafia se retiré delicadamente ha-
cia atras a lo largo de un hilo de seda
hasta que pudo contemplar a la mos-
ca entera colgada de su telarafia. Dijo
entonces: «Si es cierto que todo lo
que se da libremente a Shiva se con-
vierte en prasad, ofrécete a ti misma.
Ya que comienzas tu ultimo suefio,
conviértete en algo benditow.

La mosca dejé de moverse. Sus
ojos se volvieron opacos. Cuando la
arafia acabo con su envoltorio, cantd

uno de los muchos canticos que ha-
bia escuchado mientras estaba senta-
da detras de la oreja del Sefior Shiva.

Serior Shiva, tus muchos brazos
otorgan y guitan bendiciones;
consumiéndome de pasion,
andnve errante

por incontables nundos

amando a mi Serior,

blanco como el jazmin.

Después de comerse la mosca, la
arafia repard su telarafia con mucho
cuidado. Satisfecha, trepd por ella
hasta la hendidura detras de la oreja
de bronce de Shiva.

Cada difa, la arana protegia las
ofrendas. Siempre, antes y después de
su propio almuerzo, cantaba himnos

La araiia de Shiva

de alabanza a Shiva. En el momento
mas caluroso del mediodia, se echaba
una siesta. Por la noche, cuando el
templo permanecia en silencio y nada
se movia, sino la llama de una peque-
fia lampara, doblaba sus patas bajo su
cuerpo, se escondia muy apretada en
un pequefio pliegue de la piel metali-
ca de Shiva, se iba a dormir y sofiaba
suefios de arafia.

Fuera del templo, una estacién
sucedia a la otra. Los dltimos vientos
secos de invierno tet-
minaron y comenzaron
las suaves lluvias de
primavera. El verano
era caluroso, como
siempre, y los campe-
sinos trabajaban en la
bruma de su propio
sudor en los campos y
en los huertos pegados
a sus pequefias casas.
Las fuentes para Shiva
eran entonces espe-
cialmente abundantes;
verduras al curry, em-
panadas, tortillas, arroz
al azafran con pasas y
anacardos, rodeados
de frutas maduras,
de verduras tiernas y
crujientes de los huer-
tos, adornado todo
con flores de clases y
colores wvariados. En
otofio, dia tras dia, las
nubes se vaciaban con-
tra los vértices de las
montafias hasta que los caminos del
pueblo a los campos se convertian
en tios de barro, e incluso las losas
de piedra que llevaban al templo
se cubrfan con sucia tierra mojada.
Habia menos flores. Las frutas eran
mas pequefias. Algunos dfas tan s6lo
habfa arroz cocido con agua de rosas
y canela.

Un dfa, después de cosechar el
ultimo trigo, con las nubes suspen-
didas cerca del suclo y las montafias,
que no podian verse, como abuelos
gigantes sentados juntos en la dis-
tancia, el pueblo entero se despertd
sabiendo que era el dia en que de-
bfa limpiarse el templo de Shiva. Se
reunieron delante de la entrada del
templo, unos llevando estropajos y
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pequefias escobas hechas con ramas,
otros cubos de agua limpia y trapos,
otros haces de juncos recién corta-
dos para remendar el tejado y madera
para reparar las partes dafiadas por
las termitas. Y algunos, por supues-
to, llevaban instrumentos musicales,
porque esto era mas una fiesta que
una limpieza. Se oyeron muchos can-
ticos y canciones y, de vez en cuando,
bailaban los hombres o las mujeres.
Hubo muchas bromas y risas; los chi-
cos y las chicas jovenes bromeaban
unos con otros y los nifios jugaban a
los pies de todo el mundo. Se colga-
ron guirnaldas de flores en cada viga
del tejado. Las lamparas se limpiaron
y se rellenaron de mantequilla fresca.
Todo el mundo comié cuanto quiso,
hundiendo sus manos en enormes
bandejas de arroz especiado hu-
meante y tomando fruta de grandes
fuentes de ceramica. El aroma a es-
pecia de los clavos recién molidos y
del cardamomo machacado se unia
con el del humo casi invisible del
incienso de madera de sandalo. Las
chicas jovenes se rociaban con aceite
de madera de sindalo e impregnaban
con €l las paredes.

Fuera, se barrfan una y otra vez
los senderos. Se restregaban los es-
calones hasta que cada piedra enne-
grecida volvia de nuevo a ser de un
marrén reluciente. Se repard el tejado
por fuera y por dentro. Se rasp6 todo
lo que la vispera estaba aun pegado;
la madera se restregd y aceité hasta
que brill6. Las escobas revoloteaban
sobre el suelo de piedra como el
viento pasando a través de las hojas
de las higueras.

Desde su posicion, la arafia lo
observaba todo. Estaba muy inquieta
por el ruido, por los fuertes olores
y por la multitud. Las motas de su-
ciedad que volaban hasta su telarafia
hacfan vibrar sus hilos y la asustaban.
Corria hacia la perturbacion y viendo
entonces que solo era un poco de
polvo, se guarecia de nuevo.

Un hombre alzé a su hijo pe-
quefio sobre el altar. Cogié una tira
de tela destefiida de su cintura y se
la tendi6 al nifio. El pie desnudo del
nifio se apoyé en el borde del altar
mientras se enrollaba el trapo alrede-
dor de una mano. Segun iba quitando
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el polvo, iba rompiendo hilo tras hilo
de la telarana.

La arafia se metia cada vez mas
entre las sombras detrds de la oreja
de Shiva. En voz baja, cantaba los
muchos nombres de Shiva, plegadas
sus patas bajo su cuerpo peludo, y
observaba. El nifio limpiaba y pulia el
aro de llamas, el demonio enano bajo
el pie de Shiva, las piernas del mismo
Shiva. El metal apagado, ennegreci-
do, volvia a brillar bajo su mano. Alli
donde habia sido limpiado, el bronce
dorado brillaba ahora ante la vista
como la luz del sol sobre el agua.

El chico pasé a limpiar la parte
de atras de la estatua y lustré con su
trozo de trapo la delicada cintura de
Shiva y su espalda. La arafia sinti6 la
vibracién y temblé. El muchacho se
encaminaba hacia el collar de Shiva
que se extendié como si fueran plu-
mas de pavo real sobre sus hombros.
LLa arafa encogid sus patas, intentan-
do hacerse lo mas pequena posible.
Sinti6 el calor del cuerpo del chico
segun sus manos se iban acercando al
cuello de la estatua.

De repente, sin poder controlar-
se, la arana salio corriendo de su es-
condite escabulléndose a lo largo del
brazo aceitado, la cabeza del chico se
gir6 hacia ella; pudo notar su mirada
clavada en ella. Sali6 corriendo hacia
la palma abierta de Shiva, hasta la
punta de sus dedos y luego otra vez
hacia atras al centro de su palma.

Entonces, sin lugar alguno don-
de huir, mir6é hacia arriba a la cara
de Shiva y repiti6 las mismas pala-
bras que tan a menudo dirigia a las
aterrorizas moscas: «Es indecoroso
luchar ...en la casa del Sefior Shiva».
Mientras el chico levantaba su mano
cubierta con el trapo, la arafia repitid
las palabras de un joven que habia
pedido la bendicién de Shiva antes de
incorporarse al ejército.

A 15 te ofrezeo las acciones
de esta vida.

Donde quiera gue vaya

el camino estd bendito.

Respir6 profundamente, suspird
y se prepard para la muerte.

La sombra del trapo se dirigio
sobre ella. Pero en ese momento,
los dedos de metal de Shiva, enne-
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grecidos por los siglos, se elevaron
alrededor de ella como los barrotes
de una caja y se cerraron, rodeandola
de oscuridad.

Durante cuanto tiempo estuvo
prisionera, nunca lo supo. Cuando
la mano de Shiva se abrié de nuevo,
era de noche. El templo estaba va-
cio. Todas las superficies de madera
brillaban con el aceite de sindalo;
jarrones de flores frescas rodeaban el
altar, cubierto con nuevos lienzos de
algodén blanco; la lamparilla emitfa
destellos de débiles lucecitas sobre
las paredes pulidas y el techo.

Miré hacia arriba a la cara de
Shiva. En el centro de su frente, vio
un solo ojo abierto y oy6 entonces
una voz.

Sin duda, mi pequena,
1l no eres menos

que la comida y las flores
que bendigo diariamente.

Por un momento, la arafia mird
hacia sus pies. Cuando mird de nue-
vo a la frente de Shiva, tan sélo vio la
joya apagada de siempre.

Mientras subfa a lo largo de su
brazo hacia su nido, cantaba, tan alto
como puede cantar una arafla:

Seinor de los rios gue confluyen.
Serior de las cavernas,

consorte de Shakts,

Sesnor, blanco como el jazmin.
Soy tu sierva,

'y doy pruebas de tn gracia.

Detras de su gran oreja, canté los
nombres de Shiva hasta que se quedd
profundamente dormida. En el mo-
mento antes de amanecer, sintié que
Shiva se acercaba a ella y la sostenia
entre sus cuatro brazos vivientes.
Incluso dormida, supo que no era
un sueno.
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en odres nuevos
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5] comportamiento del sufi

Historia adaptada del Memorial de los amigos de Dios de 'Attar

Seti Saqati, el tio de Yoneid, se le acercé
un dia un discipulo con una queja acerca
del comportamiento de otro discipulo. El
hombre comenzé a enumerar con gran de-
talle las transgresiones del darwish y relatd
varias cosas que habia hecho mal. Cuando finalmente
terminé de hablar, el maestro le pregunté si eso era todo.
El discipulo asintié con la cabeza y guardé silencio.
Seri también permanecié callado durante un momento.
Finalmente, le dijo al discipulo: «Mira, estaba sentado
en cierta ocasién con Ma'ruf
Karji, mi maestro, cuando se
presentd un darwish errante en
el janagah (el lugar de reunion
de los sufies). Estdbamos alli
sentados solos Ma’ruf y yo y,
sin saber quién era el maestro,
el darwish comenz6 a hacer
sus oraciones. Y, como tam-
poco tenfa idea de cudl era la
localizacién correcta de la al-
quibla, realiz6 sus rezos en la
direccién equivocada.
Cuando lleg6 el momento
de llevar a cabo las oraciones
rituales y se reunieron to-
dos los darwishes para orar, el
darwish errante, de pronto, se
percat6 de su error y se azoro.
Se puso todavia mas nervio-
so cuando le condujeron a la

50

habitacién del maestro, al cabo de un rato, y se dio cuen-
ta de que el maestro era quien habia estado alli sentado
mientras él oraba en la direccion errénear.

Seri dejé un momento de hablar.

«Qué pasd?y, preguntd el discipulo.

«Incapaz de ocultar su malestar, al hallarse delante
de Ma’ruf, el darwish se vio en la necesidad de decir algo:
“cPor qué, pregunt6 al maestro, no me corrigié antes
cuando estaba rezando en la direccién equivocadar”»

«Y qué dijo el maestro?», insisti6 el discipulo.

Seri hizo una pausa y

W sonrio al discipulo.

EREEE ff‘ «Tan sélo mird al visi-
W tante y se encogié de hom-
bros, diciéndole: “Aqui sélo
hay darwish. ;Por qué van a
intetferir los darwish en los
asuntos de la gente?”».

Seri mir6é directamente
al discipulo: «sEntiendes?»

El discipulo asinti6, y
Seri le sefial6 que saliera.

Cuando iba a alcanzar la
puerta, el maestro le paré:

«Recuerda, la grandeza
de la naturaleza suff es no
ofender a nadie y soportar
las ofensas de la gente, sin
rencor y sin buscar el des-
quite.

II"I?-!;‘.‘
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PUBLICACIONES

Obras del Dr. Javad Nurbakhsh

«...profundizan en los aspectos clave del sufismo y se probaran utiles para cualquier interesado en la materia,
desde los de la comunidad académica hasta quienes son simples amantes de la verdadera espiritualidad».

Annemarie Schimmel

En la Taberna, paraiso del sufi

La vida del ser humano se puede resumir en la lucha
eterna entre el caos y la Armonia, entre el egoismo y
el Amor, entre lo multiple y lo Unico. En esta batalla
el sufismo defiende la opcion del hombre perfecto, el
que, a través de la fuerza del Amor, se sumerge en la
Unidad divina del Set.

En esta obra se analizan los pilares basicos de la practi-
ca sufi, a fin de servir como guia a todos cuantos viven

comprometidos en el largo viaje hacia la perfeccion.
Precio: 15,30 €

Psicologia sufi

El papel de la ensefianza de los maestros suffes es
fortalecer en sus discipulos la fuerza del Amor para
liberar sus corazones de las garras del «yo» y de sus
pasiones.

El doctor Nurbakhsh, profesor de psiquiatria y
Maestro de la Senda, analiza el camino que conduce
hacia la Unidad, y ayuda a superar sus peligros: no se
trata de aniquilar el yo sino de convertir sus cualidades

negativas en atributos de un ser humano.

Precio: 16 €

La pobreza espiritual en el sufismo

Este libro sintetiza lo mas bello de la tradicion sufi

DR. JAVAD NURBAKHSH
La Pobreza [

sobre la pobreza espiritual y sus consecuencias, ana-
lizando los distintos estados y moradas que el viajero
recorre a lo largo de la Senda.

Cuando se vislumbra la Presencia, el tiempo se de-
tiene, convirtiéndose en un eterno presente. El suff
sabe que la dependencia del pasado es malgastar el
momento presente, lo mismo que pensar en el futuro;

por ello se convierte en hijo del momento presente.
Precio: 11,40 €

VAD NURBAKHSH < 4
Rt La gnosis sufi (Tomos I y II)
e En todas las Tradiciones sagradas existe una gnosis
La Gnosis Suff que permite a los hombres realizar los caminos de

fTomo )

vuelta a su Origen, haciendo el viaje desde el lado
humano al lado divino de su propia naturaleza.

Eldoctor Nurbakhsh nos oftece en los dos volumenes
de esta obra una vision sistematica y completa de los

diversos aspectos de la Gnosis relativos a diversas
moradas, estados, etapas y comportamientos que

pertenecen a la vida sufi.
Precio: 17,40 €/tomo

Maestros de la Senda
En este libro, nos asomamos a las vidas, los escritos
y los dichos de grandes maestros sufies. Pertenecen a
una sucesion ininterrumpida de maestros que desde
el siglo VII d.C. han dirigido los destinos de una
de laa mas antiguas 6rdenes sufies persas, la orden
Nematollahi. En ellibro se puede ver como todos ellos
han representado los ideales dela Senda, que se pueden
resumir en los valores de generosidad, altruismo,

compasion hacia las criaturas, mantenimiento de la

Precio: 24 €

palabra dada y, finalmente, humildad.

DR. JAVAD NURBAKHSH

Muijeres Sufies

amino Sufi

s v rvinie Mensaes

JerrREY RoTHSCHILD

Precio: 15,00 €

Precio: 7,50 €

Mujeres sufies

Las mujeres han alcanzado en el sufismo las
mas altas cimas misticas. Nadie como ellas
mejor dispuesto para la senda del exclusivo
amor hacia Dios.

En esta obra se recopilan biografias, anécdo-
tas, poemas y oraciones de algunas de las mu-
jetes que han destacado a lo largo de la his-
toria del sufismo. Son una inmejorable gufa
en el camino de la busqueda de la Verdad.

En el camino sufi

El doctor Nurbakhsh resume en cuarenta
breves charlas la esencia del sufismo. Sus
palabras son respuestas breves, intensas y
precisas a las preguntas de los buscadores.
Treinta mensajes condensan la ensefianza
y la dirigen directamente al corazén de los
buscadores que recorren este «camino sin
huellas» en la esperanza de fundirse en el
Bienamado, como la gota en el mar.
b

Dador de luz

Son muchos los relatos que nos hablan de los
maestros clasicos, pero es un raro privilegio po-
der acercarse a la vida de un maestro sufi vivo,
que comparte nuestras inquietudes y nuestras
esperanzas.

Dador de luz es una biografia intima del doctor
Nurbakhsh, Maestro de la Orden Nematollahi,
una de las grandes 6rdenes sufies de Persia, pafs
con tradicién milenaria en esa busqueda intetior.

Diwan de poesia sufi

Este diwan se inscribe en la mejor tradicion de
la poesia mistica Suff, nacida de la experiencia
interior en el «camino de los enamoradosy,
cuya unica meta es Dios, el Amado. Cantar
del alma, que canta desde lo mas hondo una
presencia deslumbradora, mas alla de las pa-
labras, y que, al mismo tiempo, las despierta
para fijar en ellas el «recuerdo» constante del
Amado, la dolorosa nostalgia de su ausencia,
la ebriedad gozosa de su presencia.

Jesus a los ojos de los sufies

El doctor Nurbakhsh presenta en esta obra
un estudio sobre lo que los gnésticos y
maestros sufies han dicho en torno a Jesus,
con el fin de acercar la figura de Jesus a los
musulmanes y animar a los cristianos al
conocimiento del Islam.

Jesus es considerado por los sufies como
ejemplo de maestro espiritual y simbolo de
hombre perfecto.



NOVEDADES

1 Simbolismo sufi, del doctor Nurbakhsh, es una
obra unica en su género que aborda, en ocho volumenes,
la definicién de mas de cuatro mil conceptos y términos
simbdlicos del sufismo, desde sus origenes hasta nuestros
dias.

Cada uno de los conceptos o de los simbolos va ilus-
trado con textos doctrinales o poéticos de los mas gran-
des misticos suffes. En los tres primeros tomos el autor
revisaba los temas relacionados con el amor, el vino, la
musica, la religion, la naturaleza, el tiempo y el lugar, el
vestido, la muerte y la vida, etc. El cuarto, que acaba de
publicarse, trata del retiro y la disciplina espiritual, de las
revelaciones y las luces, de los estados espirituales, de las
teofanias y visiones, de las relaciones familiares, de la ala-
banza, de los Siervos de Dios y de las 6rdenes sufies.

La experiencia mistica, interior e inefable, encuentra
en el simbolo un cauce de expresiéon que, a manera de
“lenguaje insuficiente”, trata de revelarnos las diferentes
fases y los distintos estados del camino hacia Dios: 1a bus-
queda, la atraccién, el rapto, la confianza, la conformidad,
la unién gozosa e incondicional...

Esta obra del Dt. Nurbakhsh es el fruto de su erudicion
enliteraturasufiydesuexperienciacomomaestroespiritual.

20 €

elmut Ritter escribe en su edicion de Sawaneh: “Dificilmente se
encontrara otra obra en la que el analisis psicolégico alcance una inten-
sidad semejante”.

Su rico contenido simbélico, la sutileza de sus alusiones y la extraor-
dinaria profundidad de la experiencia y de las ideas sobre el amor de uno
de los grandes maestros sufies persas, Ahmad Qazali (s. x11), redactadas
en un exquisito lenguaje poético, hacen del Sawaneh una obra tan valiosa
como dificil de entender, incluso en su lengua original persa.

El Sawaneh, considerado como una de las obras maestras de la mis-
tica universal, con sus 75 capitulos sumamente densos e interrelacio-
nados por un vinculo muy sutil, imperceptible, introduce al lector en
un universo en el cual el enamorado y la bienamada son reflejos de una
unica Realidad, el amor: origen, fin y sentido ultimo de la existencia del
ser humano.

La edicion, traducida directamente del persa, incluye un comentario
en una lengua sencilla y sin entrar en argumentos filosoficos o
doctrinales, que puede facilitar la lectura y el entendimiento del texto a
los lectores. Con el fin de facilitar a los investigadores el acceso al texto
original, se ha incluido el texto facsimil de la edicion original del doctor
Nurbakhsh.

Las inspiraciones de los enamorados

24 €
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