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El simbolo de la copa de Yamshid
en el sufismo persa

Antoni Gonzalo Carbd

41 reconocido cineasta irani Abbas Kiarostami
(Teheran, 1940), en su filme titulado Jane-ye dust kojast?
(sDdnde estd la casa del amigo?, 1987)", una obra clasica del
cine contemporineo, plantea la cuestiéon de la busque-
da del amigo por medio de una relacion presencia-ansencia,
que en ultima instancia remite a la Gran Ausencia pre-
sente, la del deus absconditus. En un plano de la pelicula,
la imagen de un arbol verde sobre la pendiente (imagen
del mundo del Alma), en medio de la tierra ocre (i.e., el
mundo sensible), se muestra como una presencia-de au-
sencia de lo Real, «ausencia» (simbolizada por el desierto)

ue se hace manifiesta en esta «presencia» singular (del
Arbol de la Vida, shajarat al-kawn, segin Ibn al-'Arabi); la
belleza invisible se hace asi visible en la belleza del mun-
do. En la que puede ser considerada su pelicula de mayor
trasfondo mistico, aparece una imagen que es recurrente
tanto en sus filmes como en sus fotogratias: se trata del
arbol aislado situado en la cima de una colina, a la que se
asciende por un camino serpenteante que conduce has-
ta él. Este arbol, que esta en el centro, semeja el arbol
césmico (Tuba), que, segun algunas cosmologias, esta
hecho de luz verde y constituye el vinculo o axis mundi
entre la tierra y el cielo. También, como Kiarostami, la
artista multimedia de origen irani Shirin Neshat (Qazvin,
1957) ha empleado el simbolo del arbol Tuba en medio
del desierto en su video/audio instalacion titulada Tooba
(2002).
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En la espiritualidad islamica, el arbol verde constitu-
ye el simbolo del devoto que crece en el agua de la vida
oculta debajo de la superficie del desierto. El Arbol cos-
mico, Tuba, el arbol de la «beatitudy, situado en la mon-
tafia de Qaf, crece en su forma macrocésmica en los limi-
tes mas lejanos del universo. En su forma microcdsmica,
le corresponde al mistico el cultivarlo. Mohayod-Din Ibn
al-'"Arabi (m. 638/1240), el gran pensador y poeta misti-
co andalusi, describe este doble aspecto del simbolo. En
su opinion, el arbol tiene dos significados, el primero se
refiere al Hombre Perfecto, y el segundo a la existencia.
En la obra de Tbn al-'Arabi, el Arbol del Mundo (shajarat
al-kawn), el Arbol mohammadi universal, el Arbol esen-
cial que simboliza al Hombre Universal, constituye un
elemento fundamental. Tuba es el arbol del parafso y, as,
el jardin al que el corazén del devoto aspira es el jardin
eterno. Segun una tradicion del Profeta, «Tuba es un ar-
bol del Paraiso. Dios lo ha plantado con Su propia mano
y en él ha insuflado Su Espiritu». Para el poeta mistico
Mahmud Shabestari (m. ca. 737/1337), el corazén del
paraiso es el arbol, el cual describe como la faz perfecta
del Amado. Para el filsofo Molla Sadra (m. 1050/1640),
Tuba es el Arbol del Ser y el «Arbol del Conocimien-
to» imami. El arbol Tuba es, pues, el imamato mismo, y
sus ramas son los fieles del conocimiento inspirado del
Imam eterno.
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En las peliculas de Kiarostami, el paisaje verde —p.
¢j. la secuencia final de Taam-e guilas (E/ sabor de las cere-
zas, 1997)—, es el espacio por excelencia de la sereni-
dad en la con-templacion, de la nostalgia de los vergeles del
pataiso (pairi-daeza, ferdaws, bebesh?)’. El filme Jane-ye dust
kojast? toma el titulo de un poema del poeta y pintor irani
Sohrab Sepehti (1928-1980), titulado Daust (El Amigo)?,
en el que el autor se pregunta, con el tradicional sentir
nostalgico de la poesia persa, por el lugar del Amado:

¢Dinde esti la morada del Amigo? |...]
mds verde que el suerio de Dios
donde el amor es tan azul*.

El Amigo (dusi), para los misticos petsas, es uno de
los nombres de Dios y de esta nocion de identidad entre
el Amigo y Dios derivan expresiones como «el camino
del amigo» o «la casa del amigo». Aqui también, en esta
historia del nifio, el camino en busca de la casa del amigo
se presenta como una verdadera «bisqueda»’. Fajr-ol Din
'Eraqgi (m. 688/1289), el célebre derviche errante (galan-
dar) y gran poeta mistico persa, contemporaneo de Ibn
'Arabi y de Rumi, escribe de la nostalgia del Amigo:

El paraiso con sus rios de néctar, leche y vino,
privado de la belleza del Amrigo,
es para nosotros como un salitral.’

El amante es una criatura que no vive sino del recuet-
do, ya sea el del rostro del Amigo que percibi6 un dia en
un relampago y que desapareci6 después para siempre, o
bien sea el de los favores efimeros, beso o mirada furti-
va’. Unas veces estos recuerdos le alegran y transforman
su corazén en un jardin florido, otras hacen nacer una
dulce melancolia. L.a mayoria de las veces, sin embargo,
engendran sufrimiento y dolor. En ocasiones, la ebrie-
dad del amor aporta alegria y exultacién sin ton ni son
y, entonces, el desierto del amante reverdece gracias a
la primavera vivificante del Amado, tal como muestra el
siguiente verso de 'Eraqi:

He mirado por todos lados y no be visto mds que al Amigo,
FEl solo lo era todo.
El era las rosaledas, y sélo a El be visto en el desierto.
(Eraqi 1372/1994, p. 85, v. 763).

En el filme de Kiarostami estas imagenes estin en
cierto modo expresadas en el plano de la colina con el
arbol: el cerro por el que sube el nifio estd yermo, sim-
bolo de la distancia insalvable del Amigo, sélo el arbol
reverdece en medio del paisaje desértico, sefial de espe-
ranza de acercamiento al Bienamado. El desierto muestra
una presencia z absentia, presenta la presencia en tanto
ausente, desercion, el retiro en el que esa presencia se
mantiene, la region de la presencia ausente que en otro
tiempo llamaban lo sagrado: la invisibilidad del dios reti-
rado en su unicidad.
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En su «busca de la casa del amigo», en un momento
dado, el nifio encuentra un gufa: se trata de la figura de
un viejo ebanista, personaje que procede directamente
de la figura del «viejo mago» (pir-¢ mogan) de la mistica y
de la poesia persa®, y que simboliza a quien, en principio,
conoce el camino, i.e., el gufa espiritual, el maestro de
la Senda. Pero aqui la casa que €l indica —el nifio no la
ignora por haber estado ya alli— no es la de su amigo. Se-
gun la larga tradicién suff, la busqueda exterior de la casa
del amigo debe fracasar, la tristeza debe producirse tanto
como el oscurecimiento del corazén, para que al fin sea
posible descubrir que «la casa del amigo» no es otra que
uno mismo’. Tarde, en la noche, rechazando comer, el
nifio hace los deberes de su amigo en el cuaderno. Al dia
siguiente, cuando el amigo teme lo peot, el maestro abre
el cuaderno y ve en ¢él la flor seca recogida al borde de
la fuente (una referencia antigua mas): es todo cuanto el
ebanista le habfa podido dar en sefial de amistad.

Que el arte quiera ser el espejo donde el mundo se
mire, es quizas el puente entre lo real y lo imaginal que
constituye también el horizonte del cine de Kiarostami.
Por medio del paisaje, tantas veces fotografiado y filma-
do, el director irani evoca lo invisible en lo visible, asi
como a través de puertas que se abren o que permanecen
cerradas; lo indecible del misterio por medio de planos
prolongados en los que nadie rompe el silencio; la so-
ledad absoluta a través del arbol en medio de la tierra
arida; la imagen de la eternidad por medio del viento...":
geografia visionaria que permite ver en el paisaje la #erra
de Presencia, ver, en definitiva, para orientar la mirada, para
convertirse en vision, para bacerse mirada (Rumi).

En la poesfa mistica sufi, el vino (me) en el caliz
(jam) simboliza la contemplaciéon que el amante (‘dsbeq)
experimenta del Amado (wa'shug)"'. Su supetficie espe-
jeante revela los misterios de lo invisible. Beber vino es el
simbolo de una experiencia de desvelamiento: el gnéstico
es el que bebe el vino (bade) de la copa del conocimiento
(jamr-e ma'rifat). El vino tiene una setie de significados y
resonancias en la poesfa persa, y se asocia con la luz, la
iluminacion y la verdad. Asi pues, la copa es la superficie
especular (el vino o el espejo) en donde se reflejan las
luces de lo alto. Shams-ol Din Mohammad Hafez (m.
791/1389), el célebre poeta persa, se lamenta de que
Dios, en Su Esencia, no pueda ser contemplado, pero
cuando El Se manifiesta a Si mismo o toma la forma
del Amado, entonces el buscador, el amante, ve Su Faz
en el espejo del corazén y se queda embriagado por su
desvelamiento. Mientras ¢l retiene su identidad individual
como amante (aunque ésta es en si misma una «estacion
elevada»), este estado de embriaguez espiritual (sokr, mas-
#) es el mas elevado que aspira a alcanzar. En este senti-
do, Hafez habla de los ojos embriagados (chashm-e mast)
del Copero. En su poesia, los ojos embriagados simboli-
zan la atraccién, al tiempo que el ocultamiento por parte
de Dios frente al caminante en su busqueda'® «Tus Ojos
son una emboscada para los amantes en el camino. {Tan
embriagadores son...»
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La fuente energética de la visién poética es, por con-
siguiente, el ojo del corazén del poeta (chashmr-e del), que
es al mismo tiempo el punto de origen de toda la vibra-
cion del alma y el centro que conforma el espacio de la
vision". El ojo del poeta, en tanto que instrumento de la
percepcion de la belleza del mundo, es el espejo de ésta.
En otro verso Hafez compara su poesfa con un espejo.
Dirigiéndose a un principe dice:

Contempla la creacion de Dios en tu rostro,
pues yo te envio un espejo que refleja al Senor.
(Hifez QG 90:7)

Esta coincidencia de los planos de la vision es, por
otra parte, el comienzo del movimiento dialéctico del
alma, puesto que en esta visién suple un movimiento de
oscilacién continua entre el corazén (ar. galb, pet. del) del
poeta, punto inicial de donde fluye la inquietud del alma,
y la fuente primera de donde €l extrae su inspiracion; di-
cho de otro modo, una oscilacion perpetua entre el que se revela
ocultandose y se oculta revelindose, entre una Belleza (Jamal)
que atrae repeliendo y una Majestad (jalal/) que repele
atrayendo.

El motivo del reflejo se encuentra también en el ana-
creontico. La copa o grial es el espejo de la Belleza divi-
na:

Hemos percibido la faz, del Bienamado en el cdliz. jOh t4,
inconsciente de las delicias de nuestro vino (eterno)!
jVen, ob sufi, pues el espejo del caliz es claro, a fin de que i
contemples la claridad del vino rubicundo!

(Hafez QG 11:8; 7:1)

El cubilete del que Hafez habla en estos versos se
revela en su esencia verdadera cuando esta en la mano del
pir-e mogan, el prior del claustro de los Parsis, el maestro
espiritual, el maestro perfecto:

Al alba, el prior de la taberna me dio la copa
que permite ver el mundo,
Y me volvid consciente de tu Belleza en este espejo.
(Hafez QG 361:5)

Nuestro punto de partida es la descripcién, en prin-
cipio avéstica, que ahora se halla en el compendio pahla-
vi Denkart, el corpus sagrado de la religion mazdea, de
c6émo al rey Vitashpa, que tuvo éxtasis y visiones, un en-
viado del cielo le da a beber una copa con una bebida
que provoca el éxtasis y lleva el llamativo nombre de «ojo
del almax (jan-chashm). El nombre se explica por el hecho
de que cuando el rey vacia la copa, queda inconsciente y,
por tanto, no puede ver ya con el «ojo del cuerpo» (tan-
chashm), sino que mira en trance justamente con su 0jo
intetior (jan-chashm)"™. Asi, Hafez, quizas siguiendo esta
tradicion, escribe: «Nosotros hemos percibido en la copa
el reflejo del Rostro del Amigo»'. En los versos del poeta
de Shiraz, tanto la «cupula miniada» (pet. gonbad-¢ mina
o dd'ira-ye mind) como la copa de Yamshid (jam-e Yam
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[shid)), el rey-profeta mitico del Iran antiguo, en la cual se
vefan los misterios y verdades del universo, tienen el sig-
nificado simbdlico de ser el espejo del alma (a"ina-ye del)'.
Yam-¢ Jam o Jiam-¢ Jahan-namd es la copa que permite ver
lo invisible. Los misticos hablan a menudo de la copa de
Yamshid o de la copa de Key Josrow, que es el espejo del
universo pero que en si misma no se puede ver'’. Esta
copa es designada en el ciclo iranio como janmzr-e guiti nama,
«a copa que muestra el universo», o guiti nama, «espejo
del universo». Es una copa en la cual, en el momento del
equinoccio de primavera, puede ser contemplado todo
el cosmos, no tanto las cuestiones de los «siete climas»
del mundo terrestre, como las de un mundo invisible en
el cual los planetas y las constelaciones no son mas que
los signos. Pero para alcanzar esta contemplacion hace
falta ser un «hieraticon, tal como Key Josrow. Por ello, el
caliz representa el corazén del Hombre Perfecto (al-insan
al-kamil): una copa invisible e incolora capaz de reflejar el
conjunto del Universo, la sabidurfa de las cosas del mun-
do espiritual y, finalmente, a Dios. La copa, que, como
hemos mencionado, a menudo equivale a un espejo, re-
presenta el corazéon como centro sutil (latifa), el érgano
de comunicacién con lo Invisible (algeyb) por medio
del conocimiento intuitivo (‘e/n-ol yagin): «Asi, —segun
Shahab-ol Din 'Omar Sohrawardi (m. 632/1234)— el
visionatio se convierte en 0jo, y el ojo en visionariox»'®.
El pensador mistico irani 'Aziz-ol Din Nasafi (m. ca.
680/1282) hace referencia también a este proceso de
purificacién e iluminacién del corazén del gnostico por
medio de la ascesis y el esfuerzo, el corazén limpido que
es la copa o el espejo pulido que refleja el universo. El
derviche debe «emblanquecer el corazén ennegrecido»
por las tinieblas del alma carnal para que su espiritu vuel-
va a ser puro y limpido y pueda as{ contemplar la belleza
divina: «Esta vision no es la del ojo carnal; es la del ojo
secreto. Cuando el peregrino llega al rango del amor, el
espejo de su corazon es tan limpido y puro que se con-
vierte en la copa, el espejo-que-refleja-el universo»'.

En realidad, sélo el Amigo se refleja en la copa, y
todas las miradas convergen en ella. Si el Amado perma-
nece a veces invisible a nuestros ojos ciegos, es debido al
exceso de Su manifestacion. Aqui nos son desvelados los
secretos de la Unidad en la multiplicidad. El vino mismo
cambia sin cesar de color debido al rostro del Bienama-
do que se refleja en €l bajo mil apariencias diferentes. La
copa debe volverse pura transparencia a nuestros 0jos, o
debe romperse.

Este receptaculo es también el «corazén» del hom-
bre, donde se revela la Verdad, donde tiene lugar la epi-
fanfa del Amado, espejo en el que se reflejan todos los
secretos del corazén. Por ello la copa de Yamshid equi-
vale también al corazén espiritual como 6rgano del co-
nocimiento gnostico. Si, segin Hafez (QG 20), la copa
(saqar) puede representar metaféricamente el «corazény
del gnéstico (‘aref), el vino (bade) es lo que el corazén
contiene, embriagador, calido, fluyente jugo de la pérdida
del yo, de la donacién, del ser parcial de la extensa reali-
dad®. Asi pues, el caliz o la copa (ka's, gadab, sagar, jam),
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recipiente de la Divinidad, reviste para los sufies dos sig-
nificados diferentes: el de la totalidad del mundo de la
existencia o del set, del que cada d4tomo es una teofania®,
y el del corazén espiritual del sufi, del Hombre Perfecto
(al-insan al-kamil), que se supone que contiene el universo
sin sabetlo™:

La copa en la que se refleja el mundo es, en verdad,
el corazdn del Hombre Perfecto.
E/ espejo que muestra la Realidad, es el coragon.
(Lahigi 1337/1958, § 1)

En ambos casos, el caliz o la copa se asimila a la copa
de Yamshid o a la copa que muestra el mundo (jan- guiti
nama), la copa de la cosmo-vision (did-e jabanbin), reflejo
del rostro del Amado, tal como aparece en la poesia misti-
cade Sana'i de Qazna (m. 525/1131), Jagani Shirwani (m.
595/1199), 'Attar de Neyshapur (m. 618/1221), Nezami
de Ganya (m. ca. 570-610/1174-1222)*, Sa'di de Shiraz
(m. ca. 691/1292), Auhadi de Maraqa (m. 738/1338)
que es el autor de un poema mathnawi titulado Yam-
¢ jam*—, Sa'eb de Tabriz (1088/1677-8)*. Asimismo,
Shahab-ol Din Yahya Sohrawardi (m. 587/1191), Shayj
al-Ishraq, nos cuenta la historia de la tradicion del rey-
sacerdote en Persia donde el rey Yamshid era conocido
por tener una copa en la cual podia «ver» todas las cosas.
También el logos, el intelecto humano, es este caliz que,
una vez iluminado, refleja lo divino. Esta iluminacién es
una comprension profunda del ego como microcosmos
del universo, una especie de auto-conocimiento:

Una vez; escuché la descripeion que de jam-e jam daba el maestro,
supe que yo era el calig en el que el mundo se reflgjaba.
Ellos mencionan la copa de Y am,
esa viegja copa enterrada es mi propio manto.
(Sohrawardi 1993, Lugar-¢ morin, p. 299)%

Farid-ol Din 'Attar (m. 618/1221) ve en la copa de
Yam el simbolo de la rendicién, la renuncia ascética o
«despojamiento» de si mismo (Zajrid). Los maestros cla-
sicos despojaron sus corazones de todo, excepto de la
Verdad absoluta y, lo mismo que el aislamiento desapa-
sionado (#ajrid) caracterizé sus relaciones exteriores con
la sociedad, asi en su vida interior ellos se mantuvieron
completamente impasibles ante las ilusiones del ser fe-
noménico. Manteniéndose en el umbral del Ser absoluto,
ellos llamaron a la puerta de la No-Existencia, contem-
plando el Ser en el no-ser.

El buscaba ver la copa misma (de Ya/m/yz'd)

para percibir en ella el universo en su totalidad.
Viendo en la copa todo el universo,

10 podia en efecto percibir la copa misma.
Lo intentd por todos los medios

pero no pudo desvelar este misterio. [...]
Si quieres conocerte no fijes tu mirada en tu sery

muere en ti mismo”.

(Attar 1940, 12:01)
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Mahmud Shabestari (m. 720/1320) afirma que jan-e
Jlam es un simbolo para «conocer (instruir) el alma (el ego,
la persona)» y sostiene que «cuando el hombre perfeccio-
na su zafs (alma carnal) abarca toda la creacién... cuando
se convierte en 'arif (gndstico, conocedor, mistico), €l es
Jam-e jam»™®. Para descubrir la «copa de Yamshid» interior
se debe sacrificar el «yo» carnal que oculta al hombre el
espiritu que habita en su interior. Para los sufies del amor,
el copero es Dios, el Amado absoluto que ofrece el vino
del amor a sus adoradores o el simbolo de la Belleza divi-
na que se difunde por todas partes. A veces se identifica
con un joven muchacho (shabed, tarsabache, mogbache), y a
veces con el gufa espiritual (pir) que excita el deseo desve-
lando los secretos del Amigo. Asi, el poeta Talib-e 'Amoli
(m. 1036/1626-7) escribe:

M corazion (del) era un vaso de arcilla en el
agua de la vida (ab-¢ hayat);
pero cuando su labio se manchi
con el vino (de la embriaguez, espiritnal)?”,
la copa de Yamshid aparecid.®

Para Fajt-ol Din "Eraqi, la copa son los dos mundos
y los siete cielos’. Segun Hafez, los sectetos de los «dos
mundos» son revelados por los rayos de luz que emanan
de la copa; la copa es comparada con un espejo en el cual
las cualidades del Amado se reflejan (el janzr-e tajalli-ye sifat
de QG 183). Tradicionalmente el corazén del gnostico es
comparado con un espejo que refleja lo Divino; la copa
y el espejo a menudo entrecruzan imagenes que combi-
nan las cualidades especulares del espejo (y del vino en la
copa) con las inspirativas del vino. En tales contextos la
imagen adquiere una cualidad talismanica. Es esta «cua-
lidad talismanica concentrada» la que se enfatiza en el
famoso ghazal (QG 142), «poema de iniciacién» en el que
se describe la basqueda de la copa:

Durante aiios mi corazén nos reclamé la copa de Y amshid
a un extrano pedia lo que tenia él mismo. [...]
Ayer, le planteé mii problema al anciano mago (pir-e mogan) que,
gracias a su_Jacultad contemplativa, supo resolver el enigma.
Le encontré alegre y riendo, con el caliz en la mano,
Y en este espejo (ayna) |que refleja la belleza divina,
el rostro del Bienamado| él contemplaba cien colores.
Le dije: este caliz gque permite ver el mundo,
—seudndo te lo dio el sabio (Sernor)?
E/ respondis: el dia que él cred esta cipula aznl (onbad-e mind)*
(Hafez QG 142:1-5)

Pero el maestro de la iniciacién no es otro que el
conocimiento intuitivo del corazén, tal como expre-
sa la siguiente cuarteta probablemente compuesta por
Ruzbahan Bagqli Shirazi (m. 606/1209):

En busca de la copa de Y amshid crucé el mund,

nunca descansé de dia ni dormi de noche.

Escuché el secreto de un maestro,

supe asi gue la copa que revela el mundo era yo mismo.
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Se trata pues del caliz magico, del famoso jamre Yan.
Hafez mismo entr6 un dia en posesion de este cubilete
que tan a menudo recibia de manos del pir-e mogan:

Yo soy el que, cuando coge con la mano el ciliz,
ve en este espejo todo cuanto existe.
(Hafez QG 358:9)

El rend (el libertino inspirado)*, «aniquilado» en la
Esencia divina (fand'), llega a la «subsistencia» en Dios
(baqa"), renace en el nivel de los acontecimientos prime-
ros y redescubre el mundo con el ojo por el cual el Te-
soro Oculto, desvelandose, hace eclosionar el juego ma-
gico de su Belleza. Esta mirada desinteresada del rend es
también la mirada del Amado mismo, puesto que sin esta
pureza interior, nos dice el poeta, no se puede contem-
plar el espejo de su Belleza®. Hafez lo llama nazar-baz;
término tan dificil de traducir como la palabra rend mis-
ma. Traducido literalmente: «el que juega con su mirada».
Las alegorias iluminacionistas en Iran emplean la copa de
Yamshid como una metafora del Intelecto Activo. Asi,
«poseer la copa de Yamshid equivale a la «conexion»
(ettisal) o «unidny (ittihad) con el Intelecto Activo. Aque-
llos que poseen la copa, se interpreta ademas que son
aquellos a los que se les ha otorgado la «inspiracion» divi-
na (#/ham) a través del Espiritu Santo (ruh al-quddns) —en
algunos casos «revelaciony (wahy)— por medio del Angel
Gabriel, llamado Rawan Bajsh (dator spiritis) en persa, y
que se identifica con el angel Surush de la mitologfa ira-
nia. El angel Surush, el angel de la inspiracion, el envia-
do y guia de los poetas, presta servicio de mensajero de
lo Invisible (geyb), y trae «nuevas», o «buenas noticias» al
poeta. Hafez, como los autores de las alegorfas filosofi-
cas, permite un acceso potencial de cada individuo a la
copa —conocimiento que no esta limitado a los profetas
y a los reyes mitologicos persas. El individuo que esta en
posesion de la copa conoce los «secretos de lo invisibley,
y esta igualado en rango a los poetas casi-profetas de ins-
piracién divina.

S7 deseas, como Ymm/ﬂ'd, poseer los secretos de lo invisible
ven y hazte amigo de su copa reveladora del nundo.
(Hafez 1984, p. 145)

En su Sharaf-name, Elyas ibn Yusof Nezami Ganyawi
(m. ca. 570-610/1174-1222) considera que el equivalente
de este cubilete magico es el espejo de Alejandro (@yina-
ye Iskandari), que también revela los secretos de la crea-
cién®. Cuando el victorioso Alejandro ansiosamente pre-
gunta a la gente por el jam-e jam, ellos le responden que
no hay diferencia entre el espejo de Alejandro y el jiam del
rey persa. Se puede anadir aqui que, en Persia, Alejandro
es considerado el inventor del espejo. Hafez sostiene lo
mismo”. En el simbolismo sufi, este espejo representa
el corazon (del) del amante (‘@sheq) en el que el Amado
(ma'shug) se contempla. Nezami asocia el espejo con el
corazon de un asceta en el Sharaf-name, en la seccion en
la cual Alejandro va a la montafia a visitar a un asceta
solitario. Este ultimo reconoce a Alejandro sin que se lo
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hayan presentado. Alejandro, asombrado, le pregunta al
hombre como puede saber quién es, a lo cual el asceta
responde aludiendo al mito de Alejandro como inventor
del espejo:

17 no eres el sinico con un espejo en la mano,

también hay un espejo en mi corazon.

Después de cientos de aros, la mortificacion ha limpiado su herrumbre,
después de todo sno puede él mostrarme un rostro?

Hafez posee tanto el jamr-¢ jan como el espejo de Ale-
jandro, pero, naturalmente: «Cada uno de los que hacen
un espejo no petcibe el secreto de Alejandro»™. ;Quién
pues sabe hacer este verdadero espejo? La respuesta vie-
ne dada en un verso que relaciona la posesion de este
espejo con la religion del amor y con la independencia
que ésta demuestra:

Si el corazon es pulido por las joyas de su pasion por Ti,
él se vuelve verdaderamente limpio de la herrumbre
de los acontecimientos.
(Hafez QG 307:7)

En la poesia de Hafez se constatan aplicaciones va-
riadas del motivo del espejo y del reflejo y, en la mayoria,
una referencia mas o menos clara a la poesfa o al ser del
poeta. Tanto el ojo del poeta como su corazén o su poe-
sfa son comparados con un espejo; la funcion de la poe-
sfa es pues vista en un contexto neoplaténico donde todo
el universo esta dividido en esferas ontoldgicas segiin un
orden jerarquico, en las que cada una recibe la luz de las
otras y unas veces la envuelve, otras la devela o la refleja
como un espejo™. Y es al poeta perspicaz al que se revela
este juego de luz, de velo y de desvelamiento limpido de
manera que él pueda tomar parte en él, envolviendo y
revelando, esparciendo la luz y la sombra.

El filme de Abbas Kiarostami, sDdnde estd la casa del
amigo?, nos recuerda que, tal como la legendaria copa de
Yamshid queria significar en su momento, «la casa del
amigo» no es otra que uno mismo, la morada interior,
segun el conocido hadiz (tradicién profética) y extendido
dicho sufi: «Quien se conoce a s{ mismo [es decir, quien
conoce su alma] conoce a su Sefior...». Es el descubri-
miento que el peregrino del Mosibat-name, la gran epope-
ya mistica de Farid-ol Din "Attar, hace al final de su viaje.
¢Para qué ha tenido que ir tan lejos? «Para que aprendas
a conocer mi valor»™. Un sabio le explica: «Debes com-
prender que tu busqueda es una busqueda del Amigo di-
vino en pos de si mismow. El viajero comprende enton-
ces que todos los universos estan en ¢l mismo; conoce
finalmente el misterio de su alma; hasta ese momento
habia viajado hacia Dios; en adelante viajara «en» Dios.
Segun el relato de la copa de Yamshid contado por 'Attar,
cuando Key Josrow mira en la copa, ve el mundo entero,
pero una cosa escapa a su vision: la copa misma.
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Notas:

(*) Abreviaturas principales: ar = arabe; QG = Hafez Shirazi,
Diwan, ed. M. Qazwini y Q. Ghani, Teheran: Asatir, 1320 h.s./1941
(nimeros = ghazgal: verso); per. = persa.

1.- En la escuela del pueblo de Koker, al norte de Irdn, Mohamed
no ha hecho los ejercicios en el cuaderno y el profesor le amenaza
con la expulsion si vuelve a repetir la misma falta. Esa misma tar-
de, su compafiero, Ahmed, toma por equivocacién el cuaderno de
Mohamed y que ¢l necesita para hacer los deberes. Ahmed decide
ir a buscar la casa de su amigo para devolvérselo y es capaz de
atravesar a pie los campos en mitad de la noche. Sin embargo, el
protagonista no encontrard la casa, y no podra devolver al amigo
la libreta.

2.- Cf. Famili (2002), pp. 152-168.
3.- Sepehri (1358/1979), p. 398.

4.- Direccion», Hajm-e sabz (E/ espacio verde), poema incluido en
Sepehri (1992), p. 99. Véase a su vez: Ishaghpour (2000), p. 101.

5.- Cf. Ishaghpour (2000), p. 69.
6.- Apud Nurbakhsh (2003), p. 239.
7.- Cf. Feuillebois-Pierunek (2002), p. 82.

8.- El mago (m0q) es el sacerdote de la antigua religién mazdea
dualista de Iran. Para Hafez es el iniciado, el gnéstico, y también
el iniciador. En el zoroastrismo el objeto de culto es el fuego o el
vino; el sacerdote oficiante es llamado pir-e mogan (el anciano de
los magos, de los sacerdotes del fuego). Su instrumento es jam-¢
Jam, la copa que, segin se dice, el mitico rey Yamshid de los an-
tiguos persas —nombre compuesto de «Yam» (del avéstico Yima,
«un rey»), v de «shid» (avéstico jshacta, «radiante»)—, usaba para
predecir el futuro en la fiesta de Afilo Nuevo (noruz). Esta fiesta
empieza el equinoccio de primavera, el primer dia del afio solar,
y, ain hoy dfa, representa el Afio Nuevo de los persas, que siguen
celebrandolo en esa fecha. En este misterioso espejo de la religion
las normas y valores de la devocién suff se invierten. El anciano
de los magos (pir-¢ mogan) es el homélogo del maestro sufi (pir)
y las mofas al modo de vida ascético son una parte esencial de
su repertorio. Hafez mismo afirma en unos de sus versos: «Soy
discipulo del anciano de los magos». El culto del mago, a pesar de
su indumentaria de libertino e incrédulo, representa nada menos
que la busqueda del estado de purificacién que constituye el pre-
rrequisito para una entrega sin condiciones al amor mistico. Por
otra parte, el sufismo, la tradicién del amor, es conocido como el
vino de los magos. Hafez escribe: «Ein la taberna de los magos veo
la luz de Dios.» Sobre los simbolos mazdeos y zoroastrianos en la
obra del poeta de Shiraz, incluida la imagen del pir-e mogan, véase
Mo'in (1326/1947), pp. 527-529.

9.- Cf. Ishaghpour (2000), p. 71.
10.- Cf. Ishaghpour (2000), p. 15.

11.- En la extensa tradicion literaria arabe en general, en los gé-
neros amoroso y baquico, y en la literatura espititual musulmana
en particular, el vino (wey, bade) simboliza el amor (‘eshg), el deseo
ardiente (shawg), la embriaguez espiritual (sokr, masti). Para hablar
del éxtasis (wajd) o arrobamiento divino los misticos sufies hablan
de la taberna (meyjane, mastabe, jaribai) de la union divina (ittihad,
sttisal). El tema de la embriaguez espiritual, del copero o del es-
canciador (sdqz), el vino, y la copa (ka's, gadab, saqar, jam), es un
motivo recurrente en la poesia mistica persa. El vino simboliza el
«gustoy intuitivo por pura experiencia, el «acto de saborear» (30¢),
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nacido en el corazén del sufi como fruto del recuerdo de Dios
(zekr), un regusto que le vuelve ebrio. A los ab/ e-z0q (la gente del
gusto intuitivo), esta experiencia les ilumina el rostro. El vino se
utiliza también como simbolo de la embriaguez del zekry el ardor
del amor. Cf. Pourjavady; Lamborn Wilson (1978), pp. 54-60; Yar-
shater (1960), pp. 43-53.

12.- Cf. Hillmann (1976), pp. 65-66.
13.- Cf. Gliinz (1991), pp. 53-68; Shayegan (1981), p. 121,

14.- El ojo interior (jan-chashm) que recibe la iluminacién (brah) o
la irradiacion (bam dashtaribh). Los pasajes decisivos se encuentran
en Madan (1911), pp. 641 y 270, 10 ss., donde se dice que hay dos
clases de salvacion: una gracias a la visién con el ojo del cuerpo y
otra gracias a la vision con el ojo del alma (jan).

15- QG p. 9.1.7.

16.- El término jam (copa, grial) posee amplias connotaciones,
muchas de ellas similares a las de la palabra grial en castellano.
Ademas, en la literatura persa, se dice que el mitico rey Yamshid
posefa un jam, en el cual contemplaba todos los eventos que ocu-
rrian en su reinado; de ahf la expresion «El grial en el que se refleja
el mundo» (Jam-¢ jahan namd). Esta expresion alude al caliz de
Yamshid que a menudo se identifica con la figura mitologica pre-
islamica y pre-zoroastriana del rey Yima (el Yima del Avesta), que
es la criatura del sol, y el antecesor primitivo del pueblo iranio. La
primera referencia escrita a esta copa en el persa moderno aparece
en el Shab-name (1:23-24) de Ferdawsi (329-410 6 416/940-1019
6 1025), en el romance de «Bizhan y Manizhe», en el que al caliz
se le lama janr-e jam pero se le atribuye al rey Key Josrow. Cf.
Christensen (1918, 1934), vol. 11, pp. 128-137. Posteriormente, en
la religién islamica, se relaciona una copa parecida al jaw con el
profeta Salomén (al que también atribuyen caracteristicas pareci-
das al del rey Yamshid). Por ello jam-¢ Yamshid es conocida por
otros nombres como el «espejo que refleja el mundow, el «espejo
de Salomény» y el «espejo de Alejandror. En la terminologia sufi
Jam posee significados simbdlicos muy parecidos a los que tenia
en la tradicién de los antiguos persas. Los significados simbolicos
de la copa incluyen un astrolabio, un espejo y un globo con el
poder de mostrar el mundo. Estos equivalen espiritualmente a la
sabidutfa, el alma y la cualidad de conocerse a si mismo. Hillmann
aflade que, en la antigiiedad, los persas grababan en copas y pie-
dras «los circulos de los cielos» (planos de los equinoccios), que
fueron también el origen del astrolabio. Para la asociacién de jan-e
Jam con el espejo de Alejandro véase Puryawadi (1988), heft 4, pp.
28-29. Para el significado de jan-¢ jam véanse: Mo'in (1326/1947),
pp. 532-536; 7d., (1368/1989), vol. 1, pp. 345-366; Pagliaro; Bau-
sani (1960), pp. 256-259. Sobre la copa de Yamshid en la obra de
Hafez véanse: Bruijn (1997), pp. 76, 102; Hillmann (1976), s.v.
«Cup of Jamshid»; Meisami (1979), pp. 29-31; id. (1987), pp. 287-
288, 290-293; Shayegan (1981), pp. 122, 128; Ziai (1994), p. 465.
El significado simbélico de la copa de Yamshid y su asociacion
con el simbolo occidental del grial ha sido ampliamente comenta-
do por Corbin (1971-1972), t. 11, pp. 160-161, 206-209, 377-378.
Mortadavi (1344/1965), pp. 159-235, aporta un extenso estudio
sobre el desarrollo de esta imagen en la poesia persa.

17.- Entre los textos misticos que describen el jan-¢ jam estan:
Sohrawardi (1993), «lLuqat-e morany, pp. 298-299; 'Attar (1940),
pp. 184-186; Yami (1911), p. 134, 182 n. 174.

18.- Cf. Sohrawardi (1984), pp. 124-126.

19.- Nasafi (1962), XII. Cf. la trad. del per. I. de Gastines (1984),
pp- 148-149. Sobre el caliz de Yamshid como simbolo del Hom-
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bre Perfecto en la obra de Nasafi, véanse: Kashf al-haqa'iq (E/ des-
velamiento de las realidades) (1965), pp. 100-101; 7d., Magsad-i agsa (E/
iltimo fin) (cf. Nasafi 1962, tratado 5), en Ridgeon (2002), p. 50.

20.- C£. Hillmann (1976), p. 64.
21.- Cf. 'Eriqi (1982), VII, p. 87.

22.- Debido a esto, el corazén detenta, dice Hafez, la copa de
Yam; es decit, la copa de la «cosmo-visiény (did-e jahanbin) y es
también el espejo que refleja el mundo invisible (geyb namay. Dios
no puede ser hallado mas que en el corazén-espejo pulido de uno
mismo.

23.- Cf. Nezami (1924), vol. I, 1:377-8 (trad.), p. 144; vol. II (co-
ment.), p. 142.

24.- Yim-¢ jam, en Auhadi Maraqa'i (1340/1961), pp. 482-673.
25.- Segin Nafisi (1964-65), 2:1052.
26.- Cf. Amin Razavi (1999), p. 308.

27.- «Muerto estoy a la vida (mordan az, 3isi)», Asrar-name, ms. de la
Biblioteca de la Universidad de Estambul F 446, 11:10. El dicho
profético «muere antes de morir», el «morid antes de motit» (mutu
gabla an tamutu), es una invitacién que implica que la muerte inicia-
tica —la «muerte voluntaria» (a/-mawt al-jjtiyari), la pérdida o ani-
quilacién del ego (fana'), que representa el objetivo de los ejerci-
cios misticos y que constituye la resurreccion espiritual (gzyama)—,
debe preceder a la muerte natural para que ésta sea un exzzus de
este mundo y una entrada en el mundo de la luz.

28.- Shabestari (1965), pp. 120-122.

29.- El vino (mai) en el caliz (jam) simboliza la contemplacién que
el amante (dsheq) experimenta del Amado (wa'shug). Su supetficie
espejeante revela los misterios de lo invisible. Beber vino es el
simbolo de una experiencia de desvelamiento: el gnéstico es el que
bebe el vino (bade) de la copa del conocimiento (jans-e¢ ma'rifal).

30.- Apnd Meneghini Correale (1993), 25, p. 67.
31.- 'Eraqi (1372/1994), p. 104, v. 988.

32.- Sobre este célebre ghazal véanse: Hillmann (1976), pp. 38-
46. La pareja de este cubilete magico es el espejo fabuloso del
Alejandro mitico y coranico, que también revela los secretos de la
creacion, 7b., 5:11. Véase Biirgel (1978), pp. 90-91. La ctpula azul

(gonbad-e mina) es el arco de los cielos.
33.- Apud P. Natil Janlari, en Hafez (1362/1983), 2:1171.

34.- Es dificil traducir el término rend, pues cualquier traslaciéon
reduce la rica significacién de la palabra en la poesfa mistica persa.
En la literatura persa los términos rend, owbashy qallash son sindni-
mos de galandar. Los qalandar son derviches errantes que cultivan
la provocaciéon con el fin de escapar al orgullo y a la hipocresia
espiritual. Cf. Karamustafa (1994). Hafez prefiere el término rend
al término galandar, y es el primero en emplearlo de manera tan
sistematica, aunque este vocablo aparece también algunas veces
en la obra de 'Attar y de 'Eraqi. Para los suffes, el rend es una
persona despreocupada de las limitaciones de la cortesia y de las
convenciones sociales y liberada del mundo y de sus moradores,
pero, sobre todo, liberada de si misma. Externamente es un repro-
bado, pero internamente es un ser irreprochable. El rend alcanza el
conocimiento por medio del discernimiento del corazén. Sobre la
definicién y el significado del término rend véanse: Biirgel (1979),
pp- 43-64; (1988), pp. 64 f.; Meisami (1983), pp. 172 ss.; 184, n.
51; Puryavadi (1372/1993), pp. 214 ss.; Zarrinkub (1369/1990),
especialmente caps. 1, 4, 8 y 9.
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35.- QG 136.

36.- Nezami cuenta la historia de Alejandro y su invencién del es-
pejo de acero en el Sharaf-name. Cf. Nezami (1 363/1984), pp- 150-
153. Para una historia del espejo de Alejandro (ayina-ye Iskandari)
véase Mo'in (1368/1989), vol. 2, pp. 465-494; Pagliaro; Bausani
(1960), pp. 680-681.

37.- QG 5:11. Segun una antigua leyenda, Alejandro posefa un
espejo en el que contemplaba sus vastos dominios. Para la aso-
ciacion de jam-e jam con el espejo de Alejandro véase Purjawadi
(1988), heft 4, pp. 28-29; también Mortadavi (1344/1965), pp.
159-235.

38 QG 213:1.

39.- Hay que pensar aqui en la desctipcion detallada y brillante
de esta estructura universal de luz en la sabiduria otiental (hikmat
al-eshrag) de Shahab-ol Din Yahya Sohrawardi.

40.- Cf. 'Attar (1981).
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