Romper el espejo del Bienamado:

develar lo oculto/velar lo revelado en el sufismo y el arte contemporaneo*

Antoni Gonzalo Carbo

«jDisuelve tu cuerpo (tan) entero en la Vision (basar): conviértete en
vision (nazar), conviértete en vision, conviértete en vision!»

Yalal al-Din Rimi, Mathnawr, V1:1463.

Para expresar lo inexpresable, en el sufismo medieval se sostiene una coincidencia
paraddjica de contrarios, pues el Dios mismo que se revela es el Dios oculto. La fuerza
de esta dialéctica reside en el hecho de que la manifestacion preserva la ocultacion. Es
decir, que el sentido interno del versiculo remite al desvelamiento de las potencias de lo
divino, pero la Divinidad infinita permanece oculta en el acto mismo de su propia
manifestacion. Como hemos apuntado, esta paradoja se halla en el centro del sufismo
medieval (Niffari, Ghazzali, Ibn al-‘Arabi, Hafiz), y en particular en la asimilacion de la
faz (wayh) y del velo (hiyab) (cf. C. 42:50/51), del acto de ocultacion y del acto de auto-
revelacion, en la simultaneidad de velar y develar; el velo de luz oculta los secretos,

pero los secretos no pueden ser comprendidos sin el velo.

1. La paradoja del desvelamiento como ocultacion

En Erlduterungen zu Holderlins Dichtung, Martin Heidegger deduce de la voz del
poeta que: «El dios solo se hace presente al desaparecer escondiéndose.»' Segin el
filésofo aleman, sélo la palabra poética puede expresar que Dios, al mostrarse, se

oculta, puede decir lo extrafio en aquello que nos es familiar, puede cantar lo invisible

(*) Ponencia pronunciada el 19 de mayo de 2006 en la sala de graus Albert Calsamiglia del edificio
Roger de Lluria del campus de la Ciutadella de la Universitat Pompeu Fabra, en el seminario «Segones
Llicons Alois M. Haas: “Occident és Orient. Mistica Europea i Budisme Zen”», 18 y 19 de mayo de
2006, Barcelona, Universitat Pompeu Fabra; Bibliotheca Mystica et Philosophica Alois M. Haas; Institut
Universitari de Cultura.

(**) Abreviaturas principales: ar. = arabe; C. = Coran; Edebiyat = Edebiyat: The Journal of Middle
Eastern Literatures; Fus. = lbn al-‘Arabi, Fusiis al-hikam; ed. critica A.-‘I. ‘Afifi, Beirut: Dar ihya’ al-
kutub al-‘arabiyya, 1365/1946; Fut. = Ibn al-‘Arabi, al-Futithat al-Makkiyya; Beirut: Dar Sadir, s.d.; M =
The Mathnawi of Jalalu’ddin Rumi, ed., trad., coment. y nn. criticas R. A. Nicholson, 8 vol., Londres: E.
J. W. Gibb Memorial Series, Luzac, 1925-40; QG = Hafiz Shirazi, Diwan, ed. M. Qazwini y Q. Ghani,
Teheran: Asatir, 1320 h.s./1941 (nimeros = ghazal:verso); per. = persa.

' M. Heidegger, «El cielo y la tierra de Holderlin» (1959), en Interpretaciones sobre la poesia de
Holderlin, trad. J. M.? Valverde, Barcelona: Ariel, 1983, p. 183.



en lo visible’. Aquello que, en el desvelarse, hace aparecer precisamente el ocultarse’,
es el secreto hacia el que se dirige la mirada del poeta en Occidente (Holderlin) y en
Oriente (Hafiz). La mision del poeta es imaginar lo invisible en lo visible*. En
consecuencia, Heidegger establece un vinculo entre ocultamiento (Verborgenheit) y
desvelamiento (Unverborgenheit): la ’ainfeia puede ser definida como un
desocultamiento (Unverborgenheit) cuya esencia consiste en estar regida por un
constante ocultamiento (Verborgenheit)’. El sentido del ser es entonces pensado como
la «verdad» del ser, es decir, como el desocultamiento (Unverborgenheit) que es al
mismo tiempo un acontecer de desvelamiento (Enbergung) y ocultamiento
(Verbergung). Heidegger ha mostrado que el concepto griego de desvelamiento
(CoAnbewr) es solo una cara de la experiencia fundamental del hombre en el mundo,
pues, junto al desocultar, e inseparables de ¢€l, estan el ocultamiento y el encubrimiento,
que son parte de la finitud del ser humano®. En efecto, Heidegger cada vez fue
concediendo mas importancia a la lethe, a la ocultacion, al interior del pensamiento de
la alétheia, de la no ocultacion. En De la esencia de la verdad —una conferencia
pronunciada en 1930, que no sera publicada hasta 1943—, afirma que como «auténtica
no-verdady, el encubrimiento del ente en su totalidad es «mds antiguo que todo caracter
abierto de este o aquel ente» y lo llama el «misterio», Geheimnis, palabra que hay que
entender en su sentido literal de «lugar privado» (Heim) y, por tanto, impenetrable y

oculto:

«El encubrimiento de lo ente en su totalidad, la auténtica no-verdad, es mas antiguo que
todo caracter abierto de este o aquel ente. También es mas antiguo que el propio dejar ser, el
cual, desencubriendo, ya mantiene oculto y se comporta ateniéndose al encubrimiento. ;Qué
preserva el dejar ser en esta relacion con el encubrimiento? Nada menos que el encubrimiento
de lo que esta oculto en su totalidad, de lo ente como tal, es decir, del misterio. No se trata de
un misterio aislado sobre esto o aquello, sino sélo de una tUnica cosa: que, en general, el
misterio (el encubrimiento de lo oculto) penetra y domina como tal todo el ser-aqui del
hombre. [...] La auténtica no-esencia de la verdad es el misterio.»’

2 M. Heidegger, Conferencias y articulos (Vortrige und Aufsiitze), trad. E. Barjau, Barcelona:
Serbal, 1994, pp. 174-5.

*Cf. D. A. White, Heidegger and the Language of Poetry, Lincoln, NE; Londres: University of
Nebraska Press, 1978, p. 71.

* Cf. B. Dupuy, «Heidegger et le Dieu inconnuy, en R. Kearney; J. S. O’Leary (dir.), Heidegger et la
question de Dieu, Paris: B. Grasset, 1980, p. 107.

> Cf. M. Zarader, Heidegger et les paroles de [’origine, Paris: J. Vrin, 1990, pp. 62-9.

% Ocultacion y olvido que en griego se traducen por una sola palabra, lethe, ya que ese nombre, que
es también el de la llanura o del rio del Olvido en los Infiernos, procede del verbo lanthano que significa,
como el latin lateo que deriva de la misma raiz, «estar ocultoy, «permanecer disimuladoy.

M. Heidegger, «De la esencia de la verdad» (1930), en Hifos, version cast. H. Cortés; A. Leyte,
Madrid: Alianza Editorial, 2000, p. 164 [193-4].



En efecto, solo a partir de una oscuridad sin fondo puede desplegarse el claro del
mundo, del mismo modo que, como sugiere Heraclito, sélo de la «cripta»® donde le
place ocultarse puede emerger la physis. Pues «el desocultarse no sélo no aporta nunca
el ocultar sino que lo necesita (y lo usa) para, de este modo, esenciar como ¢l esencia,
como salir-de-lo-oculto»’. Heidegger sefiala que algo de la verdad siempre permanece
oculto. Afirma en «Poesia, lenguaje y pensamiento» que «la verdad estd inmersa en la
verdad misma, en tanto en cuanto le permanece la reserva de lo todavia-no-descubierto,
de lo no-descubierto en el sentido de lo oculto.» Con la inminente revelacion llega el
peligro inminente. La vida consiste en hacernos a nosotros mismos, pero el ser nunca
acaba de completarse. El pensamiento de Heidegger gira —como el mismo Heidegger lo
subraya siempre— alrededor de una unica pregunta, la llamada pregunta por el ser. El
filésofo alemdn sostiene que el tiempo y el sentido del ser son s6lo «fundamento» en
tanto fundamento abisal-infundado, que el sentido del ser es verdad como
desvelamiento (Entbergen) y ocultamiento (Verbergen). En Sein und Zeit (Ser y tiempo)
el sentido del ser, experimentado como «fundamento» abisal-infundado, es verdad en
tanto desocultamiento (Unverborgenheit), la verdad en el sentido del estar al
descubierto (no ocultacion)'®, cuya irrupcion tiene que seguir siendo un misterio.
Verdad como desvelamiento —como la simultaneidad del desvelar y el ocultar y, por lo
tanto, como «despejamiento del cobijar que se ocultay— puede ser experimentada
partiendo de la verdad tal como sucede en el arte, de acuerdo con uno de sus rasgos

decisivos:

«El ente no queda enteramente oculto, sino que esta justamente descubierto, pero a la vez
disimulado; se muestra —pero en el modo de la apariencia. Parejamente, lo ya antes descubierto
vuelve a hundirse en el disimulo y el ocultamiento. [...] Pero tan sélo en la medida en que el
Dasein esta abierto, también estd cerrado; y solo en la medida en que con el Dasein ya esta
siempre descubierto el ente intramundano, semejante ente queda —en cuanto es algo que puede
comparecer intramundanamente— encubierto (oculto) o disimulado.

De ahi que el Dasein tenga también la esencial necesidad de apropiarse explicitamente de
lo ya descubierto, en lucha contra la apariencia y la disimulacion, y la de asegurarse siempre
de nuevo del estar al descubierto. Y, mas aun, ningun nuevo descubrimiento se realiza sobre la
base de un completo ocultamiento, sino, mas bien, a partir de un estar al descubierto en el
modo de la apariencia. El ente tiene el aspecto de..., es decir, y aestd en cierto modo al
descubierto, pero en forma disimulada.»"’

¥ M. Heidegger, «El final de la filosofia y la tarea del pensar», en Tiempo y ser, trad. M. Garrido; J.
L. Molinuevo; F. Duque, Madrid: Tecnos, 1999, p. 91: «La An6n (el ocultarse, el ocultamiento) pertenece
a la ’AAn0fewa (el no-ocultamiento), no como un mero afadido, como las sombras a la luz, sino como
corazén de la > AAnBsio».

’ M. Heidegger, «Aletheiax», en Conferencias y articulos, p. 201.

19 Cf. M. Heidegger, Ser y tiempo, Madrid: Trotta, 2003, p. 240.

" Ib., p. 242.



Heidegger estd expresando una paradoja que se halla en el corazén del sufismo: el
Dios mismo que se revela es el Dios oculto'”. En el sufismo, el simbolo del velo
encierra la paradoja del esoterismo': el velo oculta aquello que es revelado, pero sin el
velo nada se puede ver'. En la literatura sufi, ver el velo es en si mismo ver la faz de
Dios desplegandose en si misma a través del velo. Dios estd oculto por el velo, pero sin
el velo Dios no se manifiesta. Ocultar y desvelar no son términos antindmicos que se
excluyan mutuamente, pues la ocultacion es una forma de descubrimiento y el
descubrimiento una forma de ocultacion. La violencia del lenguaje poético, tanto para el
poeta occidental (Holderlin) como para el oriental (Rimi, ‘Iraqi, Hafiz), tiene por
horizonte de sentido lograr la vision mas alld del velo de los misterios, pero para

preservar el secreto hace falta simultdneamente velar lo develado.

'2«[...] El retirarse del ser en la ocultacion, ocultacion que sigue siendo la fuente de toda
desocultacion». M. Heidegger, La proposicion del fundamento (Der Satz vom Grund), trad. y nn. F.
Duque y J. Pérez de Tudela, Barcelona: Serbal, 1991, p. 111.

1 Sobre este tema véanse W. C. Chittick, The Sufi Path of Knowledge: Ibn al-‘Arabt’s Metaphysics
of Imagination, Albany: State University of New York Press, 1989, s.v. «veil (hijab)»; id., The Self-
Disclosure of God: Principles of Ibn al-‘Arabi’s Cosmology, Albany: State University of New York
Press, 1998, s.v. «veil (hijab)y; id., «The Paradox of the Veil in Sufism», en E. R. Wolfson (ed.), Rending
the Veil: Concealment and Secrecy in the History of Religions, Nueva York; Londres: Seven Bridges
Press, 1999, pp. 59-85; G. T. Elmore, Islamic Sainthood in the Fullness of Time: Ibn al-‘Arab1’s Book of
the Fabulous Gryphon (Kitab ‘Anqa’ Mughrib), Leiden: E. J. Brill, 1998, s.v. «hijab, veil-s»; H. S.
Nyberg (ed.), Kleinere Schriften des Ibn al-‘Arabi, Leiden: E. J. Brill, 1919, p. 81; E. de Vitray-
Meyerovitch, Anthologie du soufisme, Paris: Sindbad, 1978, pp. 272-84.

" El velo (hiyab) evoca la disimulacion de las cosas secretas; el desvelamiento es una revelacion, un
conocimiento, una iniciacion: «Hemos quitado tu velo, y hoy tu mirada es penetrante» (C. 50:21). La paz
de Dios esta velada por setenta mil «cortinas de luz y de tinieblas», a falta de las cuales se consumiria
todo aquello que su mirada alcanzase. El simbolismo del %iyab indica suficientemente que el velo puede
ser el intermediario necesario para acceder al conocimiento: tamiza en efecto la luz para hacerla
perceptible. También se ha observado que revelar era tanto quitar el velo como recubrir con un velo: tal
es, en particular, el doble papel del simbolismo. El velo adquiere una particular importancia en el plano
de la vida espiritual; simboliza el conocimiento reservado (velado) o comunicado (desvelado, revelado).
La revelacion es la abertura del velo. Dios no habla al hombre mas que por revelacion o desde detras de
un velo, como hizo con Moisés. Cf. L. Massignon, La Passion de Husayn Ibn Mansir Hallaj, martyr
mystique de ’Islam exécuté a Bagdad le 26 mars 922, Etude d’histoire religieuse, 2 vol., Paris: P.
Geuthner, 1922, pp. 699-700. El velo del nombre preserva a la criatura de una vision directa que la haria
desvanecerse. En el sufismo se dice que una persona esta «velada» (mahyub) cuando su conciencia esta
determinada por la pasion, sea sensual o mental, de tal forma que no percibe la luz divina en su corazon.
Segun este modo de expresion es el hombre, y no Dios, quien estd cubierto por un velo. Cf. F. Jabre,
Essai sur le lexique de Ghazali: Contribution a l’étude de la terminologie de Ghazali dans ses principaux
ouvrages a l’exception du Tahdafut, Beirut: Publications de I’Université Libanaise, 1970, pp. 58-9. Para
los misticos, el hiyab, que designa todo lo que vela el objeto, significa la impresion producida en el
corazén por las apariencias que constituyen el mundo visible y que le impiden admitir la revelacion de las
verdades. Los sufies consideran la propia existencia como un velo. Cf. ‘Ali b. ‘Uthman al-Yullabi al-
Huywirt, Kashf al-Mahjiub, “The Revelation of the Veiled”: An Early Persian Treatise on Sufism, trad.
del per. R. A. Nicholson, 2% ed., Londres: E. J. W. Gibb Memorial Trust, 1936 [1911], s.v. hipab, «veils,
spiritual». El poeta mistico Ibn al-Farid habla de los velos del sudario de los sentidos. Cf. R. A.
Nicholson, Studies in Islamic Mysticism, Cambridge: Cambridge University Press, 1921, p. 247.



Esta dialéctica de develar lo oculto/velar lo revelado tiene su plasmacion estética en
el arte contemporaneo, en concreto en la obra de Shirin Neshat (n. 1957), artista
multimedia de origen irani que vive y trabaja en Nueva York, y Bill Viola (n. 1951),
artista neoyorquino y uno de los pioneros de la video-creacion. En la dilatada obra de
ambos artistas —en los «dos horizontesy», segiin la célebre vision de Ibn al-‘Arabi: de
Oriente a Occidente (Neshat), o de Occidente a Oriente (Viola)— los motivos sufies del
0jo, el velo y el espejo son recurrentes.

Con relacion a la paradoja del velo, en 1979 Viola viaja al Sahara tunecino y
produce Chott el-Djerid (A Portrait in Light and Heat), una obra que marca una ruptura
al renunciar a los efectos y las técnicas de edicion y que sintetiza su interés por el
paisaje y la percepcion mediante grabaciones de espejismos del desierto. El vasto
desierto que se retrata en este video pierde su sustancia y se vuelve un velo trémulo y
cambiante, una metafora de la vida que el artista asocia a la tradicion musulmana, en
concreto a la tradicion exegética segun la cual se afirma que «Su Velo es la luz» y que
«entre Dios y las criaturas hay setenta —o setenta mil— velos de luz y de tinieblas que
disimulan la faz divina (inna li-Alldh sab‘in alf hiyab min nir wa-zulma...)»". Viola
retomard estos motivos vinculados con la gnosis islamica afios después'®, en una
hermosa video-instalacion con audio titulada The Veiling (1995)". En esta obra se
muestran una serie de finas telas translicidas colgadas como pantallas, una detras de
otra en hilera, en el centro de una habitacion oscura. En los extremos del cubiculo dos
proyectores, colocados uno frente al otro, proyectan imdgenes de un hombre y una
mujer moviéndose en medio de varios paisajes nocturnos. El tejido de la tela difunde la
luz, y las iméagenes se disipan en intensidad y enfoque hasta alcanzar las telas del centro.

También Shirin Neshat ha tratado profusamente el tema del velo en el mundo iranio
contemporaneo. En 1993 presenta su serie de retratos titulada Unveiling, en la que

mujeres musulmanas, incluida ella misma, posan con el chador caracteristico de las

S Cf. D. A. Ross; P. Sellars (comis.), Bill Viola, cat. exp., Nueva York; Paris: Whitney Museum of
American Art; Flammarion, 1998, pp. 68-9; J. Walsh (ed.), Bill Viola: The Passions, Los Angeles;
Londres: The J. Paul Getty Museum; The National Gallery, 2003, p. 28.

'® Cf. Ross; Sellars, Bill Viola, conversacion entre Lewis Hyde y Bill Viola (5 marzo 1997), pp. 144-
5. Sobre la importancia del sufismo en la obra de Viola se pueden consultar nuestros articulos
«“Atravesando el mar de llamas”: el sufismo en Maria Zambrano y Bill Viola», Postdata (2004), pp. 50-
71; «El agua unida a la llama: la extincion en el sufismo de Riimi y en la obra de Bill Violay, Sufi, 9
(2005), pp. 37-44; «La extinciéon como aurora: fuego y agua en el sufismo y en el arte contemporaneo (C.
Twombly, W. Laib, B. Viola y S. Neshat)», Aurora. Papeles del “Seminario Maria Zambrano”, 7
(2006), pp. 31-43.

17 Cf. Ross; Sellars, Bill Viola, pp- 120-1.



sociedades islamicas'®. En estas fotografias en blanco y negro solo quedan al
descubierto los ojos, las manos y los pies de las protagonistas, que Neshat cubre con
textos en caligrafia persa que reproducen poemas sobre el amor y el deseo de escritoras
iranies y citas religiosas que tratan sobre la posicion de las mujeres en la fe islamica.
Ese mismo afio comienza a introducir armas en sus representaciones de mujeres
veladas. Titula este nuevo proyecto Women of Allah. Con estas imagenes subvierte el
estereotipo masculino de martir islamico y evidencia la violencia ejercida sobre las
mujeres en estas comunidades, al mismo tiempo que se pregunta por las inevitables
relaciones entre politica y religion, terrorismo y fundamentalismo, ira y devocion.
Relacionada con esta serie estd la video-proyeccion titulada Anchorage (1996), que
sigue tres movimientos o acciones contrapuestas: una mujer vestida con el chador
aparece recitando versiculos cordnicos con el caracteristico movimiento del cuerpo,
luego apunta con una pistola al espectador, y finalmente suelta los brazos para rendirse
a la danza litargica del sama*, la danza giratoria por medio de la cual los derviches
girovagos alcanzan el trance.

El simbolo del espejo va unido al del velo. Bill Viola ha empleado de forma asidua
este simil con un sentido claramente espiritual a lo largo de su trayectoria artistica desde
los afios setenta y, en este sentido, obras como Migration (1976), The Reflecting Pool
(1977-9), Moving Stillness (1979), Surrender (2001), muestran el interés constante del
artista por hacer del arte una experiencia ascética y de iluminacion. En estos trabajos, la
utilizacion de elementos como el agua o el granito pulido tratados como superficies
especulares constituye un motivo recurrente para simbolizar la labor de perfeccion y de
aniquilacion del yo en el espejo del Uno. En la obra de Shirin Neshat la parabola del
espejo no es tan frecuente ni tan explicita, pero estd en cierto modo presente también en
creaciones tan significativas como Logic of the Birds (2001).

Ocultar y desvelar no son términos antindmicos que se excluyan mutuamente y se
pueden separar por el poder del razonamiento logico en categorias distintas; al
contrario, en la experiencia vivida de la contemplacion en forma de vision los dos se
solapan de tal manera que la ocultacion es una forma de descubrimiento y el
descubrimiento una forma de ocultacion. El propio desvelamiento es un acto de velar,
porque la palabra no es suficiente para expresar la experiencia mistica a no ser como

algo que no puede expresarse. Esta dialéctica tiene su maxima expresion en la poesia

' Sobre el significado del velo en el arte contemporaneo véase D. A. Bailey; G. Tawadros, Veil:
Veiling, Representation, and Contemporary Art, Cambridge, MA: The MIT Press, 2003.



mistica de Shams al-Din Muhammad Hafiz Shirazi (m. 791/1389), el contemplativo
visionario, cuyo Diwan es considerado todavia en nuestros dias por los sufies iranios
como una Biblia de la religion del amor. A Hafiz tradicionalmente se le asigna el titulo
de lisan al-ghayb, la «lengua del mundo invisible»'’, porque su poesia es
excepcionalmente experta para revelar los misterios. Por lo tanto, al poeta se le
considera la «lenguay, lisan (i.e. mensajero), a través de la cual la esencia de lo invisible
(al-ghayb) se revela. Como muestra de la paradoja del desvelamiento como ocultacion

se pueden citar los siguientes versos:

«Oh Sefior, (quién es digno para mi para decirle este punto sutil?
Este amado, contemplado en todas partes, nunca ha mostrado su cara.»”

Para los misticos persas al-ghayb es el reino supra-sensible que se sitiia mas alla del
conocimiento discursivo, cuya existencia esta atestiguada por cada forma de los
atributos de la manifestacion divina tales como los «suefios veridicos» (ru 'ya sadiga), la
inspiracion divina (ilham), y por la experiencia «interior» de un viaje espiritual de los
misticos (sayr wa sulitk-i batin). La existencia de este reino «invisible» esta
«verificada» por el conocimiento iluminacionista, que se obtiene en momentos sin
duracién (anat) de la experiencia, llamada vision (mushahada y también mukdshafa) e
iluminacion (ishrdag), o incluso por una intensa intuicion (hads gawi, hads sarih), como
la de los misticos y los filésofos iluminacionistas, y que acepta la validez objetiva de lo
invisible. La inspiracion (ilham) es caracteristica del tercer «acceso» al ghayb, el cual,
junto con la «vision e iluminacion» (mushahada wa ishraq) de los textos misticos y
filosoficos, es considerada la contrapartida personal de la revelacion profética (wahy)*'.

El velo (ar. hiyab, nigab, per. pushish, sitr, parda, burqa ) es un simbolo esencial
de la cultura religiosa del Islam. La simultaneidad de velar (satr) y develar (kashf,
mukdashafa) es una idea central del misticismo islamico medieval. Cada desvelamiento
es un velo, pero retirar el velo es en si mismo una forma de ocultacion. La gnosis

mistica consiste en el reconocimiento de la luz divina en el interior de los velos como lo

' Cf. D. Shayegan, «La Topographie visionnaire de Héafez de Shirdzy», Cahiers de [’Université
Saint-Jean de Jérusalem 7, Paris: Berg International, 1981, p. 117; H. Ziai, «Hafez, Lisan al-Ghayb of
Persian Poetic Wisdomy», en A. Giese; J. Ch. Biirgel (eds.), Gott is schon und Er liebt die Schéonheit.
Festschrift fiir Annemarie Schimmel, Berna: Peter Lang, 1994, pp. 451-4.

2 gpud Chittick, «The Paradox of the Veil in Sufismy, p. 85.

! Sobre la estructura epistemologica de la «intuiciéon» y la «visién» (que incluye también ilham,
mushahada y mukashafa) cf. H. Ziai, Knowledge and Illumination: A Study of Suhrawardi’s “Hikmat al-
Ishraq”, Atlanta: Scholars Press, 1990, pp. 155-66. Cf. Ziai, «Hafez, Lisan al-Ghayb of Persian Poetic
Wisdomy, pp. 463-4.



opuesto a la ignorancia de no conocer el velo. La iluminacion reside, por consiguiente,
en la develacion del velo para velar lo develado. Todo lo que es visto no es mas que un
velo, pero cada velo es otra forma en la que una de las multiples caras de Dios, que
constituye la Ultima naturaleza del ser, aparece. Dios esta oculto por el velo, pero sin el
velo Dios no es manifiesto”. Al mismo tiempo, la doctrina de la abolicién de la
corporeidad, el despojamiento de la materialidad, es constantemente retomada e
ilustrada en la filosofia neoplatonica arabe y judia, y una de las imdgenes mas
frecuentes que la traducen es la de que la corporeidad es un velo, una mampara (ar.
hiyab, ghitda’) que se interpone entre el sujeto conocedor y la suprema verdad™. En
cuanto a lo alto, el espejo es la cortina, pantalla o velo (ar. suradigq) que oculta los
secretos divinos, el velo de luz que separa la Presencia del Campo divino. Para autores
sufies como Niffar1 o Ghazzali, el velo o el espejo son los similes por medio de los
cuales, al tiempo que Dios se revela, el Oculto preserva su secreto por medio de una
ultima mampara. Es la confluencia de ocultacién y desvelamiento que conviene a una
materia secreta: la verdad esotérica debe revelarse al mistico iluminado, pero también
debe ocultarse adecuadamente. Al-Ghazzali menciona como doctrina comun de los

faldsifa que el alma preparada para recibir la efusion del Intelecto Agente prescindiria

22 Cf. C. 42:50/51: «Dios no ha hablado a ningtin mortal si no es por inspiracion (wahy) o desde
detras de un velo (hiyab).» Apartar todos lo velos que impiden ver a Dios y alcanzarlo no es potestad del
hombre, puesto que Dios, por esencia, es infinito, trascendente e inescrutable. En la tradicion islamica
esta ley universal estd especialmente enunciada en los hadices y en la tradicion exegética: «Su Velo es la
luz» (Muslim, Iman, trad. 293); «Entre Dios y las criaturas hay setenta —o setenta mil— velos de luz y de
tinieblas que disimulan la faz divina» (Ibn Maya, al-Sunan, 1:44; Darakutni, citado por al-Suyuti, al-
La’alt al-masnii ‘a fi-I-ahadith al-mawdii‘a, 2 t. en 1 vol., El Cairo, 1317, 1:8), etc. Y si todos estos velos
fueran retirados, los destellos insostenibles proyectados por su Faz abrasarian cuanto su mirada alcanza.
No obstante, Dios se desvela parcialmente a través de sus teofanias segun algunos atributos determinados
sin dejar de ser, por naturaleza, el «Tesoro oculto» de toda la eternidad. Dicho hadiz menciona los velos
de luz que son los destellos de la Majestad y de la Omnipotencia, y los velos de tinieblas que son los de la
ignorancia y la impotencia humana. El desvelamiento teofanico no es otra cosa que la transformacion de
los velos tenebrosos en velos luminosos debida a la accion del Espiritu santo transformador e iluminador
de las almas. Entonces ya no hay obstaculos entre Dios y el servidor, puesto que el alma estd
completamente iluminada y espiritualizada por el Espiritu. A eso aspiran los sufies por medio de la
aniquilacién mistica. En pocas palabras: el primer velo es el mundo, ¢l ultimo velo eres ti mismo. Cf. D.
Gimaret, Dieu a l'image de [’homme: les anthropomorphismes de la sunna et leur interprétation par les
théologiens, Paris: Cerf, 1997, pp. 70-5. Véanse a su vez Riizbihan Baqli, Commentaire sur les paradoxes
des soufis (Sharh-e Shathiydt), texto per. ¢ intr. franc. H. Corbin, Teheran; Paris: Département
d’Iranologie de I’Institut Franco-Iranien; A.-Maisonneuve, 1966, (Bibl. Iranienne, 12), p. 557; A.
Schimmel, As Through a Veil: Mystical Poetry in Islam, Nueva York: Columbia University Press, 1982,
p. 80.

3 Las cosas corporales forman una mampara (hijab) que impide al «espiritu psiquico» conocer lo
invisible y recibir el influjo del alma. Todo lo que ata al hombre a su corporeidad constituye una pantalla
ante el perfeccionamiento espiritual; hay que tender pues a su supresion. Cf. G. Vajda, Juda ben Nissim
ibn Malka, philosophe juif marocain, Paris: Larose, 1954, pp. 41 y 129-34; S. Stroumsa, «Voiles et
miroirs: visions surnaturelles en théologie judéo-arabe médiévaley, en E. Chaumont et al. (eds.), Autour
du regard. Mélanges Gimaret, Lovaina: Peeters, 2003, pp. 77-96.



de la percepcion corporal, pero el cuerpo le impide estar en unién constante con el
intelecto; la cortina o el velo (hiyab) no se levantara sino con la muerte, cuando cese la
ocupacion del cuerpo™.

Lo que permanece siempre invisible es la Esencia divina, puesto que lo trasciende
todo, incluida la vision de Dios (ru ’ya)zS. Se trata de la divinidad que permanece oculta
tras el velo de sus teofanias y a la que no se le puede aplicar nombre, atributo ni
calificativo alguno. Para el mistico, superar la prueba consiste en descubrir su
conocimiento de si mismo como la mirada misma con la que Dios se contempla.
Entonces el velo se convierte en espejo, pues Dios no ha contemplado jamas, desde la
creacion, un mundo distinto de si mismo; le tiene horror. Cuando el velo se ha
convertido en espejo, la prueba ha sido superada.

Quizas ningn autor haya visto mejor que el sufi Muhammad ibn ‘Abdi al-Yabbar
al-NiffarT (m. 354/965) que la forma mas elevada de la relacion con Dios pueda devenir
también el velo mas sutil que oculta a Dios: el hiyab al-ma rifa, el velo de la gnosis. Al-
NiffarT considera el velo de Dios como una vision, y la vision de Dios como un velo:
«El me detuvo y me dijo: La ignorancia es el velo de la vision, la ciencia es el velo de la
vision; yo soy el Manifiesto sin velo y el Oculto sin desvelamiento. El me dijo: El que
conoce el velo se acerca al desvelamiento.»*® Pues: «El me dijo: Ta no te detendrés en
la vision (ru’ya) sino cuando veas mi velo como una vision, y Mi vision como un
velo»?’. Al-Niffari entiende que la pantalla entre el Dios y el mistico es el velo de las
realidades creadas. En el caso de al-Ghazzali, el impedimento es el alma carnal que
permanece cubierta con el velo de las pasiones humanas. En ambos casos, se trata de los
velos (huyub) que se interponen y separan al mistico de Dios. Al-NiffarT dice de esta

forma de manifestacion que preserva la ocultacion: «Todo lo que aparece y que, en su

 «Una cortina bajada entre el espejo y la imagen». Thya’ ‘uliim al-din, con el coment. de al-Imam
al-Hafiz al-‘Iraqi, 6 vol., Damasco: Dar al-Jayr, 1993, III:11; ib. IV:95. Cf. W. H. T. Gairdner (trad. ¢
intr.), Al-Ghazzali’s Mishkat al-Anwar, Londres: Royal Asiatic Society, 1924, p. 4 de la intr.; T. J.
Gianotti, Al-Ghazalt’s Unspeakable Doctrine of the Soul. Unveiling the Esoteric Psychology and
Eschatology of the Ihya’, Leiden: E. J. Brill, 2001, s.v. «unveiling»; Jabre, Essai sur le lexique de
Ghazali, pp. 58-9.

> Sobre el tema de la vision en el sufismo véanse N. Paryawadi, Ru 'yat-i mah dar asman, Teheran:
Nashr-i Danishgaht, 1375/1996; Chaumont et al., Autour du regard. Mélanges Gimaret.

% Cf. The Mawdgqif and Mukhdtabdat of Muhammad Ibn ‘Abdi’l-Jabbdr al-Niffari with other
fragments, ed., trad., intr. y coment. A. J. Arberry, Cambridge: E. J. W. Gibb Memorial Trust, 1935,
«Mawqif del velo de la vision» (29:1), p. 65. Cf. pp. 18-9 de la intr.

7 Ib., «Mawgif delante de El» (55:30), p. 93.



aparecer, viene a la conciencia» es velo™. En este sentido, hay que hablar de un solo
velo que es el mundo como alteridad con relacion a Dios.

En otras palabras, todo es un velo, tanto las cosas que percibimos como nuestras
percepciones de las cosas, y esto incluye todas las percepciones de Dios, asi como todos
los desvelamientos que Dios otorga al buscador. Al-Niffar1 elabora tres puntos: que
todo, incluido la develacion, es un velo; que el ego es el mas grande de los velos, y que
la guia de Dios es la unica via para salir de los velos. El gran pensador y poeta andalusi
Muhyi-1-Din Ibn al-‘Arabi (m. 638/1240), considerado como el mas grande de los
misticos musulmanes, también llamado al-Shayj al-Akbar (Maximo maestro), elabora
con frecuencia estos mismos puntos. Los escritos de Bill Viola se abren y se cierran con
citas del mistico murciano. Shayj al-Akbar escribe: «No hay nada en la existencia sino
velos colgados hacia abajo. Los actos de percepcion se unen a los velos, que dejan
huellas en quien posee el ojo que los percibe.»”’

La paradoja de la teologia apofatica es pues la siguiente: porque Dios es luz
absoluta y a causa del exceso mismo de su luz, El permanece invisible, al igual que no
se puede contemplar el resplandor del sol sin ser cegado. El capitulo 485 de Las
iluminaciones de La Meca de Ibn al-‘Arabi se titula «Sobre el verdadero conocimiento
de la estacion mutua de la percepcién de las glorias faciales»’’. En esta estacion
intermedia el viajero consigue comprender las glorias del Rostro (subuhat al-wayh), el
rostro divino de Dios que es una luz que arde a través de los velos (huyub). Las glorias
del rostro son los rayos de luz que emergen de la Luz divina. Se trata de la «ciencia del
desarrollo de los velos» que separan a Dios de las criaturas, bien para privarlas de Su
vision o bien por Misericordia para evitar que sean abrasadas por las glorias ardientes de
Su Faz (subuhat al-wayh). Estos rayos ciegan a quienes los miran, pero ellos también
manifiestan el cosmos. FEllos ciegan a las criaturas para la Esencia de Dios,
estableciendo asi el tanzih, pero permiten la vision de las huellas de los Nombres de
Dios en Sus auto-revelaciones, estableciendo de esta manera el tashbih. El tanzih (lit.
«trascendencia», la abstraccion), a diferencia del fashbih (la inmanencia, el
antropomorfismo), preserva a Dios de toda referencia sensible, de toda calificacion y

representacion —forma imaginal (tamthil)—, lejos del alcance de la mirada, en la

2 Apud P. Nwyia, Exégése coranique et langage mystique. Nouvel essai sur le lexique technique des
mystiques musulmans, Beirut: Dar el-Machreq, 1970, pp. 373 y ss.

¥ Fut. (E1 Cairo: 1911), vol. 3, p. 214, linea 25. Apud Chittick, Self-Disclosure of God, pp. 110-1;
id., «The Paradox of the Veil in Sufismy, p. 74.

30 Cf. Chittick, The Self-Disclosure of God, pp. 158-9.

10



oscuridad, incognoscible, densa, impenetrable. Por lo tanto, las glorias pueden ser
contempladas como el poder creativo que establece el wuyid (la existencia) de las
entidades. Pero una vez que las cosas llegan a la existencia, actian como velos,
impidiendo la visién de las glorias31. Segun Ibn al-‘Arabi, el velo (hiyab) es «todo lo
que esconde de tu vista el objeto de tu busqueda»’>. No obstante, el velo es el ego, y el
ego es el rostro. Las glorias del Rostro divino que consumen en llamas todos los
atributos criaturales, por este acto de consumir en llamas, re-establecen y re-afirman los
atributos consumidos™. Sin embargo, a pesar de que las glorias ciegan, también otorgan
una clase de develacion que el Shayj en un lugar llama «el parpadeo de los ojos». El
término procede del versiculo: Nuestra Orden ha sido unica, como un parpadeo de los
ojos (C. 54:50). Aquellos a los que se les ha concedido ver las glorias son «los sefiores

de la mirada (lamha)»**.

3' Fut. 11 488:10. Cf. Tbn al-‘Arabi, Les Iluminations de La Mecque (al-Futihdt al-Makkiyya),
textos escogidos; pres. y trad. del ar. al franc. y al ingl. bajo la dir. de M. Chodkiewicz, Paris: Sindbad,
1988, «The Glories of the Face/chapter 73», p. 95.

32 Cf. R. T. Harris (trad.), «Sufi Terminology: Ibn ‘Arabi’s Al-Istilah al-sifiyyah», Journal of the
Muhyiddin Ibn ‘Arabi Society, 111 (1984), p. 45.

3 Cf. En una obra del tltimo periodo de su juventud andalusi titulada Mashdhid al-asrdar, Tbn al-
‘Arabi ya reflejaba el influjo que el Kitab al-Mawagif de NiffarT habia tenido en su obra en relacion con la
teoria de la develacion. Ibn al-‘Arabi, Las Contemplaciones de los Santos Misterios y las Ascensiones de
las Luces Divinas (Mashahid al-asrar al-qudsiyya wa-matali* al-anwar al-ilahiyya), intr., ed., trad. del ar.
y nn. S. Hakim y P. Beneito, Murcia: Editora Regional de Murcia, 1994, 3, pp. 27-8.

* El velo es ante todo opacidad de la criatura: el hecho de creerse un «yo», un «otro», es el velo por
excelencia, velo que realmente le impide ser. En cuanto la criatura se ha despojado del ego, se ha
anonadado, el velo que se interpone entre dos objetos no tiene mas razén de ser. Por otra parte, el velo es
la razén de ser del amante; si no hubiera alguno, no habria ocultacion en Dios, ni por consiguiente una
revelacion que seria la manifestacion. Sin este Velo divino que recubre la unidad de la Esencia, el mundo
de la pluralidad y de las cosas existenciadas volaria en resplandores y desapareceria. La Verdad es Ella
misma Su propio velo. Su revelacion misma en el mundo de las criaturas contribuye a disimularLe: el
mundo es un velo (hipab) detras del cual El se oculta. Lo que en realidad priva al amante de “alcanzar la
union es el velo que le oculta la faz del Amado. El velo es lo que se interpone entre el sufi y su Dios, lo
que le impide tener acceso a la verdad espiritual. Cf. la definicion clasica del propio Riizbihan al-Baqli al-
Shirazi (m. 606/1209): «El velo es la pantalla entre el que busca y el que es buscado. La realidad del velo
es lo que constituye un obstaculo hacia la Verdad, Dios». Commentaire sur les paradoxes des soufis
(Sharh-e Shathiyat), p. 572. La pasion es el origen de la aspiracion, y la ignorancia el velo del
conocimiento mistico: «El gndstico ha dicho: “El velo mas importante que se interpone entre el servidor y
Dios es el alma. Quien sucumbe a la seduccion de su pasion esta velado, incapaz de realizar su
aspiracion”». Magsrab al-arwah, ed. N. M. Hoca, Estambul: Edebiyat Fakiiltesi Matbaasi, 1974, 16. A otra
categoria pertenece el velo que protege al amante todavia incapaz de soportar la Vision. El velo es
indispensable al principio para atenuar la intensidad de la luz del Amigo, pues el resplandor divino lo
quemaria todo. El purifica al amante en dulzura sin abrasarle y le prepara asi para la vision de la
Substancia. La belleza divina no puede manifestarse sin velos, sino destruiria el mundo; no podriamos
soportarla, ni obtener alegria alguna. Es como el sol terrestre que dispensa sus efectos benéficos a la
tierra, pero que si se acercase, lo destruiria todo. El gran poeta persa Yalal al-Din Rami (m. 672/1273)
expresa esta idea a través de una imagen muy bella: «Cuando Dios el Altisimo Se revela en la montafia a
través de un velo, ella se recubre de arboles, flores y verdor. Pero cuando El Se revela sin velo, derriba la
montafia y la reduce a cenizas.» Fihi-ma-fihi, ed. B. Z. Furtizanfar, Teheran: Amir Kabir, 1362/1983, cap.
9, p- 36. Por ultimo, el velo es la salvaguarda de la existencia del amante y del mundo existenciado; de
haber alguno, no estaria escondido en Dios ni, por consiguiente, revelado. Si el velo estuviese
completamente levantado la unidad de la esencia apareceria y lo engulliria todo. La Esencia es en si
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Esta paradoja del velo ha sido tratada por Bill Viola en Memoria (2000),
proyeccion de video en blanco y negro de un rostro sobre pantalla de seda colgada del
techo. Memoria se grabd con una luz extremadamente tenue, forzando a la camara a
buscar en la oscuridad. El resultado es una textura de granulado grueso que refleja muy
bien el tema que nos ocupa: la paradoja del velo, del desvelamiento como ocultacion,
para preservar el secreto. Esta dialéctica queda expresada tanto por el doble movimiento
del rostro que gradualmente aparece y desaparece, que se descubre y se oculta, como
por medio de la escasa nitidez de la imagen, vista a través de un velo o cortina. El
regreso final del rostro es serio, compuesto, centrado en la sabiduria provisional de la
aceptacion. Los ojos del rostro se encuentran con los nuestros cuando comienza la lenta
disolucion final. En Unspoken (Silver & Gold) (2001)*, dos de estos rostros brillan y
arden hasta alcanzar nuestra conciencia a través de los «velos de la luzy.

En la poesia de Hafiz, el eje que atraviesa todos los niveles de la vision
contemplativa puede ser interpretado como un rayo que, descendiendo de la fuente
original de la Belleza divina, penetra el corazén del gnostico iluminandolo por
completo. El velo y el espejo polarizan en la poesia de Hafiz, como en el conjunto de la
mistica musulmana, esta dialéctica por la que el Dios mismo que se revela es el Dios
oculto. El poeta concilia el «velo del amor» con el «espejo de la gracian, el acto de
ocultacién y el acto de auto-revelacion, la simultaneidad de velar y develar’®. En la obra
de Hafiz todo contribuye a traducir lo intraducible, a expresar lo inexpresable, a
explicitar lo implicito y para hacerlo recurre no solamente a la estructura del ghazal
mismo —que se desarrolla como circulos concéntricos que amplifican cada vez la
resonancia de los estados afectivos y que, debido a sus extremos limites, incita a pulir el
pensamiento hasta la transparencia—, sino que ademas el poeta explota a fondo, con el
arte del mago, todas las virtuosidades y las sutilezas de la lengua persa, poniendo asi de
relieve redes de simbolos que reflejan cada uno, segun su asociacion de imagenes y la
carga emotiva que vehicula, las innumerables epifanias de una verdad tan paraddjica,
tan incomprensible, tan vertiginosa, que apenas desvelada se vela, y al revelarse, se

oculta de forma mas bella.

misma Su propio velo porque, paraddjicamente, esta velada por Su propia manifestacion. Ella no puede
ser vista mas que por Ella misma. El amante no tendra acceso al Amado mas que cuando el Amado se
haya quedado solo. La visién de Dios, que es en realidad una visién de Dios por El mismo, solo es
posible cuando el amante desaparece volviendo al no-ser del que procede, lo que sélo se produce con la
muerte.

35 Walsh (ed.), Bill Viola: The Passions, pp. 2-15, 96-7, 274.

36 Cf. Ziai, «Hafez, Lisan al-Ghayb of Persian Poetic Wisdomy, pp. 466-9.
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En este sentido, Hafiz compara la poesia con una ‘arits o novia cubierta con el velo
a la que se le retira durante las bodas®’. También otro gran poeta de Shiraz, Muslih al-
Din Sa‘dt (m. entre 691/1292 — 695/1296), en la introducciéon de su Gulistan habla de su
‘aris-i fikr, 1a cual debe ser desvelada o manifestada en el circulo de los que poseen un
corazon (6rgano de la percepcion lacida)®®, «los adelantados» (sahib-mugbil), «la gente
del corazon» (ahl-i dily”, «los detentadores del corazon» (sahib-dilan)®, «los
clarividentes» (dil daran). Nizam1 compara su epopeya Jusraw u Shirin con una ‘ariis
que ¢l ha educado con su alma®!. Asimismo, Riimi, hablando de su Mathnawr, dice,
entre otras cosas, que €l es: «Una amada que ha corrido el velo sobre su cabeza y su
rostro, ocultando su faz ante tu ojo»™*.

Los poseedores de corazén son aquellos hombres perfectos cuyo corazén alberga a
Dios. El poseedor de corazon estd libre de limitaciones y trasciende el tiempo y el
espacio. Esta alejado del velamiento, de la ilusion de la imaginacion, de la destruccion y
de todo cambio. Ellos son los sufies iluminados por la contemplacion de Dios que han
blandido el estandarte del ‘ayn al-yagin —el ojo o la esencia de la certeza mistica® que

solo puede conferir la contemplacion (mushahada)™ y el desvelamiento intuitivo

7 QG 184 u (= ultimo verso del ghazal). El acto de retirar el velo a la novia durante la boda es
también uno de los elementos tradicionales de la poesia baquica. Cf. J. Ch. Biirgel, «Le pocte et la poésie
dans I’ceuvre de Hafezy», en Convegno internazionale sulla poesia di Hafez (Roma, 30-31 marzo 1976),
Roma: Accademia Nazionale dei Lincei, 1978, p. 87.

® Cf. W. C. Chittick, The Sufi Path of Love: The Spiritual Teachings of Rimi, Albany: State
University of New York Press, 1983, pp. 37-40.

¥ Cf. B. Utas, Tarig ut-tahqiq: A Sufi Mathnawi ascribed to Hakim Sana’i of Ghazna and probably
composed by Ahmad b. al-Hasan b. Muhammad an-Naxchavani. A critical edition, with a history of the
text and a commentary, Lund: Studentlitteratur, 1973, p. 164.

0 Cf. Ya‘far Say9adi, Farhang-i lughat wa istilahat wa ta ‘birat-i ‘irfani (= Zaban wa farhang-i
Iran, 62), Teheran, 1350/1960, pp. 295 f.

4 Nizami, Jusraw u Shirin, ed. W. Dastgirdi, 2° ed., Teheran: Ibn Stna, 1333/1955-6, p. 2, v. 6.

M 1V:3462.

“ La certidumbre (yagin) designa la fe real en lo Invisible. Cf. Nicholson, Studies in Islamic
Mysticism, p. 247, n. 514. El yaqin (el ojo o la esencia de la certeza), palabra que se emplea varias veces
en el Coran, no es una certeza conceptual sino afectiva. Al-yagin es la vision directa por medio de la luz
de la fe. Cf. Abl Sa‘idd Ahmad al-Jarraz, Kitab darayat al-muridin, citado por Abi ‘Abd al-Rahman
Sulami, Haqa'’iq al-tafsir, ms. Fatih 260, Bashir Aga 36, Yeni Cami 43, 102:7; Huywiri, Kashf al-
Mahjib, “The Revelation of the Veiled”, pp. 381-2; F. Jabre, Essai sur le lexique de Ghazali, s.v. yaqin;
La notion de certitude selon Ghazali dans ses origines psychologiques et historiques, Paris: J. Vrin, 1958,
s.v. yaqin; Nwyia, Exégése coranique et langage mystique, pp. 277-8.

* Los que se han realizado adquieren la vision con sus propios ojos (ru’yat al-‘iyan) obtenida por
medio de la intensidad de la fe (iman), y logran la contemplacion de las realidades del Misterio
(mushahadat al-ghuyib) por la pureza diafana de los corazones (safa’ al-quliib), la observancia atenta de
los secretos (mulahaza al-asrar) y por el cuidado de los pensamientos (muhdfazat al-afkar). ‘All b.
Muhammad al-\?urflﬁni, Kitab al-Ta'rifat, trad., intr. y nn. M. Gloton, Teheran: Presses Universitaires
d’Iran, 1994, n° 1861, p. 448.
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(kashf)—45, los hombres «puros de corazén» que han obtenido la esencia y la fuente
Gltima del conocimiento mistico*. Los que perciben la Realidad por medio del ojo de la
vision interior (chashm-i basirat)*’, por el corazoén y el alma, ven pues su realidad
esencial (ahl-i basrat hagigat)™. Segun un sufi: «La certidumbre es el ojo del corazon
(‘ayn al-galb)»* La «gente de la vision, de la intuiciony» (ahl-i basar), son aquellos
amigos de Dios y sufies de corazén puro que contemplan la realidad interior de las
cosas mediante el ojo del corazon (chashm-i dil).

Las imagenes especulares de Bill Viola y Shirin Neshat se muestran como las
manifestaciones contemporaneas de esta pureza didfana de los corazones de los
hombres de Dios (mardan-i judd). En este sentido, Mawlana Rumt dice: «“jPor Dios,
esto es tal cual tu ojo bendito contempl6. Pues Dios no quiera que tu ojo (dida)™® refiera
nunca lo que no ha visto (rna-dida)! Y todo ojo (dida) que confie en lo que ha visto este
ojo visionario (dida-yi didar-dida) se convertira en uno de la gente de la vision (ahl-i

dida) y esas verdades invisibles seran vistas (dida) por é1.”

«El ojo [tu ojo] que ve lo invisible es para ti un maestro como lo Invisible mismo.
Esta vision y esta facultad no pueden faltar en el mundo.

El hombre (mardum) que no ha visto [puede ver] tendra [tiene] el rostro negro.

El hombre de vision [elevada] es un espejo de la luna.

Pero ;quién en el mundo ve el hombre de tu ojo (interior)

sino el hombre que incrementa la vision (mardum-i dida-faza)™ ?»*

Riim1 pone pues, como Hafiz, el acento sobre el acto de ocultar y revelar; se trata de
develar el ruj-i andisha, la faz del pensamiento o de la idea que devela. Para el poeta
neoplatonizante del oriente isldmico es precisamente esta imagen, esta realidad de la

mujer con velo la que se presta a expresar una idea mistica central, i.e., la manifestacion

* La certeza mistica en anticipacion de la vision beatifica (ruya). Cf. G. Béwering, The Mystical
Vision of Existence in Classical Islam. The Qur’anic Hermeneutics of the Sifi Sahl At-Tustari (d.
283/896), ed. B. Spuler, Berlin; Nueva York: Walter de Gruyter, 1980, pp. 208-11, 217.

* Cf. M 1:3493. Cf. M 1:722, 2433, 11:3473.

4T Véase ‘Ayn al-Qudat al-Hamadani, Tamhidat, ed. e intr. ‘A. ‘Ussayran, 2% ed., Teheran: Tehran
University Press, 1341/1962, intr., pp. 51-2.

* <Ayn al-Qudat al-Hamadani, Les Tentations Métaphysiques (Tamhidat), pres., trad. del per. y del
ar. y nn. Ch. Tortel, Paris: Les Deux Océans, 1992, pp. 39-40.

* Cf. Abu Bakr al-Kalabadhi, The Doctrine of the Sifis (Kitab al-Ta'‘arruf li-madhhab ahl al-
tasawwuf), trad. del ar. e intr. A. J. Arberry, Cambridge: Cambridge University Press, 1935, XLVI, p. 94.

30 E] término dida en persa significa los ojos, la mirada, la vista.

! Mardum-i chashm, expresion que no aparece aqui, significa en persa la pupila del ojo.

52 Cf. Shams al-Din Ahmad Aflaki, Les Saints des Derviches tourneurs (Managqib ul-‘arifin), reed.,
trad. del per. C. Huart, 2 t., Paris: Sindbad, 1978 [1918], t. II, p. 248; trad. ingl.: Shams al-Din Ahmad-e
Aflaki, The Feats of the Knowers of God (Manageb al-‘arefin), trad. del per. J. O’Kane, Leiden: E. J.
Brill, 2002, p. 535.
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del esplendor divino a través de un velo sutil>. Pues para el pensamiento mistico —que
influencia a todos los grandes poetas persas posteriores a Rimi— el mundo es al mismo
tiempo un velo, un cubrimiento y un desvelamiento, una revelacion de la Esencia
divina. Toda la mirada del poeta, su alegria, sus sentidos, se dirigen al espacio de ese
momento privilegiado donde toda luz es una teofania divina, toda copa de vino, reflejo
de la Faz del Amado a la vez que la forma que configura la cupula azulada del cielo;
todo recuerdo, re-actualizacion de la memoria primordial. Toda su alma asiste a este
espacio sagrado donde el ser es mito-génesis y el acontecimiento un acto arquetipico en
el alba del eterno comienzo. Paseando como un Vidente su mirada sobre el «jardin del
mundo» (bagh-i yahan), el poeta quiere coger, «gracias a la mano de su pupila, una flor

de la Faz del Amado»’*. Bajo este aspecto hay que leer los siguientes versos de Hafiz:

., , . 55 .
«Me he vuelto loco porque mi idolo mostrdé sus cejas”™ como la luna nueva, hizo el gesto de
iy 56
desvelarse y entonces cubri6 su rostro»

Segun Ibn al-‘Arabi, cuando el velo (hiyab) se alza, en el estado de desvelamiento
(kashf)’’, el corazén del gndstico es como un espejo en el que se refleja la forma
microcésmica del Ser divino®®. El Amado esta oculto por la fuerza y la abundancia de su
propia revelacion. Todo lo que existe es pues a la vez espejo y velo de Su Rostro.
Algunos poemas expresan el sufrimiento de aquel cuyo ojo percibe un reflejo de la
Belleza unica en toda cosa y cuyo amor es sin cesar exacerbado por esta vision «a través

del velo», pero que no accede a la Vision directa:

> M V:960.

QG 393.

> Siendo la «cejan (abril) como un velo que cubre el ojo, se ha utilizado como una alusién a los
Atributos divinos que ocultan su sagrada Esencia. El término abri también ha sido utilizado para hacer
alusion a las manifestaciones de la Belleza divina.

QG 30:3.

3T El significado literal de la palabra kashf es desaparecer o caer el velo. En la terminologia sufi se
refiere al descubrimiento de las realidades espirituales y las verdades invisibles y ocultas mas alla del
velo. Para Riuzbihan Baqli: «Kashf es el desvelamiento de lo que estd velado a la comprension
intelectualy. Mukashafa es el «descubrimiento» o aparicion de lo que esta detras del velo. Riizbihan
piensa que cuando el Velo se ha vuelto espejo, la prueba ha sido superada. Cf. Riizbihan, Commentaire
sur les paradoxes des soufis (Sharh-e Shathiyat), p. 557.

¥ Sobre el motivo del espejo en la obra de Ibn al-‘Arabi véanse S. Hakim, «Unity of Being in Ibn
‘Arab1l: A Humanist Perspective», Journal of the Muhyiddin Ibn ‘Arabi Society, 36 (2004), pp. 25-7; J. W.
Morris, The Reflective Heart: Discovering Spiritual Intelligence in Ibn ‘Arabi’s Meccan Illuminations,
Louisville, KY: Fons Vitae, 2005, s.v. «mirror».
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«El ojo de ‘Iraqt no Te ha visto tal como eres, pues el conjunto de las criaturas son polvo en su
- 1059
0jo!»

El sentido paradodjico del velo y el espejo lo reflejan muy bien los siguientes versos

de Hafiz:

«Mi alma es el velo de Su amor,

mi ojo es el espejo de Su gracia. [...]
El secreto del dia y de la noche:

iSu rostro para mi vision,

Su amor para mi alma!»*

El ojo del poeta, iluminado por el ojo del Amado, ve en este espejo el mundo
desvelarse como faz deslumbradora del Amado y oscurecerse también como su
cabellera oscura que empana el resplandor y la hace aparecer como el «dia
entenebrecidoy» (riiz-i tarik). Pues toda Belleza (yamal) implica una Majestad (yalal),
como la santa estupefaccion que resulta del hundimiento del intelecto frente a la belleza
resplandeciente de Dios, igual que toda Majestad contiene una Belleza que es la gracia
incluida en el rigor sublime de lo divino. Esta oscilacion entre Belleza que se oculta
revelandose y se revela ocultandose se traduce en algunos ghazal-es de Hafiz en la
«noche de la separacion» (shab-i hiyran) y el «dia de la unidony» (riz-i wasl); pues toda
separacion esta henchida de una unién inminente, y toda unidon contiene potencialmente
una separacion. Estas repulsiones y atracciones sucesivas engendran el movimiento
dialéctico del amor y este acento de nostalgia que impregna toda la poesia mistica persa.
El limite del conocimiento se sittia en el velo, mas alla del cual se hallan los secretos

inefables de lo oculto:

% Maymii‘a-yi athar-i Fajr al-Din ‘Irdagi, ed. N. Mohtasham, Teheran: Zawwar, 1372/1994,
260:3096 ss. Se trata de la identidad del que mira (shahid) y del que es mirado (mashhud) en Dios,
resultado natural de la Unicidad del Ser. El hombre es la mirada misma con la que Dios Se contempla a Si
mismo, Su ojo. El amor de Dios hacia Si mismo es el arquetipo de toda relacion de amor. El ser humano,
¢l también, no puede mas que amarse a si mismo, puesto que no distingue sino su propia imagen en el
espejo del Amado. Pero toda dualidad es superada si se afirma la identidad de la mirada del amante y del
Amado y de la mirada por medio de la cual Dios Se mira a Si mismo: «Es El que con el ojo de Magniin
contempla Su propia belleza a través de la de Layli, y gracias a ella, El Se ama a Si mismo». Lama ‘at ba
an-zimam-i sharh az shuruh-i qarn-i hashtum, ed. M. Jwagawi, Teheran: Muwla, 1363/1984, 7.X.70. Esta
afirmacion se reencuentra en la obra de Riizbihan Baqli. Lo que el mistico ve en el shahid es la imagen en
la cual Dios Se contempla, siendo el shahid el espejo. El testigo de contemplacion es un espejo que refleja
a Dios, volviendo visible la Belleza invisible. El corazon del gnostico es el «ojo» (‘ayn), el érgano por el
que Dios se ve a Si mismo, es decir, se revela a Si mismo. A través de la mirada, por una suerte de vision
teofanica en lo sensible, el «hombre espiritual» halla y desvela el secreto divino (sirr al-rubiibiyya),
trascendiendo la dualidad del espejo y lo reflejado, del camino y la meta.

% Cf. R. A. Nicholson, Translations of Eastern Poetry and Prose, Cambridge: Cambridge
University Press, 1922, p. 171.
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«Nadie conoce los secretos de lo invisible (sirr-i ghayb), no me cuentes historias.
(Quién, confidente del corazon, ha encontrado la via hacia ese santuario?»

«jOh copero (sagiya yam), viérteme una copa de vino! No es conocido lo que el artifice de lo
invisible molde6 mas alla del velo de los misterios (parda-yi asrar)»°"

2. Todo el ser transformado en ojos

En la poesia de Hafiz, los ojos embriagados (chashm-i mast) simbolizan la
atraccion, 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. jTan
embriagadores son...!»*. El término ojo (4r. ‘ayn, per. chashm, y sus sinénimos:
basira, dida, mugla, nazira y tarf)®* se emplea para referirse al misterio de la vision de

. . . . .. e, . . .. _ 65
Dios. El ojo simboliza asimismo la vision interior o intuitiva (basira) del Amado™. La

' Hafiz, Diwan, ed. A. Q. Anjuwi, 2* ed., Teheran: Yawidan, 1984 [1967], p. 81.

82 Cf. M. C. Hillmann, Unity in the Ghazals of Hafiz, Mineapolis; Chicago: Bibliotheca Islamica,
1976, pp. 65-6.

5 En el Corén y los hadices existen numerosas referencias a la vision interna o divina del conocedor.
En el Coran (3:13) se habla de quienes «tienen ojos», en referencia a quien entiende profundamente la
religion, a la vision del gnoéstico (basar al-‘arif). Un hadiz qudst expresa por su parte que: «... y Yo seré
los ojos con los que ve y los oidos con los que oye...». El ojo simboliza en muchos ambitos religiosos el
misterio de la vision divina que lleva a una transfiguracion de los sentidos con la que esta conectada la
vision interna (ar. basira). El ojo exterior de la «vision» (basar) percibe el mundo visible, mientras que el
ojo interior o «penetraciony (basira) percibe el mundo invisible.

% El término chashm, aunque gramaticalmente es singular en persa, representa sin embargo en la
mayoria de los ejemplos un nombre plural. Cf. V. Zanolla, «Cashm in Sana’i, ‘Attar e Riimi», Roma:
Quaderni dell’Istituto Culturale della Repubblica Islamica dell’Iran in Italia, 3 (1995), pp. 39-136.

5 Cf. R. Violette (ed.); B. Viola, Reasons for Knocking at an Empty House. Writings 1973-1994,
Cambridge, MA; Londres: The MIT Press; Anthony d’Offay Gallery, 1995, pp. 206-7. Asi, seglin el
neoplatonizado Ibn al-‘Arabi, es Dios quien, al tomar al hombre por su propia mirada, se convierte en la
«pupila de su ojo» después de haberlo vuelto ciego al mundo y a todo lo que no es El. En el Kitab al-
tayalliyat, Tbn al-°Arabi suplica a su Sefior: «Te lo ruego, sé mi ojo a fin de que yo te vea por ti.» Kitab
al-tayalliyat, ed. critica O. Yahya, Teheran, 1988, teofania 85. Pues el Amado te ve por tu ojo, al igual
que ta le ves por Su ojo. Dios se muestra a Si mismo a través del espejo de la criatura: «...Y ya mi 0jo no
ve sino el Suyo / cuando se me hace ver». Fus. VII. La misma idea se halla en los versos de Mahmud
Shabistari: «Tu eres ese ojo reflejado, y Dios es la luz del ojo. / En ese 0jo Su ojo ve Su propio 0jo.»
Gulshan-i raz, suriida-yi Shayj Mahmiid Shabistart, ba kashf al-abyat wa arya‘ ba dah sharh-i chapt wa
farhang-i gulshan-i raz, ed. A. Muyahid; M. Kiyani, Teheran, 1371 h.s./1992, 138-41. Cf. ib., cap. 39.
Para Ibn al-‘Arabi el ver deviene verse a si mismo, y lo que es visto, lo Absoluto aprehendiéndose a si
mismo; pues «no hay nada que Lo vea, salvo El a Si mismo... El se muestra a Si mismo ocultindose».
Fus. IV. Con anterioridad, Hallay plantea la unidad del ser en el ojo o en la mirada tnica. Cf. Le Diwdn
d’al-Halldj, ed., trad. y nn. L. Massignon, 2% ed., Paris: P. Geuthner, 1955 [1931], muqatta‘a 10 (1), pp.
45-6. Ibn al-‘Arabi, de forma similar, se pregunta: «Cuando se muestre mi Amado, ;con qué ojo Le veré?
Con Su 0jo, no mi ojo, pues no Le ve sino EL» Fut., cap. 63. Cf. Kitab al-tayalliyat, teofanias 24, 81, 84;
Morris, The Reflective Heart, s.v. «eye», ‘ayn, basira, basar, «vision». El hombre es un espejo donde
aparece el reflejo invertido de la Realidad divina (Hagq). Segun Riizbihan Bagqli, el amante mistico se
convierte en el Amado: el amor le conduce al gozo de la Unidad (tawhid); él contempla el ojo que le
contempla (shuhiid-i ‘ayn), como si ¢l mismo fuera este ojo. Al-shuhiid (la visiébn o la consciencia
contemplativa) es la vision directa (ru’ya) del Verdadero por el Verdadero. En realidad, el unico
verdadero amante (muhibb) y amado (mahbiith) a la vez no es otro que Dios. En esto consiste la
«transparenciay» perfecta del santo que hace de Mayniin el ojo-espejo por el cual Dios se contempla. Cf.
H. Corbin, En Islam iranien: Aspects spirituels et philosophiques, reimpr., 4 t., Paris: Gallimard, 1971-72,
t. III, pp. 140 ss.
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palabra ojo (‘ayn) significa también «entidad». La percepcion o la vision de Dios obra
de tal forma que trasciende nuestra comprension, de ahi que estemos continuamente
perturbados y decaidos. En otras palabras, hablando de forma figurada, estamos
continuamente devastados y asolados por los ojos del Amado. Al final de una
preparacion espiritual necesariamente dirigida por el maestro espiritual (ar. shayj, per.
pir), el ojo del alma podra abrirse a la Vision, unico modo de conocimiento verdadero.
En la literatura mistica persa los ojos (chashm) tienen una gran importancia como
organo sutil (/atifa) que une los dos mundos, como 6rgano que habita en el mundo
intermedio®®: en este sentido, Rizbihan Baqli habla del ojo celestial (chashm-i
malakiit))®’. El ojo del intelecto (chashm-i ‘aql) es el ojo interior, la capacidad de
comprender, intuir y juzgar®™: «Cuando el ojo (vision) del intelecto (dida-yi ‘agl) se
abra, y lo inteligible empiece a mostrarsele en proporcion al grado de develacion y la
pureza de su inteligencia, los secretos de lo inteligible le seran revelados (kashf).»® El
ojo interior, la capacidad de discernir, es a veces negada por el poeta enamorado (amor
e intelecto no pueden coexistir), y a veces loada: el hombre debe abrir los ojos de la
mente para comprender que es justa la embriaguez del amor y con el ojo del corazén €l
puede percibir la belleza y la gracia del Amado. Dios incita al hombre a desear el ojo
iluminado, la comprension, pero éste es desgraciadamente indiferente al reclamo de su
creador’’. Asi, Sayyid Ahmad Hatif Isfahani (m. 1198/1783-4), poeta persa de la época
safavida, escribe: «Abre el ojo del corazon (chashm) a fin de ver claramente lo que no
es visible.»”' Rimi vuelve repetidas veces sobre esta idea: «El hombre (mardum) no es

sino el “pequefio hombre” (la pupila del ojo, mardumak)»’*.

% Sobre el ojo (chashm), el ojo del corazon (chashm-i dil, chashm-i jirad, chashm-i an, chashm-i
sirr, chashm-i sar) como centro espiritual en el sufismo, véanse E. E. Bertel’s, «Slovar’ sufijskix
terminov: Mirda’t-i ‘ushshak», en Izbrannye trudy [111]: Sufism i sufijskaja literatura, Mosct, 1965, p.
144; Huywir1, Kashf al-Mahjib, “The Revelation of the Veiled”, p. 262; Sayyadi, Farhang-i lughat wa
istilahat wa ta ‘birat-i ‘irfant, p. 162; M. ‘Al1 b. ‘Alt Tahanawi, Kitab Kashshaf istilahat al-funin, 1-11, ed.
M. Mohammad Wajih, Abd al-Haqq y Gholam Kadir bajo la superintendencia de A. Sprenger y W.
Nassau Lees (= Bibliotheca Indica, O.S., 17, 23), Calcuta, 1862, p. 1556; B. Utas, 4 Persian Sufi Poem:
Vocabulary and Terminology, Concordance, frequency word-list, statistical survey, Arabic loan-words
and Sufi-religious terminology in Tarig ut-tahqiq (A.H. 744), Lund: Curzon Press, 1978, pp. 148-50.

87 Riizbihan, Le Jasmin des Fidéles d’amour (Kitdb-e ‘Abhar al-‘dshigin), ed., intr. y trad. del cap.
primero H. Corbin y M. Mu‘In, Teheran; Paris: Département d’Iranologie de I’Institut Franco-Iranien; A.
Maisonneuve, 1958, (Bibl. Iranienne, 8), p. 60 de la intr.

8 Cf. Lughat-nama-yi Dihjuda, s.v. chashm-i ‘aql.

69 Naym al-Din Razi, Mirsad al-‘ibad min al-mabda’ ila-I-ma‘ad, 2* ed. e intr. M. Amin Riyahi,
Teheran: Intisharat-i ‘Ilmi u farhangi, 1352/1973, pp. 310-3.

et Zanolla, «Cashm in Sana’i, < Attar e Rimi», p- 124.

" Hatif Isfahani, Diwan, con biografia por R. Yasimi, Teheran, 1307, p. 13.

M 1:1679. Cf. 1:1004, 1:1406, II:611, I1:755-6, VI:811 ss. Véase el juego de palabras entre
mardum 'y mardumak (= ér. insan al-‘ayn, Fus. 12:10 ss.). Cf. M, vol. VII (Commentary), pp. 81, 104-5,
117.
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La raiz léxica arabe habba, aparte de significar amor, puede emplearse también
para dar a entender la pupila del ojo, y la belleza yace en el ojo del contemplador. Los
sufies establecen asimismo un juego de palabras entre mardan-i juda (per. los hombres
de Dios) y el mardum-i chashm (per. la pupila del ojo) para dar a entender que ellos son
los que incrementan la vision (mardum-i dida-faza). El ojo interior (chashm-i batin) al
que hace referencia Rimi es el ojo de la percepcion esotérica que permite al gnostico
desvelar los misterios de lo inefable: «El ojo del corazén (chashm-i dil) sabe qué cosa
ve de su antimonio, luces y gracia hasta el Gltimo cielo.»” Fajr al-Din ‘Iraqi afirma que
este ojo del alma establece un vinculo con lo eterno y en el bazar del Reino infinito
constituye un rincén en el que la gracia divina se manifiesta’. En este sentido, Hamid b.
Fadl Allah Yamali de Delhi (m. 942/1542), uno de los poetas indios mas destacados que

siguio la rica tradicion de la poesia mistica persa, escribe de este ojo interior:

«Abre la pupila de tu ojo interior (chashm-i batin)";

entonces dirige tu mirada (nazar) a la fuente (‘ayn) del sentido’®

Abre el ojo del sentido por mi

a fin de que puedas ver la luz de la Fuente divina (‘ayn juday).

Aqui los ojos significan la luz de la esencia (nir-i dhat),

por los cuales la existencia del universo puede ser claramente vista.»’’

Para el famoso tedlogo y mistico Abii Hamid Muhammad al-Ghazzali (m. 505/
1111), mas alla de los cinco sentidos externos y los cinco sentidos espirituales, «existe
un sexto sentido, o facultad de percepcion, implantado en el corazon, a través del cual
llegamos a ser conscientes de la belleza espiritual y la excelencia»’*: pues el tnico
modo de percepcion en el reino del malakiit es a través de «la luz de la vision interior»
(niir al-basira y algunas veces al-basira al-batina)”’, un modo de percepcion
explicitamente vinculado al intelecto, en su mas sublime sentido, y al «otro ojo» —el
«ojo del corazdn [espiritual]», que en si mismo es una especie de «ventana (nafidha)

dentro del mundo del malakiit»™. El centro sutil (latifa) del corazén (qalb)*' es el locus

3 Apud Zanolla, «Cashm in Sand’i, ‘Attar e Ramiy, v. 15, p- 103. El «ojo del corazény» (chashm-i
dil) es aqui sinébnimo del «ojo del intelecto» (chashm-i ‘aql).

™ “Iraqi, The Song of Lovers (‘Ushshdg-nama), ed. y trad. A. J. Arberry, Oxford; Calcuta: Oxford
University Press; P. Knight, Baptist Mission Press, 1939, vv. 34-6, p. 4.

> El ojo interior del conocimiento esotérico.

76 E1 «ojo» (‘ayn), el ojo luminico del alma, es la «fuente» (‘ayn) de las manifestaciones divinas.

7 Jamali-yi Dihlawi, The Mirror of Meanings (Mir’at al-ma‘ani): A Parallel English-Persian Text,
trad. A. A. Seyed-Gohrab, ed. critica N. Pourjavady, Costa Mesa, CA: Mazda Publishers, 2002, p. 22.

8 Al-Ghazzali, The Alchemy of Happiness (Kimiya al-sa ‘ada), trad. del indostanico y pref. C. Field,
Londres: John Murray, 1910, cap. VIIL, p. 101.

" Véase Kitab al-tawhid wa-I-tawakkul, 121, 127 (texto rabe).

%0 Ib., 127 (texto 4r.). Cf. Gianotti, Al-Ghazali’s Unspeakable Doctrine of the Soul, pp. 159-60, 181.

19



del espiritu®. Segun afirma Ahmad Ghazzali (m. 520/1126), hermano del insigne
te6logo, el amor comienza por los ojos™. Una video instalacion con audio de Bill Viola
lleva por titulo precisamente Science of the Heart (1983)*". Para el artista, la via
negationis, la imposibilidad de ver a Dios, conduce a la mirada interior: «Cuando los
ojos no pueden ver, no queda mas que seguir la via de la fe y el tnico medio verdadero
de aproximarse a Dios es hacerlo desde el interior.»®*

Como en otras tradiciones espirituales de raiz neoplatdnica, en el islam el speculum
(espejo, mir’at) es siempre la comparacion fundamental a que recurre la teosofia
especulativa para dar a entender la idea de las teofanias®®. En la obra de Hafiz el espejo
tiene un papel notable, sobre todo si se toma en un sentido mas amplio afiadiendo otros
fenomenos de reflexion. El mundo en su belleza es visto como el yilwa-gah, el lugar de
manifestacion de Dios. Pero el hombre comuin no lo sabe o no lo ve. Si se percibe, se
experimenta la desaparicion del yo, y, si uno es Hafiz, se convierte en poeta. Compete al
poeta el participar en el juego de cubrimiento y desvelamiento de los atributos divinos,
de ser un espejo de la belleza. Hafiz se designa como un «espejo describiendo la
belleza» y constata que ¢l ha llegado a serlo después de haber sido iniciado en la

Esencia divina. Hafiz compara la poesia con un espejo de belleza: «jDespués de eso mi

81 Al-Ghazzali, The Alchemy of Happiness (Kimiya al-sa ‘ada), pp. 20-1.

82 Cf. Al-Ghazzali, Freedom and Fulfillment: An Annoted Translation of al-Ghazali’s Al-Munqidh
min al-Dalal and Other Relevant Works of al-Ghazalr, trad. y nn. R. J. McCarthy, Boston: Twayne, 1980,
pp. 363-82.

®En su hermoso breviario de amor titulado Sawanih al-‘ushshaq (Las inspiraciones de los
enamorados) explica que el secreto del amor estaba oculto en las letras de la palabra ‘ishq: ‘ayn y shin
son amor y ¢gaf es una alusion a galb, el corazon como centro espiritual; el amor comienza con la mirada,
es decir, con el ojo (‘ayn), después el amante bebe vino (sharab) y se llena de deseo ardiente (shawg), a lo
cual alude la letra shin. A continuacion, el enamorado muere en si mismo (fana’) y nace en el Amado, la
letra gaf sugiere esta subsistencia (baga’) en El (qivam). Ahmad Ghazzali, Sawanih: Inspirations from the
World of Pure Spirits. The Oldest Persian Sufi Treatise on Love, trad. del per., coment. y nn. N.
Pourjavady, Londres: KPI; Iran University Press, 1986, cap. 46, p. 62, y coment., pp. 109-10.

et Ross; Sellars, Bill Viola, pp. 78-9.

5. Zutter, «Entrevista con Bill Viola», en M. L. Syring (comis.), Bill Viola. Mas alla de la mirada
(imdgenes no vistas), cat exp., Madrid: Museo Nacional Centro de Arte Reina Sofia, 1993, p. 37.

% La purificacion del corazon y el simbolo del espejo pulido del alma es un motivo popular de la
literatura arabe neoplatonica que aparece muchas veces en los Ijwan al-safa’ y en Abt Hamid al-
Ghazzali. Cf. T. Burckhardt, «The symbolism of the Mirrory», Symbolon, 4 (1954); id., «Die Symbolik des
Spiegels in der islamischen Mystik», Symbolon, 1 (1960), pp. 12-6; J. Ch. Biirgel, The Feather of
Simurgh: The “Licit Magic” of the Arts in Medieval Islam, Nueva York: New York University Press,
1988, pp. 138-41; H. Lazarus-Yafeh, Studies in al-Ghazzali, Jerusalén: Magnes Press, The Hebrew
University, 1975, pp. 312-20; M. A. Sells, «Ibn ‘Arabi’s Polished Mirror: Perspective Shift and Meaning
Eventy, Studia Islamica, 67 (1988), pp. 121-49, en Mystical Languages of Unsaying, Chicago; Londres:
The University of Chicago Press, 1994, cap. 3, pp. 63-89; S. Sviri, The Taste of Hidden Things: Images
on the Sufi Path, Inverness, CA: The Golden Sufi Center, 1997, s.v. «mirror, looking-glass, of the heart;
M. Ullmann, Das Motiv des Spiegels in der arabischen Literatur des Mittelalters, Gotinga: Vandenhoeck
und Ruprecht, 1992; E. Meyerovitch, Mystique et poésie en Islam: Djalal-ud-Din Riami et [’ordre des
derviches tourneurs, Paris: Desclée de Brouwer, 1972, cap. 111, pp. 123-64; id., Anthologie du soufisme,
pp- 285-307.
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cara y el espejo de elogio de la belleza!»®’ De una manera tipicamente hafiziana, el
poeta expresa esta misma relacion haciendo de la pupila del que mira un reflejo del

lunar de la amada:

«Este punto negro (nugta-yi siyah), que es el centro de la luz, es un reflejo de tu lunar (ja/) en el
jardin (hadiga — o la pequeiia pupila [hudaiga]?) de (mi) mirada»®®

En el original persa Hafiz utiliza el término hadiga que significa «jardin
encerrado», y que comparte la misma raiz léxica que el término arabe hadaga que
significa la «pupila del ojo»™. Curiosamente, un diptico de video de pequefio formato
de Bill Viola lleva por titulo The Locked Garden (2000)”. En el verso de Hafiz se trata
del «jardin de la vision». Dejando de lado diversos aspectos de este ingenioso verso,
retenemos la idea de que el ojo del poeta, en tanto que instrumento de percepcion de la
belleza del mundo, es el espejo de ésta; no nos queda sino interiorizar esta relacion para
percibir todo su alcance. Liberarse de los dos mundos equivale a liberarse de la
oposicion entre azal (pre-eternidad) y abad (post-eternidad) que no tiene sentido sino en
relacioén con la tension que existe entre los dos mundos de Dios y del hombre. Pues,
para el que es esclavo del Amor (banda-yi ‘ishq) y se ha desprendido de los dos
mundos, los dos puntos originales de los dos arcos de descenso y ascenso que se
originan respectivamente a partir de Dios y del hombre coinciden en la eternidad
siempre actual del Instante de la mirada; instante que es, ahora, el punto de coincidencia

de una anterioridad sin principio (azal) y de una posterioridad sin fin (abad); traducido

7.QG 183:4.

% QG 408 u.

¥ El Hombre Perfecto (al-insan al-kamil), en relacion con la misericordia divina, es como la pupila
respecto al ojo, a través de la cual se ve. El Hombre Perfecto es un intermediario entre Dios y el mundo.
En el plano de la Divinidad, es como la pupila para el ojo y actua como intermediario entre el Veedor (a/-
Basir), el Omnividente, y lo visto. Cf. Sayyid Niar al-Din Shah Ni‘matullah Walt Kirmani, Risalaha-yi
Shah Ni‘matullah Wali Kirmant, 4 vol., ed. Y. Nirbajsh, Teheran: Intisharat-i Janaqah-i Ni‘matullahi,
1976-78, vol. IV, p. 340. El Hombre Perfecto es el ojo del mundo y el reflejo del Ser de Dios que es la luz
de ese 0jo; es decir, Dios es la pupila de ese ojo que es el Hombre Perfecto. Cf. Shams al-Din Muhammad
Lah1y1, Mafatih al-i ‘yaz fi sharh-i gulshan-i raz, ed. e intr. K. Sami‘l, Teheran, 1337/1958, 111. La pupila
del ojo es esa parte del ojo a través de la cual se experimenta la vision y simboliza la vision interior. En
otras palabras, el hombre es a Dios lo que la pupila es al ojo; e igual que el compendio del ojo, la pupila,
es lo que transmite la vision del mundo exterior, el compendio de lo existente es Adan, el ser humano, a
través del cual se ven, o se revelan, los misterios y la gnosis divinos. Rukn al-Din Mas‘ad Shirazi, Nusiis
al-jusiis fi taryumat al-Fusis, ed. R. A. Mazlumi, Teheran: Institute of Islamic Studies, 1359 h.s./1980, p.
76.

% Walsh (ed.), Bill Viola: The Passions, pp. 38-9. Desconocemos si con el titulo estd haciendo
alusion a una importante poema de Hakim Abii-I-Mayd Mayduad Sana’1 de Ghazna, The First Book of the
Hadigatu’ I-Haqiqat or the Enclosed Garden of the Truth, ed. y trad. J. Stephenson, Calcuta, 1911.
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al plano visual, este Instante es el «lunar negro» de la pupila del ojo divino que es
también el ojo del corazon del que ve, gracias al ojo divino.

Asi se muestra en Migration (1976) y Surrender (2001) de Bill Viola, video-
instalaciones en las que el sujeto desaparece ante la superficie espejeante del agua. En el
sufismo se dice que el corazon (galb), dentro del pecho (sadr), se asemeja a la pupila o
parte negra del ojo, en el centro de la blancura del mismo. Pues para contemplar a Dios
hay que convertirse en su pupila. Otra obra de Bill Viola con claros referentes a la
gnosis sufi es la video-instalacion con audio titulada He Weeps for You (1976)°'. El
artista, por medio de una gota de agua y unas lentes macro, sugiere una vision
cosmologica del universo, estableciendo una relacion entre macrocosmos y
microcosmos. En las reproducciones macro de la obra se ve el rostro del artista reflejado
en la gota de agua. «La pupila negra». La cdmara de video representa el ojo que ve y el
0jo que es visto’.

La fuente energética de la vision poética es, por consiguiente, el ojo del corazéon del
poeta (chashm-i dil), que es al mismo tiempo el punto de origen de toda la vibracion 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
Hafiz compara su poesia bastante abiertamente con un espejo. Dirigiéndose a un

principe dice:

.y, . , . . ~ 94
«Contempla la creacion de Dios en tu rostro, pues yo te envio un espejo que refleja al Sefior»

Esta coincidencia de los planos de la vision es, por otra parte, el comienzo del
movimiento dialéctico del alma, puesto que en esta vision suple un movimiento de
oscilacion continua entre el corazon (ar. galb, per. dil) del poeta, punto inicial de donde
fluye la inquietud del alma, y la fuente primera de donde ¢l extrae su inspiracion; dicho
de otro modo, una oscilacion perpetua entre el que se revela ocultandose y se oculta

reveldandose, entre una Belleza (yamal) que atrae repeliendo y una Majestad (yalal) que

o' Cf. Ross; Sellars, Bill Viola, pp. 28-9, 58-9; Libro de notas, 1 de diciembre de 1977. Cf. Viola,
Writings 1973-1994, p. 43.

2 Ib., p. 209.

% Cf. M. Gliinz, «The Poet’s Heart: A Polyfunctional Object in the Poetic System of the Ghazaly, en
M. Gliinz; J. Ch. Biirgel (eds.), Intoxication, Earthly and Heavenly: Seven Studies on the Poet Hafiz of
Shiraz, Berna: P. Lang, 1991, pp. 53-68; Shayegan, «La Topographie visionnaire de Hafez de Shirazy, p.
121.

QG 90:7.
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repele atrayendo. El motivo del reflejo se encuentra también en el anacredntico. Se

puede recordar aqui este bello verso:

«Hemos percibido la faz del Bienamado en el caliz. ;Oh ti inconsciente de las delicias de nuestro
vino (eterno)»”

Sélo el corazén pulido por la ascesis es susceptible de convertirse en este espejo sin
mancha donde se reflejara lo Divino. Las teofanias que espejean en el agua del corazon
del mistico en multiples reflejos son las metamorfosis de una unica luz trascendente. Se

transparenta el Ser que oculta su propia transparencia’®:

«Ven, o sufi, pues el espejo del céliz es claro, a fin de que ti contemples la claridad del vino
rubicundo.»’’

Este cubilete del que Hafiz habla en estos dos versos se revela en su esencia
verdadera cuando estd en la mano del pir-i mughan, 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 volvié consciente
de tu Belleza en este espejo.»””

Nuestro punto de partida es la descripcion, en principio avéstica, que ahora se halla
en el compendio pahlavi Dénkart, de como al rey Kay Vishtasp un enviado del cielo le
da a beber una copa con una bebida que provoca el éxtasis y lleva el llamativo nombre
de «ojo del almay (pan-chashm). E1 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»

. . . .. . A= 1
(tan-chashm), sino que mira en trance justamente con su ojo interior (yan-chashm)'®.

% QG 11:8.

°° M IV:2139-40.

QG 7:1.

% La aurora (shuriiq, sahar, fajr) es el momento privilegiado para el amante: es un simbolo de
renacimiento y de felicidad. En la espiritualidad islamica, el alba, la mafiana (subh) (cf. C. 97:5),
simboliza la aparicion de la aurora de la Belleza verdadera sobre el horizonte del mundo Invisible, que
aleja del corazén del enamorado la oscuridad de las determinaciones. En la poesia de Hafiz la noche y la
aurora representan, respectivamente, las experiencias complementarias de la teofania aniquiladora de la
Majestad (yalal) y la teofania misericordiosa de la Belleza divina (Yamal).

% QG 361:5.

100 g ojo interior (yan-chashm) que recibe la iluminacion (brah) o la irradiacion (bam dashtarih).
Los pasajes decisivos se encuentran en D. M. Madan, The complete Text of the Pahlavi Dinkart, 2 vol.,
Bombay, 1911, pp. 10 ss., 270, 641, donde se dice que hay dos clases de salvacion: una gracias a la vision
con el ojo del cuerpo y otra gracias a la vision con el ojo del alma (yan). También otros textos del
Dénkart son importantes en este contexto. Véase a su vez Le troisieme livre du Dénkart, trad. del pahlavi
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Asi, Hafiz Shirazi, como 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 «ctipula miniada» (per. gunbad-i mind o da’ira-yi mind) como la copa de Yamshid
(am-i Yam [shid]), rey legendario de Iran, en la cual se veian los misterios y verdades
del universo, tienen el significado simbélico de ser el espejo del alma (@ ina-yi dil)'**:
yam-i Yam o yam-i yahan-namd, la copa que permite ver lo invisible'®. La copa, que a

menudo equivale a un espejo en el que se reflejan todos los secretos, representa el

de J. de Menasce O. P., Paris: Librairie C. Klincksieck, 1973, § 397, pp. 354-5. Cf. G. Widengren, «Stand
und Aufgaben der iranischen Religionsgeschichte», Leiden: Numen, 1 (1955), p. 92.

QG p.9.1.7.

192 E] término yam (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 de los
antiguos persas (de la dinastia Pishdaiyan) poseia un yam en el cual contemplaba todos los eventos que
ocurrian en su reinado; de ahi la expresion «El grial en el que se refleja el mundo» (pam-i yahan nama).
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. Posteriormente, en la religion islamica, se relaciona una copa parecida al yam con el
profeta Salomoén (al que también atribuyen caracteristicas parecidas al del rey Yamshid). Por ello Yam-i
Yamshid es conocida por otros nombres como el «espejo que refleja el mundow, el «espejo de Salomén» y
el «espejo de Alejandro». Para la asociacién de yam-i Yam con el espejo de Alejandro véase N.
Piiryawadi, «Schénheit und Anmut, ein Diskussionsbeitrag zur Hafisschen Asthetik», en Spektrum Iran,
Jahrgang (1), 1988, Heft 4, pp. 28-9. La primera referencia escrita a esta copa en el persa moderno
aparece en el Shah-nama (1:23-4) de Firdawsi (329-410 6 416/940-1019 6 1025), en el romance de
Bizhan y Manizha, en el que al céliz se le llama yam-i Yam pero se le atribuye al rey Kay Jusraw. Cf.
Hillmann, Unity in the Ghazals of Hafez, p. 43. Para el significado de yam-i Yam véase M. Mu‘in,
Mazdasind wa ta’thir an dar adabiyyat-i Farsi, Teheran: Kayhanak, 1326/1947, pp. 532-36; id.,
Maymii ‘a-yi magalat, 2 vol., ed. M. Mu‘in, Teheran: Kayhanak, 1368/1989, vol. 1, pp. 345-66. Sobre la
copa de Yamshid en la obra de Hafiz véanse J. T. P. de Bruijn, Persian Sufi Poetry: An Introduction to
the Mystical Use of Classical Persian Poems, Richmond, Surrey: Curzon, 1997, pp. 76, 102; Hillmann,
Unity in the Ghazals of Hafez, s.v. «Cup of Jamshid»; Meisami, «Allegorical Techniques in the Ghazals
of Hafez», Edebiyat, 4 (1979), pp. 29-31; id., Medieval Persian Court Poetry, Princeton: Princeton
University Press, 1987, pp. 287-8, 290-3; Shayegan, «La topographie visionnaire de Hafez de Shirazy, pp.
122, 128; Ziai, «Hafez, Lisan al-Ghayby», p. 465. El significado simbélico de la copa de Yamshid y su
asociacion con el simbolo occidental del Grial ha sido ampliamente comentado por Corbin, En Islam
iranien, t. 11, pp. 160-1, 206-9, 377-8. M. Murtadawi, Maktab-i Hafiz ya muqaddama bar Hafiz-shinast,
Teheran: Ibn Sina, 1344/1965, pp. 159-235, aporta un extenso estudio sobre el desarrollo de esta imagen
en la poesia persa.

19 1 os misticos hablan a menudo de la copa de Yamshid o de la copa de Kay Jusraw, que es el
espejo del universo pero que en si misma no se puede ver. Esta copa es designada en el ciclo iranio como
yam-i giti namd, «la copa que muestra el universo», o «espejo del universo». Pero para alcanzar esta
contemplacion hace falta ser un «hieratico», tal como Kay Jusraw. 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 sabiduria de las cosas del mundo espiritual, y finalmente a Dios. Entre los textos misticos
que describen el yam-i Yam estan: Shihab al-Din Yahya Suhrawardi, Euvres Philosophiques et Mystiques
(Opera 3), ed. S. H. Nasr y H. Corbin, Teheran: Institut d’Etudes et des Recherches Culturelles, 1993,
«Lughat-i marany», pp. 298-9; Farid al-Din ‘Attar, llahi-nama, ed. H. Ritter; reimpr. Teheran: Jaya,
1368/1989, pp. 184-6; ‘Abd al-Rahman Yami, Saldmdn et Absdl, poéme mystique d’amour, trad. del per.
A. Bricteux, Paris: Ch. Carrington, 1911, p. 134, 182 n. 174. Sobre el caliz de Yamshid como simbolo del
Hombre Perfecto en la obra de pensador mistico irani ‘Aziz al-Din Nasaft (m. ca. 680/1282), véanse Le
Livre de I’ Homme Parfait (Kitab al-Insan al-Kamil), ed. e intr. M. Molé, Teheran; Paris: Département
d’iranologie de I’Institut franco-iranien; A.-Maisonneuve, 1962, (Bibl. Iranienne, 11), XII; Kashf al-
haqa’iq, ed. A. Mahdawt Damghani, Teheran: B.T.N.K., 1965/1986, pp. 100-1; id., Magsad-i agsa (cf. la
ed. citada de M. Molé, tratado 5), en L. Ridgeon (intr. y trad.), Persian Metaphysics and Mysticism:
Selected Treatises of ‘Aziz Nasaft, Richmond, Surrey: Curzon, 2002, p. 50.
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corazén como centro sutil (/afifa), el 6rgano de comunicacion con lo Invisible (al-
ghayb), donde se revela la Verdad, por medio del conocimiento intuitivo (‘ilm al-
yvaqin): «Asi, —segiin Shihab al-Din ‘Umar al-Suhrawardt (m. 632/1234)— el visionario
se convierte en el ojo, y el ojo en el visionario.»'® Pues en realidad, solo el Amigo
(diist) se refleja en la copa, y todas las miradas convergen en ella. Si, segun Hafiz (QG
26), la copa (saghar) puede representar metaforicamente el «corazén» del gndstico
(‘arif), el vino (bdda) es lo que el corazon contiene, embriagador, calido, fluyente jugo
de la pérdida del yo, de la donacion, del ser parcial de la extensa realidad'®. Asi pues, el
caliz o la copa (ka’s, gadah, saghar, yam), recipiente de la Divinidad, reviste para los
sufies dos significados diferentes: el de la totalidad del mundo de la existencia o del ser,
del que cada atomo es una teofania'®’, y el del corazon espiritual del sufi, del Hombre

o o . ) . 107
Perfecto (al-insan al-kamil), que se supone que contiene el universo sin saberlo " ':

«La copa en la que se refleja el mundo es, en verdad, el corazéon del Hombre Perfecto.
El espejo que muestra la Realidad, es el corazon.»'®

En ambos casos, el céliz o la copa se asimila a la copa de Yamshid, la copa de la
cosmo-vision (did-i yahanbin), reflejo del rostro del Amado, tal como aparece en la
poesia mistica de Sana’i, Jagani, ‘Attar, Nizami, Sa‘di, Awhadi, Sa’ib. Asimismo,
Shihab al-Din Yahya Suhrawardi (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-

1% Cf. Shihab al-Din ‘Umar b. Md. al-Suhrawardi, The ‘Awarif-u’l Ma arif, trad del per. H.
Wilberforce Clarke, ed. rev., Delhi: Taj Company, 1984 [1891], pp. 124-6.

195 Cf. Hillmann, Unity in the Ghazals of Hafiz, p. 64.

19 Cf. Fakhruddin ‘Iraqi: Divine Flashes, VI, p. 87.

7Bl cuenco (paymandah) simboliza también el corazon del sufi. Solo el que ha encontrado al
Amado y se ha perdido en El sacrificando su vida y su alma carnal ha alcanzado la perfeccion. Es en su
propio corazén y no en el mundo o en el exterior donde se debera buscar. El corazéon del hombre esta
siempre en movimiento (el término galb en arabe quiere decir «corazény», pero también «inversion» y
«cambio perpetuo»); movimiento que se traduce en términos de renovacion y de resurreccion en cada
instante y que hace que el instante de la desaparicion coincida inmediatamente con la aparicion de lo
semejante. El corazdn es pues el centro del Trono y el Trono la periferia; siendo el punto inicial de las
irradiaciones, es también el centro que hace eclosionar el espacio de la vision. Debido a esto, el corazén
posee, dice Hafiz, la copa de Yam; es decir, la copa de la «cosmo-vision» (did-i yahanbin) y es también el
espejo que refleja el mundo invisible (ghayb nama). Esta topografia espiritual proyecta todo un espacio
del corazoén que el poeta llama hawa-yi dil (QG 297) y que constituye la configuraciéon humana de esta
tierra del Malakit a la cual aspira el poeta y con relacion a la cual el mundo no es mas que una ilusion,
una trampa. Asi pues, Dios no puede ser hallado mas que en el corazon-espejo pulido de uno mismo.

198 1 ahi§T, Mafatih, § 1.
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conocimiento.

La plasmacion de esta concepcion ascética se muestra en el pensamiento artistico
de Bill Viola, en cuya obra la imagen del espejo constituye un motivo recurrente desde
los inicios de su trabajo videografico —The Reflecting Pool (1977-9)'*— hasta las obras
més recientes —Surrender (2001)''°. En The Reflecting Pool, Bill Viola relata una
experiencia mistica en forma de paradbola. Aqui el agua de un estanque en el bosque
refleja la imagen de un hombre que finalmente desaparece de la imagen. La superficie
del agua deja de devolver la imagen especular del artista. En el sufismo, la imagen
especular del plano del agua, en su quietud y transparencia, constituye el simbolo del
espejo pulido, la imagen de la purificacion del alma. El que verdaderamente se conoce,
conoce a Dios, porque el corazén es un espejo en el que se refleja la cualidad divina.
Pues asi como el acero brufiido pierde su poder de reflexion cuando se cubre de
herrumbre, del mismo modo el intimo sentido espiritual, el ojo del corazon, esta
oscurecido para la luz de la gloria celestial hasta que no se esclarece totalmente la
oscura nube del yo aparencial (nafs) con todas las contaminaciones de los sentidos. Para
que este esclarecimiento pueda realizarse de manera efectiva hay que contar con la
operacion de Dios, aunque sea menester una cierta interiorizacion por parte del hombre,
colaborando a la obra divina.

En Surrender (2001), el artista vuelve a tomar como referente la mistica sufi, en
concreto la idea de la rendicion, la renuncia ascética o «despojamiento» de si mismo
(taprid)'"'. En esta obra, un video de color proyectado sobre delgadas pantallas de
plasma que componen un diptico vertical montado sobre la pared, aparecen un hombre y
una mujer invertidos cuyas imagenes espejean en la superficie de agua en la que ambos
convergen. En el reflejo, sus rostros aparecen deformados por las ondas del agua:
simbolo de esta renuncia, del alma liberada de la impresion de las formas existentes que
impiden la recepcion de las epifanias del Verdadero. Aqui la imagen especular no es
tanto el simbolo del pulimento del 6xido del alma, como un simbolo recurrente en el
sufismo para expresar la extincion del yo aparencial en el espejo del Amado. Surrender
es una obra que hace referencia al ejercicio ascético sufi del aislamiento ascético o

soledad. Los maestros clasicos despojaron sus corazones de todo, excepto de la Verdad

19 cf. Ross; Sellars, Bill Viola, pp. 62-3.

10 Cf. Walsh (ed.), Bill Viola: The Passions, pp. 45-6, 134-9, 206-10, 273.

" Al-Kalabadhi, The Doctrine of the Sifis, pp. 104-5. Véase a su vez Abii-1-Qasim b. Md. (al-
YWunayd, Enseignement spirituel: traités, lettres, oraisons et sentences, trad. del ar., pres. y nn. R.
Deladrié¢re, Paris: Sindbad, 1983, p. 125.
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absoluta y, lo mismo que el aislamiento desapasionado (fayrid) caracterizd sus
relaciones exteriores con la sociedad, asi en su vida interior ellos se mantuvieron
completamente impasibles ante las ilusiones del ser fenoménico. Manteniéndose en el
umbral del Ser absoluto, ellos llamaron a la puerta de la No-Existencia, contemplando el
Ser en el no-ser. En el sufismo, la purificacion del espiritu no debe ejercitarse
unicamente en el orden ético, sino también en el plano mental.

El gran maestro persa Farid al-Din ‘Attar (m. 618/1221) ve en la copa de Yam el
simbolo de la renuncia ascética o «despojamiento» de si mismo (tayrid). A su vez, el
célebre poeta mistico Mahmiid ShabistarT (m. ca. 737/1337) afirma que yam-i Yam es un
simbolo para «conocer (instruir) el alma (el ego, la persona)»''%. Por consiguiente, la
copa de Yamshid es una cualidad del ‘Grif (gnostico, conocedor, mistico) para
conocerse a si mismo, tal como afirma un conocido hadiz y maxima sufi: «Quien se
conoce a si mismo [es decir, quien conoce a su alma] conoce a su Sefior...». Segin
Hafiz, los secretos 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 yam-i tayalli-yi sifat de QG 183). Tradicionalmente el corazén del gndstico
es comparado con un espejo que refleja lo Divino; la copa y el espejo a menudo
entrecruzan imagenes que combinan las cualidades especulares del espejo (y del vino en
la copa) con las inspirativas del vino. Esta «cualidad talismanica concentrada» se
enfatiza en el famoso ghazal (QG 142), «poema de iniciacion» en el que se describe la

busqueda de la copa:

«Durante afios mi corazon reclamé la copa de Yamshid
~ ’ roor : 11
a un extrafio pedia lo que tenia é1 mismo.»'"

Pero el maestro de la iniciacion no es otro que el conocimiento intuitivo del
corazon, tal como expresa la siguiente cuarteta probablemente compuesta por Riizbihan

Baglt Shirazi:

«En busca de la copa de Yamshid crucé el mundo,

nunca descansé de dia ni dormi de noche.

Escuché el secreto de un maestro,

supe asi que la copa que revela el mundo era yo mismo.»'"*

"2 M. Shabistari, Kanz al-Haga’ig, ed. M. ‘Ali Safir, Teheran: Sherkat-i Sahami-yi Ofset, 1965, pp.
120-2.

3 QG 142:1-5. Véase Hillmann, Unity in the Ghazals of Hafiz, pp. 38-46. La pareja de este cubilete
magico es el espejo fabuloso del Alejandro mitico y cordnico, que también revela los secretos de la
creacion (QG 5:11). Cf. Biirgel, «Le poé¢te et la poésie dans I’ceuvre de Hafezy, pp. 90-1.
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Hafiz mismo entré un dia en posesion de este caliz magico que tan a menudo

recibia de manos del pir-i mughan:

i . . 115
«Yo soy el que, cuando coge con la mano el caliz, ve en este espejo todo cuanto existe.»

Hafiz posee tanto el yam-i Yam como el espejo de Alejandro (@yina-yi
Iskandari)''®. Pero, naturalmente: «Cada uno de los que hacen un espejo no percibe el
secreto de Alejandro»''”. ;Quién pues sabe hacer este verdadero espejo? La respuesta
viene dada en un verso que relaciona la posesion de este espejo a la religion del amor y

a la independencia que ésta demuestra:

«Si el corazoén es pulido por las joyas de su pasion por ti, él se vuelve verdaderamente limpio de la
. . 11
herrumbre de los acontecimientos.»''®

En la poesia de Hafiz, tanto el ojo del poeta como su corazoén o su poesia son
comparados con un espejo; la funcion de la poesia es pues vista en un contexto
neoplatonico donde todo el universo estéd 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 ¢l pueda tomar parte en
¢l, envolviendo y revelando, esparciendo la luz y la sombra. A proposito del motivo del
poeta-espejo se pueden recordar los famosos versos en los que Ilyas b. Yusuf Nizami
(m. ca. 570-610/1174-1222) escribe de si mismo como espejo de la manifestacion
teofanica: «jSoy tan perfecto en la magia de la palabra (= la poesia), que se me llama el

espejo de lo invisible!»'?’. Pues el sufi —segun afirma Nizami- es el «portador del

114 Citado por P. Natil Janlari (comp. y ed.), Diwan-i Hafiz, Teheran: Jarazmi, 1362/1983, 2:1171.

150G 358:9.

"% Para una historia del espejo de Alejandro véase Mu‘in, Maymii ‘a-yi magalat, vol. 2, pp. 465-94.

"7QG 213:1.

" 1b.,307:7.

"% Hay que pensar aqui en la descripcion detallada y brillante de esta estructura universal de luz en
la sabiduria oriental (hikmat al-ishrdq) de Shihab al-Din Yahya Suhrawardi.

120 Nizami, Layli u Maynin, ed. W. Dastgirdi, Teheran: Armaghan, 1313/1934, p. 40, v. 11.
Riizbihan Bagqli lo explica mediante la historia amorosa de Mayntin y Layli; es decir: el espejo de Dios en
el que solo se contempla Dios mismo en la mirada del amante por la amada. Cf. Corbin, En Islam iranien,
t. 111, pp. 109-10, 135 ss.
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espejo» (per. a ing-dar)"*" que dice la verdad a los poderosos de la corte, que cultiva las

122
rupturas .

3. Morir para convertirse en vision

Puesto que los amantes de Dios no temen la muerte sino que aspiran a ella, «la
muerte es un puente (de fuego) que lleva al amante al Bienamado». Dios ha ordenado al
fuego que sea «fresco y agradable» (C. 21:69), como lo fue para Abraham. En el
sufismo, el fuego de la progresion espiritual permite la combustion del cuerpo, del
anima sensibilis, vitalis, el yo inferior, pasional y sensual. Si la lucha con el alma carnal
(nafs) tiene por simbolo el fuego de la «sensualidad» que abrasa al iniciado, el fuego
mismo del amor es refrescante como el agua o como el verdor, simbolo de la
resurreccion espiritual (giyama). Five Angels for the Millenium (2001) de Bill Viola
puede expresar esta idea: aqui, simbolicamente, el Angel de Fuego se sumerge en aguas
de color rojo y el Angel del Nacimiento sale del agua de color verde-azulado'>. Tal
como afirma Riimi, en el corazéon del mistico opera una verdadera alquimia espiritual
(kimiya) que parece estar tipificada por el color rojo del fuego del incendio del alma y el
fresco verdor que anuncia la proximidad de la gracia divina (‘indyaf) —la cual, segun
Mawlana, es como una esmeralda (zumurrud). «Con el fuego que hago brotar de mi
alma —escribe ‘Attar en el /lahi-nama—, consumo a todos los que no han experimentado
aun el bautismo del fuego. Con el arroyo de lagrimas que corre sobre mi rostro, hago la

. . . 124 - :
ablucion de cuantos tienen el rostro impuro.» ~* Esta concepcion del bautismo de fuego

121 Nizami, Majzan al-asrar, ed. critica W. Dastgirdi, Teheran: Armaghan, 1313/1934, cap. 46, bayt
16. Cf. A. A. Seyed-Gohrab, Layli and Majniin: Love, Madness, and Mystic Longing in Nizami’s Epic
Romance, Leiden: E. J. Brill, 2003, indice s.v. «mirror», en concreto pp. 234-6.

22 1p., bayt 17. En la obra de Nizami la asociacion de Layli con el espejo también tiene un
significado mistico. En la poesia mistica amorosa, el espejo es el corazoén del amante, el cual ha sido
pulido por medio de la mortificacion, el sufrimiento y el anhelo espiritual. Los misticos con frecuencia
citan un hadiz qudsi: «Ni la tierra ni el cielo pueden contenerMe, mas Me comprende el corazéon de Mi
siervo creyente» para explicar como el Bienamado puede ser visto en el espejo del corazon. Puesto que si
a nivel macrocosmico «el Clemente esta instalado en el Trono» (C. 20:5), a nivel microcésmico el propio
corazén contiene la Compasion divina (Rahma). El amor mismo también es comparado con un espejo
limpido en el cual todo puede ser visto. Cf. Ahmad Ghazzali, (Sawanih) Aphorismen tiber die Liebe, ed.
H. Ritter, Estambul: Ma‘arif, 1942, p. 29, fasl 13 (1-2), 11:2-10. Ghazzali describe el amor como un
maravilloso espejo. Sawanih, p. 102, fasl 72, 11:2-5. Cf. M 1:3146, 11:99-100, IV:2139-41, 43.

1BCf T, Schmitz; W. Volz (Hg.), Five Angels: Bill Viola im Gasometer, Oberhausen: Klartext,
2003.

124 ‘Attar, Le Livre divin (Elahi-Ndameh), trad. del per. F. Rouhani, Paris: Albin Michel, 1961, XXI,
p. 400.
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esta presente tanto en The Crossing (1996) de Bill Viola como en Passage (2001) de
Shirin Neshat'*.

Hafiz habla del «fuego y el agua en el corazén y en el ojo» (per. atash u ab i dil u
chashm). Los ojos de la cara ven agua y arcilla (i.e. el mundo material), pero el ojo del
corazén ve el secreto (sirr), puesto que la copa de Yamshid es nuestro propio corazon.
El verdadero Ser que fluye a través de todas las cosas no-existentes y que no puede ser
percibido sin estas entidades ensombrecidas llega a ser claramente identificado con el

27 El ojo

mistico'°. Por ello: «El ojo interior reconoce el rango elevado de un hombre.»
de este espléndido halcon blanco recupera la vision del horizonte de lo inteligible, una
vision tan vasta como el mar: «El ojo que ha trascendido los objetos de la percepcion
sensorial y ha obtenido los besos de la vision de lo Invisible.»'*® Porque mientras el
corazon no abra el «ojo del secreton (chashm-i sirr), el «testigo del amor» (shahid-i
‘ishg, i.e. el Bienamado) no mostrara su cara. Todos los miembros del siervo se
convierten en ojos (dida) a fin de ver un signo (nishan) del Amigo. Como que el ojo
corriente no puede verLe, la facultad de ver (dida) necesita otro ojo con el cual verLe.
Entonces el ojo del corazén (‘ayn al-qalb) se convierte en luz (niir) y el secreto (sirr)
del mundo (espiritual) oculto (‘a@lam-i ghayb) se le revela'®’.

En su viaje espiritual, cuando el mistico ha ido mas all4 del pais de las tinieblas, es
decir, el velo o la oscuridad de la multiplicidad, y ha alcanzado como Jidr la Unidad
divina en la morada del no-signo (es decir, en el seno de la Esencia), bebe, como la
pradera verde de Su vello (las determinaciones o esencias arquetipicas puramente

espirituales), de la Fuente de la Vida. El santo alcanza la «linea verde» (per. sabza-yi

Jat[)"?, el «vello verdoso» (jatt-i sabz)"', imagen que simboliza tanto «el mundo

125 Cf. Rami, Kulliyyat-i Shams ya diwan-i kabir, ed. B. Z. Furtizanfar, 10 t. en 9 vol., Teheran:
University of Tehran Press, 1336-46/1957-67, n° 1001. Podemos pensar que los elementos del agua y el
fuego son incompatibles (caliente y seco, frio y himedo). Pero su complementariedad en las sociedades
antiguas esta testificada por todas partes en la literatura pahlavi de los siglos IX-X d. C. El vinculo ritual
entre el fuego y el agua se remonta a los tiempos indo-iranios. Cf. M. Boyce, «Atash-zohr and Ab-zohr»,
Journal of the Royal Asiatic Society, 3-4 (1966), pp. 100-18, en concreto p. 112. En la poesia islamica
medieval véase el radif atash u ab, el estribillo que emplean diversos poetas persas (Mas‘dd, Sana’i,
Riini, Watwat) en el que se contraponen el fuego (ar. nar, per. atash) y el agua (ar. ma’, per. ab). Cf. F. D.
Lewis, «The Rise and Fall of a Persian Refrain: The Radif “Atash u Ab”», en S. P. Stetkevych (ed.),
Reorientations/Arabic and Persian Poetry, Bloomington; Indianapolis: Indiana University Press, 1994,
pp. 199-226.

126 Cf. H. Ritter, Das Meer der Seele. Mensch, Welt und Gott in den Geschichten des Fariduddin
‘Attar, Leiden: E. J. Brill, 1955, p. 628.

127 ‘Attar, Asrar-nama, 11:10.

125 M IV:2643.

129 Cf. Utas, Tariq ut-tahqig, pp. 143, 148-9.

1% En persa, la palabra jatt significa «linea», pero también «vello» en la mejilla. La expresion «vello
verdoso» (jatt-i sabz) es frecuente entre los misticos persas (“Attar, Shabistart, Hafiz, Maghribi, Lahiy1)
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intermedio (barzaj)»'** —el istmo entre lo sensible y lo inteligible, el umbral o el jardin
del Mas alld—, como «la morada de la vida eterna»'**; es «el mar verde del firmamento»
(darya-yi ajdar falak), la «extension verde del cieloy (mazra‘-i sabz-i falak)"* o el

35 donde se contempla la presencia del Amigo. Sin

«techo verde» (sagqf-i sabz)
embargo, el mistico no puede ir mas alla, expresar lo inexpresable, y este
desconocimiento le genera un profundo sentimiento de nostalgia. No obstante, ya hemos
dicho que el poeta es la «lenguay, lisan (i.e. mensajero) a través de la cual la esencia de
lo invisible (ghayb) se revela.

La expresion de estas ideas en el arte la encontramos en Logic of the Birds
(2001)"°. El titulo de esta presentacion esta inspirado en el Mantiq al-tayr (El lenguaje
de los pdjaros)”’ de Farid al-Din ‘Attar. En una de las imigenes més bellas de la obra
aparece la protagonista de este viaje iniciatico flotando en un mar de aguas verdes. En
dicha imagen, que recrea el mundo de las Formas imaginales (‘alam al-mithal) y el
mundo del Alma (malakiif), se descubren varios simbolos relacionados con la
antropologia espiritual. En primer lugar, la protagonista de esta epopeya mistica esta
flotando con los brazos abiertos, como un ave: es el pdjaro del alma humana, simbolo
de la aspiracién espiritual (himma)'*®. Se trata del pajaro cuyo bello plumaje verde
indica que es un ave del Paraiso (‘Attar, Rimi, Simnani), pues el alma del mistico es el

«pdjaro del jardin del empireo» (Rimi). En este sentido, Hafiz habla de la huida de la

para designar la «pradera verde» del mundus imaginalis (‘alam al-mithal). Cf. Shabistari, Gulshan-i raz,
vv. 779-86; J. Nurbakhsh, Sufi Symbolism: The Nurbakhsh encyclopedia of Sufi Terminology (Farhang-i
Niirbajsh), 11 vol., Londres; Nueva York: Khanigahi-Nimatullahi Publications, 1986-97, vol. 1, pp. 49-
54.

B Mirat al-ushshag, ed. Y. E. Bertel’s, trad. per. S. 1zadi, Teheran: Amir Kabir, 1356/1977, 194.

132 ‘Iraqi, Risala-yi lama ‘at wa risala-yi istilahat, ed. S. Nafisi, Teheran: Taban, 1959, 67.

3y E. Bertel’s, Tasawwuf wa adabiyyat-i tasawwuf, trad. del ruso al per. S. 1zadi, Teheran: Amir
Kabir, 1357/1978, 194.

B QG 407. Cf. J. S. Meisami, «The world’s pleasance: Hafiz’s allegorical gardensy», Comparative
Criticism, 5 (1983), p. 170.

135 véase G. H. Yousofi, «Colors in the Poetry of Hafezy», Edebiyat, 2:1 (1977), pp. 18, 21, 23.

" En esta obra se fusionan el film, la misica y la actuaciéon en vivo (live-performance) para
explorar la tradicion del misticismo persa del siglo doce y su relacion con la sociedad contemporanea.
Todo el texto estd musicado y cantado en farsi por Sussan Deyhim, envolviendo el caracter principal con
su «voz electrizante», mezclando «un lamento antiguo y un sonido vanguardista explosivo». Con Logic of
the Birds, Neshat y su pareja artistica llevan a un espacio tridimensional la impresionante coreografia de
sus film-instalaciones. Combinando la sensualidad del cine y el drama del teatro, este proyecto presenta
una pantalla panoramica central en la que se proyecta el viaje fantastico de una mujer y dos paneles
laterales que siguen los movimientos opresivos de un gentio anénimo. El escenario funciona como el
lugar de encuentro de los dos antagonistas y como el viaje desdoblado. Cf. G. Verzotti (comis. y ed.),
Shirin Neshat, cat. exp., Milan: Charta, 2002, pp. 168-70.

137 ‘Attar, Mantiq al-tayr, ed. M. J. Shakir, Teheran, 1962. Cf. Ritter, Das Meer der Seele.

P8 1a himma —energia espiritual creativa, concentracion del corazén o «elevada aspiracidon»
espiritual— es la energia activa o creatividad que hay en el hombre. Cf. S. al-Hakim, a/-Mu Yam al-sifi:
al-hikma fi hudud al-kalima, Beirut, 1981, s.v. himma, karama.
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jaula de la existencia terrestre por medio de la imagen del pajaro del alma que simboliza
el deseo de trascendencia, la nostalgia del Amado. La superficie de agua de color verde
esmeralda transparente —el color del mundo del alma (malakiit)— viene a simbolizar la
Tierra de luz, la Tierra de las visiones y la Tierra mediante la cual se lleva a cabo la
resurreccion (giyama) de los cuerpos, la aparicion de los «cuerpos espiritualesy. Por
contra, el vestido negro que lleva este personaje femenino es la expresion de la tiniebla
del cuerpo fisico, las ataduras del alma carnal, el velo de la existencia material*’. El
mar de Logic of the Birds es «el mar verde del firmamento» del que nos habla Hafiz,
mar de un color verde transparente, el color del jardin eterno, el de la perfeccion
espiritual (Kubra, Simnani, Sirhind1). Entonces el desierto del amante reverdece gracias
a la primavera vivificante del Amado. El cuerpo real del escenario y el cuerpo virtual de
la imagen representan, respectivamente, la extincion del cuerpo fisico para alcanzar el
cuerpo espiritual, el cuerpo de resurreccion, o la mutacion metafisica del caro
corporalis —la prision oscura del alma vital- en caro spiritualis —el cuerpo luminoso
invisible. Finalmente, la transparencia del agua se convierte en un espejo de lo alto y el
color verde es el signo del mundo de la resurreccion. En la travesia del Mar Verde'*, en
este transito entre lo sensorial y lo trascendente, se produce una transmutacion
alquimica por la cual lo opaco se vuelve luminoso.

Estos tres elementos —el velo de la existencia aparente, el espejo pulido del alma y
el color verde transparente que tipifica el conocimiento elevado— aparecen combinados
entre si en unos versos de Sultan Bahii (m. 1102/1691), uno de los poetas sufies del

Punyab (India) mas influyentes y estimados:

«Bruiie tu corazén como un espejo, Bahi'*', y todos los velos (parda) seran retirados»
«No pidas el favor del maestro Jidr'*?, el agua de la vida (ab hayati)'* esta dentro de ti. [...]
Mueren antes de morir'*, Bahii, aquellos que comprenden el enigma de la Verdad.»'*

B9y, Dabashi, «Bordercrossings: Shirin Neshat’s Body of Evidence», en Verzotti, Shirin Neshat,
pp- 36-59.

" Dentro de la tradicion sufi, Ibn al-*Arabi contemplaba la divina Realidad como un Mar Verde.
Cf. Nyberg, Kleinere Schriften des Ibn al-‘Arabi, ‘Uqlat al-mustawfiz, p. 96; Ibn al-‘Arabi, Las
Contemplaciones de los Misterios, 11, VIII, pp. 20, 80, 81.

141 «Bahii», literalmente, significa «con El» (con Dios).

"2 Jidr (per.), o al-Jadir (cuyo nombre proviene de la raiz arabe que significa «verde») —el profeta-
santo, el legendario siervo de Dios mencionado en el Coran (18:65 ss.), el guia de los misticos— es el filius
philosophorum, regenerado y despertado a una vida nueva por su inmersion en el agua de la vida, el aqua
permanens. Jidr, el guia iniciatico invisible, es un barzaj (istmo) que vive en una isla verde junto a la
fuente del Agua de la Inmortalidad. Cf. Sviri, The Taste of Hidden Things, cap. 4, pp. 77-101.

"3 La «fuente de la vida» eterna (ar. ‘ayn al-hayat, per. chashma-yi zindagi), el «agua de la
inmortalidad» (ab-i zindigani), la fuente verde que se halla en las gargantas mas profundas del pais de las
tinieblas, y solo Jidr, el profeta-santo, puede guiar al buscador hasta alli.
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Al respecto, ‘Attar cita el ejemplo de un sufi que rechaz6 el agua de la inmortalidad
que le ofrecia Jidr, para no quedar privado de la ventaja de morir y de unirse a Dios'*.
Muerte aceptada que se desprende también de los versos del poeta urdu Siray al-Din
Siray Aurangabadi (m. 1766), en los cuales se combinan los simbolos del velo, el jardin

de la vision y el espejo:

«He contemplado a mi Amado sin un velo (hiyab). Creo que he visto un suefio.

iCuén extrafio es que he visto la oscuridad durante el dia y el sol por la noche!"*"»

«;,Qué fue lo que vino de la direccion de lo Invisible (ghayb), que el jardin de lo Visible (chaman-i
zuhiir) se consumi6 en llamas? Pero una rama del arbol nuevo de la afliccion, que llaman el
corazon (dil), permanece verde.»

«La pasion avivada por la maravilla de Tu belleza tuvo aqui un efecto tal que el espejo perdid su
lustre y el amante su esplendor.

s , A 48149
El fuego del amor convirti6 el pobre corazén de Siray en cenizas —.»

El amante muere para renacer en el Amado. El peregrino espiritual viaja de la «no-
existencia» o «no-ser» (‘adam, nisti) de este mundo —representada en el film de Neshat
por el vestido negro de la protagonista— a la verdadera «existencia» (hasti) de la

Realidad divina (wuypiid) —simbolizada por el mar verde en el que ella flota'*

. Logic of
the Birds es una obra tefiida de la nostalgia del jardin eterno, del paraiso espiritual. Se
trata del lugar-sin-lugar que Riim1 evoca tan a menudo por medio de términos como /a-
makan">', yayi bi-ya, etc. Pero este lugar (i.e. el Paraiso, bihisht), inicamente se puede

contemplar con el ojo del alma (chashm-i yan), porque el jardin eterno esta mas alla de

1% Seglin el dicho profético: «morid antes de morir» (mitii gabla an tamiti), i.e., la «muerte
voluntaria» (al-mawt al-ijtiyart), la muerte iniciatica que debe preceder la muerte natural para que ésta
sea un exifus de este mundo y una entrada en el mundo de la luz. Cf. M. Elahi (trad., intr. y nn.), The
‘Abyat’ of Sultan Bahoo, Lahore: Sh. Muhammad Ashraf, 1967, pp. 44, 153, 181.

57, J. Elias (trad. e intr.), Death before Dying: The Sufi Poems of Sultan Bahu, Berkeley, CA:
University of California Press, 1998, pp. 119, 135.

14 Cf. M. Garcin de Tassy, La poésie philosophique et religieuse chez les persans d’aprés le Mantic
Uttair ou Le langage des oiseaux de Farid-uddin Attar, 3° ed., Paris: B. Duprat, 1860, p. 33.

"7 El hombre realizado es el istmo (barzaj) entre luz y tinieblas. Véase el verso «noche luminosa en
medio de la oscura luz del dia» (shab-i ruwshan miyan-i riz-i tarik) de Mahmiid Shabistar1 (Gulshan-i
raz, v. 128). La oscuridad epistemologica (siyahi) es una luz negra luminosa (nir-i siyah) causada por la
extrema proximidad del mistico a lo Absoluto, la luz de la extincidn (fand’), que incapacita para ver nada
incluso al ojo interior (dida-yi batin). Cf. T. Izutsu, «The Paradox of Light and Darkness in the Garden of
Mpystery of Shabastari», en J. P. Strelka (ed.), Anagogic Qualities of Literature, University Park; Londres:
The Pennsylvania State University Press, 1971, pp. 288-307.

8 Cf. A. Schimmel, 4 Dance of Sparks: Imagery of fire in Ghalib’s poetry, Nueva Delhi; Londres;
la Haya: Ghalib Academy; East-West Publications, 1979, pp. 62-95.

9D, J. Mathews; C. Shackle, An Anthology of Classical Urdu Love Lyrics. Texts and Translations,
Oxford: Oxford University Press, 1972, pp. 34, 36, 38.

150 Le., el transito de la existencia «efimera» (fanin), mortal, a la existencia «eterna» (C. 55:26-7), es
decir, la entrada en el Mas alla por medio de la experiencia de la extincion mistica (fanda’).

1 Se trata de la presencia (hudiir) del corazon concebida como el encuentro fuera del tiempo, el
mundo eterno del alma; el corazén del hombre es lo que trasciende las categorias espaciales (/a makan) y
temporales (la zaman).
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la percepcion de los sentidos (hiss)' >

. Por eso el cuerpo de la protagonista del film de
Neshat, flotando en el mar verde del mundo del alma, tal como afirma Riami en la cita
que nos sirve de epigrafe, se convierte toda en vision, deviene el punto negro en la
pupila del Amado. Asi pues, para poder alcanzar la vision se hace necesario antes morir:
morir antes de morir. Sin embargo, Hafiz conoce, a pesar de todo, los limites del

hombre, tal como testimonia el verso siguiente:

«La pluma no tiene la lengua para expresar el secreto del amor: més alla del limite de la expresion
humana esté la explicacién de (nuestra) nostalgia.»'>

El lenguaje mistico es pues un lenguaje paraddjico. El misterio invisible detras del
velo permanece oculto en el acto mismo de su propia manifestacion. El poeta mistico
expresa esta paradoja de desvelar velando, ya que para ser fiel al secreto, el secreto debe
ocultarse, pero para que el secreto sea ocultado, debe ser desvelado'™. «;Es
desconocido Dios? ¢Es manifiesto como el cielo?», se pregunta el poeta'®®. El «dulce
azur del cielo» de Ht')lderlin156, «lo sagrado del azul»m, tiene su equivalente en el «mar
verde del firmamento» de Hafiz'>®, asi como el «verdean tan espirituales» de Trakl'> su
correspondencia en los «jardines verdeantes de la Realidad» de Rimi'®’. Pues en todos
estos casos, el espacio limite del cielo espiritual del poeta constituye un entredds, un
istmo, entre lo familiar y lo extrafio, entre lo visible y lo invisible.

Intentar expresar lo inexpresable, decir lo inefable —es todavia un reflejo de este
acto de desvelar y reflejar que es el del poeta: la cabellera oscura del Bienamado oculta
lo que su Faz luminosa devela. El silencio en la poesia de Rumi tiene la misma
significacion que la nostalgia en la de Hafiz: preservar el sentido de lo oculto a través
del velo de la luz. «El Decir de un poeta —nos recuerda Heidegger— permanece en lo no
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dicho.» ”" En la poesia sufi, la descripcion clésica del estado del amante perfecto que no

es lo bastante capaz de expresar sus experiencias es dada por ese mismo mistico que fue

12 Cf. Utas, Tariq ut-tahqig, p. 142.

13 QG 440:3.

13 Cf. M. Heidegger, «...Poéticamente habita el hombre...», en Conferencias y articulos (Vortrige
und Aufsdtze), pp. 174-5 [p. 194 del texto alem.].

5 1b., p. 169 [p. 188 del texto alem.].

13 Cf. M. Heidegger, «Holderlin y la esencia de la poesia» (1936), en Interpretaciones sobre la
poesia de Holderlin, p. 62.

7M. Heidegger, De camino al habla (Unterwegs zur Sprache), trad. Y. Zimmermann, 2° ed. rev.,
Barcelona: Serbal, 1990 [1987], p. 60. Cf. White, Heidegger and the Language of Poetry, pp. 132-3.

8 QG 407.

15 En Hellbrunn (191).

10 M 11:3244.

1! Heidegger, De camino al habla (Unterwegs zur Sprache), p. 35.
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acusado de haber hablado demasiado acerca del Secreto divino, i.e., por al-Hallay. Ese
«otro lenguaje», que Rumi1 llama zaban al-hal, o lisan al-hal —lit. «lenguaje de la
disposicion espiritualy, «elocuencia muda»'®*—, la «palabra dirigida al ser profundo», es
el lenguaje del misterio en lo mas profundo del alma, i.e., el secreto (sirr): «Pronunciar
palabras que Le conciernen es cerrar la ventana por la cual El se revela: el acto mismo
de la expresion tiene por efecto ocultarLe.»'®

Ninguno de los que en la soledad han encontrado la via hacia la vision buscara el
poder por medio de diversos tipos de conocimiento, pues la vision (certidumbre) es
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superior al saber

. Hafiz habla continuamente de esta nostalgia inefable hasta el punto
que se ha convertido en un espejo de la nostalgia humana que no se puede aplacar. El
poeta mistico expresa esta nostalgia insalvable por medio de aparentes antinomias, de
contraposiciones paradojicas: los velos de luz, el agua unida a la llama, la elocuencia
muda, etc. Para preservar la trascendencia, la presencia inexpresable, la palabra es

velada por el silencio y la imagen del espejo se rompe; pero no hay silencio sin palabra,

ni vision sin espejo. Rimi resume el problema de la vision en los siguientes términos:

«Rompe la imagen de Dios, pero solo por orden de Dios; lanza una piedra al espejo del Bienamado,
pero sélo la piedra del Bienamado.»'®®

12 Huywiri, Kashf al-Mahjib, “The Revelation of the Veiled”, pp. 181, 356.

1% Cf. M VI:697.

"% M I11:3858.

1M 1:3979. Las ideas expresadas en estos versos recuerdan un interesante pasaje del Fusis al-
hikam (Fass-i Yinus) de Ibn al-Arabi (con el comentario de ‘Abd al-Razzaq al-Kashani, Sharh fusis al-
hikam, El Cairo, 1321 h., pp. 209 ss). Cf. Nicholson, Studies in Islamic Mysticism, pp. 160 ss. Lo que
Dios ha creado en Su imagen solo El puede destruirlo, directamente por Su propia mano o indirectamente
por Su orden (bi-amrihi), tal como se revel6 en la Ley Sagrada. Cf. M, vol. VII (Commentary), p. 225.
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