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Ob darwish!

Ser darwish es cuidar los corazones. Si no eres
capaz de cuidar un corazon y hacerlo feliz, estate
atento para no ofender a ningiin corazon, ya que
en nuestra Senda no hay otro pecado que ése.

—Dr. Javad Nurbakhsh
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Discurso

La lucha espiritual

Discurso del maestro Nurbakhsh
en el circulo de los darwish

BRI,
=T Mensajero de Dios dijo: «Hemos
vuelto de la guerra menor a la guerra mayor. Le
preguntaron: «iCual es la guerra mayor?». Y él con-
testo: «lLa lucha contra nuestro propio #afs o egon.

Alcanzar la unién con Dios depende, en
realidad, de la lucha contra nuestro propio #afs,
nuestro propio egofsmo. Los sufies pasan la vida
luchando contra su #afs, pero, entre miles de per-
sonas que se adentran en esta Senda, son pocos
los que alcanzan la victoria final; pues el nafs es
engafioso, ante cualquier puerta que le cierren, en-
contrara otra para entrar.

Algunas veces te ordena que clijas una vida
ascética, otras veces, que soportes mortificaciones
largas y arduas. En otras ocasiones te dice que te
proclames maestro y gufa espiritual, ya que eres
un Hombre perfecto, y que te dediques a guiar a
la gente, pues posees un grado espiritual més ele-
vado atin que maestros como Bayazid o Yoneid y

que en la etapa de la Unicidad divina nadie ha ido
mas alla que tu.
Como escribe Rumi:

Aun cuando te aconseja oracion y ayunos,
el nafs es tramposo, estd tramando otro engaiio.

Por esta misma razén, los viajeros de la Senda
(tariga?) necesitan un gufa, alguien que, conocien-
do los hechizos del 7afs, los ayude en su guerra
santa, una guerra que no puede ser librada si no es
mediante la fuerza del amor y la devocion.

Los sufies estan ocupados en una lucha sublinze,
entregados dia y noche a una gnerra santa.

Se juegan la vida en la lucha contra su nafs
para, ast, ser ennoblecidos ante el Bienamado.
Con el sable del «sino» acaban con todo «otron,!
y atris dejan todo «ti» y todo «yoy.

1. Se refiere al testimonio de la Unicidad divina: No bay otra divinidad sino Dios. [N.T.]




Camino de los leones de Dios es esta guerra.

Senda de los puros es esta guerra.

Obra de valientes es esta lucha y este combate,

harto dificil, no la emprendas para luego avergonzarte.
Es la Senda de Dios y no el camino del bazar,

abierto a cualquier negligente y ocioso.

Es la Senda de los elegidos y no del comiin,

cerrada a los pasos de la gente corriente.

Se trata aqui de sacrificar la vida, de perder la cabeza,
gcomo puede caber en ella gente sin pies ni cabeza?
Mientras no hayas dado al traste con tn existencia

70 podrds sentirte libre de esta guerra.

Una guerra alejada de matanzas y violencia
Y 1o obra de cualguier charlatdn pretencioso.

Agqui se necesitan hombres que,

impulsados por el mandato del amor,

caminen mds allé de la existencia con los pies del amor.
Este no es un combate ficil, job til, leno de deseos,
$ino la lucha del amor y los corazones.

En su frente forman filas

guerreros valerosos, los caballeros de Dios.
En ella, el luchador que pierda su existencia
se convertird en un verdadero darwish.

En relacién con esta lucha, Sa'di Shirazi (s. X1II)
escribe:

No veo que matar a los infieles sea signo de tu valentia,
acaba con tu incrédulo nafs si eres un verdadero valiente.

. e

&

Rostam, el legendario caballero persa, ayudado por su caballo Rajsh (simbolo del alma
racional, el corazén, segin los suffes), lucha contra el dragén (simbolo del #afs).
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La realidad del aliento en el sufismo

y mas alla

Cameron Khosravi

in duda el aliento constituye uno de los facto-
res mas importantes en el desarrollo de la espiritualidad
en cualquier camino que uno pueda seguir en su vida. El
aliento es la razon principal de nuestra existencia con-
tinua en este mundo. El aliento de vida y de existencia
nos lo da Dios y nos lo quita Dios. Es uno de los medios
fundamentales por los que podemos realizar al Amado
a través de Sus Atributos. El aliento es el torrente san-
guineo que da vida, sin el cual uno claramente dejaria de
existit. Es un tema tan importante que ha sido el centro
de muchos escritos de poetas misticos y maestros sufies,
entre otros, Rumi, Sanai, Jayyam, Shabestari, Sultan Bahu
y el Dr. Javad Nurbakhsh, maestro actual de la orden sufi
Nematollahi. El aliento también ha sido el punto central
de referencia de diversos libros sagrados, como la Biblia
y los Upanishads. El alcance de este articulo es analizar
cémo ha sido presentado el aliento en varias tradiciones
espirituales y particularmente en el sufismo.

Para empezar, no se puede hablar del aliento sin refe-
rirse a la Biblia—uno de los primeros y mas importantes
puntos de referencia sobre este tema. La Biblia dice cla-
ramente lo siguiente:

Entonces Yahveh Dios formd al hombre con polvo del suelo,
¢ insufld en sus narices aliento de vida, y resultd el hombre un
ser viviente. (Gn 2,7)
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Cuando de verdad Me busques, instantineamente Me verds.
Me encontrards en la mds pequenia casa del tienpo.
Dice Kabir: estudiante, dime, ;qué es Dios?
Es el aliento dentro del aliento.
—Kabir

Este pasaje afirma que sélo Dios es el Aliento de la
vida, la fuente de todos los seres vivos, sin el cual nada
existirfa. Hay otro punto de referencia al aliento en la Bi-
blia cuando Jesus se aparece ante sus discipulos y dice:

«la paz con vosotros. Como el Padre me envid, también yo
os envion. Dicho esto, echd su aliento sobre ellos y les dijo:
«Recibid el Espiritu Santo. A quienes perdonéis los pecados,
les quedan perdonados; a quienes se los retengdis, les quedan
retenidosy. (Jn 20,21-23)

Se puede decir que la referencia en este pasaje a Je-
sus echando su aliento sobre sus discipulos significa que
otorga la Atencién divina o la Presencia de Dios a sus
discipulos, para que puedan recorrer con éxito el camino
espiritual.

El siguiente libro sagrado que hace referencia al
aliento es el Qoran. En la sura 111 titulada La familia de
Imran, cuando el angel dice a Marfa que dard a luz un nifio
llamado Jesus, esta escrito:

Dijo ella: «;Seior! ;Como puedo tener un hijo, si no me ha
tocado mortal?y Dijo [el angel]: «Asi serd. Dios crea lo gne
FEl guiere. Cuando decide algo, le dice tan sélo: 1Sé!” y es. Fl
le ensenard la Escritura, la Sabiduria, la Tom/y 'y el Evange-
lio». (Qo 3, 47-48)
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Y luego continua por boca de
Jesus:

Y como enviado a los Hijos de Lsrael:
«Os he traido un signo que viene de
vuestro Serior. 1oy a crear para voso-
tros, de la arcilla, a modo de pdjaros.
Entonces, soplaré en ellos y, con permi-
so de Dios, se convertiran en pdjaros».

(Qo 3,49)

Mosaico anénimo del s. XII de la Capilla Palatina de Palermo

Dios insufla su aliento en la nariz de Addn.

La referencia directa al aliento
esta claramente enunciada en la dlti-
ma frase de este pasaje. Hay otra re-
ferencia mas indirecta al aliento al co-
mienzo del pasaje cuando Dios dice
8¢ y es —que es una frase comun ci-
tada en todo el Qoran. Este ¢, es si-
milar a un aliento de Dios por el que
todas las cosas son creadas o traidas
a la existencia. En el mismo capitulo
del Qoran hallamos un ejemplo de
esto, cuando dice:

Esto te recitamos de las aleyas y de la
sabia Amonestacion. Para Dios, Jesils
es semejante a Addn, a quien cred de
tierra y a quien dijo: «;Séb y fue. (Qo
3,58-59)
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En el Avesta, el libro sagrado
de los zoroastrianos, la creacién del
ser humano no tiene relacion con
el barro y el aliento de Ahuramazda
(Dios), sin embargo, el ser y la exis-
tencia de los seres humanos y los
animales depende del «viento», que
es un ser divino. Zoroastro, en dife-
rentes oraciones, se dirige también a

Dios como «el Aliento de la vida.
En el Avesta, wat es el nombre del
dios del viento que acompafa al dios
del amor. En el Zad-seperm figura:

E/ Espiritu bueno del viento se mani-
Jfestd sobre la tierra bajo la imagen de
un hombre joven, luminoso y de estatn-
ra alta... Es como el alma que mneve
al cuerpo y el cuerpo cobra movilidad
gracias a é... El soplo es lo que da
origen a los alientos y a la respiracion
de los hombres y de los animales.

También en el libro Rawayat-e
pablawz, viene:

Aburamazda, para resucitar a los
muertos, toma de la tierra los huesos,

SUFI

del agna la sangre, de los vegetales el
pelo y del viento el alma. Luego los
mezela y les otorga su propia imagen.
(Avesta, Jalil Dustjah, p. 941)

Se encuentran también referen-
cias al aliento en las antiguas escti-
turas chinas. Por ejemplo, segun una
creencia milenaria que se formé en

el periodo del reinado de Chou, cada
miembro de las familias nobles de
China posee dos espiritus que a la
hora de la muerte se separan. Uno,
llamado Hun, contiene la personali-
dad espiritual de la persona y perte-
nece al Yang y después de la muer-
te va al parafso. Y el otro, conocido
como P'o, es un aliento vivificador y
fortificador perteneciente al Yin, que
después de la muerte regresa a un
mundo intermedio conocido como
«os rios amarillos». Segtn la sabidu-
ria Ch'i, el aliento es un ser celestial
que mora entre el cielo y la tierra, y
la vida es la encarnacién de una parte
del Ch'i en el cuerpo humano, la cual,
después de la muerte de la persona,
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vuelve a su fuente celestial (como la
gota que vuelve al océano). (Dictio-
nary of Religions)

Otro libro sagrado que contiene
algunos puntos de referencia sobre
el tema del aliento son los Upanis-
hads. Se reconoce generalmente este
libro como las Escrituras centrales del
hinduismo. Se dice en el Katha Upani-
shad en la parte 5:

Los poderes de la vida adoran a ese
Dios que estd en el corazon y El regula
el aliento de la vida, inspirando y espi-
rando. (Mascaro, p. 63)

Una vez mas, podemos inferir de
este pasaje que el mismo aliento que
respiramos proviene de Dios. Otra
cita del Mundaka Upanishad, parte 2,
capitulo 1, también parece confirmar
esto:

Su aliento es el viento que sopla y el
universo, en su fotalidad, es Su cora-
zon. Esta tierra es la huella de Sus
pies. El es el Espiritu que estd en todas
las cosas. (Mascaro, p. 78)

Los Upanishads también con-
tienen algunas palabras sabias y de
sentido comun relativas al uso del
aliento. Por ejemplo, el Svetasvatara
Upanishad en su parte 2 enuncia:

Y cuando el cuerpo esti en silenciosa
calma, respira ritmicamente a través de
las ventanas de la narig con un pacifico
ir y venir del aliento. Tiran de los ca-
rros de la mente caballos salvajes y esos
caballos salvajes deben ser domados.

(Mascaro, p. 88)

Este pasaje se refiere al uso del
aliento, particularmente en el mo-
mento de la meditacién, porque es
entonces cuando el cuerpo estia en
calma silenciosa, y es también el mo-
mento concreto en el que tienen que
ser domados esos caballos salvajes
de la mente (que a menudo incluyen
todas las formas de imaginacion, las
sombras del ego, del yo propio). Esto
no suele ser facil y requiere una dis-
ciplina considerable, que depende de
la capacidad y de la aptitud de cada
persona.

Por supuesto, es obvio sefalar
que una persona no puede mantenet-
se respirando [de esta manera| inde-
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finidamente, a lo largo de todo el dia.
El aliento debe asumir un cierto nivel
de sacrificio para hablar, hecho que
sefiala un extracto de los Kaushitaki
Upanishads:

Cuando alguien estd hablando, no pue-
de estar respirando: éste es el sacrificio
del aliento al habla. Y cuando alguien
esta respirando no puede estar hablan-
do: este es el sacrificio del habla al
aliento. Son las dos inacabables ofren-
das inmortales del hombre, ya esté des-
pierto o dormido. (Mascaro, p. 105)

Inayat Khan (1882-1927), el gran
musico y maestro suff indio, en su li-
bro titulado The Mysticisn of Sound and
Mousie, dice que los grandes misticos
siempre han cultivado el aliento y que
la fuente de su capacidad sanadora y
de su evolucién espiritual reside en el
aliento. Va incluso mas alld al afirmar
también que el poder del aliento del
hombre santo esta tan equilibrado,
purificado y desarrollado que atrae a
todos los elementos y que, como tal,
su aliento puede hacer mil veces mas
de lo que puede la medicina (Hazrat
Inayat Khan, p. 104). El misterio de
la vida yace en el aliento y la pulsa-
cion de este aliento es como un ritmo
que mantiene al cuerpo funcionando.
Hay, por supuesto, mucho mas en el
aliento de lo que la persona ordinaria
puede ver y la siguiente cita del libro
de Inayat Khan puede ser indicativa a
este respecto:

El aliento no llega sélo hasta donde
conoce el hombre de la ciencia ma-
terial. Fl s6lo conoce las vibraciones
del aire, que va y viene, y no ve mas
alla. Mas alla de esto hay una pulsa-
cion: el latido del corazén y de la ca-
beza, cuyo pulso mantiene un ritmo.
El hombre muy rara vez piensa acet-
ca de todo lo que depende de este
ritmo. {Lia vida depende toda ella de
¢l Bl aliento con el que se respira es
ciertamente un secreto en si mismo;
no solo un secreto sino la expresion
de todo misterio, algo de lo que de-
pende la psicologia de la vida. (Hazrat
Inayat Khan, p. 254)

Y ahora, en este punto, vuelvo al
contexto espiritual en el que se usa el
término «alientoy.

Para empezar, y en lo que respec-
ta a la Senda sufi Nematollahi, dos
de los discursos del Dr. Javad Nur-
bakhsh nos orientan sobre el aliento,
«El aliento es la Verdad» y «El afio
nuevoy. El discurso «El aliento es la
Verdad» tiene como argumento cen-
tral el que las palabras del maestro,
de los shejj y de los avanzados en la
senda son «alientos» que deben ser
seguidos con todo el corazén y ser
considerados como provenientes de
Dios (En el camino sufi, p. 85). El dis-
curso titulado «El afio nuevo» expli-
ca que los sufies celebran dos afios
nuevos en cada aliento. Cuando ins-
piran se concentran en los Atributos
de Dios y cuando expiran se refugian
en la Esencia sagrada de Dios. Esto
significa, con cada aliento, un retor-
no al Origen, al Amado, un regreso
amoroso que lleva al corazon del sufi
gozo y felicidad. (ibid., p. 13)

Ademas de los discursos, el Dr.
Nurbakhsh también ha realizado
numerosas referencias al aliento en
varios poemas. A continuacion pre-
sentamos algunos ejemplos:

Ebrio por el aliento del Alma de mi alma,
Nurbakhsh cantaba asi:
«2/ fuego del amor, durante largos aios,
quend mi coragon, quentd mi almay.
(Nurbakhsh, 2001, p. 32)

Escucha lo que dice Nurbakhsh:
«Cada aliento pasado con el vino
) la Amada es una bendicion».
(ibid., p. 40)

E/ santuario de la sinceridad y la pureza
es el retiro de los derviches,
el aliento del espiritu santo
es la palabra de los derviches.
(ibid., p. 47)

jOb Nurbakhsh! Ese aliento ardoroso
que tienes sde quién es?
Te lo diré, si quieres escucharme:
También de Fl.
(ibid., p. 53)

Con cada aliento, en su esplendor,
mi Bella Imagen muestra
una nueva imagen.
Por Dios! Las artimanas de la seduccion
también tienen sus limites.
(ibid., p. 68)
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jOb T, espiritu, cuyo aliento
es aliento del Mesias!
jOb Ti, alguibla de Addan!
En la cruz de tu cabellera
wii corazon se encuentra maniatado.
(ibid., p. 126)

En cada aliento Dios
otorga luz, a nuestras almas,
también nosotros, aniorando su amor,
hacia El cabalgamos.
(ibid., p. 157)

St llamas a cualguiera,
todos te responderdn «siv,
compartinos un nombre, un aliento,
una meta, los unos y los otros.
(ibid., p. 160)

Cada aliento es un canto a tu recuerdo,
alma y vida entregamos
s6lo por agradarte a Ti.
(ibid., p. 173)

jOb intinzidad de i respiracion!
T eres sosiego para el mundo,
Luz y felicidad, salvacion y refugio
eres Tii.
(ibid., p. 216)

Elamorfue la esencia del Aliento creador,
el amor fue el tesoro de este soplo divino.
(ibid., p. 270)

Como sucede con todos los poe-
tas, la referencia a una determinada
palabra (en este caso el aliento) y su
uso en cualquier forma poética varfa
segun el contexto en el que se utiliza.
Por ejemplo, el lector habra visto que
uno de los poemas antes citados del
Dr. Nurbakhsh se refiere al «espiri-
tu del aliento del Mesias». Esta cita
parece coincidir y explicarse con el
fragmento de la Biblia antes referido
en este articulo, en el que Jesus insu-
flaba su aliento en sus discipulos (Jn
20,21-23). A este respecto, es intere-
sante notar que existe un poema de
otro poeta sufi persa llamado Hilali
(que muri6 alrededor de 1532-33),
que también cita el «aliento sanador
del Mesias», pero de una forma mas
relativa:

Hoy tu aliento vivificador
me ha dado muerte al fin,
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scomo puedo yo desear
el aliento sanador del Mesias
cuando tengo una ninerte asi?
(Wilson & Pourjavady, 1987 p. 60)

Esta referencia al aliento sana-
dor del Mesias se refiere a la creencia
de que Cristo podia insuflar vida en
objetos inanimados o incluso revivir
a los muertos, tal y como se indica
en la cita del Qoran en la que Jesds
insufla su aliento en un pdjaro de ba-
rro y lo convierte en un pajaro vivo
(Dawood, p. 47). Sin embargo, la ex-
presion «aliento vivificador en el pa-
saje antes citado hace referencia a lo
que proviene directamente de Dios
y por ello Hilali se pregunta como
podria estar alguien interesado en el
aliento sanador de Jesus cuando pue-
de recibir el aliento vivificador de su
mismo Padre.

En general, la mayoria de los
usos y de las referencias al aliento en
la poesia sufi se hacen en los térmi-
nos siguientes:

a) Bl aliento como algo que pro-
viene directamente de Dios.

b) El aliento como algo que
proviene de una persona bajo el
mandato o la direccién de Dios.

¢) El aliento como camino que
debe usar la persona para recot-
dar a Dios o a la Unidad.

Ya se han mencionado antes en
este articulo diferentes ejemplos de
estos usos y a continuaciéon vamos a
dar otros ejemplos de referencias al
aliento en la poesia sufi, de acuerdo
con los modelos anteriores.

Se conoce generalmente al poeta
persa Sanai (m. 1150) como el primer
gran poeta suff. Las citas que siguen
estan tomadas de su libro titulado
E/ jardin anmrallado de la Verdad. En
la primera de las citas, se refiere a la
capacidad de Jesus para insuflar vida
en el corazén muerto, que se parece
al aliento sanador del Mesias antes
mencionado:

Por é] (Jesiis) el cuerpo leproso se volvid sano
_y el gjo sin vista se transformd en luz.
Cualgniera, como él,

que 1o busca celebridad ni fama,

puede sacar diez; comidas de una vasija,
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puede hacer que nna piedra sea tan

[ragante como el almizcle,

puede dar vida activa y palabra

a los muertos,

puede insuflar vida

en la tierra muerta del coragon.
(Pendelbury, 1974 p. 14)

La siguiente es otra cita del mis-
mo libro de Sanai. Esta cita en pat-
ticular sefiala cémo el aliento puede
contener sombras de deseo, que de-
ben ser desalojadas de la mente al
realizar las oraciones:

Libera tus oraciones del aliento del deseo,
porgue el rocio del deseo
las corrompe completamente.
(Pendelbury, 1974 p. 14)

El famoso poeta y matematico
persa, Omar Jayyam (1048-1131)
también escribi6 sobre el aliento en
su poesfa. Se ha dicho de él que pudo
ser discipulo de Sanai. Existen dudas
a este respecto, pero no hay duda de
que su poesia incluye algunos con-
ceptos y doctrinas sufies. Presenta-
mos aqui un ejemplo tomado de sus
Robayat, en el que se refiere al aliento.
En este poema, Jayyam explica que
debemos tratar cada aliento que reci-
bimos en la vida como algo precioso,
porque nunca sabemos cuando llega-
ra nuestro ultimo aliento:

¢Durante cuanto tiempo me lamentaré
por lo que no tengo,
sobre si pasar mi vida en el placer o no?
Llena la copa, no es seguro
si exchalaré de nuevo
¢l aliento que inhalo abora.
(Avery y Heath-Stubbs 1979, p. 83)

Otro gran poeta y maestro sufi
persa, Mahmud Shabestari (m. aprox.
1320), en su libro titulado La rosafe-
da del misterio, ha realizado también
comentarios relativos al aliento. Es-
tos versos tomados como ejemplo
en esta obra, ilustran la referencia al
aliento como algo que proviene di-
rectamente de Dios.

Con Su sonrisa da el alma
al [hombre] de agna y barro,
con Su aliento prende fuego al cielo.
(Lederer, p. 28)
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Debes saber primero,
desde que lega a la existencia,
cdmo se convierte en hombre perfecto.
Es creado primero con materia inerte
_y Se vuelve consciente por el espiritu
que se le aporta;
después adquiere del Todopoderoso
U fuerza motrig
), tras esto, Dios le hace
poseedor de la voluntad.
(ibid., p. 41)

Shabestari expone claramente en
estos poemas, una vez mas, que Dios,
a través de Su aliento, es el creador
de todas las cosas y que sin él no se-
rfamos nada. Es el aliento de Dios lo
que enciende la «chispa» de todas las
cosas. De nuevo, la esencia de lo que
se dice aqui es la cita de la Biblia en
Génesis 2,7 tal y como se expuso al
principio de este articulo.

Sultan Bahu (m. 1691), uno de
los poetas sufies mas influyentes de
la India, se ha referido también al
aliento en su poesfa. En el siguiente
poema de Bahu, alude al principio
de que nuestro propio aliento es un
misterio divino, bajo el cual yace el
Nombre supremo:

«3Quién tiene su sitio en el aliento?»
E/ guia nos bizo entender estas palabras.
Este mismo aliento que va y viene,

no hay nada aparte de eso,
se lama el Nombre Supremo;

éste es el misterio divino.
Eista es la muerte viviente,

Babhu, éste es el secreto divino.

(Elias, p. 79)

Este misterio divino y este secte-
to tal vez sean similares a lo anterior-
mente citado en el articulo de Inayat
Khan (Hazrat Inayat Khan 1996, p.
254).

No se puede hablar del aliento
sin mencionar a Rumi (1207-1273),
uno de los mayores y mas populares
poetas sufies persas. Esta claro que se
necesita el aliento (y a veces en can-
tidades significativas) para ejecutar
cualquier tipo de musica de viento
tal como la de flauta, clarinete, oboe,
flauta de cafia, trompeta, tuba, trom-
bén, etc. La poesia de Rumi a menu-
do hace referencia a la flauta de cafia,
ney, que es uno de los instrumentos

La realidad del aliento en el sufismo y mids alld

tradicionales persas mas hermosos y
dificiles. Presentamos a continuacion
un extracto de un poema de Rumi
que indica el uso del aliento en refe-
rencia a este instrumento y que sefala
el aliento del flautista como algo que
proviene directamente de Dios.

Qe nada quede dentro de 1i.

FEistate vacio,; convierte tus labios
en labios del ney.

Cuando como una cana te lenes
de Su aliento,

entonces probards la dulzura.

La dulzura esti oculta
en ¢l aliento que llena el ney.

8¢ como Maria; por ese dulce aliento
un nino crecid en ella.

(Helminski 2000, p. 56)

Rumi estd comparando, espe-
cialmente en la ultima linea de este
poema, el aliento que llena el 7¢y con
aquel que hizo cobrar existencia a Je-
sus a través de Maria, ya que fue con-
cebido por el dulce aliento de Dios.
Este dulce aliento es el producto del
decreto de Dios, ¢, y fue, por el cual
Jesus lleg6 a la vida.

En este mismo sentido, es inte-
resante sefialar que el Dr. Nurbakhsh
expone argumentos similares en un
poema didactico escrito en versos
rimados al estilo de Rumi titulado
«Hscucha al flautista», del que damos
aqui algunos pasajes significativos:

o Qué s9y yo sin Su soplo, sin Su aliento?
Yo no soy nada, es El el flantista y el ney.

koksk

E/ clamor de la flanta procede
del aliento del Flautista,

es Su fuego el gue arde
en el canto del ney.

kokok

Si me faltan los labios del Flautista,
0y una flauta muda,
7is gritos y clamores son fruto de Su soplo.
(Nurbakhsh, 2001, p. 32)

Rumi, en algunos de sus poemas,
hace también referencia al aliento de
Jests. En el siguiente ejemplo toma-
do de su Masnawi, Rumi expone el
argumento fundamental de que res-
pirar en la Senda con sinceridad es el

primer paso y la clave del éxito en el
viaje hacia Dios.

Elagua y el barro, cnando se alimentaron
con el aliento de Jesis,
desplegaron las alas,
se transformaron en pdjaro y volaron.
Tu alabanza a Dios es un aliento
de tu cuerpo de agua y barro.
Conviértelo en un ave del paraiso
respirando en €l la sinceridad
de tu corazon.
(Helminski, p. 102)

P
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sConocimiento misticor

Jonathan Shear

os filésofos y los tedlogos han debatido du-

rante mucho tiempo la posibilidad de con-

seguir conocer a Dios. Existe el acuerdo

general, por supuesto, de que nuestros tipos

habituales de conocimiento y de experiencia
quedan muy lejos de proporcionarnos pruebas directas
de la existencia de Dios. Pero se ha afirmado a menu-
do que las experiencias misticas pueden proporcionar,
al menos a unas pocas personas, la prueba experiencial
definitiva. Estas afirmaciones, sin embargo, no son nada
convincentes para muchos criticos racionales, tanto re-
ligiosos como no religiosos. Han surgido problemas si-
milares respecto a la «filosoffa perenne», en cuanto a la
existencia de un fundamento divino y transcendental de
la realidad. Como estas afirmaciones, al igual que aquellas
mas habituales sobre la existencia de Dios, van también
bastante mas alla de lo que nos indica nuestra experiencia
ordinaria, parecen apoyarse a primera vista en las expe-
riencias misticas y son objeto de una fuerte oposicion.
El presente articulo tiene su origen en una discusion que
mantenemos Huston Smith y yo acerca de la posibilidad
de encontrar un apoyo empirico para la filosoffa perenne
en las formas habituales de experiencia mistica. Va luego
mas alla de esta discusion al examinar la relacion de esas
experiencias con lo que podria razonablemente llamarse
«conocimiento de Diosy.

IT

I I uston Smith es un acérrimo partidario de la filosofia
perenne que mantiene que las experiencias misticas

pueden presentar componentes importantes, universales
y normalmente no percibidos de aquellos tipos de reali-
dad cuya existencia sostiene la filosoffa perenne. Sin em-
bargo y tal vez sorprendentemente, argumenta también
que esas experiencias no pueden servir para respaldar los
postulados centrales de la filosoffa perenne. Esto se debe
a que dichas afirmaciones son, a decir verdad, el produc-
to de una forma especial de «intuicion intelectualy que es
totalmente independiente de la experiencia, y que es, por
tanto, epistemologicamente indiferente a la presencia o
ausencia de experiencias que (aparentemente) las corro-
boren, sean éstas misticas como no misticas.

Se presentan, por supuesto, problemas importantes
con esta clase de enfoque no empirico. Al menos desde
los tiempos de Anselmo, se ha afirmado de hecho que
ningun tipo de intelectualizacion puede por si solo esta-
blecer la existencia de algo que esté mas alld del mundo
del intelecto (de ahi la distincién moderna entre solidez
y validez del argumento). Para establecer la existencia en
el mundo de algo (que se halla por encima y mas alla
del intelecto), uno debe ir mas alld del intelecto hasta el
mismo mundo. A pesar de esta dificultad 16gica, los fi-
l6sofos y los tedlogos han trabajado duro durante siglos
para desarrollar argumentos a favor de las tesis de la fi-
losofia perenne (es decir, que existe una base divina y
transcendental en el universo, que existe una base divina
y transcendental en el ser humano, que estas dos bases
son estrechamente semejantes, si no idénticas y que lle-
gar a conocer esto es nuestra tarea mas importante). Su
esfuerzo no ha producido, sin embargo, nada que haya

Afio 2007
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concitado, ni siquiera remotamente,
un consenso general de que las tesis
en cuestion son verdaderas.

¢Por qué sucede esto? Smith ar-
gumenta que la razén por la que la
mayor parte de nosotros no segui-
mos ni aceptamos los argumentos
que mejor respaldan estas tesis es
que entenderlos requiere desarro-
llar una forma especial de intuicion
intelectual, de la misma forma que
seguir los razonamientos matemati-
cos avanzados requiere desarrollar
un tipo especial de capacidad. Esta
analogfa con las matematicas falla,
sin embargo, pues cualquier perso-
na con una inteligencia aguda puede,
con la suficiente perseverancia, seguir
las lineas basicas de razonamiento en
cualquiera de las principales areas
matematicas y llegar a la conclusion
estandar. De ahi proviene que exista
un acuerdo amplio y transcultural so-
bre la verdad de gran parte de las ma-
tematicas modernas. Pero en ningin
caso se vislumbra algin acuerdo pa-
recido en los campos del misticismo,
de la filosofia perenne, ni tan siquiera
en el campo mas reducido de la filo-
soffa racional.

11
En una carta que me dirigfa hace

algin tiempo, escrita tras leer
una reimpresién de un articulo mio
en el Journal of the American Acade-
my of Religion, Smith comentaba:

Acepto completamente su  critica
a mi analogfa de las matematicas.
Nunca intenté apoyarme en ella y
usted me muestra que incluso como
analogfa era poco adecuada.

Y después preguntaba:

¢Qué es mejor para ilustrar mi tesis
de que las personas tienen diferentes
aptitudes? ¢Quizas la musica, como
cuando Max Weber define a algunas
personas como religiosamente amu-
sicales?

Este problema, sin embargo, no
puede ser resuelto, en mi opinién, ni
siquiera remotamente, por ninguna
analogfa. Porque aunque pueda darse
el caso de que algunas personas sean

10

inmunes a los encantos de la musica
mientras que otras la aprecian pro-
fundamente, la cuestién aqui no es de
aprecio sino de verdad objetiva. Del
mismo modo, aunque pueda darse el
caso de que algunas personas sean
sordas para los encantos de la religion
y otras sean receptivas para cllos, el
problema no es aqui de aprecio sino
de verdad objetiva. Por tanto, exista
o no algin modo especial de «intui-
cion intelectualy capaz de producit,
de alguna forma, informacion factual
acerca del mundo objetivo, permane-
ce el problema de determinar si los
productos de ese modo de intuicién
son, de hecho, verdaderos. Y esto, al
parecer, requiere claramente un acce-
so intersubjetivo y una evaluacion de
los hechos objetivos significativos.
Lo que Smith tiene aqui en men-
te, por supuesto, es el jiana, una for-
ma especial de intuicién intelectual
de la que varias tradiciones medita-
tivas orientales dicen que puede ser
desarrollada. El razonamiento que
he estado esbozando no deberia ver-
se como basado en, ni sugerir siquie-
ra, que no pueda existir 0 no exista
semejante modo de intuiciéon. La
pregunta es mas bien cémo puede
determinarse si las conclusiones que
formula esa clase de intuicién, o cual-
quier otra, son objetivamente ciertas,
incluso suponiendo que lo son. Y
esto requiere necesariamente alguna
forma de corroboracion objetiva.
Pasemos ahora pues de las pre-
guntas sobre las intuiciones intelec-
tuales en si mismas a la relacién de
esas intuiciones con la experiencia.

IV

mith, en una carta que me habia

enviado anteriormente, compara-
ba nuestros puntos de vista respecti-
vos con los de Ibn Sina y Abu Sa'id”?,
y escribia:

Ibn Sina (Huston) admiraba a los su-
fies, pero admitia que no era uno de
ellos diciendo: «L.o que yo conozco,
ellos lo ven». A lo que su contem-
poraneo sufi Abu Sa'id (Jonathan)
respondia: «LLo que yo veo, €l lo co-

IlOC€)>.4

¢ Conocimiento niistico?

No es sorprendente que esta ge-
nerosa comparaciéon me cree, sin em-
bargo, grandes dificultades. Porque
yo he estado defendiendo que no sé
cémo se puede decir de nadie, ya sea
Ibn Sina o Huston Smith, que tiene
algun conocimiento factual objetivo,
careciendo de la experiencia apropia-
da. En primer lugar, no se puede, por
supuesto, esperar que las afirmacio-
nes de la «intuicién intelectual» es-
pecial, jizana, de una persona puedan
convencer a nadie mas —es decit, a
otro que aquel que tuvo esa intuicién
intelectual— sin mas pruebas que lo
que diga aquella persona. De hecho,
una persona normal no tiene forma
de distinguir entre esas afirmaciones
que surgen del jizana (de otra perso-
na) y los productos del autoengafio,
de la convicciéon dogmatica e incluso
de la locura, especialmente cuando se
asocian explicitamente con procla-
maciones de algin tipo especial de
acceso privado y transcendental a la
informacioén.

Mais aun, incluso si uno estuviera
convencido de lo que genera su su-
puesto (o tal vez real) jiana propio,
¢como puede distinguir por s mismo
esto de algo ilusorio ? La conviccion,
por si misma, no es suficiente. Por-
que cualquier tipo o grado de cual-
quier experiencia particular de con-
viccion puede presumiblemente ser
producido por alguna configuracién
del propio sistema nervioso central,
independientemente de la verdad
objetiva de los procesos intelectuales
que le convencen a uno. Entonces
¢como podemos decir, incluso decit-
NnOs a NOSOtros mismos, que es ver-
dadera una afirmacién objetivamente
significativa, fruto de una intuicion
del jiiana sobre el mundo objetivo?
Parece ser, de nuevo, que sélo me-
diante la corroboracién objetiva de
las afirmaciones que se hacen.

Por tanto, en ausencia de la co-
rroboracién apropiada, al no set yo
mismo un jiani en absoluto, no pue-
do ser tan generoso como Abu Sa'id
acerca de las afirmaciones de Ibn Sina
y de Huston Smith, y declarar que se
trata de algiin tipo de conocimiento.
Es mas, incluso si yo fuera otro jriani,
me parece (no siendo un jiani) que
la clase de razones antes citadas me
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Jonathan Shear

llevarian a la conclusién, por muy po-
deroso que pudiera ser el sentimiento
subjetivo de conviccidon que yo tuvie-
ra, de que no estarfa en posicién de
afirmar la existencia de conocimiento
sin darse los tipos apropiados de co-
rroboracién objetiva.

A%

° Cuéles son, entonces, los tipos
C apropiados de experiencia?
¢Puede decirse que la persona que
tiene el tipo significativo de experien-
cias misticas alcanza de ese modo un
conocimiento objetivo significativor?
Creo que no es tan sencillo. Smith fue
generoso al comentar que yo experi-
menté aquello que Ibn Sina conocia.
Y yo respondi de forma mas bien
poco generosa que no sé coHmo pue-
de decirse de cualquiera de ellos que
tengan un conocimiento significativo
sin la experiencia apropiada. Es mas,
me senti obligado a afiadir, de for-
ma igualmente poco generosa, que
no veo como puede decirse que yo
(o Abu Sa'id o cualquier otro) tengo
el conocimiento en cuestion simple-
mente por haber tenido experiencias
(misticas) que parecen ser aquello en
lo que consiste dicho conocimiento.

Permitanme a modo de ilustra-
cion describir una experiencia que
habfa comentado con Smith. Esta
expetiencia, bastante notable, tuvo
lugar mientras estaba sentado tran-
quilamente y se desarrollé por etapas.
En la primera etapa noté como mi
consciencia, experimentada como un
lugar de gozo y luz, se extendia como
una esfera hacia fuera a cierta distan-
cia, en un espacio enorme lleno de la
presencia de una mente inconmensu-
rable e ilimitada, experimentada tam-
bién como gozo y luz. Detras de mi
se hallaba la superficie con olas de un
enorme océano de un gozo increible,
insoportablemente intenso, lumino-
so, un gozo mas alla de lo que jamas
habfa imaginado. Y frente a mi habia
un area amorfa que se presentaba ella
misma ante mi como el universo or-
dinario. Digo «que se presentaba ella
misma» porque cada componente de
la experiencia parecia presentarme di-
rectamente su naturaleza, con lo que
normalmente tomamos por entendi-
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miento discursivo (muy distinto del
reconocimiento perceptivo), presen-
tandose en cierto modo desde dentro
como parte de su apariencia percepti-
va luminosa. El océano se presentaba
¢l mismo como la realizacion supre-
ma, aquella que uno querria alcanzar,
en definitiva, en todo aquello que
pudiera desear. Y la mente inmensa
e inconmensurable que llenaba toda
la escena la experimentaba (de alguna
forma) como dirigiendo todo el cos-
mos desde este campo de puro de-
leite, extraordinariamente delicado,
emocionante, luminoso y blanco. Me
vi luego a mi mismo instalindome
dentro del océano, y ahi la experien-
cia se volvié enormemente abstracta,
y finalmente mas alld del fondo del
océano —donde no habia absoluta-
mente nada; pero una nada que «era»,
como me di cuenta inmediatamente,
tan pronto como sali. Toda la expe-
riencia se volvié luego a repetir una
vez mas.

Esta experiencia, por extraordi-
naria que fuera y por emocionante y
completamente inesperada que fuera
para mf®, no es rara en absoluto des-
de el punto de vista de la literatura
mistica. Como experiencia tiene su
propio valot, y ha dejado su marca
en mi. Y uno de sus efectos (aunque
no, por supuesto, el principal) ha sido
agudizar algunas cuestiones compli-
cadas acerca de la relacion de la expe-
riencia mistica con el «conocimiento»
propiamente dicho.

Aparentemente, la experiencia
parecia estar relacionada con cosas
que los misticos, tedlogos y seguido-
res de todo tipo de filosoffa perenne
han afirmado conocer desde hace
tiempo. Pero, para mi, la experien-
cia dista mucho de ser conocimien-
to. De hecho, el primer pensamiento
que se presentd en mi mente, cuando
«regresé» al nivel donde disponia de
aquello a lo que normalmente llama-
mos «mente» y «pensamientosy, fue:
«Pero si no tiene logicaly. Lo que
queria decir con esto era que la expe-
riencia parecfa afirmar tratar de cosas
que existfan independientemente de
mi propia consciencia subjetiva, y de
relaciones entre esas cosas y el uni-
verso objetivo en el que nos encon-
tramos viviendo —pues la experien-

SUFI

cia en sf misma no produjo ni la mas
minima prueba que me permitiera
afirmar que sus componentes tenfan
esa existencia y esas relaciones obje-
tivas. De hecho, es dificil pensar que
una experiencia por s{ misma pueda
proporcionar nunca semejante prue-
ba. Porque, como comentamos antes,
cualquier experiencia dada puede,
presumiblemente, ser generada por
un estado apropiado del sistema ner-
vioso central, existan o no los objetos
de los que trata de modo indepen-
diente de este sistema nervioso y de
la experiencia que genera.

VI
P l o trato aqui de desarrollar nin-

gun tema profundo epistemo-
légico general. Los problemas que
surgen al intentar establecer la exis-
tencia de un universo objetivo inde-
pendiente de nuestra consciencia no
son, por conocidos que sean, lo que
aqui intentamos plantear. De lo que
sf se trata es de la distincién de sen-
tido comun entre la ilusiéon y la per-
cepcion veridica. sFue mi experiencia
un mero producto de mi sistema net-
vioso? La forma mejor y mas natural
de resolver esta cuestion es, me pare-
ce, usando los procedimientos inter-
subjetivos caracteristicos del sentido
comuin y de la ciencia empirica or-
dinaria. Una investigacién cientifica
asf, en mi opinién, es precisamente
lo que se necesita antes de que Hus-
ton Smith e Ibn Sina o Abu Sa'id y
yo mismo podamos decir que cono-
cemos las cosas que respectivamente
los primeros afirman y los segundos
parecen experimentar.

VII
. Pero qué tipo de investigacién

cientifica podria ser aqui sig-
nificativa? Smith, por ejemplo, es
extremadamente escéptico sobre la
relevancia de la ciencia empirica y
duda que «una prueba publicamente
aceptada llegue jamas a probar gran
cosa en asuntos del espiritu»®. Y esta
postura es, por supuesto, ampliamen-
te compartida. A m{ me parece, sin
embargo, que el problema es mera-
mente empirico y no de principios.
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Aqui, como en otros campos, el
conocimiento objetivo precisa esta
prueba objetiva. Y la dificultad no es
que no pueda en principio obtenerse
la prueba significativa sino que (de
momento) no se ha obtenido.

Consideremos, por ejemplo, la
experiencia descrita mas arriba. La
experiencia, naturalmente, por s mis-
ma, en cuanto experiencia, plantea
muchas cuestiones. Podriamos pre-
guntarnos con razon, por ejemplo,
acerca del significado fenomenologi-
co de muchos de los componentes: la
mente como una expansion de la luz,
el reconocimiento perceptivo directo
de otra mente, unos objetos que se
presentan perceptivamente desde su
interior —hechos sobre los cuales in-
sistirfamos normalmente en que de-
ben ser discursivos y no perceptivos.
Y epistemoldgicamente, podriamos
muy bien querer investigar la relacién
de los contenidos de la experiencia
con los antecedentes del experimen-
tador (o sea, yo), sus creencias inte-
lectuales, sus expectativas y con esos
otros componentes suyos culturales
que exploran a menudo tan fructife-
ramente los psicélogos y los analistas
hermenedticos. Pero en lo que quisie-
ra centrarme ahora es en una cuestion
directamente ontoldgica, concreta-
mente, en la verdad de las afirmacio-
nes ontolégicas que la experiencia
parece implicar (e incluso afirmar).
En particular, gexiste realmente una
mente cosmica como la experimen-
tada aparentemente? ¢Hsta de hecho
dirigiendo todo el universo? ¢ Y existe
un «vacio» transcendental, una exis-
tencia absolutamente desprovista de
cualidades, en el ntcleo de esa mente
y de la realidad en su conjunto?

Este tipo de preguntas, a mi pa-
recer, se pueden en principio com-
probar directamente. Consideremos
la cuestién de la existencia de una
mente cosmica. ¢Qué pasaria si una
persona, cuando estuviera conscien-
temente en su presencia, fuera ca-
paz de hacer preguntas y conseguir
una informacion a la que no hubiera
podido tener acceso de otra forma,
pero que pudiera ser facilmente com-
probable empiricamente?; informa-
cion, digamos, acerca de los patrones
singulares de estriaciones de una roca
particular extrafble a una profundi-

12

¢ Conocimiento niistico?

Unos dan en pensar en el dogma y en la religién

Otros andan perdidos en sus dudas o en sus certidumbres.

Y, de pronto, se oyen estas palabras desde lo invisible:

«;Oh inconscientes, la senda no es ésta ni es aquéllal»

—Robaiyat de Jayyam
—Traducido por José M* Bermejo

dad determinada en una perforacion
geologica, o detalles acerca de una
demostracién (no por ordenador)
del dltimo teorema de Fermat (supo-
niendo que exista), o cualquier otro
conocimiento parecido en un campo
del que no conociera nada. Me atre-
vo a decir que si alguien pudiera ha-
cer esto, la mayor parte de nosotros
considerarfamos entonces muy setia-
mente la idea de que estaba tenien-
do lugar algun tipo de comunicacion
directa con un ser muy notable. Y si
uno pudiera, por iniciativa propia,
convocar con ¢éxito a este hipotético
ser tanto para que lo experimenta-
ran otras personas escogidas al azar
(entre gente no especialmente pre-
dispuesta), o para comunicarles in-
formaciones de ese tipo, pienso que
todos concluirfamos probablemente
que ese ser, de hecho, existitfa inde-
pendientemente de nuestras cons-
ciencias individuales.

La sugerencia de que uno podria
captar la atencién de un ser asf e invi-
tatle a cooperar con nuestras propias
rutinas y preocupaciones empiricas
podria quizas parecer presuntuosa,
especialmente si uno tiende a iden-
tificarlo con Dios, o con un sefirot,
o con cualquier otra entidad divina
conceptualizada de antemano. Y tal
vez no tendria ningun interés en co-
operar con un experimento asi. Es
posible. Pero eso es aqui irrelevante.
Porque mi linea argumental era de-
mostrar que la afirmacién ontolégica
en cuestion es, en principio, compro-
bable. Y solamente esas comproba-
ciones podrian demostrar aqui los
hechos objetivos.

También se pueden concebir fa-
cilmente comprobaciones para las

otras dos afirmaciones, es decir, la
primera, que la mente en cuestion
esta dirigiendo la actividad de todo
nuestro cosmos, y la segunda, que un
«vacio» sin cualidad alguna que pueda
experimentarse (un puro «ser») yace
en el nucleo de la realidad. Porque
si uno pudiera, para la primera, ha-
cer que este hipotético ser produje-
ra efectos imposibles de otra forma
(como, por ejemplo, reducir todo el
aire de un recinto sellado para dejatlo
en un centimetro cubico de su volu-
men y dejarlo asi durante una hora),
Y, para la segunda, interactuar con el
«vacio» subyacente y obtener de él
informacién (como, por ejemplo, la
configuracion actual de las manchas
solares, que, de acuerdo con Einstein,
no pueden conocerse en principio
en la Tierra mientras no transcurren
ocho minutos), o también generar
otros efectos imposibles de produ-
cit de otra forma (como controlar
el flujo de electrones que atraviesan
aislantes por «efecto tunel»), uno co-
menzaria al menos, creo yo, a tener
también una buena prueba empirica
para apoyar estas dos afirmaciones.
¢Podemos realizar, de hecho, es-
tos experimentos con éxito? No que
yo sepa. Necesitarfamos, en primer
lugar, personas que pudieran alcan-
zar al menos el nivel experiencial
suficiente con cierta regularidad sis-
tematica. (Yo mismo no podria cum-
plir ese requisito ni remotamente).
Ademas, los procedimientos para al-
canzar los efectos deseados tendrian
que ser concebidos y luego compro-
bados. Sin embargo permanece la
posibilidad, en principio: este tipo de
afirmaciones son en principio com-
probables, y sélo estas comproba-
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ciones, realizadas con éxito, pueden
llevar al conocimiento requerido.

Vil
S e podtia objetar, sin embatgo, que

estamos aqui tratando de religion,
y que la religion es un asunto de fe,
y que esas comprobaciones, inclu-
so siendo en principio posibles, son
también en principio inadecuadas.
Esta objecion, sin embargo, tendria
una fuerza limitada. Porque el tipo de
comprobacién empirica que estamos
discutiendo aqui se describe, se resal-
ta incluso, en el Nuevo Testamento,
como se presenta, por ejemplo, en el
relato de la relacién de Jesus con To-
mas y en el relato de los milagros. Y
el tercer capitulo de los Yoga Sutras,
el texto candnico del Yoga, el cuarto
de los «seis sistemas» de las antiguas
tradiciones de la India, esta lleno de
diferentes tipos de procedimientos
relevantes de comprobacion. El pro-
blema no es, una vez mas, en princi-
pio, de un conflicto con la religion,
sino de la falta de cualquier tipo de
prueba contemporanea cientifica-
mente aceptable.

IX

os pensadores religiosos po-

drfan, sin embargo, plantear
otra objecién a esta aproximacioén
cientifica empirica, la de que la reli-
gioén, la creencia religiosa, necesita
un conocimiento absoluto mientras
que el conocimiento cientifico es, y
siempre serd, provisional. Es mas, el
conocimiento cientifico siempre tie-
ne un alcance limitado y, como de-
mostré Hume tan inteligentemente
y tan enérgicamente en sus Dialogues
on Natural Religion, no existe ningu-
na prueba empirica, necesariamente
finita, capaz de demostrar adecua-
damente que algin ser es, de hecho,
Dios; o, usando los términos de la
experiencia descrita mds arriba, de
que exista realmente algo omnipre-
sente en lo infinito o que dirija la acti-
vidad de todo el cosmos. Parece, por
tanto, impropio considerar cualquier
prueba como prueba de semejante
ser o de semejante actividad. Desde
un punto de vista cientifico, sin em-
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bargo, esta critica no parece seria en
absoluto. Porque las teorfas cientifi-
cas, por una parte, se presentan bajo
formas universales y absolutas (por
cjemplo F =k m m,/ t°) y, por otra
parte, se consideran perfectamente
corroboradas por algin tipo bien es-
cogido de pruebas empiricas finitas.
En otras palabras, la distancia entre
la finitud de la prueba obtenida cien-
tificamente y la naturaleza supuesta-
mente ilimitada del objeto estudiado
no es aqui ningin obstaculo mayor
para la confianza racional (aunque no
absoluta) de lo que es en la ciencia
en general. Y nosotros, claramente y
de forma bastante razonable, confia-
mos, por supuesto, mucho en el co-
nocimiento cientifico en general.

Se podria objetar también que
la religion exige mds que una mera
probabilidad. Exige unos cimientos
absolutos. Al margen de cuestiones
de comodidad psicologica, sin em-
bargo, no es obvio en absoluto por
qué las afirmaciones religiosas en ge-
neral, o las afirmaciones que tienen
su origen en las experiencias misticas
en particular, deberfan tener apoyos
mas absolutos que las afirmaciones
universales de la ciencia ordinaria.
De hecho, ponemos regularmen-
te nuestras vidas en juego en base
a nuestra confianza racional en las
afirmaciones de la ciencia y de la tec-
nologia modernas cuando volamos
en aviones, cuando usamos aparatos
eléctricos y cuando nos beneficiamos
de procedimientos de diagnéstico
médico de alta tecnologfa. Por tanto,
mientras que el conocimiento cienti-
fico se queda (infinitamente) lejos de
ser absoluto, es suficientemente bue-
no para que dejemos nuestras propias
vidas depender de éL

En pocas palabras, en el campo
del misticismo, como en todos los
campos del conocimiento factual,
los tipos objetivos de comprobacién
cientifica no son s6lo necesarios para
la confianza racional en nuestras
creencias, sino que el conocimiento
cientifico, falible como es, puede en
principio ser suficientemente valido
como para influir profundamente en
el modo en que vivimos nuestras vi-
das. Sin una corroboracién cientifica
semejante, ni el pensador que descu-
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bre en si mismo lo que parece ser una
facultad transcendental de «intuicion
intelectual», ni el mistico que tiene
experiencias personales directas, tie-
nen una base adecuada para afirmar
que poseen conocimiento. La intui-
cién necesita de la experiencia para
la corroboracién. Y se precisa para
ello una experiencia, al menos en los
casos del tipo que hemos estado ana-
lizando, distinta de la que el mistico
experimenta en su interior. Porque
este tipo de experiencia necesita ser
complementada por los tipos de ex-
periencia pertenecientes a este mun-
do, accesibles intersubjetivamente,
caracteristicos del método cientifi-
co. Solo con una experiencia de ese
tipo que complemente la del propio
mistico, y que esté dirigida por los
parametros cientificos ordinarios de
investigacion, pueden hacerse con
una confianza racional afirmaciones
significativas de conocimiento.

Notas

1.- Véanse, por ejemplo, las citas a Smith
en mi escrito «Mystical Experiences as
Empirical Support for the Perennial Phi-
losophyw, Journal of the American Academy of
Religion, Vol. LXII, n® 2, verano de 1994.
En una carta que recientemente me dirigfa
comentando este articulo, Smith sefialaba
ahora que estaba de acuerdo en que las ex-
periencias misticas proporcionan algun tipo
de apoyo para la filosoffa perenne, pero no
el suficiente como para respaldarla, como
intenta hacerlo su «intuicién intelectualy.

2.- Carta de Huston Smith, 10 de febrero
de 1994.

3.- Abu 'Ali Sina, gran médico y filésofo,
y Abu Sa'id Aboljeir, eminentes maestros
sufies, son dos de las personalidades persas
mas importantes de los siglos X-XI. [N.T']

4.- Carta de Huston Smith, 28 de noviem-
bre de 1990.

5.- Estaba sentado tranquilamente, inmer-
so profundamente en mi interior, tras rea-
lizar una practica de meditacién que jamas
habria imaginado que estuviera conectada
con alguna experiencia de este tipo. Es mas,
teniendo en cuenta mi propia historia per-
sonal, jamas me habria imaginado que pu-
diera desear una experiencia asf, y mucho
menos que hubiera intentado conseguirla.

6.- Carta, 10 de febrero de 1994.
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La Companera intima

Conozco bien a esa esbelta juguetona que coquetea: eres Tu;
conozco bien a esa intima companera: eres Tu.

Los distintos niveles de este mundo creado no son mas que una fabula,
conozco bien a esa fabuladora: eres Tu.

La béveda que gira baila al son de una sola melodia, de uno a otro extremo,
a esa que toca el instrumento de musica conozco: eres Tu.

Todo el mundo medita acerca del origen de la existencia y sus misterios,
yo conozco la fuente misma de ese misterio: eres Tu.

Las criaturas se sienten embrujadas por esa incitadora de ojos seductores,
yo sé bien quién es esa que incita con mirada seductora: eres Tu.

En el fluir de 1a existencia, la eternidad entera no es sino un instante,
yo sé cual es el fin y cudl es el principio: eres Tt.

Soy péjaro sin alas y sin plumas, atrapado en las garras del halcon,
veloz halcon a quien también conozco: eres Tu.

Una sola ternura necesita Nurbakhsh en ambos mundos,
yo sé quién es Oriente de esa ternura: Tu.

—Diwan de poesia sufi. Javad Nurbakhsh
—Traducido por José M* Bermejo
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Astrologos y geomantes. Bohemia, 1410-1420
De los viajes de Sir John of Mandeville.
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Reflexiones sobre Louis Massignon

y su legado de dialogo

Herbert Mason

lo largo de estos afios, he llegado a percatarme de
que no soy un especialista en Louis Massignon. Transcu-
rridos treinta afios desde su muerte, mi convencimiento
no ha disminuido.

Cuando lo conoci en persona por vez primera, en
1959, sabfa muy poco sobre él y practicamente nada de
su profundo conocimiento sobre el Islam.!

Después de asociarnos, de la correspondencia que
intercambiamos y del trabajo que inicié de traduccion de
su obra La Passion de al-Hallaj y de otros ensayos cortos?,
evolucioné, tal como €l lo hubiera deseado, de ¢l a Hallay
y a otros personajes y otros temas del sufismo que son
mis actuales amigos. Al abrir esta puerta, una puerta que
yo no hubiera encontrado ni cruzado solo, demostraba
su verdadera forma de acercamiento, su técnica si lo pre-
fieren, de «diadlogo con otras culturas». Habia transmitido

16

sutilmente a un extraflo como yo otras ideas y personas
familiares para €1, asumiendo en su casa el papel de anfi-
trion; y luego, después de compartir conmigo sus expe-
riencias como invitado, con detalles 2 menudo vividos
en sus narraciones, fue desapareciendo gradualmente de
escena.

Este, por supuesto, es el tipo de hospitalidad ideal,
pero que raramente se da, entre colegas, profesores,
conservadores de colecciones raras, gerentes de dona-
ciones y de fundaciones publicas, incluso entre actores
y poetas. Todos han sido llamados a velar por tesoros
que los transcienden. Su tentacion, sin embargo, por su
experiencia y su prolongado contacto con aquellas cosas
que les han sido entregadas con la misién de preservarlas
y transmititlas, es pretender que son de su propiedad o
incluso que ellos las han descubierto.

.
o
c\;’:'
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Herbert Mason

En suma, sigo disfrutando del privilegio tanto de ha-
ber conocido a Louis Massignon como del hecho de no
haberme convertido en un experto en él como resultado
de nuestra relacién. En lugar de esto fui capaz, a través de
¢l, de pasar al otro lado de la puerta y de ofrecer mis pro-
pios regalos, en lugar de intentar imitar los suyos, a través
de los «didlogos» interculturales que se fueron progresi-
vamente presentando ante mi: encuentros e intercambios
epistolares con nuevos e inesperados amigos, que fue-
ron posibles gracias a intereses compartidos sobre arte,
poesia, educacion, traduccion, religiéon e historia. A dia
de hoy, valoro sus conocimientos y sus regalos pero, por
encima de todo, aprecio su trato generoso y respetuoso
hacia mi y hacia los demas y el hecho de que nos facilitara
el pasaje hacia otros mundos. Por pequenios que fueran
nuestros talentos y vocaciones en comparaciéon con los
suyos, nos transmitié a cada uno el reto de encontrar el
camino y, apuntando mas alla de s{ mismo, nos ayudo6 a
encontrar la senda hacia nuestra propia realizacion.

Pienso que lo importante ahora es considerar como
deberfan ser nuestra enseflanza, nuestros escritos, lo que
transmitimos, para mostrar los caminos dentro y mas alla
de nuestras diversas culturas y apartarnos luego de una
forma tan inesperada y con tanta elegancia como lo hacia
Louis Massignon. En otras palabras, entablar el didlogo
como anfitriones o como invitados, segun lo indiquen
las circunstancias, sin presunciones de conocimiento ni
aspiraciones de posesion. Dicho claramente, el dialogo
requiere reconocer las limitaciones propias y mostrar un
respeto sincero hacia las diferencias de los demas.

También requiere transcender interiormente nues-
tros monologos de mera curiosidad y de comparacio-
nes culturales con brillantes argumentos. El distingui-
do colega iraqui Majid Khadduri escribié sobre Louis
Massignon, en relacién con este tema: «Para muchos
observadores, parecia que habia vivido en dos mundos
diferentes, Cristianismo e Islam. Pero, en su intetrior, no
existia tabique alguno que separara lo uno de lo otro»’. Y
el propio Louis Massignon dijo y escribié a menudo que
habfa recibido las respuestas a las preguntas de toda una
vida de los demds y nunca simplemente de sus propias
conceptualizaciones.

El dialogo, de hecho, al llevarnos mas alld de noso-
tros mismos, puede incluso implicar, tal como le ocurrié
a ¢l a menudo, emprender lo que pueden parecer «viajes
sin esperanza» hacia amigos lejanos en tiempos de tribu-
lacién o de guerra para manifestar caracteristicas huma-
nas como la compasién y la integridad moral, opuestas
a las de brutalidad e indiferencia ante el sufrimiento. La
disminucion del egocentrismo que implican estos gestos
personales no convencionales es uno de los frutos mas
preciosos de la realizacion de esa hermandad que empie-
za con el didlogo. Coloca en su verdadero lugar todos los
honores y la presuncion de experiencia.

Louis Massignon me dijo en una ocasién que habia
pecado algunas veces en su vida de gran arrogancia. Lo vi
mofarse cruelmente de si mismo por esta razén. Para una
persona tan apasionada y resuelta como él, quiza fuera
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inevitable este tipo de crueldad. Este tipo de vehemencia
moral, el castigarse primero a si mismo, preferentemen-
te, antes de hacerlo con los demas, puede ser realmente
para este tipo de personas una condicién necesaria para
un didlogo mas amplio: vehemencia en nombre de los
demas, vehemencia por la verdad, por la justicia, con un
espiritu compasivo que las consume. Pero, en algunos, la
vehemencia puede ser sustituida por una expresion me-
nos dramitica de los sentimientos, aunque no por eso
menos sincera: a menudo mediante el silencio, o por una
sorprendente serenidad profunda, incluso en medio de
una reyerta.

Una persona espiritualmente calmada no se vuelve
mas humana por adoptar la vehemencia de un gran hom-
bre. Louis Massignon no era propenso a la calma, pero
transmitia un gran sustento espiritual a aquellos a los que
ayudaba a encontrar la serenidad. Ensefié mucho acet-
ca del didlogo y sobre como vivir con humanidad en un
mundo poco seteno.

Louis Massignon fue mas alla que muchos en la tarea
de descubrir y de compartir una visién del mundo mas
amplia que la suya propia. A veces, debido a sus gestos
excepcionales, algunos quisieron equipararlo con su pafs,
como su auténtico representante, y puede que ¢l también
estuviera tentado de asumir para ellos la misma equipa-
racion. Este es uno de los riesgos del didlogo. Pero su le-
gado debe ser, mas alla de sus grandes ensefianzas, no la
presuncion de conocimiento entendida como podert, sino
aquello que su manera de apartarse hizo posible para no-
sotros: esos viajes, repetidos y nuevos, que emprendio, a
veces sin esperanza aparentemente, y que prosigui6 hasta
el final, a pesar de los impedimentos y de la edad.

P

Texto de una conferencia leida en francés en la
UNESCO en diciembre de 1992 en un «Coloquio
sobre el didlogo de las culturas» en conmemoracién
del 30 aniversario de la muerte de Louis Massignon.

Notas
1.- Véase mi obra Memoir of a Friend, Notre Dame University Press,
1988 (Massignon, Chronigue d’une amitié, Desclée de Brouwer, 1990)

2.- The Passion of al-Hallaj, 4 vol., Bolingen Series, Princeton Uni-
versity Press, 1983 (version de 1993); Testimonies and Reflections, Es-
says of Louis Massignon, Notre Dame University Press, 1989.

3.- Extracto de Testimonies and Reflections.
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El camino de la vida cotidiana

Antonio Ontoria Pena

tacd 2 vida personal, mi vida, no depende de gran-
des acontecimientos que me impacten. El gran evento es
la vida ordinaria, llena de experiencias que la dan sentido.
El auténtico suceso es que brote del interior la decision
de vivir intensamente las situaciones que se presentan
durante el dfa. Me propongo reflexionar sobre esta idea
de manera sencilla y breve, que facilite dar sentido a la
sucesion de hechos similares en la vida cotidiana. Como
acto previo, presento como guién el mapa que figura en
la pagina siguiente.

1.- Mi encuentro con la vida cotidiana

La vida cotidiana es el sol que recorre todos los dias
el mismo camino para irradiar nueva luz. Cuando
por la mafiana salgo a la calle, contemplo la novedad del
dfa: personas ante el semaforo, coches en una direccion
y otra, nifios con su madre esperando el autobus, ma-
yores que pasean tranquilos por la acera, personas que
van al trabajo como yo con paso mas o menos rapido...
Cuando visualizo estas situaciones, me doy cuenta de la
variedad y riqueza de «vidas cotidianas:

* Para unos la vida cotidiana se centra en la dedicacién
a los demas.

%
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* Para otros se desenvuelve en el hospital, entre el
«dolor» y el «sufrimientoy.

* Para unos discurre en medio de la «guerra» y para
otros en medio de la «paz».

* Para unos se desarrolla en un despacho, para otros
en la calle o en la carretera.

* La vida de unos esta dominada por necesidades y
carencias; la vida de otros esta rodeada de abun-
dancia y comodidades.

* Unos tienen como centro de su vida la casa y otros
la viven en un almacén, comercio o fabrica.

El espectaculo de la vida cotidiana se enriquece con
la mirada puesta en otras perspectivas como diversidad
de religiones, culturas, costumbres, ambientes geografi-
cos y sociales, etc. que proporcionan mayor colorido a
las vivencias.

Ademas del movimiento y de la actividad, cada per-
sona, tu y yo, caminamos con nuestros sentimientos e
ideas, ilusiones y suefios, alegrias y tristezas. Cada perso-
na oculta su verdadera vida, su plenitud vital, y expresa
unicamente su accion profesional, su trabajo.

Cada persona, desde la mafiana, camina como un pe-
regrino; se siente peregrino. Cada volcan viviente, cada
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persona, td y yo, imprimimos un sen-
tido al amanecer y al atardecer. Si nos
fijamos en el significado que damos a
la vida cotidiana, reconocemos igual-
mente su proliferacion:

* Descubrir la belleza de lo co-
tidiano, es descubrir la vida.

* Dinamizar la vida: sociedad,
personas, animales y plantas.

* Observar el sol, el dia y la no-
che, el jardin, el rfo y la mon-

HOSPITAL

MERCADO
CASA PARTICULAR
NEGOCIO Y EMPRESA
PALACIOS
BARES-RESTAURANTES

DISTINTOS CAMINOS
COTIDIANOS

EN LAS PERSONAS Y ANIMALES.

EN EL SOL. JARDIN, MONTAN!AS,.A DSCUBRIR LA

ENLAS NOCHES ESTRELLADAS Y VIDA COTIDIANA
TORMENTOSAS

EN LA AYUDA A LOS DEMAS

EN SUS COSTUMBRES Y CULTURA

DIVERSIDAD DE
EN SU RELIGION LAS PERSONAS
EN SU FORMA DE PENSAR Y VIVIR
COTIDIANEIDAD
LOS DERECHOS HUMANOS FUNDAMENTA

LOS DERECHOS DE LA NATURALEZA

tafia. Es la noche estrellada y la
noche tormentosa.

* Buscar y ejercer el poder.

* Producir para vender y enri-
quecerse.

* Contemplar la sabidurfa, pensar
e imaginar la vida.

El deseo es que tu mirada despi-
da ilusion, alegtia, ayuda, solidaridad,
confianza, comunicacion. .., para que
la vida diatia se convierta en una ac-
cién de gracias por la oportunidad de
vivir con plenitud los minutos y las
horas del dia.

LLavida cotidiana es un devenir de
sucesos orientados por el sentimiento,
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J) PROYECTO VITAL

el pensamiento y el comportamiento.
La vida cotidiana se convierte en un
manantial de experiencias, de tal ma-
nera que podemos concluir que so-
mos producto de nuestras vivencias.
Nosotros construimos nuestro ser y
nuestra vida en sintonfa con nuestra
afectividad (forma de sentir), nues-
tras ideas (forma de pensar) y nues-
tras decisiones (forma de actuar). La
resultante es nuestro estilo de vida y
nuestra realidad. Nosotros, pues, creamos
nuestra realidad.

SUFI

Aunque parece sencillo definir e
identificar el contenido de la vida co-
tidiana, introducimos otra petspec-
tiva en su analisis. En ella distingui-
mos varios niveles atendiendo a las
coordenadas espaciotemporales que
la definen. Me explico un poco mas.
Oimos decir: vamos a divertirnos,
a pasarlo bien y ser felices. ¢Como?
Con una buena comida. :Cémo iden-
tificamos la felicidad? No hay idén-
ticos criterios: para unos pasear por
la sierra es «aburrimiento» vy, para

CENTRO DE LA VIDA COTIDIANA:
DECISION PERSONAL
PREDOMINIO DE LOS SENTIDOS
i COORDENADAS ESPACIO-TIEMPO
NIVEL SENSORIAL: CONDICIONANTES Fisico
\._VELOCIDAD FiSicA

NIVELES DE LO
@ coTIDIANO

VIDA COTIDIANA

BTSRRI

NIVEL ENERGEIICO
O PENSAMIENTO

NIVEL ESPIRITUAL

SUPERACION DE COORDENADAS
ESPACIO-TIEMPO

SUSTITUCION POR EL
"MOMENTO"
DESAPARECE LA
VELOCIDAD FisiCA

SUPERACION DE LA VIDA DE
LOS SENTIDOS

VIVIR EL "MOMENTO"=NIVEL DE
PENSAR E IMAGINAR"

"DIFICULTAD EN IMAGINAR
ESTE NIVEL"

TRASCENDER LO
MATERIAL: PENSAR Y
SENTIR.

HACIA LA EXPERIENCIA
MISTICA

CIENCIA= SIN COORDENADAS
ESPACIO-TIEMPO

ACIA EL "VACIO ESPACIOTEMPORAL"

H,
COMPLEJIDAD DE f
© LA VIDA COTIDIANA

2.- Niveles de lo cotidiano
0 en qué consiste lo «coti-
diano»

1 contenido de lo cotidiano unas

veces es decidido por uno mis-
mo: jugar, meditar, pasear, ayudar,
viajar, ir al cine, ver la TV, etc. Otras
es impuesto como estar enfermo,
padecer hambre, etc. (Hablaremos
después de la influencia y poder de la
capacidad de decidir). El centro de la
vida cotidiana, pues, contempla dos
polos:

* Si es voluntario, hay libertad.

* Si es obligado, hay esclavitud.

CIENCIA APOYADA EN
LOS SENTIDOS

SENTIDOS COMO
REFERENTES DE LA VERDAD
DESCONOCIMIENTO DE LA "NO
ESPACIOTEMPORALIDAD"

BASE DE LA
COMPLEJIDAD

otros, «felicidad». Hemos estableci-
do tres niveles o enfoques de la vida
cotidiana, segin el predominio de las
coordenadas de espacio, tiempo y ve-

locidad.

1°.- Nivel sensorial: En este ni-
vel, la vida cotidiana discurre con el
predominio de los sentidos: jugar, co-
mer, andar, correr, nadar, comprar. ..
Es un estilo de vida en el que todo
esta condicionado por el espacio y
el tiempo fisico. El ritmo es lento y
la velocidad de los hechos o aconte-
cimientos estd muy controlada. Las
necesidades e intereses vitales giran
alrededor del bienestar fisico-corpo-
ral. El trabajo estd dominado por la
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vida fisica en la que el «cuerpo» es
el centro vital. Conclusion: cuanto mds
tiempo dispongamos del espacio vital
(Jnego, fiesta. ...), conseguinios una vida mas
Plena. Queremos que se eternice el hecho
(«montemos tiendas», segun la alu-
sion evanggélica) y, cuando se termina,
aflora cierta desilusion: «Qué pronto
ha pasado; qué corto se me ha he-
cho». La capacidad vital se rige por
estas coordenadas. El nivel sensorial
se comprende facilmente porque se
vincula a la satisfaccion de las caren-
cias corporales. Debido a esta cerca-
nfa, las mismas religiones (cristiana,
islamica...) han buscado situaciones
alegbricas sensoriales (plenitud de
bienes, perfumes...) para explicar el
significado de la felicidad espiritual.

2°0.- Nivel energético o de pen-
samiento: El progreso tecnolégi-
co ha generado un gran cambio en
las coordenadas espaciotemporales
como referencia vital. Pongamos un
ejemplo: recordad cuando sélo exis-
tia para trasladarse de un sitio a otro
el animal o «el simple andar». Ahora,
se busca la maxima velocidad: coche,
avion y satélites. Recordamos la rup-
tura de la barrera del sonido como
un acontecimiento historico. Ahora,
buscamos anular el espacio a partir
de la anulacion del tiempo. [Ya no hay
distancias!

Como acercamiento a la com-
prension de las coordenadas NO es-
paciotemporales tenemos ejemplos
como:

* La dificultad de comprender e
imaginar la velocidad de un sa-
télite, a muchos miles de kil6-
metros por hora. ¢Sera que la
fuerza de gravedad nos centra
en la velocidad, prescindiendo
del espacio y del tiempo?

* No podemos comprender la
velocidad de la luz, hecho tan
cotidiano, a 300.000 km/seg.

* Neurona-impulso eléctrico: ve-
locidad del pensamiento y la
imaginacion
* Sonido-ondas.

La referencia, pues, no son sélo

los medios de transporte, sino, sobre
todo, la velocidad de la luz y de los
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«cuanta», implantada ya en nuestra
vida cotidiana con la informatica,
cuyo modelo actual estd considerado
como tradicional-desfasado, porque
entramos ya en la «informatica cuan-
tica». Lia vida cotidiana se transforma
de contenido. Hay mas posibilidades
de desarrollar las capacidades menta-
les, mayor conocimiento, nuevas po-
sibilidades de ampliar los espacios de
experiencia (viajes, reuniones...).

Es un nivel en el que se quiere
acercarse al «momento» (hacer las
cosas de una manera rapida, jyal).
Es un nivel que podriamos llamar
«energéticor, cuya medicion requiere
otros parametros. La velocidad, me-
dible y controlada en el nivel anterior,
desaparece y se sustituye por el mo-
mento. Nuestra capacidad humana,
encorsetada en un material fisico,
encuentra dificultad y casi imposibi-
lidad de imaginar este nivel.

Como sintesis, concluimos:

a) Es el nivel de la imaginacion,
del pensamiento, alejado de las
coordenadas espaciotemporales
y, por tanto, de la comprension
humana.

b) La repercusion de este nivel
en la vida cotidiana: «lLa vida
cotidiana «enriquecida» (uranio)
por la fuerza del momento, la ve-

locidad.

¢) La cotidianeidad se sitda en la
superacion del espacio-tiempo =
superacién de la vida de los sen-
tidos.

d) Acercarse a la vida del «mo-
mento» (su riqueza, su belleza) es
el nivel de pensary sentir en el que
esta presente la dimension sen-
sorial. Somos conscientes de que
este nivel tiene al cuerpo como
soporte principal. L.a vida esta
ligada todavia al cuerpo.

3°.- Nivel Espiritual-transcenden-
te: En este nivel se busca transcender
lo material, es decir, superar el vehi-
culo del sentir y pensar = Experien-
cia mistica o experiencia cumbre. En ella
desaparece lo sensorial y no existe el
espacio, el tiempo y la velocidad. Ha-
blamos de la «presencialidad» instan-
tanea, en la que se situa una dimen-
sion extrasensorial o, simplemente,
donde la «corporeidad» no ejerce

E/ camino de la vida cotidiana

ninguna funcién especifica, excepto
la de sostener todavia a la persona,
para que siga su vida cuando la ex-
periencia mistica finalice. No exis-
ten coordenadas espaciotemporales;
tampoco hay sucesion de hechos. Es
la plenitud del momento sin la actua-
cion de los sentidos. Es un estado de
la «totalidad»; no hay pasado ni futu-
ro, sélo presente. Como dice Rumi:
«Pasado y futuro ocultan a Dios de
nuestra vida; quémalos con fuegon.
Somos hijos del presente (principio
suff). «En cuanto honras el momento
presente, toda infelicidad y esfuerzo
se disuelven, y la vida empieza a fluir
con alegrfa y suavidad. Si tus actos
surgen de la conciencia del momento
presente, cualquier cosa que hagas,
hasta la accion mas simple, queda-
ra impregnada de calidad, cuidado
v amom» (Tolle, E., E/ poder del ahora,
2001, p. 83). La totalidad es el estado
de la iluminacién, de la quietud, de
la paz, al estar fusionado con el Ser
transcendente. Dar a la vida cotidia-
na es impregnarla de este estado de
totalidad. No hay sucesion simple de
hechos y situaciones; hay que mirar
el dia como una unidad presente en
cada uno de los hechos que van su-
cediendo.

3.- La complejidad de la

vida cotidiana

Nuestra reflexion nos lleva a fijar-
nos en otra perspectiva. Pode-
mos decir que la «ciencia actual, la de
ahorax, la que recibimos de Galileo,
Descartes, etc., se apoya en los senti-
dos como referentes de «verdad» y la
razén es la que dictamina dicha «ver-
dad». De ahi, el imperio de la «dio-
sa razon». Bl punto de partida de la
investigacion son los sentidos, base
de la experimentacién con resulta-
dos constatables, es decir, lo que pode-
mos medir, contar y pesar. Se caracteriza
por situar en el centro energético de
la verdad lo que se puede medir, con-
tar y pesar. Estamos entrando en un
nuevo paradigma cientifico. Hemos
comenzado otra era de la ciencia, la
ciencia de la «energifa cosmica», que
se situa en el nivel del pensamien-
to, las sensaciones, lo «inimaginable
para nosotros todavia». En fisica se
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estudian los «quantax. .., gun intento de
prescindir de las coordenadas espacio y tiem-
po?, 1a neurociencia con las conexio-
nes cerebrales, la microbiologfa, etc.
Los astrénomos buscan los «agujeros
negros» para explicar el origen del
universo. Los agujeros negros son
el «vacio de lo espaciotemporal» que
explica nuestra vida y nuestra exis-
tencia. Busca la simplicidad como
origen.

Man and the Infinite (El hombre y el Infinito). Wallace Putman,

Son muestras de un proceso ha-
cia un mundo sin coordenadas de es-
pacio y tiempo. Caminamos hacia la
superacion de la vida sensorial y se
promueven estados psicologicos con
la minima consciencia sensorial y ma-
yor sensacion de liberaciéon personal
(p-e. la relajacion y sus distintos mé-
todos como yoga, taichi...). ;Cami-
namos hacia el nivel de la transcen-
dencia o de la espiritualidad?

La «complejidad» para nosotros
proviene de la consideracién de los
niveles de las coordenadas espacio-
temporales, hasta llegar al nivel de

Afio 2007

coordenadas «no espaciotempora-
les» como explicacion de la vida. De
hecho, la ciencia actual, como he-
mos dicho, busca dar el salto hacia
la «NO espaciotemporalidad». ;Por
qué es complejo para nosotros? En primer
lugar, porque los tres niveles estan
interconectados y predomina la vida
con los tres niveles. En segundo lu-
gar, porque la complejidad se genera
al desconocerse las coordenadas NO

espaciotemporales y al existir gran
dificultad en su comprensién por no
pertener al mundo de los sentidos.

4.- La vida cotidiana, un
manantial de decisiones
personales

Dentro del escenario de la vida
cotidiana, reconocemos que
somos personas en accioén, con una
implicacién interna de todo nuestro
ser: este hecho nos lleva a tomar con-
ciencia de que estd acompafada de
continuas «decisiones», de tal manera

SUFI

que lo sintetizamos en los siguientes
pensamientos:

* Somos lo que decidimos ser.
Nosotros elegimos y construi-
mos nuestra realidad.

* Nosotros actuamos como no-
sotros decidimos actuar. El
comportamiento es la ex-
presion de nuestras decisiones.

* Clarificamos lo que nos impul-
sa a la accion, pues nos aclara
por qué y como actuamos de
una manera determinada.

* Nosotros decidimos ser opti-
mistas o pesimistas, actuar con
energia y entusiasmo o con in-
dolencia y desagrado.

* Nosotros decidimos ver los
acontecimientos, mis aconte-
cimientos vitales, con mono-
tonia o novedad, con ilusion

o desilusion, con esperanza o
desesperanza, con pensamiento
positivo o pensamiento negativo.
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Nuestra decision orienta nuestra
vida durante todo el dfa, desde que
nos levantamos hasta que nos acos-
tamos. Un breve recorrido al dfa nos
dibuja muchas e idénticas imposicio-
nes, que nos lleva a exclamar: jtodos
los dias lo mismo! jtodos los dias son
iguales! Pero al mirar nuestro interior,
nos damos cuenta de que decidimos
todos nuestros actos y, sobtre todo,
decidimos cémo actuar o vivir. Decido,
por ejemplo, levantarme. ;Cudntas
decisiones conlleva? Rapidez o len-
titud, optimismo o dejadez, ilusién
o desgana... Yo pongo el sentido, la
salsa, al acto de levantarme; yo pon-
go el traje matinal a mi ser interno.

El agua del rfo sigue su curso. La
vida encuentra hechos que me vienen
y hechos que yo promuevo. Yo deci-
do irme a la calle ahora o después,
sentarme a meditar ahora o en otro
momento... Yo decido poner un
tipo de pensamiento, una clase de
sentimiento y una forma de accion.
En el fondo, yo decido cémo vivir la
vida que tengo.

Otra vertiente de nuestra deci-
sion es la influencia que ejercemos
sobre los demas y sobre nosotros
mismos. ¢Hemos pensado que in-
fluimos continuamente en la vida,
en las personas, en los animales y en
las cosas? Si decido ir a comprar, por
ejemplo, ademas de la influencia en
mi propia vida, influyo en la persona
de la tienda; mi sola presencia gene-
ra un comportamiento de acercarse
o de esperar que nos acerquemos
nosotros. Influyo al provocar una
reaccién o comportamiento con sus
sentimientos y percepciones. Influyo
en que la otra persona o grupo viva
unos momentos de una manera o de
otra. Influyo, en definitiva, en su vida.
¢«Podemos afirmar que nuestra vida
se desenvuelve en una red de inte-
racciones césmicas y/o espitituales?
¢Aqui podemos poner la sintonfa con
las personas, con los animales, con el
ambiente y con el cosmos?

La cadena indefinida de influen-
cias cuestiona coHmo construimos
nuestra vida diaria, convertida en vida
de interrelaciones e interinfluencias.
Hacemos nuestra vida en el «aqui y
ahoray, pero elaboramos una telarana
de influencias entre unos y otros.
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Somos protagonistas de la vida,
en la que podemos conseguir que
cada dia sea diferente al estar en
nuestras manos «hacer que ciertas
cosas sucedan». Podemos pensar en
dar plenitud a nuestra vida cotidiana,
aunque no salga en los medios de co-
municacion. La vida cotidiana es el
motor del mundo y no se considera
noticia.

5.- La vida cotidiana como
experiencia vital real, del
«ﬂquf Y ﬂ/mnl»

Una conclusién prioritaria de la
reflexién que estoy haciendo es
la idea positiva de decidir «vivir la vida»,
que nos lleva a asumir la idea-fuerza
de «wivir el presentes, vivir la experiencia
del «aqui y aboray. Todos los estados
de animo que tenemos, las ideas que
asumimos, los comportamientos que
ejecutamos son fruto de nuestra de-
cision. En consecuencia, nosotros deci-
dimos el sentido de nuestra vida. Nosotros
decidimos ser felices o ser infelices.
Esta reflexiéon se enriquece con el
planteamiento actual sobre el funcio-
namiento del cerebro que lo conside-
ra e/ centro de decision. Actualmente se
acentda el hecho de la relacion intima
entre la afectividad y la mente, de tal
manera que se distingue ya entre inte-
ligencia emocional, inteligencia social
e inteligencia cognitiva o mental. El
sentimiento influye en la forma de
pensar y la forma de pensar influye
en la forma de sentir. Podemos resu-
mir en tres frases la interaccién entre
estos tres campos, emocional, mental
y comportamiento:

* Como pensamos, asi sentimos
y actuamos.

* Como sentimos, asi pensamos
y decidimos actuar.

* Como actuamos, asi sentimos
y pensamos.

Con lo que pensamos, decimos
y sentimos «ahora», estamos creando
nuestro futuro. El significado que se
da a los acontecimientos, las conclu-
siones que se sacan respecto al modo
en que se producen, las comparacio-
nes que se hacen, la imagen que se

E/ camino de la vida cotidiana

ofrece de uno mismo, etc.: todo esto
constituye la propia realidad o, me-
jor dicho, el filtro que se instala en
la mente a través del cual se va a in-
terpretar la realidad externa. Los «he-
chos» solo tienen el sentido que se les
quiere dar y existen tantas «realidades»
como personas. Si una situacion se la
quiere ver de una manera determina-
da, dicha forma de ver la situacién se
vivira como «realy, sera «realidad ver-
dadera» para la persona en cuestion.
Se distinguen dos realidades: una, la
realidad «verdadera» o externa («ob-
jetivaw) y otra, la realidad «imaginada»
o «subjetivan, que hace referencia a
cémo percibe e interpreta el indivi-
duo la realidad externa. Nuestro ser,
mi ser, es un reflejo del interior, de las
ideas, sentimientos y, en definitiva, de
las experiencias vitales con las cuales
construimos nuestro modelo mental.
Hemos creado nuestro mundo y lo
creamos constantemente, lo cual pre-
supone:

* Que nos aceptamos a NOSOtros
mismos y a los demas.

* QQue cambiamos nuestras creen-
cias, nuestros comportamientos
y nuestros sentimientos.

Toda decisiéon seria y profun-
da debe acompafiarse con una pro-
puesta de accion impregnada de una
orientacién positiva de la vida (Lewis,
1988, p. 167-168):

* Vitalidad de palabra y accion.

* Valor para superar las decep-
ciones, las frustraciones y los
reveses, que son inevitables.

* Alegtia, que refuerza la confian-
za en uno mismo y la motiva-
cién. Ademas hace que los
demas se sientan mucho mas
predispuestos a colaborar.

* Seguridad en la propia capacidad
para alcanzar los objetivos.

* Firmeza en el dominio sobre si
mismo.

* Sensibilidad ante la repercusion
de sus planes en la vida de otras
personas.

En esta toma de decisiones se
apoya la esperanza de mejorar la
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Direccién

«Dénde estd la morada del Amigo?»

Fue al alba cuando el jinete hizo la pregunta.

SUFI

El cielo se detuvo de inmediato, un transetinte entregd generoso

a las tinieblas de arena

una rama de luz que tenia en los labios;

luego sefialé con el dedo un sauce blanco y dijo:

«Antes de llegar a este arbol hay una callejuela boscosa

mas verde que el suefio de Dios,
donde el amor es tan azul
como el plumaje de la sinceridad.

Tras hasta el final de esta alameda

que pasada la pubertad aparece,

luego torceras hacia la flor de la soledad.

A dos pasos de la flor,

te detendras al pie del eterno surtidor de los mitos de la tierra.

Alli te envolverd un panico transparente;

en la intimidad fluida del espacio

o1ras cierto rumor:

verds a un nifio encaramado en un pino alto

dispuesto a coger las crias del nido de la luz

y le preguntaras: “:Dénde esta la morada del Amigo?”».

—Todo nada, todo mirada. Sohrab Sepehri (Iran, 1928-1980)
—Traducido por Sahand y Clara Janés

vida, la solucién de problemas so-
ciales y ambientales, la solidaridad,
el amor... Las campafas en esta di-
reccion se apoyan en la vida cotidia-
na para generar en cada uno, en ti y
en mi, la decisién de ser solidarios,
la decision de amar, la decision de
potenciar la paz y la decisién de
respetar los derechos humanos. A
diferencia de quienes identifican la
vida cotidiana con «hacer siempre
lo mismo», «monotoniay», «uniformi-
dad» y «aburrimiento», vemos que la
cotidianeidad consiste en convertir
lo humano en divino y lo divino en
humano; en otras palabras, convertir
el amor en cotidiano y lo cotidiano
en amot.

Afio 2007

Quisiera terminar con la reflexion
de que somos nosotros los que:

* Decidimos sentir, pensar y ac-
tuar de una manera u otra.

* Valoramos lo que decimos y
hacemos.

* Disfrutamos del interés y enet-
gia con que vivimos nuestra
vida cotidiana.

Lo importante es buscar/dar sig-
nificado a la vida cotidiana. ;Cémo?,
proyectando nuestro modelo mental,
que permita elegir/decidir nuestro
sentir y pensar. En consecuencia,
conviene reforzar las actitudes de op-

timismo, confianza y autoestima para
vivir la vida con un pensamiento po-
sitivo y satisfactorio. Este es un paso
para mirar la vida cotidiana desde la
visién cosmica, integrada en el inter-
cambio energético con la espirituali-
dad, y asi llegar a la plenitud.
Mientras un individuo no logre
transformarse a s{ mismo, no lograra
transformar nada. Para transformar
el mundo debemos conocernos a no-
sotros mismos y cobrar conciencia
de nuestro potencial humano e incre-
mentarlo. En una palabra: despertar.

P
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iMaravilloso amor!

iMaravilloso amor, maravilloso amor,
maravilloso amor tenemos, oh Dios!
iQué extraordinario, qué agradable
y qué bello es ese amor, oh Dios!
iQué ardor, qué ardor el de ese amor
que es nuestro sol!
iQué oculto, si, qué oculto y qué visible es ese amor,
oh Diosl!
iMaravillosa luna, maravillosa luna,
maravilloso ese vino que la acompanfia,
que da belleza al alma y da belleza al mundo, oh Dios!
iQué extrafio ese fervor, qué extrano ese fervor
que ha surgido en el mundo!
Qué extrafia es esa obra, qué extrafio es ese estado,
oh Diosl!
iLlegd, lleg6 ese Rey que reina sobre los caballeros!
iQué polvareda, si, qué polvareda ha levantado,
oh Diosl!
iHemos caido, hemos caido,
y no podemos levantarnos!
iNo entendemos, no entendemos ese tumulto, oh Dios!
iDesde cada lugar, desde cada lugar
asciende un humo diferente!
¢Oh, qué nueva locura, di, qué nueva locura es ésta,
oh Dios?
No hay ningin cepo. No hay ninguna cadena.
¢Por qué estamos ahi encadenados todos?
¢Qué cadena es esta, qué grillete es éste
que traba nuestros pies, oh Dios?
jOhl, squé imagen, qué imagen es esa
que ilumina el corazon ardiente?
iEs extrafal, jes extrafial, jy de lo alto vienel, joh Dios!
jOhl, jsilencio, silenciol, no vaya a ser
que nos descubran,
pues nos rodean extrafios, a derecha e izquierda,
joh Dios!

—Diwan de Shams-¢ Tabrizi, Rumi
—Traducido por José M* Bermejo
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Octavo Centenario de Rumi

Con un garboso contoneo te marchas, jAlma del almal,
no te vayas sin mi.
iVida de los amigosl, a la rosaleda no te vayas sin mi.
iOh, rueda celestiall, sin mi no gires, y tu, jlunal,
no brilles mas sin mf,
no crezcas sin mi, jtierral; joh, tiempo!,
no transcurras sin mi.
Contigo los dos mundos son gozo y alegtia,
imundo de aquil, no estés sin mi, jmundo de allil,
no estés sin mi.
iOh, visiblel, sin mi no te reveles, joh, lengual,
no recites sin mi,
joh, miradal, no mires mas sin mi, joh, almal,
no te vayas sin mi.
A la luz de la luna, la noche ve su rostro blanco.
yo soy la noche, y Tt, mi Luna, no te vayas sin mi.
Es la flor la que salva de la hoguera a la espina,
T eres la Flor, y yo, tu espina en el jardin,
no te vayas sin mi.
iOh gozol, cuando estés junto al Rey, no estés sin mi,
joh centinelal, cuando subas a la azotea del Rey,
no te vayas sin mi.
Pobre del que recorre este camino sin tu signo,
T eres mi signo, joh T4, libre de signos!,
no te vayas sin mi.
Pobre del que atraviesa este camino sin tu ciencia,
T eres mi ciencia, joh T, que sabes el caminol,
no te vayas sin mi.
“Amor” te llaman otros, pero yo unicamente
“Rey del amor” te llamo,
joh Tul, T que rebasas todo lo imaginable,
no te vayas sin mi.

—Diwan de Shams-e Tabrizi, Rumi
—Traducido por José M* Bermejo
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Oh enamorados!, joh enamorados!,
si alguien ve Su rostro,
sentira que enloquece,
que se trastorna su temperamento.
Buscara dia y noche al Bienamado, arruinara su tienda,
se arrastrara sobre su rostro y sobre su cabeza,
como el agua en Su rio.
Se volvera loco de amor, girara errante
como la béveda celeste;
para quien sufra esa afliccion, ya no habra cura.
Hasta el alma del angel adorara al que
en polvo de Dios se ha convertido,
y el universo entero le servira a su hinda
como cabalgadura.
Tomara entre las manos de su amor
al corazon adolorido, olfateandolo,
¢como puede oler mal el corazon
que toma la fragancia de sus manos?
{Ah, cudntos pechos rasgé El!
iAh, cuantos suefios interrumpio Ell
iAh, cuantas manos maniat eternamente
su mirada seductoral
Mira al cielo, a la cumbre de los espiritus,
jcuantos velas y antorchas sobre su torre,
sobre su tejado!
jOh lunal, td miraste su rostro y le robaste su belleza,
joh nochel, tu entreviste su cabellera, jay, no!,
pues eres menos que un hilo de su pelo.
Se hizo el amor mi huésped y malhirié mi alma,
clentos de olés, cientos de gracias a su mano, a su brazo.
Ya me arranqué manos y pies, ya dejé toda angustia
y toda busqueda,
toda bisqueda se me ha desvanecido
para buscarle a El
jOh, cuantas veces dije: “corazon, guarda silencio
en tu pasion”!
pero ya nada escucha el corazén después de haber
oido su palabra.

—Diwan de Shams-¢ Tabrizi, Rumi
—Traducido por José M* Bermejo

SUFI

*Vete a tu alcoba a reposar y déjame a mi a solas,
deja a esta ruina que vaga errante y afligida
en la noche.
Aqui estamos a solas, noche y dia, nosotros
y las olas de la afioranza del amor,
ven y perdonanos, si quieres, o marchate, si quieres,
y sé infiel con nosotros.
Huye de mi para evitar caer también ta en la afliccion,
toma el camino de la prosperidad,
deja el camino de la pena.
Aqui estamos nosotros y las lagrimas, en el rincoén
de la afliccién,
levanta mil molinos sobre el agua que fluye
desde nuestros ojos.
Un asesino sin piedad tenemos, su corazon es duro
como la piedra, y mata,
pero nadie se atreve a decitle: “piensa
en la recompensa de la sangre vertida”.
El Rey de los que tienen bello rostro no esta obligado
a la fidelidad,
pero tu, enamorado de rostro desvaido, sé paciente,
s¢ fiel.
Sufrimos de una pena que no tiene otra cura
que la muerte,
¢como puedo pedirte que cures
esta pena que padezco?
Anoche vi yo en suefios a un anciano
en la vecindad del amor,
vi como me hacia sefias con la mano y me decia:
“ven a mi
si hay un dragén en tu camino, el amor es
como una esmeralda;
absorto en el fulgor de esa esmeralda,
aparta a ese dragon de tu camino”.

—Diwan de Shams-e Tabrizi, Rumi
—Traducido por José M* Bermejo

Afio 2007

*Este es el tltimo poema que Rumi, consumido 25
por la fiebre, antes de morir, recité a su hijo.
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Eyn-ol Qozat Hamadani:

El caballero (jawanmard) martirizado

Terry Graham

== 1 Profeta dijo que el Islam es una religion del
exilio y nadie pudo manifestarlo mejor que el principal
discipulo de Ahmad Qazali, 'Eyn-ol Qozat Hamadani,
el segundo de los tres grandes martires del sufismo cla-
sico —después de Mansur Hallay (m. 309/922) y antes
de Yahya Sohrawardi (mds conocido como el sheij de la
iluminacién) (m. 587/1191), ambos compatriotas suyos.
En contraste con sus compafieros martires, habfa alcan-
zado la cuspide de los logros sociales y habia llegado
a ser juez Shaff'iya (una de las cuatro escuelas juridicas
islamicas) del nivel mas elevado —al igual que Yoneid
(m. 297/910), maestro eminente y uno de los teéricos
principales del sufismo— pero, a diferencia de Yoneid,
no ocultaba la realidad suff por temor a la sociedad sino
que la proclamaba, al igual que Hallay, el inconformista
discipulo de Yoneid.

Sin embargo, a diferencia de Hallay, la motivacion
de 'Eyn-ol Qozat no era el rapto divino ni el ir mas alld
de su ser, sino una naturaleza noble y apasionada que le
llevaba a sobrepasar los limites del compromiso con los
principios. De hecho, fue el exponente por excelencia del
«exilio» del Islam evocado por el Profeta, lo que es, de
hecho, el culto a la consciencia de los sufies. El libro mis-
mo que escribié en prision, en el que expone sus puntos
de vista, se titula Shakwa al-garib (La queja del exiliado). El
significado de «exilio» en este contexto es, por supuesto,
la lejania del seno de la Unidad Divina, la obligacion de
morar en el mundo material o, por cierto, en cualquier
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plano de la existencia que esté apartado de la presencia
directa de lo Divino.

Abol Ma'ali 'Abdollah Hamadani, nacié en el afio
492/1098 en Hamadan, la ciudad mas antigua del centro
de Iran. Su tatarabuelo 'Ali Miyanagi (Miyanaji en arabe)
habia emigrado de la ciudad de Miyana hacia el norte,
hasta la famosa ruta de la seda que une China con Eu-
ropa. No se sabe por qué la familia eligi6 Hamadan para
asentarse, pero esta claro que ellos y sus descendientes se
sentfan en su hogar en esta ciudad barrida por el viento.

Hamadan, la antigua Ecbatana (Ha|m]gmatana), ca-
pital del imperio medo en el siglo VI a.C., se extiende
por un altiplano situado a la sombra de los picos gemelos
del monte Alvand y es la ciudad mas fria de Iran. Es una
ciudad de clima estimulante, muy apreciado por 'Eyn-ol
Qozat, al igual que por su conciudadano el maestro y
poeta Baba Taher Hamadani (m. 410/1020), conocido
como el desnudo ("Orydn) por su austeridad en las he-
ladoras nieves invernales. De hecho, el entusiasmo de
'Eyn-ol Qozat por estas frias alturas se pone de manifies-
to en un vibrante poema a Mawashan, un altiplano al pie
del Alvand, un lugar que servia de parada a las caravanas
procedentes de Bagdad antes de que bajaran a la ciudad
de Hamadan.

Por frio que fuera el lugar en el que crecié, fue el
heredero y el exponente mas destacado de la escuela del
sufismo amoroso persa mas caluroso, de la que su maes-
tro Ahmad Qazali (m. 520/1126) es uno de los maestros
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més eminentes'; no sorprende, pues,
que siendo tan apasionadamente re-
ceptivo a las enseflanzas de su maes-
tro, esto le condujera a sacrificar por
ello incluso su propia vida. Tenfa un
caracter inclinado a una fidelidad ex-
trema hacia los principios, algo carac-
teristico de su familia; su abuelo Abol
Hasan 'Ali (m. 441/1049), también
juez de Hamadan, fue martirizado
antes que €él, asesinado durante sus
oraciones matinales y su padre tam-
bién murié de muerte violenta, aun-
que en circunstancias mas oscuras.

Fue, en una de sus cartas, el pri-
mer escritor suff que se atrevio a citar
por su nombre el tratado doctrinal
censurado de Hallay, el Tawdasin (Mas-
signon 1982, II, p. 165), aludiendo a
un comentario de su maestro en el
sentido de que uno deberfa aprender
de Iblis (Satan) sobre la adhesion a
la Unidad Divina®. Esto demuestra la
audacia de la que era heredero tanto
por su sangre como por su espiritu:
el legado de un caracter osado por
parte de su padre y de su abueclo y
el de una doctrina atrevida expuesta
por su maestro, por el maestro de su
maestro, Abu Bakr Nassay Tusi (m.
487/1094) y por el maestro de éste,
Abol Qasem Korrakani (m. 450 6
469/1058 6 1076), todos ellos pro-
cedentes de la vibrante region del
Jorasan (noreste de Iran), semillero a
lo largo de los afios de las doctrinas
del amor mistico.

Una de las caracteristicas de esta
doctrina que mas escandalizaba a los
ortodoxos era el concepto de Iblis,
que es visto como el enamorado de
Dios en el sentido mas puro, por su
deseo de soportar la célera de Dios
por lo que no es mas que una des-
obediencia externa en el servicio de
su amor a Dios. Korrakani se definfa
incluso como discipulo de Iblis, al
que llamaba «maestro de los maes-
tros» (jaja-ye jayagan) y «caudillo de
los marginados» (sarwar-e mabyuran).
(Ibid.)

Qazali convirtié en doctrina las
enseflanzas de su maestro, pero fue
su discipulo 'Eyn-ol Qozat quien
hizo una exposicion mas completa,
especialmente en su obra Tamhidat, su
comentario al elocuente compendio
doctrinal realizado por su maestro,
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el Sawaneh al-'oshshag (Las inspiraciones
de los enamorados). Massignon lo resu-
me de esta forma tan acertada: «De
acuerdo con esta ensefianza, Dios
impulsa a todas las criaturas a amarlo
a El, tanto a los elegidos como a los
condenados, cada uno a su manera;
las  denominaciones confesionales
son meras apariencias; mas alla de la
fe y de la infidelidad esta la ¢jlas, la
pureza de intencién de los santos ha-
cia el Amado». (Ibid., p. 164)

A pesar de ser un juez honora-
ble y un respetado maestro sufi, este
hombre prodigioso fue juzgado por
exponer dicha doctrina y condenado
por las autoridades de la Ley (shari'al)
para ser brutalmente ejecutado en el
afio 525/1131 alaedad de 33 afios, los
mismos que tenfa Jesus cuando fue
crucificado. Las circunstancias se ex-
plicaran mas adelante, pero la audacia
de las expresiones de "Eyn-ol Qozat,
su caballerosidad (Jawanmards)* y su
intrepidez aportan algo de luz sobre
el contexto en el que se produjeron
estos acontecimientos.

Debido a la escasez de referen-
cias sobre sus primeros aflos, es a
partir de sus primeros textos, escti-
tos con unos veinte afios, cuando
nos encontramos con retazos de su
vida, como cuando describe las se-
siones de audicion sufi (sama) en las
que participé durante su aprendizaje.
Cuenta, por ejemplo, en el Tambidat:
«Hstabamos reunidos mi padre y yo,
junto a un grupo de eminentes per-
sonajes de nuestra ciudad, en la casa
del sufi Muqaddam [uno de sus dis-
cipulos]. En un momento dado, co-
menzo6 la sesion de audicion (sama)
y Bu Sa'id Termezi [otro discipulo]
cant6 unos versos» (Farmanish 1959,
p. 54). Habla luego de una sesion en
la que recordé a Hallay: «Rezo por ser
martirizado como €l en el transcurso
del sama. Ay, cuanto queda aunl!... Sé
que os estais preguntando qué clase
de oracién se puede decir durante el
sama» (Ibid.). A continuacién, expli-
ca que sus oraciones no son sino los
versos extaticos de Hallay. Por tanto,
ya tenfa un cierto sentimiento de su
destino paralelo al de Hallay, desde
una edad muy temprana, al menos
desde que finalizé su recorrido de
la Senda e inici6 la etapa de su vida
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como gufa y maestro en la década fi-
nal de su corta vida.

Por referencias en sus escritos,
sabemos que se formé para su pro-
fesion de jurista en un seminatio diri-
gido por la escuela Shafi'iya de juris-
prudencia. Ademas de su formacién
legal, esta claro que era un gran eru-
dito, con conocimientos en los cam-
pos de las matematicas, la literatura,
la transmisién de las tradiciones pro-
téticas (abadis), la teologia, la filosofia
y la doctrina sufi.

En su apologia, la Shakwa al-ga-
rib, escrita en visperas de su ejecu-
cion, describe de este modo la situa-
cion a la que llegd a la edad de veinte
aflos: «Realmente, este campo [el de
la literatura], por atractivo que pue-
da resultar para la naturaleza huma-
na, por delicadamente que acaricie al
oido, incluso en la madurez, lo aparté
y me despedi de él. Buscaba las cien-
cias religiosas y recorria la Senda del
sufismo. jQué atroz es para un sufi
apartarse de algo, volver después a
ello e implicarse en ello incondicio-
nalmentel» (Hamadani 1981, p. 33)

Esta afirmacién aporta nuevas
pruebas al hecho de que con vein-
te afios estaba ya muy versado en la
doctrina y en la practica del sufismo y
sugiere que consideraba que se habfa
limitado, hasta ese momento, a me-
ros escarceos y que habfa llegado el
momento de comprometerse seria-
mente.

Continué sus estudios de teolo-
gia hasta los veintiun afios, concen-
trandose en ello por encima de todo
lo demas. Al no hallar en ella ni solu-
ciones ni consuelo, llegd a un punto
en el que, tal como lo describe en el
Zobdat al-haqayeq (La quintaesencia de
las realidades): «las bases de las di-
ferentes sectas y escuelas de pensa-
miento acabaron confundiéndose en
mi mente. Me sumergf en un abismo
que no puedo describir en pocas pa-
labras y que no aportatia nada positi-
vo a la mayorfa de la gente por escu-
charlas... HEsta crisis me mantuvo en
un estado de agitacién y confusion.
Perdi toda capacidad de disfrute,
hasta que el Guia de los confundidos
me mostro el camino en el valle de la
perplejidad y en Su munificencia me
ayudé. Al final, con el favor de Dios,
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emprendi el estudio de los trabajos
del honorable [Abu Hamid] Muham-
mad Qazali (hermano de Ahmad y
famoso tedlogo), lo que me salvo
del desastre en este tremendo aprie-
to. Estuve aproximadamente cuatro
anos estudiando su obra, durante los
cuales contemplé grandes maravillas
que me sirvieron para librarme de
la falta de fe, de la desviacion, de la
perplejidad y de la ceguera» (citado
en la introduccion a Hamadani 1962,
p. 48).

A esas alturas, parece que ya se
habfa relacionado con al menos dos
maestros, el shezi Baraka Hamadani y
Muhammad b. Hamuya Yowayni (m.
617/1220). Ambos son mencionados
en cartas de 'Eyn-ol Qozat y citados
en las reseflas que sobre ellos realiza
'Abol Rahman Yami (m. 898/1492).
El primero parece que fue un hom-
bre del pueblo, posiblemente anal-
fabeto y con seguridad alguien que
hablaba unicamente el dialecto local,
sin conocimiento ni del 4rabe ni del
persa culto. De €1, 'Eyn-ol Qozat dice
en una carta: «Del Qoran no conoce
de memoria mas que la Fatiba y unas
pocas suras cortas [en otras palabras,
lo necesario para la oracién obligato-
ria diaria] y s6lo puede recitatlas a du-
ras penas. No conoce nada de grama-
tica arabe. Y a decir verdad, no puede
ni siquiera contar una simple tradi-
cién profética, jincluso en el dialec-
to de Hamadan! Pero sf estoy seguro
de que es perfectamente consciente
del verdadero significado del Qoran,
algo de lo que yo, en comparacién
con ¢l, sé muy poco y no lo bastan-
te como para hacer ni una exégesis
ni cualquier clase de interpretacion
correcta. Todo lo que he aprendido
de él ha sido estando a su servicio»
(Hamadani 1998, p. 51).

Por supuesto, su humildad es au-
téntica y expresa ademas su devocioén
hacia este maestro que, sin ninguna
pretension por ensefiar, fue capaz
de llevar a un discipulo tan erudito
hasta una etapa critica en su desa-
rrollo espiritual; un maestro para el
que aprender no era importante, un
aprendizaje que el mismo 'Eyn-ol
Qozat vefa como un impedimento si
no se tiene cuidado (véase la discu-
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sion de los expertos en el Qoran que
se debate en las cartas siguientes).

Cuenta en otra carta: «Me dijo
mi maestro Ahmad Qazali que Abol
Qasem Korrakani nunca dijo “Iblis”.
Si mencionabas este nombre, siem-
pre se referfa a él como el “maestro
de los maestros” y el “caudillo de los
marginados”. Cuando le conté esto a
Baraka, dijo que “caudillo de los mar-
ginados” era mejor que “maestro de
los maestros™ (Yami, p. 420).

Entre sus amigos sufies, 'Eyn-ol
Qozat menciona en sus cartas a otro
maestro con pocos estudios, el shezj
Fatiha. Cuenta que el shezj Baraka de-
cfa que Iblis afirmaba: «En el mundo,
Fatiha es incluso mas despreciado
que yo, que ya es decir». Tras esta alu-
sion a la humillacién de ese sufi en
lo mundanal, 'Eyn-ol Qozat indica
en otro lugar lo sublime de su estado
espiritual: «Cuando los maestros son
perfectos, saben qué morada puede
finalmente alcanzar cada discipulo,
y muchos han oido a Fatiha decir
qué estado alcanzarfa éste o aquél»
(Ibid.).

Es muy probable que 'Eyn-ol
Qozat fuese iniciado y formado es-
piritualmente por Yowayni, o quizis
por Baraka. Yami deja bastante cla-
ro que Yowayni fue su maestro an-
tes que Qazali, lo cual tiene sentido
pues era obvio que habia avanzado lo
necesario para tener el conocimiento
interior que demuestra en el Zobda,
asi como para poder completar el re-
corrido del camino en el poco tiem-
po que estuvo con Ahmad, un traba-
jo de toda la vida para la mayoria de
aquellos que finalmente son capaces
de completar esta tarea, la mas dificil
de todas.

Segtin Yami, 'Eyn-ol Qozat equi-
para a Yowayni con los hermanos
Qazali en cuanto a sus conocimien-
tos tanto exotéricos como esotéricos;
por otra parte, elogia su nivel como
maestro de la Senda y le atribuye un
importante tratado sobre sufismo
(Ibid., p. 418)

Yowayni era discipulo de Abol
Hasan Busti, de quien hay citados
dos estrofas en el Tamhidat a modo
de exposicion concisa de la doctrina
secreta de los sufies del Jorasan:

'Eyn-ol Qozat: el caballero martirizado

Viimos la constitucion del universo
'y la realidad del mundo,
Y nos liberamos comodamente
de la cansa y del efecto.

Sabe que la luz negra esta mas alld
del «pisterio del lay®.
Nosotros hemos ido azin mas alld de ella,
[donde] ya no quedd ni eso ni aguello.
(Hamadani 1998, pp. 119 y 248-249)

Busti fue, a su vez, discipulo de
Abu 'Ali Farmazi (m. 477/1084)
quien, junto con el ya mencionado
Nassay Tusi, fue uno de los dos prin-
cipales maestros de Ahmad Qazali.
Puesto que todos ellos procedian del
Jorasan, la formacién sufi que reci-
bi6 'Eyn-ol Qozat estuvo marcada
por los principios de la gnosis y de
la antigua caballeria (Jawanmardi) de
esa region.

Las circunstancias de su expe-
riencia con Ahmad estan relatadas en
el Zobda, en el que cuenta: «Cansado
ya de la jerga de las ciencias forma-
les, comencé a estudiar las obras del
honorable Abu Hamid Qazali, a las
que dediqué cuatro afios. Una vez
que obtuve lo que buscaba en ellas,
pensé que realmente habia alcanzado
mi objetivo |[...] y practicamente me
detuve en mi busqueda, conforman-
dome con lo que habfa conseguido.
Permaneci asi durante un afio.

Entonces, llegd a mi ciudad,
Hamadan, mi sefior y maestro, el
honorable anciano, el gufa, el rey de
la Senda Ahmad Qazali —Dios le
bendigal— vy, al cabo de veinte dfas
como discipulo, Algo se me aparecid
e hizo que nada quedara de mi y de
mi bisqueda salvo Ello, nada excepto
la voluntad de Dios. Ahora no tengo
otra ocupacion que buscar el anona-
damiento en ese Algo. Si viviera tan-
to como Noé y no buscara ese ano-
nadamiento, no habria conseguido
nada. Es ese Algo el que tiene a todo
el universo bajo Su dominio. No he
posado mi mirada en nada en que
no vea Su semblante. {Que no haya
un momento en el cual mi inmersién
en Ello no se vea aumentadaly (Yami
1991, p. 418).

El impacto en 'Eyn-ol Qozat de
este breve periodo de tiempo con
Ahmad continué resonando en los
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afios siguientes. Por ejemplo, en una
de sus cartas determina primero tres
caracteristicas para la condicion pré-
fetica (resdla?) de un profeta, caracte-
risticas a las que segun él también tie-
nen acceso la gente comun en general
y los amigos de Dios en especial, que
son: los poderes carismaticos, como
por ejemplo los milagros, resucitar
a los muertos, etc; la contemplacion
visual y directa del mundo futuro,
después de la muerte; y finalmente,
ser capaces de ver en vigilia, tanto de
forma directa como de forma ima-
ginal (mesali), los eventos del mundo
Invisible que la gente comin so6lo
percibe en el suefio. En esa misma
carta, describe a continuacién, como

ejemplo, el mismo relato del sama

que antes hemos mencionado: «Esta-
bamos reunidos mi padre y yo, junto
a un grupo de eminentes personajes
de nuestra ciudad, en la casa del sufi
Mugaddam [uno de sus discipulos].
Nosotros, [sumergidos en el rapto y
en la presencia de Dios] danzabamos
y Bu Sa'id Termezi recitaba unos vet-
sos. Mi padre, habia permanecido de
pie en un rincoén y nos miraba. De
repente se eché a llorar y dijo que
habia visto al maestro Ahmad Qazali
danzando con nosotros. Describi6 la
forma en la que estaba vestido e hizo
una demostracién de sus movimien-
tos. Y mi padre estaba despierto, y
ni yo ni los demas asistentes habfan
presenciado esa visiény». Luego con-
tinua: «En un determinado momento
del sama, Bu Sa'id, en su ardor y en
su agitaciéon interior, gritd: “jQuie-
ro morir!”. Dije yo: “{Muere pues!”.
Cay6 desvanecido al suelo. El incré-
dulo mufti [el juez supremo de la ciu-
dad], que estaba presente en el lugar,
dijo: “Puesto que puedes hacer que
los vivos mueran, ¢puedes luego re-
sucitarlos?”. Yo le pregunté: “sQuién
esta muertor”. Contestd: “El juez
Mahmud”. Rogué entonces: “iSefior,
jdevuelve la vida al juez Mahmud!”.
Al cabo de un momento, volvio a la
vida» (Hamadani, 1998, p. 375).
Pocas veces encontramos relatos
de milagros en primera persona, algo
que suele corresponder a hagiégrafos
de generaciones posteriores, pero el
hecho de que 'Eyn-ol Qozat relate
esta historia personal de este modo
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indica que fue un suceso real en lo
que a él respecta. El tema no es dar
muerte o devolver a la vida; con su
escueto relato viene a sefalar que,
desde el punto de vista sufi, estaba
hablando desde un estado de ausen-
cia de ego, del yo propio, en el cual
los actos de muerte y de resurreccién
son actos de Dios a través de un ser
humano perfecto.

El Zobda, escrito en 516/1122, el
aflo en el que 'Eyn-ol Qozat se hizo
discipulo de Ahmad, parece repre-
sentar las primeras reflexiones sobre
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su resolucién y su inspiracion recien-
temente encontradas, mientras que el
Tambidat, escrito en 521/1127, cinco
aflos mas tarde y uno después de la
muerte de Ahmad, parece ser el fruto
del asentamiento de las perfecciones
inculcadas durante el tiempo de aso-
ciacién con el maestro, y seflala a un
escritor que habla desde un plano de
consciencia mas elevado que cuando
escribe el trabajo anterior.

En el Zobda esta en el umbral de
un estado de consciencia recién ad-
quirido, en el que trata de sumergirse
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'Eyn-ol Qozat con cuatro discipulos frente a una tienda de herreros. Cortesia de British Library
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totalmente, un sumergimiento para
el que considera necesaria «una vida
potencialmente tan larga como la de
Noé» para poder lograrlo, aunque
so6lo precisé cinco afios 0 menos, se-
gun lo indica su punto de vista como
realizado mostrado en su ultimo li-
bro, donde ya se presenta como un
agente que trae la vida y la muerte.

Mientras que las exposiciones
y las afirmaciones del primer libro
tienden a ser tedricas, las expresiones
del segundo no surgen del intelecto
o de la experiencia empirica, sino de
una fuente mas profunda, una fuente
que sélo el hombre realizado puede
alcanzar. Es mas, lo que en el Zobda
es exposicion, en el Tambidat es en-
seflanza, como se muestra en el si-
guiente pasaje: «Ah, querido, debes
ver las acciones que atribuyes a otro-
que-Dios como figuradas, no como
Reales. Sabe que el Agente Verdade-
ro es Dios. Cuando el Qoran afirma:
Di: “El dngel de la muerte, encargado de
vosotros, os lamara...” (32,11), debes
saber que es figurado. La Realidad de
esto es: Dios llama a las alpas cuando
mueren (39,42)» (Ibid., p. 419).

Esta es una instrucciéon de maes-
tro a discipulo. Tal como lo entienden
los suffes, cuando se expresan pala-
bras asi, cuando surgen de los labios
de un maestro al hablar directamente
a su discipulo, van acompafiadas de
una proyeccion espiritual al corazon
del discipulo, de modo que si las re-
cibe literalmente de todo corazén,
generan una energia expansiva en lo
mas profundo del ser del oyente.

En los esctitos de "Eyn-ol Qozat
hay varias referencias a trabajos rea-
lizados en su periodo mas racional,
previo al Zobda, libros que no han
sobrevivido pero que menciona en
el Shakwa y de cuyo contenido da
alguna indicacién. Estas obras de
juventud reflejan su interés por las
ciencias que estudiaba en aquel mo-
mento, entre ellas dos dedicadas a la
teologia y a cuestiones doctrinales
y tres a la literatura y a la retérica.
Estos afnos dedicados a estos cono-
cimientos, durante los cuales puso a
punto su prosa tanto en arabe como
en persa, idiomas ambos que acabd
por dominar, dieron sus frutos pues
prepararon el camino para sus escri-
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tos sobre el sufismo, unas obras que
representan una de las expresiones
mas brillantes en ambos idiomas de
estos temas. Una prueba adicional de
su destreza es la forma en la que in-
tercala la poesia en sus disertaciones
en prosa, eligiendo los versos apro-
piados en ambas lenguas.

Obras de 'Eyn-ol Qozait
De las cuatro obras principales

que se pueden atribuir de modo
fiable a 'Eyn-ol Qozat, la primera es
el Zobdat al-hagayeq, escrito en arabe
en 516/1122. En el ultimo libro, el
Shakwa, se refiere ambiguamente a
una obra que afirma haber escrito
«cuando tenfa unos veinte aflos» que
cita profusamente al precisar sus pun-
tos de vista, tanto como respuesta a
sus acusadores como para dar un ins-
tructivo resumen de la naturaleza del
sufismo. Estd claro que por mucho
que estuviera implicado en las cien-
cias mundanales su principal interés
fue siempre el sufismo.

Aunque hacia el final del Shakwa
dice especificamente que escribid
el Zobda a la edad de veinticuatro
aflos, mencionandolo por su nom-
bre (Hamadani 1981, p. 75), Arberry
aporta pruebas suficientes como para
establecer casi definitivamente que se
trata del tratado sin titulo que acaba-
mos de mencionar y que esta discre-
pancia se debe al hecho de que lo cita
de memoria y no como una referen-
cia de un texto que tuviera a mano
(Arberry 1969, Ap. A, pp. 94-96).

En este sentido, el Shakwa, escrito
cuando se acercaba el final de su vida,
sirve como una reafirmacion del Zob-
da y lo hace cuando habia encajado
de una forma coherente sus puntos
de vista sobre el sufismo. Haciendo
de la necesidad virtud, transformé lo
que supuestamente era una defensa
de su postura en un elocuente mani-
fiesto a favor del sufismo dirigido a
las generaciones futuras.

Bl Tambidat fue su segundo traba-
jo ylo completd cinco afios més tarde,
en el 521/1127. Esta esctito en persa
y es un comentario del Sawaneh (LLas
inspiraciones de los enamorados), escrito
igualmente en persa por su maestro.
Es una obra monumental de primer
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orden que sirve como desarrollo adi-
cional de las inspiraciones que le lle-
garon a lo largo de su recorrido de
la Senda, increiblemente breve pero
enormemente productivo. A pesar de
su modesto titulo —Tambidat signifi-
ca prolegbmeno, con lo que parece
indicar que lo que tiene que decir no
supone una enseflanza plenamente
desarrollada sino simples notas intro-
ductorias—-, esta obra tiene una ex-
tensién mucho mayor que el original
que comenta. Su maestro le devuelve
el favor escribiendo un elocuente tra-
tado dedicado a su discipulo princi-
pal, el Resdlat al-'ayniyya.

Todas las epistolas de 'Eyn-ol
Qozat estan escritas en persa y cubren
el periodo 517/1123 a 525/1131, en
otras palabras, desde poco después
de finalizar su recorrido por la Senda
de la mano de Ahmad Qazali hasta
su muerte. Sus primeras epistolas,
en este caso propiamente cartas y
de las cuales solamente se conserva
una, parecen formar parte de la co-
rrespondencia con su maestro, quien
se habfa afincado en el cercano Qaz-
win, lo que permitia una respuesta
relativamente rapida para aquellos
tiempos. Esta carta se ha compilado
con ocho de Qazali, lo que indica que
debi6 haber otras muchas dirigidas a
su maestro pero que no han llegado
hasta nuestros dias (véase Pourjavadi
1978, passinz)

Sin embargo, la mayoria de sus
epistolas fueron escritas bien para
exponer elementos de la doctrina o
bien como enseflanza general para
sus discipulos. Muchas de ellas fue-
ron distribuidas por un discipulo
suyo llamado Ahmad, hijo de un
amigo, quien al haberlas copiado fa-
cilité que su conservacion fuera mas
segura. Es interesante sefialar que sus
principales acusadores en Bagdad
fueron principalmente 4arabes, por
lo que probablemente no tuvieron
conocimiento del contenido, mu-
cho mas impactante, de sus cartas
en persa y del Tambidat. St en razén
del contenido relativamente inocuo
del Zobda lo trataron ya de forma tan
barbara, jqué tormentos inhumanos
le habrfan inflingido si hubieran co-
nocido sus textos en persal
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Por ultimo, el Shakwa al-qarib fue
compuesto en prision el mismo afio
que la ultima de sus cartas, el ultimo
aflo, por cierto, de su vida, 525/1131.
Se trata de una obra maestra de pro-
sa en arabe, con numerosos versos
intercalados, de los que es autor en
muchos casos, y que incluye no sélo
evocaciones paisajisticas como las an-
teriormente mencionadas sino versos
graciosos de autores del momento,
como el cinico al-Ma'arti, el dionisia-
co Abu Nawas o los principales se-
guidores del bello arte de la literatura
badi', para el que sus compatriotas
persas supieron transformar una len-
gua extranjera en una de las mas im-
portantes formas de expresion tanto
literaria como cientifica.

Muestra su participaciéon en esta
tarea con una mencion a un libro que
habfa empezado a escribir, de titu-
lo al-Madjal ela IF'arabiyya wa reyadat
‘olumiba  l-adabiyya (Introduccion a la
lengua drabe y a la disciplina de su ciencia
literaria) el cual, de haber sobrevivido,
habrfa formado parte del conjunto
de gramaticas y diccionarios arabes
que los iranies desarrollaron a lo lar-
go de los siglos desde los inicios de la
conquista islamica.

Una prueba mas de su dominio
polifacético de una amplia variedad
de ciencias son sus citas de las obras
que habia escrito ya, entre las que se
incluye un trabajo sobre matematicas
indias. Sin embargo, su interés princi-
pal era la doctrina suff y dedica a esta
materia tres capitulos que agrega en
forma de apéndice a su obra Shakwa
(Queja).

Una obra que se atribuye a 'Eyn-
ol Qozat y que ain se conserva, aun-
que la opinién general es que es de
otro autot, es la que lleva por titulo
Lawayeh (Manifestaciones luminosas). La
raz6n de esta atribucion es la inclu-
sién de referencias cercanas al co-
raz6n del maestro, pero su estilo es
mucho menos elocuente y carece de
la sutileza de las frases y de los giros
literarios que son caracteristicos de
sus trabajos.

No obstante, contiene elementos
de la doctrina del maestro, como la
aceptacion de la idea de la adhesion
interior de Iblis a la Unicidad Divi-
na frente a su evidente desobediencia
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exterior a la orden de inclinarse ante
Adan, que vefa como algo que dis-
trafa su atenciéon hacia lo otro-que-
Dios, asi como su identificacion con
Hallay. La conclusién general es que
probablemente fue escrito por un
discipulo o por un admirador de los
puntos de vista del maestro.

En las obras del maestro figuran
tanto la doctrina convencional sobte
Iblis, que se basa en la oscuridad y
en la desobediencia, como la mistica
procedente del Jorasan, segun la cual
era el parangén del Tawhid (la adhe-
sion a la Unicidad Divina). Pero, aun
desde el punto de vista convencional,
tiene su propio desarrollo doctrinal
sobre Iblis como representacion de
la célera Divina; este es el caso de
su disertacion en el Tambidat, donde
adopta la teorfa mazdeista que surge
de las ensefianzas de Zoroastro y en
la que afirma: «Dicen que Dios posee
dos aspectos: uno es Yazdan, la Luz,
y el otro Ahriman, la oscuridad. La
infidelidad procede del segundo y la
fe del primero» (Hamadani 1962, p.
39).

Por otro lado, el Tambidat, escrito
en persa, se compone de un conjunto
de ensayos, en los que a menudo hace
afirmaciones aparentemente contra-
dictorias y que ciertamente contienen
secretos de la Senda impresionantes
desde un punto de vista convencio-
nal, escritos en un lenguaje impreg-
nado de un sentimiento de confiden-
cialidad, como si el lector actuara de
confidente o como si, de hecho, fue-
ran las palabras que el maestro confia
en privado a su discipulo favorito. Al
igual que en sus epistolas, bien sean
cartas o enseflanzas, se aprecia un
grado de intimidad en el uso del per-
sa, su lengua materna y la de aquellos
a los que se dirige, que contrasta con
el arabe del Zobdat al-hagayeq y del
Shakwa al-garib, en los que combina
la elocuencia lirica con la disertacion
cientifica y que estan claramente des-
tinados a una audiencia mas general.

Es necesario recordar que algunas
de las obras retéricas mas importan-
tes en lengua arabe —y ciertamente
las obras maestras de la 16gica— fue-
ron esctitas por persas, quienes cul-
tivaron la lengua precisamente como
un vehiculo tanto para los escritos

SUFI

mas literarios (‘elm-¢ adab) como para
los légicos (‘elm-¢ manteq) mientras
que reservaron su lengua nativa para
la poesia y para escritos mas intimos.
Bien se podria argumentar que en
los primeros siglos de gobierno del
Islam, al que los persas aportaron su
milenaria experiencia de administra-
cion sofisticada, fueron ellos los que
moldearon el arabe, una lengua usada
hasta entonces exclusivamente para la
poesia y para las escrituras sagradas,
como el idioma por excelencia para
la ciencia y para la discusion formal.
En contraste con el latin de los euro-
peos occidentales de la Edad Media,
franceses, ingleses, alemanes, espafio-
les o italianos, un lenguaje que no era
sino la sombra del idioma retérico y
poético de la antigua Roma, el arabe
de los primeros siglos del Islam fue
desarrollado hasta su maxima expre-
sibn por no-arabes, principalmente
persas, y esto no solo para la poesia y
la retorica, sino también para el tipo
de ciencia y de filosofia en la cual los
griegos habfan ido mas alla que los
latinos.

El Shakwa al-qarib (La
queja del exiliado)

Asi, en contraste con los libros
escritos en persa, el Shakwa al-garib es
una obra coherente unica escrita en
arabe, que explica de forma resumida
de qué trata basicamente el sufismo
y esta dirigida al publico en general,
entre los que se encontraban los que
acusaron al maestro, lectores sin duda
del tratado.

Después de un preambulo liri-
co y nostalgico, el grueso del ensayo
esta dedicado a expresar de forma
resumida el significado del sufismo.
Comienza con una declaracion sobre
el Islam y sobre el papel del Profeta
y sus compafieros, y da ejemplos so-
bre la capacidad de intuiciéon de Abu
Bakt, de 'Omar, de 'Osman y de 'Ali
sucesivamente. Esto servia tanto para
establecer la ortodoxia de sus creden-
ciales ante sus acusadores, movidos
bien por un pensamiento fundamen-
talista o por una hipocresia cinica-
mente manipuladora, como para de-
mostrar los poderes que acompafan
a los sufies, entre quienes inclufa a
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De tu amor hay tanta gracia en mi alma y en mi cuerpo,

como si dijeras que T eres el enamorado y yo el amado.

Sé que aquello es una equivocacién, pero déjame

que pierda mi vida en que El soy yo.

—Lawayeh, 'Eyn-ol Qozat
—Traducido por Carlos Diego

los cuatro primeros compafieros. A
continuacion, empieza a desarrollar
un tratado sobre doctrina sufi tan
instructivo como el mejor, que co-
mienza con una referencia cortés a
sus acusadores:

«Un grupo de clérigos contem-
poraneos —dquiera Dios otorgarles
logros espirituales, facilitar su cami-
no a la bondad en este mundo y en el
del mas alla, borrar de sus corazones
toda duda y duplicidad y proporcio-
narles rectitud e integridad en sus
asuntos— han extraido textos de un
tratado que escribi cuando tenfa unos
veinte afios y los han utilizado para
plantear algunas acusaciones hacia
mi. Mi propdsito al escribir el trata-
do fue dar una explicacién sobre los
estados que los suffes afirman expe-
rimentar. LLa manifestacién de estos
estados pertenece a una etapa [de de-
sarrollo] superior a la de la razén. Los
filésofos niegan la existencia de esos
estados porque estan encerrados en
la sima de la razén. Piensan que un
«profeta» es aquel que ha alcanzado
el grado mas elevado de la razon,
pero esta idea no tiene ningdin senti-
do en el contexto de la fe en la con-
dicién profética. Esta ultima implica
ciertas perfecciones que se alcanzan
en una etapa mas avanzada que la de
la amistad con Dios (walayai), la cual,
a su vez, es mas elevada que la de la
raz6n. Lo que entendemos por amis-
tad con Dios es lo siguiente: el amigo
de Dios (wal) puede experimentar la
revelacion de cosas que el hombre ra-
zonador no puede concebir que sean
alcanzables por medio de los atribu-
tos de la raz6n» (Hamadani 1981, pp.
34-35).

El grueso del Shakmwa es efectiva-
mente un manifiesto sobre el sufismo
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presentado bajo un aspecto cientifi-
co, si bien se trata de una ciencia mas
alla de la razon, en contraste con las
de otros campos. Tras haber analiza-
do el concepto insélito de una forma
de entendimiento que transciende la
raz6n, procede a bajarlo de las nubes
con el propésito de «suavizars la idea
ante su ortodoxa audiencia, de modo
que pueda resultarles inteligible.

Comienza sefialando que cada
ciencia tiene su propia terminolo-
gia. Aporta ejemplos de los términos
que cada una emplea, mostrando su
formidable dominio de un amplio
espectro de campos. A continuacion,
aplica sus conclusiones sobre las
otras ciencias al campo especifico del
sufismo.

Y prosigue: «Con el término su-
fies me refiero aun grupo de personas
orientadas hacia Dios con la maxima
aspiracion (bemmal) y cuyo destino es
recorrer Su senda. Su primer método
es la lucha espiritual contra el enemi-
go, es deci, el ego (nafs), y el requisito
del zekr (recuerdo) de Dios» (Ibid. p.
45).

Con el prop6sito de dar frente a
su audiencia una posicion oficial a la
ciencia del sufismo, menciona dos de
los libros mas importantes sobre la
materia, el Qo al-golub de Abu Talib
Makki (m. 386/990), la primera obra
de alcance sobre este tema y el volu-
minoso Ebya" "olum al-din de Abu Ha-
mid Qazali (m. 505/1111), que habia
sido su texto de referencia en el mo-
mento en el que se estaba apartando
de las otras ciencias y dirigiéndose
hacia el sufismo.

Después de haber establecido
que cada ciencia tiene su termino-
logfa, elige un término clave en la
ciencia del sufismo, la lucha espiritual
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(mojabada). De este modo, mientras
aparenta hablar cientificamente, para
no dar pistas a sus acusadores mas
superficiales, presenta la practica mas
importante de los suffes a aquellos
que pueden estar buscando el modo
de ensanchar sus propias percepcio-
nes.

Afirma lo siguiente: «lLa lucha
espiritual es un término genérico,
como jurisprudencia o medicina o
gramatica y, como en el caso de estos
otros términos, uno no lo puede en-
tender adecuadamente si no posee un
conocimiento que comprenda tanto
el alcance general como sus detalles.
Al igual que ocurre con estos otros
términos, la lucha espiritual alude a
una ciencia por derecho propio, una
ciencia que uno no puede esperar en-
tender si no es mediante un cuidado-
so analisis» (Ibid. p. 40).

Externamente, muestra el sufis-
mo como una ciencia aceptable para
el gran publico, y a ser posible para
sus acusadores, y, al mismo tiempo,
presenta un material que puede cap-
tar la atencion del buscador verdade-
ro, el suff potencial, si tiene la motiva-
cion interna de buscar a Dios.

Continuda diciendo: «Si uno desa-
rrolla la lucha espiritual con el propo-
sito de conseguir esta ciencia, el mis-
mo proceso de su desarrollo lo hara
desapegarse de todo, siempre que
persista en su lucha; de lo contrario,
uno es como un enfermo que puede
tener todas las habilidades médicas
del mundo pero que no podra ejercer
como sanador hasta que él mismo no
tome la amarga medicina [para curat-
se]. Cuando el buscador consigue la
ciencia de la lucha espiritual y la ejer-
ce provechosamente en la Senda de
Dios, Dios mismo lo guiara, dandole
el conocimiento que le falta» (Ibid.).

Después de exponer varios ejem-
plos y de presentar varios versiculos
del Qoran con el propodsito de fun-
damentar sus afirmaciones de cara a
sus acusadores, da una larga lista de
nombres de grandes sufies, como
defensores de la ciencia del sufismo,
para convencer a los lectores de la va-
lidez de esta ciencia desde antiguo.

Cita a numerosos expertos en
la materia, dando incluso el nombre
del iman Ibn Hanbal (m. 241/855),
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el fundador de la escuela de jurispru-
dencia sunni mas conservadora, a
quien presenta como un participan-
te entusiasta en discusiones con los
suffes. Hs mas, para demostrar los
aspectos caballerescos y democrati-
cos del sufismo, menciona a varias
mujeres shezj con el mismo grado de
autoridad que cualquier hombre

En este sentido, dice: «Varias
mujeres han alcanzado el grado para
guiar a otros, tanto a hombres como
a mujeres. Un ejemplo de tan emi-
nentes personas es Rabe'a 'Adawiy-
ya. Antepasados tan augustos como
Sofyan Surti (m. 161/778) respetaban
sus consejos y esto, de hecho, se ha
confirmado. En una ocasién le dijo a
Sofyan: “Sino has deseado el mundo,
eres un buen hombre™». (Ibid., p. 54)

Habla de varias otras mujeres
como personas versadas en la gnosis,
como por ejemplo Sha'wana Ubu-
lliyya y 'Unayda, del puerto sirio de
Taynat (cerca de Massisa, el antiguo
Mopsuestia, perteneciente hoy a Tur-
quifa). Esta ultima, segun el autor, «te-
nfa quinientos discipulos de ambos
sexos» (Ibid., p. 55), mientras que la
primera era una persa que se habia
asentado en el distrito Ubulla de Bas-
ra «a cuyas reuniones asistian ascetas,
discipulos y gente de corazény, a las
que ella instrufa «con una hermosa
voz, cantando enardecedoras melo-
dias» (Ibid.).

Entre otras mujeres, menciona a
'Ayesha de Neyshapur (Jorasan), que
fue instruida por el eminente maes-
tro de esa ciudad Abu 'Osman Hiri
(m. 298/910) y que, en su momento,
dirigié reuniones con discipulos.

Después de citar a estas prac-
ticantes asiduas de la ciencia sufi,
prosigue con la cita de una relaciéon
de autores de libros sobre la materia.
A continuacién, entra en un analisis
detallado de la terminologia de esta
ciencia, sobre términos tales como
anonadamiento y subsistencia, con-
traccion y expansion, ebriedad y so-
briedad, estabilizacién y disolucion,
presencia y ausencia, conocimiento y
gnosis, éxtasis y revelacion visionaria,
estado y morada, separacion y union,
reunién y dispersion, regusto y an-
helo, intimidad y cercania, teofania y
presencia, etc.’
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En aquella época, se convirtio
en habitual recoger por escrito las
charlas de los suffes. Estaban entre
las més famosas las de "Abdol Qader
Guilani (m. 561/1166); éste, aun
siendo persa como 'Eyn-ol Qozat,
hablaba unicamente en arabe, pues
desarrollaba su labor en Bagdad, y se
expresaba de forma mds convencio-
nal, porque tenfa que transigir con los
Hanbalis, que le proporcionaban los
lugares donde pronunciaba sus diser-
taciones. En sus chatlas, recogidas en
un compendio conocido como Forub
al-qayb (Las revelaciones de lo Invisible),
Guilani tuvo que usar un registro
mas prudente, al igual que tuvo que
hacerlo en sus escritos su compatrio-
ta Yoneid en la generacion de Hallay,
si bien su intencién era contrarrestar
los efectos de los comportamientos
escandalosos de sus inconformistas
discipulos y mostrar a las autoridades
que los sufies también pueden ser so-
brios y ortodoxos.

Mientras que Guilani se expre-
s6 unicamente en arabe, a pesar de
ser persa del norte de Iran, debido a
que fue a estudiar a Bagdad y acabd
viviendo el resto de su vida y desa-
rrollando alli toda su experiencia
como sufi, como discipulo primero y
luego como maestro, 'Eyn-ol Qozat
solamente utilizé esta lengua en sus
obras mas convencionales, esctitas
generalmente, mientras que expresé
sus afirmaciones mas controvertidas
en persa en sus charlas as{ como en

el Tambidat.

Epistolas
I rn sus epistolas, escritas en per-

sa, plasma muchas afirmaciones
audaces con el proposito de alertar a
la gente sobre la hipocresia y de abrir
sus corazones a la Realidad de Dios,
tal como los sufies Lo contemplan.
Por ejemplo, en la epistola 68 ataca
la sacrosanta vision de los memoriza-
dores del Qoran (hafezan) muchos de
los cuales, dice, «conocen el arabe de
memoria, pero no [conocen el sen-
tido de los versiculos] de corazénx»
(Hamadani 1998, p. 50). Menciona
entonces el hecho de que tres de los
compafieros del Profeta, Abu Bakr,
'Omar y 'Ali, no eran memotizadotes
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ni recitadores del Qoran, mientras
que uno de los mayores enemigos del
Profeta, su tio Abu Yahl, destacaba
por su elocuente recitacion del texto;
un texto en el cual, por cierto, acaba
siendo citado por su nombre y con-
denado por oponerse a su sobrino.

Es en este contexto donde 'Eyn-
ol Qozat cita al shejj Baraka, anterior-
mente mencionado, como ejemplo
de alguien que no sabe recitar el Qo-
ran, aunque conoce y vive la esencia
de las escrituras.

Algunas de las epistolas son cla-
ramente cartas personales. Junto a la
unica carta a su Maestro que se con-
serva, hay varias mas que aparente-
mente son respuestas a preguntas de
sus discipulos.

Hay otras que se pueden consi-
derar casi como clandestinas (sanzz-
dat). Se trata de textos destinados a
ser copiados y distribuidos entre los
discipulos, los aspirantes y otras per-
sonas relacionadas con el sufismo, de
forma clandestina para no llamar la
atencion de las autoridades. Se expre-
san en cllos los misterios de la Senda
de un modo en que no pueden ser
entendidos por los no iniciados, se-
gun afirma en el Shakwa.

El editor de sus epistolas, Mun-
zawi, dice: «Puesto que no tenfa per-
miso para dirigirse al publico desde
lugares como los pulpitos o los wihrab
(nichos de las mezquitas desde las
que el orador se dirige a la audiencia a
su mismo nivel, a diferencia de la po-
sicién elevada de los pulpitos), tenia
que transmitir su mensaje mediante
cartas personales dirigidas a grupos
de personas concretasy (Hamadani
1998, 111, p. 33).

Como sefiala Munzawi, hay oca-
siones en las que el propio 'Eyn-ol
Qozat especifica que ha escrito epis-
tolas sobre temas concretos; por
ejemplo, al menos siete sobre la inten-
cion espiritual (n7yyal), al menos trece
sobre la expresion «Dios es Grande»
(Allah-o0 akbar), afiadiendo ademas en
una de las primeras: «...y aun no he
terminado con la primera palabral», y
cuatro mas sobre los Atributos divi-
nos. En su décima carta sobre el co-
razon, confiesa que apenas ha habla-
do sobre el primero de sus principios.
En otra dice: «El afio pasado escri-
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bi treinta epistolas sobre la cercania
[a Dios]» y, en el comienzo de otra,
dice: «Esta es la decimoséptima carta
en la que me hubiera gustado hablar
sobre la Fatiha, pero quisiste setenta y
tantos capitulos sobre la fe» (Ibid.).

Varias de sus cartas personales
fueron dirigidas a miembros del po-
deroso clan Aluha, al que pertenecian
algunos de sus discipulos. Eran per-
sonajes importantes, tanto de la es-
cuela de jurisprudencia Shafi'iya y de
la escuela de teologia Ash'arita como
de diversos gobiernos de la época,
especialmente de la capital, Bagdad,
asf como de Hamadan y de Ispahan.
El entrelazamiento de las disputas
politicas con los intereses de ese clan
y las consideraciones ideoldgicas del
shafismo, el intento de conseguir una
mayor libertad de expresion y de mo-
vimientos para los sufies y el hecho
de que los promotores de las diferen-
tes posiciones teoricas fueran disci-
pulos o asociados de 'Eyn-ol Qozat,
fueron las razones que provocaron
su ejecucion, junto con siete de sus
companeros.

Circunstancias de la ejecu-
cion de 'Eyn-ol Qozat
C omo juez Shafi'iya y miembro de

una familia influyente, 'Eyn-ol
Qozat tenfa muchos amigos en po-
siciones elevadas tanto en Hamadan
como en Bagdad, capital del califato.
Fue precisamente su conexion con la
gente importante la que, curiosamen-
te, le acarred los problemas. Uno de
los mds importantes entre esos pet-
sonajes fue el jefe del influyente clan
Aluha de Esfahan, Ahmad Mostawfi
(m. 527/1132), tesorero del sultin
selydcida Mugqis ad-Din  Mahmud
IT (r. 511/1118-525/1131), que era
discipulo, confidente y partidatio
entusiasta del maestro en la capital.
Influido por los consejos de su maes-
tro espiritual, Mostawfi propicié que
la corte se implicara en actos de be-
neficencia, como la construccién de
orfanatos y el establecimiento de un
servicio de ambulancias.

El maestro habrfa encontra-
do apoyo entre los defensores de
los puntos de vista de Hallay, en el
centro del poder de Bagdad, entre
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los miembros de la familia del cali-
fa y del sultanato selytcida. Una de
las figuras clave en este entorno era
la tercera esposa del poderoso sultan
Malekshah (r. 465/1072-485/1092).
El propio monarca era un admira-
dor de los maestros suffes y se dice
de él que acompané al antes mencio-
nado Baba Taher, contemporaneo
de 'Eyn-ol Qozat, cuando pas6 por
Hamadan.

El titulo de la poderosa reina era
Tarkan Jatun, como el de la mayo-
tfa de las mujeres de su rango, y su
nombre era Safariyya. Ademas, las
conexiones de su poderosa familia se
extendieron hasta ella al convertirse
en la madre del dltimo sultan podero-
so de la dinastia selyicida, el vigoro-
so e inteligente Sanyar (r. 511/1118-
552/1157). Fue una gran benefactora
de los sufies y patrociné la construc-
cion de varios janagah (centros su-
fies). Cuando la reina murid, en el
afio 515/1121, el maestro de 'Eyn-ol
Qozat, Ahmad Qazali, ofici6 el fune-
ral. En el aflo siguiente, inici6 e ins-
truyé a 'Eyn-ol Qozat, posiblemente
en su viaje de regreso a Hamadan.

El auspicio de la sultana permi-
tib a Ahmad residir en el palacio de
su nieto Mahmud II, mientras durd
su reinado, y estar con sus discipu-
los en el janagah Beh-ruz (nombre
persa que significa el nuevo dfa) de
Bagdad, que era una de sus donacio-
nes. Allf era donde Ahmad podia leer
libremente fragmentos del Tawasin de
Hallay, mientras hacfa sus recorridos
dando charlas. En definitiva, el sul-
tan Mahmud II podtia haber sido un
simpatizante de la escuela del amor
mistico que habfa defendido Hallay y
de la que eran seguidores Ahmad y
'Eyn-ol Qozat.

Sin embargo, las circunstancias
iban a ir en contra de 'Eyn-ol Qozat,
al quedar el sultdn debilitado tras la
muerte de su poderosa madre y a
merced de las voces mas insistentes
de su corte.

El hecho de que la capital de ve-
rano del sultan Mahmud estuviera en
los saludables climas montafiosos de
Hamadan, llevé a toda la corte y sus
intrigas a las cercanfas del hogar de
'Eyn-ol Qozat; entre los miembros
de la corte estaba el tesorero Qiwam

'Eyn-ol Qozat: el caballero martirizado

ad-Din Abol Qasim Dargazini (m.
527/1132), quien a falta de control
por parte del sultin estaba virtual-
mente a cargo de todo y, como rival
de Mostawfi, era en consecuencia un
enemigo natural de 'Eyn-ol Qozat.
Tenia, por cierto, Dargazini una per-
sonalidad tan poderosa y una presen-
cia tan imponente que incluso el poeta
Sanai (m. 525/1131), cuando se gana-
ba la vida escribiendo panegiricos en
la corte antes de convertirse al sufis-
mo, escribié una oda en su honot.

La atencién de 'Eyn-ol Qozat
hacia sus discipulos y sus charlas a
grupos de buscadores, organizadas
por personas interesadas, muchas de
ellas importantes y residentes en el
oeste de Iran y el norte de Irak, lo
hacfan viajar muy a menudo. Proba-
blemente, la muerte de Ahmad hizo
que muchos de los discipulos de éste
se unieran a él. Muchos sentian una
verdadera ansia por sus enseflanzas y
algunos por su gufa. Hstaba tan so-
licitado alla donde fuera que podia
impartir incluso siete u ocho sesiones
por dia; cafa luego exhausto y nece-
sitaba uno o dos meses para recu-
perarse. Esta es la razén por la que
eran necesarias sus cartas, realmente
enseflanzas «multicopiadas», a fin de
soslayar la obligacion de estar en mu-
chos sitios a la vez.

Fue en el transcurso de un via-
je para dar unas charlas en Bagdad
cuando conspiraron contra él y lo
arrestaron. A pesar de ser un hom-
bre de prestigio pero sin ambiciones
politicas, fue arrastrado al ambito del
debate politico. Al tener discipulos
de noble caricter, como el tesorero
Mostawfi y el sefior feudal Shirgir, se
vio inevitablemente implicado en las
disputas que tenfan éstos con perso-
najes ambiciosos y menos integros.
Anadase esto a su doctrina poco con-
vencional y se llega a una situacion
lista para estallar.

Al sentir que tenfa los dias con-
tados, utilizé el tiempo en prision
para escribir su apologia, realmente,
un manifiesto doctrinal, tal como se
ha comentado previamente, y una ex-
plicaciéon imperecedera del sufismo.
Después de unos meses fue puesto
en libertad y enviado a Hamadan,
pero sus enemigos aun no habfan
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acabado con ¢l. Los clérigos conser-
vadores de Bagdad lo habfan hecho
encarcelar por herejia, pero era ahora
Dargazini, que antes habfa actuado
simplemente atendiendo a las presio-
nes del clero de Bagdad, quien tenfa la
iniciativa para promover sus propias
estratagemas politicas. Fue él ahora,
en cambio, quien ejercio6 su influencia
sobre el clero local de Hamadan para
que promulgaran una sentencia cané-
nica (fatwa), condenando al maestro
por herejia. Esta actuacion sent6 las
bases para que presionaran al sultan,
que deberfa haber sido un defensor
natural del maestro, para que firmara
el decreto de ejecucion.

La ejecuciéon de 'Eyn-ol Qozat
tuvo lugar en la noche del dia en que
el sultan llegaba a Hamadan para su
estancia veraniega, el 23 del mes de
jumada II del afio 525, 23 de mayo
de 1131. En su despiadado esfuerzo
para eliminar del ambito politico el
circulo de fervientes sufies discipulos
del maestro, Dargazini hizo que unos
cuantos de los notables del lugar,
incluido el eminente barén (afabeg)
Shirgir de Abhar, todos ellos discipu-
los o simpatizantes del maestro, fue-
ran colgados con €l en su janagab.

El trato que recibié el maestro
fue particularmente brutal, pues no
fue simplemente colgado sino que
fue torturado y quemado vivo en el
patibulo.

Sanyar, tio de Mahmud y go-
bernador del este del imperio desde
491/1098, el afio en que naci6é 'Eyn-
ol Qozat, era un firme defensor de
Ahmad Qazali, asi como de su nota-
ble discipulo y del derecho de éste a
expresar su posicion doctrinal, pero
no fue hasta entrado aquel afio cuan-
do fue capaz de arrebatatrle poder a
Mahmud, mediante un tratado que
acababa con la soberania de éste ulti-
mo en el oeste, y consolidar su vasto
dominio, desde Irak hasta Asia Cen-
tral.

Puede que fuera en prevision
de su pérdida de poder para dafar a
'Eyn-ol Qozat, por lo que Dargazini
forz6 a Mahmud a firmar su ejecu-
cién y la de sus compafieros, antes de
la toma de poder por Sanyar median-
te un tratado en cuyas negociaciones
habfa intervenido el propio ministro.
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Este asunto confirmé su maldad y
también lo que preveia, pues si bien
consiguié sus objetivos inmediatos,
fue ejecutado al afio siguiente por
Sanyar, esencialmente para poner fre-
no a sus malvadas conspiraciones y a
su lucha por el poder, pero vengando
asi el asesinato de 'Eyn-ol Qozat.

El legado de 'Eyn-ol Qozat no
tiene el alcance del de Hallay, pero se
extendié hasta lugares tan remotos
como la India, en donde su espiritu
imbuy6 a los suffes Chishti. Su perso-
na ha sido tan importante para ellos
que el sexto y altimo de los grandes
maestros fundadores de la orden
Chishti, Giusudaraz (m. 1422), escti-
bi6 un comentario sobre el Tambidat
y uno de sus shej, Mas'ud Bakk, si-
guib tan a conciencia la linea de 'Eyn-
ol Qozat que lo condujo a su propia
ejecucién en Delhi en 800/1397.

En muchos sentidos, 'Eyn-ol
Qozat es mas accesible para la gente
comun que Hallay, al ser una perso-
na con la que uno puede identificar-
se mas facilmente. Dejando aparte
su prodigioso dominio de un gran
numero de conocimientos y su clo-
cuencia para expresarse en prosa y en
poesia, tanto en persa como en ara-
be, tuvo una vida fundamentalmente
convencional hasta el final; podemos
por ello apreciar el coraje de sus con-
vicciones y su generosidad de espi-
ritu en un plano humano, algo que
Hallay parece haber transcendido en
su éxtasis, lo que le coloca, como a
Jesus, fuera de nuestro alcance. Se
puede argumentar que 'Eyn-ol Qozat
sufrié mas padecimientos en el pati-
bulo que los otros dos, al estar éstos
mas fuera de si.

Con su formacioén en la caballerfa
(Jawdnmardi) y en el amor mistico del
Jorasan, estaba preparado para hacer
frente a la mayor de las pruebas en
este mundo, la de la muerte del ego y
la vuelta a la vida en Dios.

P

Notas

1.- Ahmad Qazali, hermano del gran te6lo-
go y suff Mohammad Qazali, mas conocido
como al-Gazal. Su obra maestra, un tratado
sobre el Amor divino titulado Sawaneh, las
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inspiraciones de los enamorados, esta publicado,
en version bilingtie espafiol-persa, por Edi-
torial Nur, 2005.

2.- Para mas informacién sobre el punto
de vista de los sufies acerca de Satan, véase
el libro de Dr. Javad Nurbakhsh, titulado
E/ gran Satan (Una vision sufi del dngel caido).
Hditorial Nur. Madrid, 2006.

3.-Yawanmard (la caballeria espiritual). Los
Jawanmardan, textualmente los «hombres
jovenes» (los eternamente jovenes, los jo-
venes de espiritu), eran los seguidores de
la teosofia de los antiguos sabios persas,
llamada teosofia de los reyes (bekmat-e
Josrawani), en el seno del Islam.

4.- La significa no. Es la primera palabra
del testimonio de la fe musulmana: No hay
otro dios sino Dios. 1.os sufies, al utilizar este
Ja, se refieren a la primera parte de este tes-
timonio: «No hay otro dios» que es la nega-
ci6én de cualquier otra divinidad.

5.- Se remite al lector, en relacion con las
definiciones y las explicaciones correspon-
dientes a estos términos, a las obras del Dr.
Javad Nurbakhsh y en particular a Siwbolis-
mo sufi, 8 vols. de los cuales estan ya publi-
cados en espafiol los 5 primeros, y Grosis
suff, vols. 1y 11, ambas publicadas por Edi-
torial Nur, Madrid.
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Arroja tu pan al agua

Mojdeh Bayat
1 marinero observaba con orgullo al pequefio El marinero llamé: «Fateh, no vayas tan lejos. Qué-

Fateh nadando en el agua, salpicando alegremente. Para date donde yo te vea. Es muy peligroso con todos esos
un nifio de su edad, habifa aprendido a nadar muy rapida- barcos alrededor».
mente. No habfa mostrado ningin miedo al agua. Quiza, No hubo respuesta. El marinero llamé otra vez, pero
completarfa su aprendizaje antes de lo previsto. Con un tampoco hubo respuesta. Le entré el panico. Estaba de
poco de suerte, pensé para si el marinero, el califa le pa- pie en su pequeflo bote, intentado localizar al muchacho
gatfa incluso mas de lo prometido. mas alla de los barcos, pero no vefa moverse otra cosa

El califa Motewakkel habia adoptado a Fateh hacia que las olas. Inmediatamente, empez6 a remar en la di-
diez afios. Fateh, hijo ilegitimo de una joven sirviente, ha- reccion en la que habfa visto a Fateh nadando por ultima
bia perdido a su madre al nacer. Aunque nunca se habifa | vez, gritando su nombre una y otra vez, pero sin éxito,
preocupado por los asuntos de los sirvientes, cuando fue | pues la Gnica respuesta era el batir de las olas contra el
informado de la muerte de la doncella, pidi6 que le traje- casco del bote.
ran al nifio. Bastd una mirada para que le tomara carifio. El sol se estaba poniendo. Los pescadores habfan en-
Puesto que no tenia hijos, el califa lo adopto y le puso de cendido las pequefias linternas de sus barcos. Mientras
nombre Fateh. tanto, el marinero habia remado arriba y abajo por el tio

El califa adoraba a Fateh y le daba todo lo mejor. Por | buscando al nifio. En un momento dado, habia incluso
ejemplo, el afio anterior, al cumplir nueve afios, le habia nadado un rato, pero habia vuelto al bote exhausto y con-
regalado un caballo. Ahora, Fateh habia pedido aprender | trariado. No habia rastro del muchacho.
a nadar y Motewakkel habia contratado para este trabajo ¢Por qué habia dejado que sus pensamientos lo dis-
al mejor marino. Era tan conocido el amor del califa por | trajeran? ;Qué le iba a decir al califa ahora? ¢Y silo ence-
su hijo adoptivo que muchos cortesanos consegufan fa- rraban en un calabozo, o incluso lo colgaban? Sin embar-
cilmente acceder a él con sélo complacer al nifio. go, ain no habfa perdido completamente la esperanza.

El marinero estaba absorto en sus pensamientos Podia ser que Fateh simplemente se hubiera ido algo mas
cuando, de repente, se dio cuenta de cuantos barcos pes- alla hasta la orilla. Peditfa primero ayuda a sus amigos.
queros habfa ahora en el rio. Todos los dias a esta hora, La noche avanzaba rapidamente. Brillaba la luna y el
los pescadores arrojaban sus redes para capturar truchas, agua estaba tranquila. Nada parecia interferir en la paz
el mejor pescado del Tigtis. del rfo. Las palmeras de la orilla proyectaban su sombra
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en el agua y el reflejo de la luna llena
parecia una moneda de plata.

El marinero y sus amigos esta-
blecieron unas patrullas de busqueda
por tierra y por el rio Tigris. A me-
dida que pasaban las horas sin éxito
en la bisqueda, sabfan todos que no
tenfan otra opcién que informar al
califa.

Habia sido dificil, lo més dificil
que habia hecho nunca el marinero,
pero, de alguna forma, habia encon-
trado la fuerza y el coraje para decirle
al califa lo que habia ocurrido. El ca-

«Di a tus hombres que anuncien, en la
ciudad y en los pueblos vecinos, que
aquel que me traiga noticias sobre
Fateh sera recompensado con oro.
Mas oro del que jamas haya visto.

El visir sali6 rapidamente y el ca-
lifa se volvié hacia el marinero: «Pon
a todos tus hombres a buscar a mi
hijo». Dando unos pasos hacia ¢l, le
dijo: «Quiero que se registre toda la
zona y los pueblos de los alrededores.
Ahora vete, mientras puedo contener
mi colera.

El pobre hombre farfull6 su agra-
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mantenerse a flote. Pero, cuando
empez6 a dejar de sentir sus piernas,
decidié dejar de nadar y simplemen-
te flotar en el agua, como le habia
enseflado el marinero en su primera
leccién. «No necesitas mover ningin
miembro, mientras te dejes flotar...
y no te olvides de respirar suave y re-
gularmente».

Flotando sobre su espalda, de-
jando que las olas lo llevaran donde
quisieran, cerré los ojos. Pronto lo
encontraria el marinero, se decia a si
mismo, y estarfa de vuelta en casa. Pa-

lifa le estaba dando ahora la espalda
al marinero. Sus anchos hombros se
vefan derechos en su tdnica de seda
azul bordada en oro. El gran rubi de
su turbante brillaba majestuosamen-
te. Estaba furioso. Tenfa los brazos
rigidos y los pufios apretados. Se dio
la vuelta y taladré con su mirada al
matinero, que estaba de pie con los
hombros encogidos y la cabeza aga-
chada.

«Cémo sucedié?». Dio un paso
adelante y le espet6: «Hablal»

Por tercera vez, el marinero repi-
ti6 la historia, destacando la presencia
de los barcos de pesca que le habian
impedido ver y omitiendo cuidado-
samente sus ensuefios y su falta de
atencién hacia el «pequefio amon.

El califa recorria una y otra vez el
gran salén intentando concentrarse
en el problema. Pero los pensamien-
tos sobre su hijo y su desaparicién
segufan irrumpiendo en su mente,
impidiéndole pensar racionalmente.
Finalmente, se volvié hacia su visir:
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Towo grey on white water. Wallace Putman, 1962

decimiento y con muchas reverencias
se marché rapidamente.

Fateh habia disfrutado tanto na-
dando que habfa perdido la nocién
del tiempo. Estaba tan entusiasma-
do que no se habfa dado cuenta de
cuanto se habfa alejado del bote de su
instructor. Fue al mirar a su alrede-
dor cuando finalmente se apercibid
de que estaba en una zona diferente
a donde habfa empezado a nadar y
que, quizd, estaba perdido. La orilla
se vefa muy lejos. Habia empezado a
oscurecer. Vefa unas pequenas luces
en la distancia que supuso serfan de
los botes de pesca, pero estaba de-
masiado cansado como para ir hacia
ellas. De hecho, apenas podia mover
sus brazos y su piernas.

Durante un rato, batié sus pies
como mejor pudo, peleando por

saron largos minutos sin que ningdin
sonido llegara a sus oidos. No era
miedoso, pero empezé a asustarse.
¢Y si no lo encontraba el marinero?

Abri6 los ojos y vio un canaveral
cercano. Podia ver la orilla a través
de las cafias. El agua alli no debia ser
muy profunda y pensé que podria
nadar hacia ellas y sujetarse, incluso
llegar hasta la orilla. Aunque estaba
exhausto y pensaba que no podtia
con el peso de sus brazos y sus piet-
nas, empez6 a moverse hacia las ca-
fias. Pero para su desanimo, cuanto
mas intentaba ir hacia la orilla mas se
alejaba de ella.

Era desesperante y estaba total-
mente agotado. Tenia frio, sus dien-
tes habfan empezado a castafiear y
sus piernas a acalambrarse. No habfa
esperanza. Tuvo que dejarse ir. Pero
un trago de agua le hizo sentir miedo
y el miedo le dio nueva fuerza. Tenia
que salvarse. Su padre lo estaba es-
perando. Si, podia nadar con las olas
hacia las cafas, hacia la orilla.
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Sin embargo, el agua lo llevaba
en una direccién diferente a la que
¢l querfa. Seguramente, tarde o tem-
prano se acercarfa a alguna de las dos
orillas. Se relajo y dejé que el agua
lo llevara. Al poco tiempo, vio en la
distancia una mancha oscura que so-
bresalia en el agua. Cuando el agua
lo llev6 lo suficiente cerca de la man-
cha, vio que se trataba de una cueva
en una roca.

Al llegar cerca, se aferré a uno
de los lados y pudo entrar en ella. La
cueva sobresalia a medias en el agua.
Fateh se aferrd a las paredes y entrd
mas al fondo. La suerte sonti6 al mu-
chacho: habfa allf un saliente en la pa-
red que quedaba fuera del agua. Subid
a ¢ély se sentd. El cobijo y el calor de
la cueva lo hicieron por fin sentirse
seguro después de tanto tiempo.

Pronto, por supuesto, la marea
subirfa y la cueva podria quedar su-
mergida. Quiza para entonces, se de-
cia a sf mismo, podria recuperar algo
de fuerzas y serfa capaz de nadar otra
vez. Sin embargo, afortunadamente
para él, llegado ese momento el agua
no subi6 hasta el techo de la cueva y
Fateh pudo arreglarselas para mante-
ner la cabeza fuera del agua, mante-
niendo el cuerpo apoyado en la pared
de la cueva. Cuando el agua bajé otra
vez, sinti6 el peso de sus parpados y
se qued6 dormido.

Por la manana, decidié nadar ha-
cia la orilla, pero sus miembros esta-
ban rigidos y era incapaz de moverse
en el agua. Decidi6, entonces, per-
manecer en la cueva y esperar a que
pasara algun barco de pesca. Empe-
z6 a sentirse hambriento y asustado.
Desamparado, se sent6 en la roca
abrazandose las piernas, vigilando
pacientemente.

En un par de ocasiones, se quedo
adormecido. Al abrir los ojos, vio un
objeto grande, plano y redondeado,
flotando en el agua. Guifi6 los ojos y
volvi6 a mirar. Ciertamente, no se pa-
recfa a ningun pez de los que hubiera
visto. Cuando la corriente acercé el
objeto a la cueva, pudo ver que se tra-
taba de una bandeja de madera que
contenia algunas cosas. Sujetandose
con una mano de la pared de la cue-
va, se estiré cuanto pudo y agarro la
mas cercana. Era una hogaza de pan.
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Llevaba vatios dias en la cueva,
pero no sabfa cuantos. Fateh se sentod
en la roca, apoyandose en la pared de
la cueva. Tragé el ultimo trozo de pan
y se limpi6 las migas de la boca con el
dorso de la mano. Si no hubiera sido
por los panes que la corriente lleva-
ba cada dfa a la cueva, seguramente
no habria sobrevivido tanto tiem-
po. Mientras tanto, habfa intentado
muchas veces nadar hasta la orilla.
Pero, cada vez, el dolor en sus pier-
nas habifa sido insoportable y habia
tenido que volverse. Pasaban por su
mente pensamientos sobre su padre
y su casa cuando, de repente, oy6 un
ruido en el exterior. Sacé la cabeza y
miré alrededor. Era increible, un bar-
co se estaba acercando. Grit6é «Ehl,
jaqui, aquil»

El califa no habia recibido una
sola noticia sobre su hijo. Se aga-
rraba a la pequefia esperanza de que
Fateh hubiera alcanzado la orilla de
alguna manera. Pero segun pasaban
los dias sin tener sefiales de él, todo
el mundo estaba seguro, sin ningin
tipo de duda, de que no era posible
que el muchacho hubiera sobrevivi-
do una semana en el agua: ni siquiera
un hombre maduro habria podido
hacetlo. Si hubiera alcanzado la ori-
lla, alguien ya lo habria sabido. No, el
califa debia hacer frente a los hechos
y abandonar la esperanza. Cualquier
otra cosa habrfa sido engafiarse a si
mismo.

Los guardias habian recibido la
orden estricta del visir de no dejar
entrar a nadie en la corte con la excu-
sa de que tenfa noticias de Fateh. En
la semana anterior, habian molestado
muchas veces al califa por esa razon.
Ahora estaba afligido y habia aban-
donado toda esperanza. Lo que aho-
ra necesitaba era tiempo para recupe-
rarse, tiempo para asumir la pérdida.

Se oy6 una voz en la puerta del
palacio que decfa: «Déjenme entrar.
El hombre se esforzaba por soltarse
de los guardias: «Tengo que ver al ca-
lifa. He encontrado a Fatehv.

El califa estaba dando un paseo
por el jardin cuando oy6 el alboroto
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detras del muro del jardin. Con ra-
bia y desagrado, pensé: «Otra falsa
noticia». Caminé hacia el estanque
acariciando distraidamente las hojas
y las flores que se hallaban a su lado.
Se paré6 ante el estanque, se inclind y
metié sus manos en el agua. Dijo en
voz alta al agua: «Has sido ta la que
me has quitado a mi hijo Gnicon.

Sus ojos estaban fijos en el agua,
mientras movia en ella tristemente
sus manos. Una rosa roja movida por
las olas que levantaba tocd su mano.
Sorprendido, retir6 su mano y se
dijo: «sDe dénde has venido? sComo
has sobrevivido a esta agua cruel?y.
De pronto, un pensamiento cruzo su
mente. {Quizd, sélo quiz4, su hijo ha-
bia sobrevivido a las olas! ¢No era su
hijo mas fuerte que una rosar

Se levantd bruscamente y corrié
hacia el gran salon. Ordend a un sir-
viente: «Que se presente el visir in-
mediatamente.

El visir se present6 en unos mi-
nutos.

El califa caminaba inquieto por
el salon. Gesticulando, le dijo: «Oi
a un hombre en la puerta hace un
momento, cuando estaba paseando
por el jardin. Déjalo entrar. Si lo han
echado, buscalo y triemelo inmedia-
tamentey.

El visir ya conocia ese fuego en la
mirada del califa, lo suficiente como
para no preguntar nada en ese mo-
mento. Se inclin6 y abandoné la es-
tancia rapidamente.

Era demasiado bueno para ser
verdad, pensaba una y otra vez el cali-
fa. Escuchaba al pescador que estaba
ante €l y no daba crédito a sus oidos,
mientras intentaba mantener la com-
postura. Su hijo habia sobrevivido
siete dfas en el agua. Estaba vivo y en
buen estado y, en esos momentos, de
camino hacia casa.

El pescador le habia contado al
califa cémo habia encontrado a Fateh
sentado en una cueva en medio del
rfo Tigris. Por alguna extrafia razon,
estaba vivo y muy despierto. Excepto
un resfriado y cierta debilidad, no le
pasaba nada al muchacho. El pesca-
dor habia llevado a Fateh a su cabana
para pasar la noche y su mujer lo ha-
bfa cuidado. Habia comido bien y se
habfa acostado en seguida. Sélo esta
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mafiana, al despertarse, les habfa di-
cho quién era. En cuanto el pescador
habfa sabido quién era el muchacho,
se habfa apresurado para informar al
califa. El califa lo mandé inmediata-
mente con algunos de sus hombres a
buscar a su hijo.

4

&

Ver a Fateh trajo de nuevo la fe-
licidad a la vida del califa. Recuperd
la sonrisa que habia perdido desde la
desaparicion de su hijo. El califa aca-
rici6 la piel tostada y seca de la me-
jilla de Fateh, sentado en su regazo.
Mirando inquisitivamente a los ojos
color avellana de su hijo, dijo: «He
ordenado al cocinero que prepare tu
comida favorita. Debes estar ham-
briento. Después de todo, llevas va-
rios dias sin comen».

«Oh no, padre, al contrario, no
tengo hambre en absolutoy. Salté al
suelo del regazo de su padre. Cruzd
la estancia y, encaramandose a la ven-
tana para echar un vistazo al jardin,
dijo: «He tenido comida de sobra to-
dos estos dias».

«No querras decir que la comi-
da de anoche ha sido suficiente para
compensar estos largos dias que has
estado sin comer, verdad?». El califa
fue hacia donde estaba su hijo dan-
dose cuenta, de repente, de que s6lo
un milagro podfa haber impedido
que su hijo pereciera de hambre en
la cueva.

Antes de que pudiera preguntar
nada mas, el hijo exclamé animado:
«No, padre. Quiero decir que tuve
comida suficiente mientras estuve en
la cuevar. Corri6 hacia su padre, con
los ojos brillantes de alegrfa y entu-
siasmo. «Tuve pan todos los dias que
permaneci en esa horrible cuevay.

El califa alz6 las cejas sorpren-
dido y pregunté: «:Pan? ;Cémo es
posible que tuvieras pan?, ;cémo lo
conseguiasry.

«lLa corriente arrastraba hacia la
cueva una bandeja de madera con
pan todos los dfas hacia el anochecer.
Normalmente conseguia coger una o
dos grandes hogazas». El muchacho
se irgui6 orgulloso.

El califa se quedé mirando bo-
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quiabierto a su hijo. Después de un
rato, bajo la mirada. «:Tienes alguna
idea de quién podia arrojarlo al rio?».

El muchacho se quedé pensativo,
dudando por un momento. «No lo sé.
Pero era curioso, en las barras estaba
escrito Mohammad ibn Askaf».

El califa se dirigio al visir, que ha-
bia permanecido cerca, mirando con
interés: «Envia heraldos al bazar y
que anuncien que quien se llame asi,
0 conozca a esa persona, se presente
inmediatamente en palacio.

El califa estaba recostado en sus
almohadones de satén. Pensaba en lo
que le habia contado antes su hijo. Era
increible que el agua hubiera llevado
el pan que habia alimentado a Fateh
los siete dias que habia permanecido
en el agua. El visir, que habfa entrado
hacia un momento, tosio. El califa le
hizo sefias para que se acercara.

Inclinandose, dijo: «Majestad, el
hombre esta aqui. Estd esperando
fuerar.

Hicieron pasar a un hombre bajo
y rechoncho a la estancia del califa.
En cuanto entré en la habitacion,
hizo una reverencia tan pronunciada
como se lo permitié su tripa. Vestia
el tipico uniforme de tendero, con
una larga tunica y un pafiuelo de seda
anudado a su cintura.

El califa examiné cuidadosamen-
te al hombre que estaba cortésmente
de pie ante él. «sEres Mohammad ibn
Askaf?”.

«S1, Majestad. Mi nombre es Mo-
hammad ibn Hosayn Askaf y tengo
una pequena panaderfa en el bazar».

«Eres ta el que arroja pan todos
los dias al Tigris?».

«Si, Sefiom.

«Desde cuando lo haces?».

«Cerca de un afio».

El califa lo mir6 con desconfian-
za. «¢Y por qué haces eso, si se puede
saber?y.

El hombre fruncié sus cejas
pensativamente. «Cuando era un
muchacho, mi padre solia decirme
que hiciera el bien, pero sin esperar
recompensa alguna a cambio. Solia
decir: “Hs como arrojar tu pan al
agua. El agua lo llevara a una boca
hambrienta”. Cuando creci, empe-
cé a comprender lo sabias que eran
las palabras de mi padre, que hacer

SUFI

el bien sin pensar en un beneficio
personal resulta, al final, en un bien
mayor. Sin embargo, puesto que no
era capaz de seguir el espiritu de su
sabiduria decidi, al menos, seguitla al
pie de la letrax.

El tendero no parecia ni calcu-
lador ni tramposo. El califa lo miré
pensativamente. Hstaba seguro de
que el panadero le decia la verdad.
Se levant6 del divan y le dijo al vi-
sir: «Asegurate de que se le dan a este
hombre siete acres de tierra en la vega
del rio y cien monedas de oro».

El hombre se quedd aturdido.
Tragd saliva con dificultad. «Perdone,
Alteza, mi impertinencia pero, spue-
do preguntar por qué debo recibir
semejante premiory.

El califa dijo calmadamente:
«Porque esa es tu recompensa, buen
hombre».

«Mi recompensar». El hombre
estaba confundido. «:Por qué?».

El califa contest6 alegremente:
«Por arrojar tu pan al agua, por su-
puesto. Esta recompensa es parte del
bien mayor que ha resultado de tu
obra. Por esta obra, no sélo has sal-
vado la vida de una persona sino que
has atraido hacia ti el favor de Dios.
Su Voluntad es que te conviertas en
un hombre rico. Ojald vivas una vida
llena de felicidad y contindes hacien-
do feliz a otra gente con tus buenas
obras, alimentando muchas bocas
hambrientas con tu pan.

P

Esta historia estd basada en la obra
Qébus-nama de Keykawus Qabus
Woshmguir. El Qabus nama, es una
de las grandes obras sobre ética y mo-
ral de la literatura persa del siglo XI
d.C. Fue traducida por vez primera a
un idioma occidental, al alemdn, en
1811 y con posterioridad se ha tra-
ducido también a otros idiomas.
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L.os centros médicos de la Orden
Nematollahi en Africa

Introduccion

s muy comun en el pensamiento de la ma-

yorfa de la gente la idea de que la espiritua-

lidad consiste en oraciones, meditaciones y

letanfas. Cuando pensamos en una persona

espiritual, es muy posible que imaginemos
algo parecido a un ermitafio o un monje totalmente apar-
tado de la sociedad, con su mirada fija en el cielo y ausen-
te de todo lo que pueda ocurrir a su alrededor.

Sin embargo, para aquellas personas que siguen la
via del sufismo, especialmente en la Orden Nematollahi,
para cualquiera que haya leido los discursos del doctor
Nurbakhsh o sepa algo sobre su trayectoria y su persona-
lidad, la imagen de la vida espiritual es muy diferente.

El darwish no se aparta en un rincon, el damvish vive
entre la gente y el objeto de su vida es el amor. No se
puede hablar de amor a Dios sin amor a las criaturas y no
se puede hablar de amor sin servicio a los demas. El dar-
wish recuerda a Dios en su corazon a cada instante, pero
su vida es una vida activa al servicio de los demas.

Y no hay mejor ejemplo de ello que el doctor Nut-
bakhsh, quien ha sabido compaginar una intensa activi-
dad laboral como médico psiquiatra, con su labor como
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Maestro de la Otrden, puesto que desempefia desde
1953.

Durante todo este tiempo, ha desarrollado una in-
gente labor en varios campos: dando un fuerte impul-
so al crecimiento de la Orden, extendiendo el sufismo
en occidente y fundando numerosos jinagahb por todo el
mundo, desarrollando un importante centro de estudios
y documentacion sobre el sufismo y realizando diversas
actividades de indole humanitaria.

Entre estas actividades destaca la construccion de
dos centros médicos en Africa: el centro de salud de Por-
to-Novo, en Benin, y el hospital de Abidjan, en Costa de
Marfil.

Centro de salud de Porto-Novo

I centro de salud de Porto-Novo, Benin, fue fun-
dado en marzo de 1996. En Benin los servicios de
atencién médica son limitados, no todas las medicinas
se pueden conseguir y los médicos y hospitales a menu-
do exigen el abono inmediato de la atencién médica. La
incidencia del SIDA es creciente y la tuberculosis esta
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presente, aunque sin constituir epidemia.

El centro médico de Porto-Novo proporciona aten-
ci6on médica a aquellas personas que, por falta de recur-
sos, no pueden acudir a otras formas de atencion.

El personal del centro incluye un médico, un médi-
co adjunto, un ATS y un farmacéutico. Habitualmente
atiende casos de tos, dolores articulares, malaria, anemia,
parasitos intestinales e hipertension, asi como casos me-
nores de traumatismos. El centro cuenta asimismo con
dos camas de ingreso para aquellos casos que lo requie-
ran.

Actualmente se esta recopilando material para la pre-
paracién de un laboratorio de analisis clinicos en el cen-
tro de salud.

Centro médico de Abidjin

La Orden sufi Nematollahi, a través de la Fundacion
«Docteur Javad Nurbakhsh», ONG creada en Costa
de Marfil en 2000, ha implantado en Abidjan un Centro
médico, terminado de construir a finales de 2005 y cu-
yas actividades han empezado a desarrollarse de forma
progresiva.

El edificio, que inicialmente iba a constar unicamente
de planta baja y una altura, se ha construido finalmente
con un sétano y una segunda planta adicionales. El pro-
yecto final es ambicioso y estd previsto realizarlo en fases
sucesivas, en funcion de los recursos disponibles. Al final
del proyecto, esta previsto que el Centro disponga de los
servicios siguientes:

Atencidn sanitaria

Atencion diagnostica y terapéutica de las diversas pa-
tologias en:

=  Medicina general, cirugfa general, pediatria, gi-
necologia y obstetricia, consultas y curas den-
tales, diabetologfa, cardiologfa, dermatologfa,
oftalmologia, ORL y otras especialidades.

=  Curas de enfermerfa (inyecciones, cura de heri-
das, perfusiones, ingresos en observacion, aero-
soles, cirugfa menort, lavado de ofdos, atencion
domiciliaria).

=  Medicina tradicional o fitoterapia.

Cuidados preventivos

Orientados a prevenir las enfermedades mediante la
observacion de diversos parametros (clinicos y/o biolé-
gicos), consejos médicos y encuestas epidemioldgicas.

=  Para las madres: consultas pre y postnatales, sa-
lud reproductiva, planificacién familiar y VIH,
prevencion de la transmisién madre hijo del

VIH, vacunacién de gestantes o de mujeres en
edad fértil.
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=  Para el nifio: cuidados a los nifios sanos (pesada,
mediciones), vacunas, dietética.

Servicios médico-técnicos

= Laboratorio de analisis médicos, ecografia, ra-
diografia, ECG, EEG, fibroscopia.

= Farmacia.

Servicios de educacidén sanitaria

Particularmente en los siguientes ambitos:

= Importancia de los cuidados preventivos ma-
dres—hijos.

=  Salud juvenil e infantil: droga, tabaco, VIH.

= Salud sexual: infecciones de transmision sexual,
embarazos no deseados, excision y circunci-
sion.

= VIH.
=  Paludismo y tuberculosis.

=  Vacunacién.

En la fase inicial se han acondicionado la planta baja
y la primera planta, con una supetrficie de 280 m?. Estin
acondicionadas 6 salas en la planta baja (recepcién, en-
fermerfa, dos salas para consultas, una sala para hospita-
lizacién y farmacia) y otras 6 en la primera planta (sala
de hospitalizacion, sala de operaciones, gabinete dental,
consulta ORL, despacho del director médico y secreta-
ria).

En la medida en que se vaya disponiendo de mas
fondos se ird completando el desarrollo del proyecto.
También dependera del crecimiento de la demanda, ini-
cialmente prevista, al final del primer afio de funciona-
miento, en unas 500 consultas mensuales en medicina
general y alrededor de 100 consultas en las 4reas prenatal,
pediatrica y demas especialidades.

Dirige el centro el doctor Mouhammed Mouminy
Radji y cuenta ya con la ayuda de una decena de médicos
jovenes, miembros de la Fundacién o de la organizacion
Meédecins Humanistes. La gestion de la atencion de en-
fermerfa y prenatal estd a cargo de dos enfermeros y dos
matronas con amplia experiencia.

El objetivo del Centro es desarrollar una estructura
sanitaria con rostro humano para servir a los demas, con
el fin de mejorar la calidad de vida de las comunidades
a las que va dirigido, generando un minimo de recursos
que permitan la autofinanciacién, al menos parcial, del
Centro.
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El simbolismo de los pajaros en
La conferencia de los pdjaros de 'Attar

Jamil Anwarali Kassam

Introduccion

n diversas culturas y tradiciones religiosas

se han venido utilizando desde hace mucho

tiempo los pajaros para simbolizar el espi-

ritu del hombre. Los pdjaros han represen-

tado el potencial del espiritu humano para
escapar de las ataduras de la vida terrenal y ascender a
una realidad espiritual mas elevada (Waida 1987, t. 2, p.
224-227; Mahony 1987, t. 5, p. 349-353). El simbolismo
de los péjaros ha venido usindose en toda la tradicion
islamica en escritos de poetas, sufies y filésofos, en es-
pecial los persas, como Ibn Sina (Avicena), Qazali (mas
conocido en los paises arabes como al-Gazal), Sohrawar-
di, Jaqani y Ruzbahan Baqli (Ernst 1999, t. 2, p. 353-360).
Otro eminente poeta mistico y suff persa, Farid al-Din
'Attat, hizo una aportacién importante a esta tradicion.
Aunque las fechas exactas de su nacimiento y su muerte
se desconocen, se cree que naci6 alrededor de 540/1145-
1146 en Neyshapur (en la comarca del Jorasan, en el no-
reste de Irdn) y que muri6 alli en 618/1221 en la masacre
mongola. Una de sus obras mas famosas es La conferencia
de los pajaros (Manteq al-tayr), un poema alegdrico en el
que predomina el uso del simbolismo de los pajaros. En
¢l, 'Attar relata la busqueda por una bandada de pajaros
(que simbolizan las almas humanas) del Simozq, el Sefior
de los pajaros (el Rey de la creacion). 'Attar no trata a la
bandada como un «todo» general, sino que atribuye mas
bien a cada pajaro una identidad individual. El uso por
'Attar del simbolismo de los pajaros representa el viaje de
cada persona desde su ignorancia a la iluminacién.
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Una introduccion a La conferencia de los
pdjaros
H conferencia de los pdjaros toma su nombre del capi-
ulo 27, versiculo 16 del Qoran en el que Salomén
presume de conocer el «lenguaje de los pajarosy (Brui-
jn 1997, p. 102). La historia se inspira, desarrollandolo,
en el tratado Resalat al-tayr de Ahmad o de Mohammad
Qazali, que combina dos temas principales: la eleccion
de un guia entre los pajaros y el viaje de éstos hasta el rey
de las aves (Reinert 1989, t. 3, p. 24). Las aves, afiorando
ver a su soberano, son guiadas por la abubilla para ir al
encuentro de su maestro en su lejano reino. Muchos de
los pajaros pierden su vida al atravesar los siete peligro-
sos valles (moradas del viajero) de la busqueda (a/ab), del
amor (‘eshq), de la gnosis (ma'refat), del desapego [de todo
salvo Dios| (estegnd), de la Unicidad (Tawhid), de 1a perple-
jidad (bayrat), de la pobreza espiritual y del anonadamien-
to (faqr wa fana). Los treinta pajaros supervivientes que
alcanzan el término de su viaje se percatan de la inaccesi-
bilidad y de la majestad autosuficiente del Simorq y se los
rechaza al pretender entrar en la corte. Solamente cuando
las aves han entendido la inmensidad de la separacién
que existe entre su dependencia y la independencia del
Simorq, es cuando se les concede audiencia. Al final, los
treinta pajaros (s/-zorg, en persa s/ significa treinta y norg,
péajaro) descubren con gran asombro que el Simorq no
es otra cosa que ellos mismos, transformados por el viaje
(Reinert 1989, t. 3, p. 24).
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El simbolismo de los pdjaros en la litera-
tura sufi

Si bien en diversas culturas hay miles de significados
simbolicos asociados con los pajaros, gran parte de la
literatura suff conecta de alguna manera a las aves con el
alma. En los escritos isldmicos y suffes se han adoptado
e integrado figuras del simbolismo de los pajaros de épo-
cas anteriores. Por ejemplo, en el antiguo Oriente Medio,
las aves representaban el alma inmortal de los difuntos.
Esta idea parece haber perdurado en el Islam y ha sido
utilizada en la literatura, la pintura y en otras expresiones
artisticas (Waida 1987, t. 2, p. 224-227).

Si bien se asocia a las aves con el alma, varia la forma
en que se usa esta representacion en la literatura sufi. El
mistico suff Ibn Sina comparé el alma humana con un
pajaro que vive cautivo en una jaula, ilustrando as{ el apri-
sionamiento del alma en el cuerpo y las limitaciones de la
existencia fisica (Corbin 1980, p. 165-203). Otro mistico
compatriota suyo, Ruzbahan Bagli, vefa al pdjaro como
una imagen del alma racional (rub-¢ natega), «la esencia
interior de la humanidad, que esta siempre buscando su
equivalente divino aun cuando esté atrapada en el cuer-
po» (Ernst 1999, t. 2, p. 362). Se cree que el alma, al igual
que el pajaro, tiene todas las caracteristicas precisas para
volar al cielo; el dicho turco can kusu uetn (el pajaro de su
alma ha volado), que se utiliza cuando muere alguien, da
forma a esta idea (Waida 1987, t. 2, p. 226). El vuelo del
pajaro se usa, por tanto, para representar la experiencia
espiritual y la ascensién del alma a lo Divino (Mahony
1987, t. 5, p. 349-353). En busca de su yo, el alma ascien-
de y finalmente descubre a Dios como su verdadero ser.
Esta idea tuvo eco en otras obras de la literatura persa,
como por ejemplo en el Sharb-e shathiyyat de Ruzbahan
Bagqli donde escribe: «Cuando el Simorq del alma vuela
desde el mundo de la humanidad al reino de la Divinidad,
el alma ascendente se habla a s{ misma en la rosaleda del
barro de Adan; los que buscan el reflejo de aquella som-
bra del Simorq se convierten en la sombra de Dios» (trad.
Ernst 1999, t. 2, p. 59). Puede haber influido también en
La conferencia de los pajaros de 'Attar el breve tratado de Ibn
Sina, E/ pdjaro, escrito en arabe, una narracion en primera
persona de un pdjaro (que simboliza el alma humana) que
es liberado de sus ataduras por otras aves y que se une en-
tonces a sus nuevos compafieros de viaje en busca del Rey
supremo (‘Attar 1984, p. 16; Cotbin 1980, p. 186-192).

El simbolismo de los pdjaros en la confe-
rencia de los pdjaros

! ttar utiliza los pajaros como simbolos sutiles, po-

lifacéticos, con numerosas referencias a fuentes
literarias e histéricas. Decir que los pajaros de 'Attar re-
presentan simplemente el alma no es suficiente; mien-
tras que en la obra de Qazali las aves son una bandada
anonima, en La conferencia de los pajaros los pajaros tienen
una entidad individual. Cada especie refleja unos atribu-

tos, unas reservas y unas inquietudes humanas acerca del
viaje (Attar 1984, p. 17; Reinert 1989; t. 3, p. 24). Por
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ello, es necesario considerar cada pajaro en relacion a las
cualidades que le asigna "Attar y a su significacion en el
relato. 'Attar obtuvo probablemente estas caracteristicas
de diversos simbolismos culturales, religiosos, literarios
e historicos conocidos o aceptados por la mayoria en su
época y no simplemente de antiguas leyendas del Orien-
te Medio. Si bien es posible analizar el simbolismo y la
significacién de los pajaros que aparecen en La conferencia
de los pdjaros, hemos elegido sélo algunos entre ellos para
demostrar que no se pueden describir simplemente de
un plumazo.'

La abubilla (hodhod)

n La conferencia de los pdjaros es la abubilla la que ex-

horta a los demas pajaros a salir en busca del Si-
morq, responde a los pretextos y a las preguntas de las
demas aves y las gufa al reino del Simorq:

La abubilla, de coragon ardiente y lena de esperanza,
levantd el vuelo y se colocd en medio de la asamblea de pajaros.
En su pecho brillaba el ornamento de la Senda espiritnal,
coronada estaba su cabeza con la corona de la Realidad.
Era poseedora de una intuicion afinada,
conocedora de lo bueno y de lo malo.
Y dijo: «;Ob pdjaros!, libre de toda falsedad,
50y la enviada de Su Presencia y la mensajera del Invisible.
Conozuo la realidad tras cada cosa,
los miisterios divinos fueron depositados en mi esencia.
Agquel que leva en su pico el Nombre divino,
no es de extrariar que conoca infinitos nisterios».

(Attar 1978, p. 38)

La abubilla, al poseer el conocimiento secreto del
mundo espiritual, es gufa para las demas aves y esta pre-
parada para afrontar todos sus temores e inseguridades.
Es un pajaro de buen agiiero, al que se ha encomendado
la tarea de llevar buenas noticias, y simboliza al Hombre
Perfecto y al gufa que conoce la Senda, que dirige a las
aves de la Senda [los viajeros], hasta la morada del Simorq
de la Realidad. (Nurbakhsh 2004, p. 417). La condicién
de la abubilla es Gnica por ser mencionada en el Qoran.
'Attar dice de la abubilla:

jOb t, abubilla! T que fuiste gnia del rey Saloman,
ciertamente eres la mensajera de cada valle.
Tuviste la fortuna de volar hasta los limites del reino de Saba,
tu didlogo de trinos con Salomdn fue una delicia.

('Attar 1978, p. 35)

Lo anterior hace referencia al papel de emisario de la
abubilla en la correspondencia entre Salomén y Bilgis, la
reina de Saba, como estd descrito en el Qoran:

Y [Salomoén] pasé revista a los pajaros y dijo: «:Cémo es
que no veo a la abubilla? ;O es que estd ausente? He de
castigarla severamente o degollatla, a menos que me pre-
sente, sin falta, una excusa satisfactoriar.

No tardé en regresar y dijo: «S¢é algo que tu no sabes y
te traigo de los saba una noticia segura. He encontrado
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que reina sobre ellos una mujer, a quien se ha dado de
todo y que posee un trono augusto. He encontrado que
ella y su pueblo se postran ante el sol, no ante Dios. Satin
les ha engalanado sus obras y, habiéndolos apartado del
camino, no siguen la buena direccién, de modo que no se
prosternan ante Dios, que pone de manifiesto lo que esta
escondido en los cielos y en la tierra, y sabe lo que ocultiis
y lo que manifestdis. Dios, fuera del Cual no hay otro dios,
es el Sefor del Trono auguston.

Dijo él: «Vamos a ver si dices verdad o mientes. Lleva este
escrito mfo y échaselo. Luego, mantente aparte y mira qué
responden» (Qo 27, 20-28).

Al igual que el texto coranico habilita la conversion
de Bilgis y su eventual sumisién a Dios, la abubilla faci-
lita la transformacién espiritual de los pajaros a los que
guia. Curiosamente, la relacién de la abubilla con los de-
mas pédjaros es un simil de la relacién de "Attar con sus
lectores; los relatos que la abubilla cuenta a los pajaros
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son las historias contadas por 'Attar a los hombres y las
admoniciones que contienen se dirigen a la humanidad.
(Attar 1984, p. 16-17).

El pavo real (tawus)

| pavo real tiene significacién en muchas culturas y

simboliza el paraiso, la vida eterna y la incorruptibi-
lidad del alma. Considerado de origen indio, ha represen-
tado el renacimiento y el alma del hombre en la mitologia
hindd, en el budismo y en el Islam (Grof y Grof 1980,
p. 32). Dentro del hinduismo, el pavo real se ha utilizado
para representar a Indra, el dios del trueno, de la lluvia y
de la guerra. «El ave fue recompensada con un millar de
ojos en sus plumas, la capacidad para alegrarse cuando
las Iluvias viniesen y el poder de matar a las serpientes;
obviamente se ha observado cémo esta ave ataca a las
serpientes, despliega su cola y grazna al principio de la es-
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tacion de las Nuviasy (Encyclopedia of World Mithology 1975,
p. 221). Esto puede ayudar a explicar por qué muchos
hindudes y musulmanes usan las plumas del pavo real para
ahuyentar al maligno (Ibid., p. 221). Puede que 'Attar
conociera la significacion del pavo real en la mitologia
hindy, o al menos que observara al pajaro al atacar a las
serpientes, de ahf su referencia a la serpiente:

Saludos, ob pavo real del jardin de ocho puertas [el paraiso),
que has sufrido la picadura [seduccion] de la serpiente
de siete cabezas.
(Attar 1978, p. 37)

En el libro, Nabj al-Baliga,'Ali ibn Abi Taleb ensalza
la belleza y la perfeccion del pavo real diciendo que Allah
lo ha creado «con las medidas mas simétricas y ha colo-
cado sus colores con la mejor disposicion... Se pueden
considerar sus plumas como varillas de plata y los circu-
los maravillosos y los soles crecientes de su plumaje que
salen de ellas como de oro puro y de esmeralda verde. Si
se comparara con algo de lo que crece en la tierra, se dirfa
que es como un ramo de flores recogido cada primave-
ra... Es pues como las flores esparcidas que no han sido
marchitadas por las lluvias de primavera ni por el sol del
veranoy. ('Ali ibn Abi Taleb 1980, p. 336-337)

La belleza del pavo real se ha puesto también de ma-
nifiesto en los escritos sufies; los ojos en las plumas de la
cola del pavo real se han comparado con el «ojo del cora-
z6n» (Bakhtiar 19706, 74). Segun Burckhardt, una leyenda
suff dice lo siguiente: «Dios cre6 al Espiritu con forma
de pavo real y le mostrd su propia imagen en el espejo de
la Esencia divina. El pavo real qued6 sobrecogido con
temor reverencial (baybat) y dejé caer gotas de sudot, a
partir de las cuales fueron creados todos los demis seres.
El despliegue de la cola del pavo real semeja el despliegue
césmico del Espiritu» (Burckhardt 1976, p. 78). La belle-
za del pavo real la describe 'Attar de esta manera:

Desde que el Pintor de lo Invisible me dibujs,
los pintores chinos se quedaron boguiabiertos.
Soy como el angel Gabriel entre las aves,
pero, sin embargo, el destino no me tratd bien.
(Attar 1978, p. 46)

En La conferencia de los pdjaros, "Attar utiliza al pavo
real como una alusion a Adan:

Fui en otro tiempo morador del paraiso;

pero cuando entabld amistad conmigo la malvada serpiente,

i expulsado ultrajantemente de él.

Mi mayor esperanza es que algiin dia

un gitia venga a indicarme el camino de vuelta a mi paraiso.
(‘Attar 1978, p. 46)

Aligual que Adan fue expulsado del paraiso después
de ser tentado por Satan, asi también el pavo real fue en-
gafiado por la serpiente. La disculpa del pavo real es que
esta contento con alcanzar el paraiso y que la meta del rey
es demasiado incierta:

E/ simbolismo de los pajaros...

No soy tan valiente como para poder legar a la presencia del Rey,
me basta simplemente con legar basta Su puerta.
¢ Como podria ser el Simorg objeto de mi ambicion?
Me basta con llegar a morar en el Paraiso sublinse.
(Attar 1978, p. 46)

La alusiéon a Adan se hace mds evidente cuando la
abubilla responde a los pretextos del pavo real con el re-
lato de un discipulo que pregunta a su maestro por qué
obligaron a Adan a dejar el paraiso. De ahi que el pavo
real sea un simbolo del Adan celestial o del hombre que
ha perdido la gracia y se conforma con volver al parafso
original que en otro tiempo fue su morada.

El ruiserior (bolbol)

La imagen del ruisefior enamorado de la rosa radian-
te se usa repetidamente en toda la literatura persa.
Representa al hombre apasionado enamorado mistica-
mente que aflora la belleza transcendente e inalcanzable
de la Rosa divina, esto es, el corazén del Bienamado. Ta
rosa es simbolo de conceptos como la belleza, el amor, la
Unidad divina, la poesia, la musica y el ser amado, de ahi
que el ruisefior sea simbolo de multiplicidad y diversidad
(Ghomshei 1995, p. 23). La rosa inspira al ruisefior su
canto de alabanza y devocién con acentos de amor infi-
nitamente bellos:

Cuando el amor subynga mi alma,
mi alma se vuelve turbulenta como el mar.
Todo el gue escucha i [canto] ferviente pierde la razon,
por grande que sea su sobriedad, se vuelve loco.
(Attar 1978, p. 42)

En La conferencia de los pdjaros, 'Attar se aparta de la re-
presentacion tradicional al utilizar el ruisefior y la rosa para
simbolizar un amor dirigido hacia algo distinto del Amado:

87 mi amada rosa se oculta a i,
me siento desolado y enmudece mi canto.
M secreto no es conocido por cualguiera,
$6lo la flor conoce con certeza el secreto del ruiserior.
Me basta este amor que en mi cabeza albergo por la rosa,
me basta esa bella flor como amada.
[Viigjar hacia el] Simorq esta miis alld de las fuerzas de un ruiseior;
al ruisenior le basta el amor de la rosa.
(‘Attar 1978, p. 43)

El amor del ruisefior por la rosa es analogo al amor
del hombre por el reino terrenal y sus distracciones se-
ductoras. El pretexto del ruisefior para no buscar al Si-
morq consiste en que estd contento con la rosa:

Esa [rosa] de cien pétalos es la dueia de mi corazon,
scdmo podria vivir yo sin ella?
(Attar 1978, p. 43)
Al igual que el ruisefior, el hombre carece del deseo

de buscar al Amado, ya que estd contento con el mundo
tisico que lo rodea.
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El halcén (baz)

I sentido simbdlico del halcén proviene de su rapi-

dez, de su habilidad para remontar el vuelo y de su
fiereza, aunque estas cualidades sean comunes a todas
las aves de presa. El halcon representaba al alma en el
antiguo Egipto, pero ha estado también relacionado con
la muerte, actuando como portador de las almas hacia el
cielo. Debido a su rapidez, los halcones han sido conside-
rados como mensajeros de los dioses. También pueden
simbolizar la Majestad divina, el dominio del intelecto
sobre lo fisico y de lo espiritual sobre lo material (Gray
1987, t. 4, p. 533 —534).

Para Ruzbahan Bagli, el enjaulamiento del ave es ana-
logo al encarcelamiento del alma en el cuerpo; sin em-
bargo, considera que «el alma se liberard a si misma y
finalmente alcanzara el grado del halcén en la mufieca del
divino Cazador» (Ernst 1999, t. 2, p. 361):

Has de saber que, cuando el espiritu de la humanidad fue
colocado en el barro de Adan y las novias de los espiritus
fueron aprisionadas en aquellas minas y las puertas del co-
razon fueron trabadas con las barreras del deseo, era para
realizar una prueba, de forma que el pajaro que rompiera
la jaula saldria también de la prisién de la temporalidad
con el pico que sostiene la existencia y volarfa en la at-
mésfera de la divinidad y se sentarfa en los jardines de los
testigos en las ramas de la rosa de la suficiencia y, con una
lengua sin lengua, contarfa al Amado el dolor de la separa-
ci6on del rostro del Bienamado. Pero si adquiriera el gusto
por los reinos de los deseos, quedaria atrapado entre las
cuatro paredes de la naturaleza y se refrenatfa a la hora de
volar en la atmésfera de la preeternidad.

Si, si el secreto del deseo entra en €l, y él arrastra la cadena
del amor eterno y saca al espiritu racional de la jaula del
cuerpo y lo hace volar en el jardin del Sefiorio, ese halcén
(basha) dara vueltas por el reino angélico y divisara el serra-
llo del Poder y no podra parar en ningtn otro lugar que no
sea la mufieca del Cazador de la preeternidad, Aquel que
caza los pajaros de las montafias del amor con el encanto
del destino (trad. en Ernst 1999, t. 2, p. 361).

El halcon, en La conferencia de los pdjaros es un péajaro
arrogante; su proximidad a la realeza le ha dado un to-
que de superioridad sobre las demas aves (Avery 1998, p.
477). De ahi que represente las caracteristicas humanas
del orgullo y de la satisfaccién con la posicién en la vida.
Es decir, el halcon esta contento con la vida protegida
que le ha dado su rey y hace ostentacion de su posicion:

E1 haledn se echd adelante con la cabeza bien alta,
Y con alardes empezd a desvelar sus secretos.
Hacia gala de su armadura,
se jactaba del capirote que cubria su cabeza.
Dijo: "Yo, por el anbelo de la mano del rey,
be cerrado los gjos a la gente comiin.
Cubro mis ofos con un capirote
para poder posar mis pies en la mano del reyy.
(Attar 1978, p. 53)

Los ojos del halcon estan cubiertos y no se da cuenta
de que esta ciego para ver a su verdadero Rey. El halcon
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esta contento con lo que recibe de la mano de su soberano.

Hay una especie de dicotomia con relacién a su po-
sicién de esclavo de su rey. El halcon se posa en la mano
de su maestro, un falso rey. La abubilla, contestando a los
argumentos del halcén, lo invita a alejarse de los reyes
mundanos y del poder que le otorgan y a convertirse en
esclavo para servir al verdadero Rey:

Si un rey tiene rivales en sus dominios,
seomo puede ser digno de la realeza?
La verdadera realeza silo pertenece al Simorg,
porgue sélo El es sin par en su realeza.
Un rey no es uno de esos vulgares idiotas
gue usurpan la coronay creen gue gobiernan.
E/ [verdadero] rey es aquel que no tiene ignal,
aquel que reina con dulura y fidelidad.
Un rey mundanal actria a veces con justicia,
pero, sin embargo, otras veces, se entrega a la injusticia.
[Y entonces], cuanto mds cerca se estd de él,
mds delicada es, sin duda, la situacion.
('Attar 1978, p. 54)

El halcén, que ha depositado su confianza en un rey
falible, puede que obtenga alguna prosperidad de un so-
berano mundanal, pero también sufrira las consecuencias
de su injusticia.

El gorrion o el jilguero (sa'wah)
A_ unque no especifique los términos de su descrip-

cién, Ruzbahan Baqli describe al gorrién con una
cualidad negativa al escribir « Empieza por apartarte de
esta bandada de gorriones idiotas, porque en el vuelo del
'Anqa occidental tu alma no volard con el ala partida»
(trad. en Ernst 1999, p. 361)°. Estos gorriones se refieren
a las cosas banales y superficiales que el alma debe evitar.
Eljilguero de 'Attar (similar al gorrién) es un pdjaro débil
tanto de cuerpo como de espiritu, y simboliza la cobar-
dfa, la falta de ambicién y de confianza para embarcarse
en el viaje en busca del Amado:

Llego después el jilgnero, de cuerpo fragil y corazon débil,

temblando como una llama de pies a cabeza.

[Y dijo]: «Me encuentro pasmado y alicaido,

sin vigor, sin fuerzas, sin medios para sobrevivir.

Como la hormiga, no tengo en los bragos poder ni fuerza,

en mi debilidad no tengo la fuera de una hormiga.

N7 plumas [fuertes] ni piernas |[firmes], nada tengo.

sCdmo podria abrirme camino basta el noble Simorg?

¢ Como podria llegar a Su presencia este pdjaro enfermizo?

¢ Como podria un jilguero alcanzar jamds al Simorg?»
(Attar 1978, p. 58)

El jilguero se rebaja a si mismo explicando a la abu-
billa que no es merecedor de ver al Simorq y que el viaje
le exigiria demasiado esfuerzo:

«EL mundo estd lleno de los que buscan Su gracia,
pero, sedmo alguien como yo puede ser digno de Su union?
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Como sé que no puedo alcanzar esta Unidn,
1o puedo emprender un viaje inposible.
87 me pusiese en camino hacia la corte del Simorg,
moriria o me consumiria en el caminoy.
(Attar 1978, p. 58)

Al final de su discurso, el jilguero se compara a si
mismo con el profeta Jacob, haciendo alusion a la historia
de José oculto en un pozo:

«Puesto gue no soy digno de El (Simorg),
busco aqui a mi José en el pozo.
He perdido a mi José (Amado) en los pozos cercanos (el nundo)
y algin dia lograré encontrario.
87 logro sacar a mi José del pozo,
remontaré vuelo con é desde el pez a la lunay.
('Attar 1978, p. 58)

Segun la leyenda que figura en las tradiciones islami-
ca, judia y cristiana, tanto en el Qoran (sura 12) como en
la Biblia (Gn 37), José era el favorito de los doce hijos
de Jacob. Por envidia, sus hermanos arrojaron a José a
un pozo vacio. Hicieron creer a su padre que José habia
sido devorado por una fiera, dejando que Jacob llorara la
pérdida de su hijo. El lamento de Jacob se ha utilizado
en la literatura suff persa como una metafora clasica del
alma que afiora a Dios. El jilguero simboliza al padre de
José que lamenta la pérdida de su hijo. Sin embargo, el
jilguero, al buscar a su amado «en pozos cercanosy, teme
perder los lazos que le unen al mundo, y as{ pues personi-
fica a quien estd atado al mundo material. La abubilla ve
en el jilguero su falsa modestia, que es s6lo una mascara
para sus pobres excusas; a los ojos de la abubilla, el jilgue-
ro apela a su incapacidad en un intento de evitarse el viaje
en busca del Simorq:

jOb t4i que te compadeces con astucia en tu abatiniento,

tu [falsa] humildad presenta cien [formas] de rebeldia!

Eres todo hipocresia, ;como podria aceptar tus pretextose;

70 me puedes engariar con tus astutas disculpas.

Pon el pie en el camino, no digas una palabra, sella tus labios;

st todos se gueman [en esta Sendal, consimete tii también.

Por mucho que te compares metafricamente con Jacob,

sabe que no te devolverdn a José, deja de utilizar la astucia.
(Attar 1978, p. 59)

La abubilla sefiala al jilguero que, por mucho que se
ponga en el lugar de Jacob, no se le dard su José.

Simbolismo de las aves y concepto del

Simorq

Las aves han sido utilizadas por diversas culturas no
s6lo para simbolizar el espiritu del hombre, sino
también como epifanias de la Deidad (Waida 1987, t. 2,
p. 224). En la antigua mitologfa persa, el Simorq era un
pajaro con poderes sobrenaturales y que ayudaba a la hu-
manidad; etimologicamente, la palabra Simorq esta rela-
cionada con la forma m6rdyo saéno (pajaro Saéna), mencio-
nado en el Avesta (antiguas Escrituras del zoroastrismo)

E/ simbolismo de los pajaros...

y con la forma sén muny (el pajaro Sen) del persa medio
o pahlavi, utilizada para el gufa de todas las aves (Avery
1998, p. 472; Blois 1967, t. 9, p. 615). El Simorq tam-
bién se encuentra en el famoso Shah nama de Ferdost (s.
X), en el que es una criatura enorme y protectora de Zal
(que es criada por el Simorq después de ser abandonada
por sus padres) y de su hijo Rostam (Blois 1967, t. 9, p.
615). Como resultado de su asociacién con su antigua
procedencia irani, el Simorq llegd a ser una metafora de
lo Divino en la literatura persa (Ernst 1999, t. 2, p. 359).
El Simotq esta intimamente asociado con el 'Anqa de la
tradicion arabe (Avery 1998, 471). Sohrawardi describe al
Simorq en el Canto del Simorg:

Este Simorq vuela sin moverse y sin alas... Carece de co-
lor, su nido se encuentra en el oriente, pero el occidente
no esta privado de €l..., el fuego es su comida... y los
amantes de los secretos del corazon le cuentan sus mas
intimos secretos. (trad. en Razavi 1997, p. 73)

Se dice que el castillo del Simorq/'Anga esta situado
en el Alborz (en la literatura persa), el monte Qaf (en el
Qortan), el axis mundi, que rodea la tierra. Segun 'Attar, el
Simorq fue visto por primera vez en China:

jCosa sorprendente! Al principio, el Simorg
se manifestd en China en medio de la noche.
Una de sus plumas cayo en China,
Y los rumores de su fama se extendieron por el mundo entero.
('Attar 1978, p. 41)

'Attar utiliza el Simorq como metifora para el Dios
supremo, el Bienamado, la Realidad Absoluta buscada
por las aves:

En los dos mundos no hay nadze

que le pueda disputar su imperio.

E/ es el Soberano por excelencia,

banado por la Luz de Su magnificencia.

Ninguna mente ni intelecto puede legar a Fl,
ninguna inteligencia ni ciencia puede penetrar

[el miisterio de] Su estado.
(‘Attar 1978, p. 40)

Varifan las interpretaciones dadas al Simorq, depen-
diendo del escritor y del contexto en que se use el sim-
bolo. Por ejemplo, en la terminologia de los sufies, el Si-
morq simboliza al Hombre Perfecto, al viajero que esta
en la Unién y a aquel que posee la gnosis de la Esencia
sagrada de Dios. El autor anénimo del Espejo de los enanmo-
rados escribe: «El Simorq representa al Ser Absoluto o a
lo Absoluto del ser. Al mismo tiempo, el nombre Simorq
o 'Anqga hace referencia a cada uno de los niveles univer-
sales de lo Invisible y representa el origen, la realidad y
la meta buscada desde el nivel inmediatamente inferio.
En el mismo contexto, el monte Qaf representa lo infe-
riot, es decir, el mundo fenoménico, en donde reside el
Simorq de la realidad espiritual (#a'na"). Por otro lado, el
si (treinta) del Simorq, es el producto de diez por tres y el
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tres representa los tres niveles de la Unicidad (abadiyat), la
Unidad (wabhediyal) y el mundo angélico (malaku?), [siendo
el diez simbolo de plenitud] (Nurbakhsh 2004, 410).

El Simorq también ha sido considerado como el sim-
bolo de la subsistencia a través de Dios (baga), el mon-
te Qaf como el anonadamiento esencial |del viajero| en
Dios (fana-¢ zai) y el nido como el vacio primordial (Nut-
bakhsh 2004, 410).

Lahiyi escribe: «El Simorq representa la Hsencia uni-
cay absoluta, mientras que el monte Qaf, su morada, sim-
boliza la realidad humana, que es la imagen mas perfecta
de aquella Realidad divina, y el lugar de la manifestacion
de esa Esencia tnica y absoluta, en el cual Dios se revela
con todos sus Nombres y Atributos. El significado de
la expresion “el monte Qaf llega a rodear el mundo en-
tero por su inmensidad, abarcandolo totalmente” queda
de manifiesto en la realidad humana, teniendo en cuenta
que dicha realidad incluye el conjunto de las verdades del
mundo, realidad en la cual ha tenido lugar la unidad de
la reunién de lo exterior y lo interior, de forma que es el
compendio del mundo entero» (Nurbakhsh 2004, 412).

Conclusion

as aves de La conferencia de los pdjaros son semejantes a

los buscadores que, si bien desean ver a su Rey, estan
indecisos debido a su debilidad personal. Sélo después
de apartar sus reservas estaran preparados y deseosos de
partir en busca del Amado. A pesar de que cada pajaro
personifica un defecto humano que le impide comenzar
la busqueda, cada ave es creada a partir de la imagen del
gran Simorq y, por tanto, puede volar a Su Reino. Es de-
cir, al ser todas ellas aves, como su Rey, poseen el po-
tencial para lograr la Unidad con la Realidad Absoluta.
Después de viajar por los siete valles y de sufrir muchas
tribulaciones, las aves llegan finalmente al anonadamien-
to con el Amado (Nurbakhsh 2004, 413). El simbolo del
Simorq llega a ser un juego de palabras extraordinario
y muy apropiado: los treinta pajaros que sobreviven (s/-
morg) se dan cuentan de que el Simorq que habfan bus-
cado no es sino ellos mismos (Ritter 1967, t. 1, p. 753).

El simbolismo usado pot 'Attar con cada uno de sus
pajaros no es solamente una reflexiéon de contenido his-
torico y de significacion literaria, sino un llamamiento a
la audiencia: cada persona tiene dentro de si el poten-
cial para llegar al Amado, pero hacerlo requiere coraje,
entrega y sacrificio del yo para soportar las dificultades
durante el viaje. El relato es pues una llamada a la accion,
que alienta a todos los que deseen llegar al Amado a que
abandonen sus temores y se embarquen en el viaje hacia
su perfeccion.

El autor desea agradecer profundamente al Dr. Leonard
Lewisohn su apoyo y su aliento; a Gifuni, Zakiah Kassam, Zu-
bair Kassam, Parvin Kassam, Alnoor Merchant y al Dr. Amjad
Shabh por dedicar tiempo a facilitar excelentes sugerencias para
este articulo; y a Maryam Kassam y Farshid Mirshahi por su
ayuda con los textos persas.
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Notas

1.- 'Attar menciona mds de una docena de aves diferentes en el
Manteq altayr, entre ellas la abubilla (bodbod), el pavo real (tawus), el
francolin (dorrdj), el avetoro (butimar), el pato (ba), el halcon (baz),
la perdiz (kabk), el ruisefior (bolboly 'andalib), el loro (tuti), la paloma
mensajera (fajtah), la codorniz (qomri), y el homa (un ave mitica persa
cuya sombra sefiala a un futuro rey).

2.- Las palabras persas bashay bag se traducen ambas al castellano
como halcén. Independientemente de los matices entre estas dos
palabras persas, ambas se refieren, no obstante, a aves de presa.
3.- Para los gorriones, Ruzbahan Baqlli usa el término ‘asafir (Shirazi
1966, p. 599). La forma en singular setfa ‘osfiur.
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Vino aiiejo

en odres nuevos

El envidioso
Una historia sacada del Fzh-¢ ma Fih-e de Rumi

.A
s

W

n hombre en su peregrinacion a La Meca, tras
equivocarse en un cruce, se perdié en el desierto. Errd
durante dfas, incapaz de encontrar el camino hasta que,
finalmente, su reserva de agua se agoté. Dominado por
la sed, estaba a punto de perder toda esperanza de ser
salvado, cuando avisto a lo lejos una pequefa tienda so-
litaria y remendada.

Sacando fuerzas de flaqueza, el hombre consigui6 lle-
gar a la tienda. Alli, una mujer be-
duina le dio la bienvenida vy, al ver
en que condicién se encontraba, le
hizo pasar a la tienda y le pas6 un
odre lleno de agua, esa agua que
tan desesperadamente necesitaba.

A pesar de que su necesidad
era enorme, el hombre pudo a du-
ras penas tragar aquella agua. Lejos
de ser el dulce liquido refrescante
que €l esperaba, el agua tenfa un
sabor tan amargo y tan salobre que
prendié fuego a su garganta, pero
le salvé la vida. Por eso, agradecio
a la mujer su generosidad al com-
partir lo poco que tenia.

Tras haber recuperado sus fuerzas, el hombre deci-
di6 recompensar la generosidad y bondad de la mujer
dandole un consejo.

«Hstoy en deuda contigo, amable dama, por el alivio
que de tus manos he recibido. Mi corazon esta colma-
do de agradecimiento. Escucha con atencién lo que voy
a decirte». Y el hombre, sefialando con su mano, dijo:
«Mira, en esa direccion se encuentra una magnifica ciu-
dad llamada Bagdad, llena de maravillas que tG no puedes
siquiera imaginar. Allf puedes encontrar gran cantidad de
agua, limpia y fresca, agua dulce sin rastro de sal o impu-
rezas, y deliciosa comida de todas clases, asf como bafios,
perfumes, bazares llenos de caprichos caros y lujosos, y
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otros miles de cosas asombrosas. Aunque td y tu fami-
lia estuvierais muy enfermos, si fuerais en esa direccién
lentamente de sitio en sitio, con paciencia podtiais llegar
a la meta».

La mujer estaba asombrada con lo que el hombre
contaba, pero no dijo nada.

Al cabo de un rato, llegd su marido que trafa algunas
ratas del desierto que habfa cazado para cenar. Tras sa-
ludar al invitado, el beduino lo in-
vit6 a cenar con ellos. Al hombre
le daba asco pensar en comer esa
comida, pero estaba tan hambrien-
to que acepto la invitacién. El be-
duino le dio luego una manta y el
hombre sali6 de la tienda para ir a
dormir fuera.

Cuando estuvieron solos, la
mujer le dijo al marido: «Debe-
rias haber oido las cosas increibles
que nuestro invitado me ha dicho
mientras estabas fuera cazandow.

El pregunté: «Como, por
ejemplory.

Y la mujer le repitié todas las
cosas que el hombre le habia dicho sobre la magnifica
ciudad llamada Bagdad y c6mo podian viajar hasta allf si
se lo proponfan.

El marido contestd, sacudiendo tristemente su ca-
beza tras oir la historia de su mujer: «No escuches esas
charlas, hay muchos envidiosos, gentes cortas de mente
en este mundo, mujer. Cuando conocen a alguien que ha
sido bendecido con el confort y la abundancia, la envidia
los corroe y quieren que esa persona vague por ah{ bus-
cando algo mejor para asf privatlos de su buena fortuna.
iNo prestes ninguna atencion a esas fabulas! :Qué podria
ser mejor que nuestra vida aqui».

N°13

La tentacion de Jestis en el desierto. Alemania, s. X1~
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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

Precio: 15,30 €

Precio: 16 €

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 Ser.

En esta obra se analizan los pilares basicos de la practi-
ca sufi, a fin de servir como gufa a todos cuantos viven
comprometidos en el largo viaje hacia la perfeccion.

Psicologia sufi

El papel de la ensefianza de los maestros sufies 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.

La pobreza espiritual en el sufismo

DR. JAVAD NURBAKHSH

Precio: 11,40 €

DR. JAVAD NURBAKHSH

La Gnosis Sufi
oo

DR, JAVAD NURBAKHSH

La Gnosis Sufi

Este libro sintetiza lo mas bello de la tradicion sufi
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.

La gnosis sufi (Tomos I y II)

En todas las Tradiciones sagradas existe una gnosis
que permite a los hombres realizar los caminos de
vuelta a su Origen, haciendo el viaje desde el lado
humano al lado divino de su propia naturaleza.

El doctor Nurbakhsh nos ofrece 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

Precio: 14 €

Maestros de la Senda

En este libro, nos asomamos a las vidas, los escritos
y los dichos de grandes maestros suffes. Pertenecen a
una sucesion ininterrumpida de maestros que desde
el siglo VII d.C. han dirigido los destinos de una
de las mds antiguas 6rdenes sufies persas, la orden
Nematollahi. En ellibro se puede ver como todos ellos
han representado los ideales de la Senda, que se pueden
resumir en los valores de generosidad, altruismo,
compasion hacia las criaturas, mantenimiento de la
palabra dada y, finalmente, humildad.

DR. JAVAD NURBAKHSH

Mugjeres Sufies
i {

Precio: 11,40 €

DR. JAVAD NURBAKHSH

En el Camino Sufi

i Mensaes

JerrREY RoTHSCHILD

Precio: 15,00 €

Precio: 22,00 €

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 biograffas, anécdo-
tas, poemas y oraciones de algunas de las mu-
jeres que han destacado a lo largo de la his-
toria del sufismo. Son una inmejorable gufa
en el camino de la biasqueda 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 enseflanza
y la dirigen directamente al corazén de los
buscadores que trecorren este «camino sin
huellas» en la esperanza de fundirse en el
Bienamado, como la gota en el mar.

Precio: 11,40 €

Dador de luz

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

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

Diwan de poesia sufi

Este diwan se inscribe en la mejor tradicion
de la poesfa mistica Sufi, nacida de la expe-
riencia interior en el «camino de los enamo-
rados», cuya unica meta es Dios, el Amado.
Cantar del alma, que canta desde lo mas hon-
do una presencia deslumbradora, mas alld de
las palabras, y que, al mismo tiempo, las des-
pierta para fijar en ellas el «recuerdo» cons-
tante del Amado, la dolorosa nostalgia de su
ausencia, la ebriedad gozosa de su presencia.

Jesus a los ojos de los sufies

Precio: 7,50 €

El doctor Nurbakhsh presenta en esta obra un

| estudio sobre lo que los gndsticos y maestros
| suffes han dicho en torno a Jesus, con el fin

de acercar la figura de Jesds a los musulmanes
animar a los cristianos al conocimiento del

| Jests es considerado por los sufifes como

jemplo 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 volimenes, la definiciéon de
mas de cuatro mil conceptos y términos simbolicos del sufismo,
desde sus origenes hasta nuestros dias. Esta obra magna recoge no
sélo los términos que se refieren al sufismo en general, sino tam-
bién —y de manera particular— la rica tradicién del sufismo persa,
que se remonta a la época preislamica y se centra esencialmente en
el amor, en el recuerdo del Amado y en la unién amorosa con FI.
Cada uno de los conceptos o de los simbolos va ilustrado
con textos doctrinales o poéticos de los mas grandes misticos
suffes. En los cuatro primeros tomos el autor revisaba los te-
mas relacionados con el amor, el vino, la musica, la religién, la
naturaleza, el tiempo y el lugar, el vestido, la muerte y la vida,
la disciplina espiritual, los estados espirituales, las teofanfas y vi-
siones, los Siervos de Dios y las 6rdenes sufies. El quinto tomo,
que ahora presentamos, trata de las facultades espirituales, de
los niveles del alma y el espiritu humanos, del conocimiento,
la gnosis y la sabiduria y de los estados y moradas espirituales.
La experiencia mistica, interior e inefable, encuentra en el
simbolo un cauce de expresiéon que, a manera de “lenguaje in-
suficiente”, trata de revelarnos las diferentes fases y los distintos
estados del camino hacia Dios: la busqueda, la atraccion, el rapto,
la confianza, la conformidad, la unién gozosa e incondicional...
Hsta obra del Dr. Nurbakhsh es el fruto de su erudicion en
literatura sufi y de su experiencia como maestro espiritual.

Las inspiraciones de los ecnamorados

Precio: 25 €

Sawdneh. Las inspiraciones de los enamorados

El Sawaneh, 1a obra maestra del gran sufi persa, Ah-
mad Qazali (s. x11), considerado como una de las obras
maestras de la mistica universal, con sus 75 capitulos
sumamente densos e interrelacionados por un vincu-
lo 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.

Precio: 14 €

El gran Satin

En este libro, el doctor Nurbakhsh, basindose en tex-
tos de los grandes maestros sufies, presenta dos lecturas
posibles de Satan/Iblis: una lo considera ‘el padre de los
diablos’ y la otra, compartida por muchos maestros, lo ve
como un personaje de gran estatura y el mas noble entre
los nobles. En palabras del autor: ““...quizas asi encuentren
los lectores respuestas mas adecuadas a sus preguntas y se
desarrolle en ellos una vision mas amplia sobre Satan”.
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