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«Biscame en é/fzﬂf%%&%@mﬂw»

RUzbehdn exclama: «Dios mio, tU transciendes la accidon de comer y de beber. Si
las lagrimas de arrepentimiento son la bebida de los dngeles, ;qué sucede con
las Iagrimas del deseo y de la intimidad en el momento de la vision?» Y él me dijo
entonces: «Esa es mi bebiday

Por Henry Corbin

ROzbehdn Bagli de Shirdz[1]

Prélogo.

A principios de este mes de noviembre hemos podido leer entre las informaciones
ofrecidas por un periddico vespertino de Teherdn que, a iniciativa del Anjoman-e
Athdr-e Melli, se acababa de proceder a la realizacion de unos frabajos con
cardcter de urgencia para preservar de la ruina definitiva el santuario, el
Arédmagh, de Sheij RUzbehdn en Shirdz.

Ciertamente, no nos hemos reunido para comentar el periddico de la tarde, pero
una peqgquena noticia como ésa nos puede inspirar una reflexion que no creo que
esté marcada por un pesimismo excesivo: sen cuantos lectores el recuerdo de
RUzbehan, promovido repentinamente al rango de actualidad, habrd evocado
algo preciso¢ Evidentemente, en algunos, especialmente entre aquellos que
tienen alguna relacion con el sufismo.

Pero pienso que nuestra conferencia de esta tarde es la primera ocasion de
celebrar a RiGzbeh&n en lengua europea. En este sentfido, desearia que todos
aquellos que han puesto su confianza en nosotros viniendo hasta aqui, se
encuentren desde ahora entre el nUmero de esos iniciados. Es un deseo que
formulo con tanto mas fervor cuanto que entre todas las figuras representativas
de la espiritualidad de Irdn, la persona y la obra de RUzbehdn son de una
importancia primordial.

Mi colega y amigo, el profesor Mo'in, y yo hemos consagrado un trabajo de varios
anos a restaurar un primer monumento de esta obra. Lo que voy a tratar de
transmitir, se encontrard formulado mds explicitamente en el proximo volumen de



la «Bibliotheque Iraniennen, que contiene la obra persa que ROzbehdn tituld el
“Jazmin de los Fieles de amor™ [2].

Cuando se trata de presentar por vez primera una biografia y una obra tan
representativas como las de RUzbehdn, nos encontramos inmediatamente y de
forma indefectible ante las mismas dificultades: carecemos de coordenadas. Sin
duda vemos cdémo en nuestros dias se multiplican los coloquios para acercar con
buena voluntad Oriente y Occidente; pero parece que, con mucha frecuencia,
no se llega hasta el fondo de las cuestiones esenciales.

Para penetrar en ellas seria necesario, en primer lugar, que nos abriéramos
reciprocamente el acceso a los textos en que se ha expresado una impresion del
universo, una imagen del mundo, una busqueda de lo divino, en suma, habria
que llegar a aquellos problemas de los que unos y otros somos herederos. En tanto
no hayamos realizado esta tarea de conocimiento reciproco, nos limitaremos a
monologar cortésmente los unos delante de los ofros.

Pasar al didlogo seria tarea de los fildsofos, si éstos no estuvieran con tanta
frecuencia absorbidos por los programas convencionales, cuando no se dejan
fascinar por las corrientes de moda del momento. Entretanto, si se quiere penetrar
en el fondo de esas cuestiones, uno pasa a ser considerado como «especialistan.
Verdaderamente, squé se puede pensar de una situacion cultural en la que el
esfuerzo consagrado a comprender una experiencia humana cuyo ejemplo
puede informar el destino mds personal de cada uno, aparece como un interés
propio de «especialistasen

El caso de RUzbehdn, tal como se ofrece a nosotros, puede ilustrarnos sobre esa
dificultad.

Nacid en 522/1128 en Pasd, pequena ciudad situada a unos 140 km al sudeste de
Shirdz. Su nombre es de pura consonancia persa (significa «de destino felizy, «cuyo
dia es felizn). Es un nombre que fue habitual en las provincias de Tabarestdn y
Daylam, de donde era originaria su familia. Y nada en aquella familia, segun el
propio testimonio de ROzbehdn, hacia prever la eclosidn de una vocacidn mistica
como la suya.

Dejé este mundo en Shirdz en 606/1209. Su larga vida cubre casi la totalidad de
ese espacio de tiempo que en Occidente designamos como el siglo XII.



iY bien! Si preguntdramos a un joven estudiante occidental de filosofia sobre el
siglo Xll, estas dos palabras despertarian en él la idea de escuelas filoséficas y
espirituales precisas. Es de temer que le cogeriamos desprevenido si le
preguntdramos qué sucedia, en esa misma época, en Irdn en cuanto a la historia
de la filosofia y la espiritualidad. Y quizd fuera peligroso plantear la pregunta
reciproca a un estudiante oriental.

Pero hay algo peor. Cedemos a la ilusion de que establecemos relaciones de
contempordneos, o que nos volvemos contempordneos unos de otros,
simplemente manipulando las tablas de comparaciones entre la era isldmica vy la
era cristiana, por ejemplo y convirtiendo aritméticamente las cifras de los anos. Tal
operacién concierne al tiempo del calendario, es decir, el tiempo fisico, continuo
y cuantitativo, objetivo e impersonal, el de los anos en que «caeny los
acontecimientos que vivimos. Pero antes de «caer ahi, nuestro ser interior
modaliza su tiempo propio, un tiempo cualitativo puro, el de las almas,
discontinuo, irreductible a las cuantificaciones del calendario. El problema no es,
pues, para cada uno «vivir con su tiempon, «caminar con su tiempon, segun la
expresion trivial y tanto mds enganosa cuanto que nos invita en realidad a ser no
de vuestro tiempo, sino del tiempo de todo el mundo.

En ese plano, es imposible establecer los sincronismos que condicionan toda
comprension mutua. Si, como hombre del siglo Xll, ROzbehdn nos parece
infinitamente lejano, eso quiere decir que nunca lo encontraremos. Si, en cambio,
su tiempo propio estd en sincronia con el nuestro, el encuentro ya se ha
producido. Por eso, no nos apresuremos a transponer en términos de cémputo las
cudlificaciones histéricas a las que estamos acostumbrados. El término medieval,
por ejemplo, expresa mucho menos una cuantificacion del tiempo que un cierto
tiempo cualitativo.

A partir de ahi, no es del todo seguro que los limites entre los que tenemos la
costumbre de inscribirlo tengan un sentido tfrasladable. No es del todo seguro que
podamos hablar en el mismo sentido de una Francia medieval, por ejemplo, y de
un Irdn medieval, como si fuera un puro asunto de equivalencias establecidas en
el tiempo fisico del calendario.

Una vez tomadas estas preocupaciones, los sincronismos que pueden ayudarnos
a situar a la persona y la obra de ROzbehdn cambian de sentido segin que los
pidamos a su contexto irani o a un contexto que el propio RUzbehdn no podia
prever. En efecto, un estudio de mistica comparada encontrard a ROzbehdn
contempordneo de familias espirituales que desbordan ampliomente el marco



del siglo Xll. En cambio, si se tratara de sacar del apuro al estudiante interrogado
al azar acerca de los hechos espirituales del siglo VI de la hégira en Irdn, aquéllos
a los que en general es indiferente la gran historia politica, yo le senalaria esto: se
estdn realizando o preparando grandes cosas.

En el extremo oriental del mundo irani, en el Khawdrezm, el sufismo, bajo el
impulso del gran maestro Najmoddin Kubré, toma una direccion a la vez
especulativa y experimental que lo separa profundamente de los ascetas
piadosos que habian tomado el nombre de sufies en los primeros siglos del Islam.

Atento a las visiones de luces coloreadas que revelan al mistico su grado de
avance espiritual, relaciondndolas respectivamente con los siete centros u
érganos de la fisiologia sutil, y cada uno de éstos con un profeta, el sufismo realiza
una interiorizacién radical basada en una exégesis esotérica del Cordn
sumamente compleja[3].

Ante el empuje de las invasiones mongolas, los discipulos de Najmoddin Kubrd se
vuelven hacia Occidente. Entfre ellos figuran algunos de los nombres mds
prestigiosos del sufismo irani: Najm Dayeh Razi, Sa'doddin, Hamdyeh, ‘Azizoddin
Nazafi, ‘Alaoddawleh Semnani, etc.

Volvemos con ellos progresivamente hacia el Oeste. En Nishdpur, encontramos al
gran poeta Faridoddin ‘Attér elaborando sus grandiosas epopeyas misticas.
Todavia mds al Oeste, entre Qazvin y el mar Caspio, en el castillo fuerte de
Alamut, el 8 de agosto de 1164 se proclama la Gran Resurreccién, el
acontecimiento del puro Islam espiritual por el que el Ismailismo irani asume en
adelante el sentido de una religion de salvaciéon personal y resurreccion espiritual.

Por Ultimo, es en este mismo siglo de la hégira cuando un joven fildsofo, entusiasta
y temerario, Shihaboddin Yahya Sohravardi, se atreve a acometer una gran tarea:
“Restaurar la sabiduria del antiguo Iran, la antigua doctrina de la Luz y las
Tinieblas, en el contexto de los problemas filosoficos y teoldgicos surgidos de los
datos isldmicos y de la herencia de la filosofia griega en el Islam.”

Aunque la venganza de los doctores de la Ley le hiciera morir la muerte de los
mdartires, en Alepo, en la flor de su juventud, a los treinta y seis anos de edad, en
587/1191, su obra marcd una huella indeleble en todo el futuro de la filosofia de
Irédn. La obra del Sheij al-Ishrég determind una forma nueva del avicenismo; se
percibe su influencia en toda la escuela de Isfahdn, en la época safdvida, en Mir
Damad, Molld Sadrd y mds cercano a nosotros, en el siglo pasado, en HAd!



Sabzavar. Y mientras que el joven maestro, audaz resurrector en el Islam de la
teosofia del Irdn antiguo, tenia tiempo de nacer y acabar su vida demasiado
breve, Sheij RUzbehdn proseguia su larga carrera espiritual en el sur de Irdn, en
Shirdz.

ROzbehdn de Shiraz.

Para representarnos la trayectoria de esa vida y sobre todo para ver nacer sus
primicias, disponemos de un documento excepcional. En una obra titulada Kashf
al-asrér (El desvelamiento de los secretos), ROzbehdn nos dejo su propio Diario
espiritual con el relato de sus etapas misticas y sus experiencias visionarias.

Felizmente, dos de sus manuscritos han llegado hasta nosotros. Tales documentos
son raros; habria que traer a colacidon aqui una obra similar de NGjmoddin Kubrag,
algunos relatos misticos de Sohravardr o las confesiones extaticas de Mir D&mad.

En Occidente, se ofreceria un término de comparacién en el Diarium spirituale del
gran mistico visionario sueco Emmanuel Swedenborg. Semejantes textos, que son
fuentes de un valor inapreciable para la fenomenologia de la mistica, no nos
autorizan en absoluto a hablar de esquizofrenia; lejos de eso, lo que distingue
entre ofras cosas al mistico auténtico es la conciencia que diferencia con una
lucidez perfecta los acontecimientos vividos por él en el estado intermedio y los
que entran en la frama de la normalidad cotidiana.

La redaccion de esta obra, tan rica en temas de meditacion y de éxtasis, fue
provocada por la demanda de un amigo que habia preguntado a RUzbehdn
sobre sus inicios en la via espiritual.

«Tenia yo quince anos —escribe en respuesta a ese amigo al principio del libro—
cuando se produjo en mi corazén el comienzo de esas cosas misteriosas. Tengo
ahora cuarenta y cinco. ;Cémo recuperar desde entonces, oh amigo mio, lo que
se te escapa, a saber, los secretos de mis revelaciones misticas y las condiciones
sutiles en las que vivi mis experiencias visionarias? No obstante, evocaré para ti
algunas cosas que me fueron desveladas en los dias de mi pasado.»

ROzbehdn reUne entonces sus recuerdos mds lejanos:
«Naci entre ignorantes, entre personas que eran victimas de la inconsciencia y el

error, groseras y vulgares, semejantes a asnos que huyen asustados ante un leén
(Cordan 74, 51). Contaba tres anos de edad cuando surgié esta pregunta en mi



corazoén: ;donde esta tu Dios y el Dios de las criaturas? Ocurrié que teniamos una
mezquita al lado de nuestra casa. Cierto dia, vi alli a unos jovenes y les pregunté:
;Conocéis a vuestro Dios? Ellos me respondieron: se dice que no tiene pies ni
manos. Efectivamente, habian oido decir a sus padres que el Dios Altisimo esta
desprovisto de miembros y de organos. Pero habiendo planteado esta pregunta,
he aqui que me senti trastornado de emocién y me puse a correr. Me sucedio
algo parecido a los resplandores del recordar y a las repentinas vislumbres que se
abren en la meditacién, pero, claro estd, entonces no podia comprender
verdaderamente lo que me sucedia. Cumpli los siete anos. Enfonces mi corazén
se prendo de la practica del dhikr, es decir, la letania reiterada de una formula de
meditacion libremente elegida o bien transmitida por un sheij. Emprendi la
busqueda de mi secreto (sirr) e hice su aprendizajen.

Sirr, usecreton: éste es uno de los términos caracteristicos de la psicologia del
sufismo; designa el érgano mds sutil. Podemos traducirlo, mds o menos
exactamente, por «conciencia subliminaly, o, mejor, por «fransconciencian. En
realidad, cuando se pronuncia la palabra, el sufi piensa en lo que es el alma del
alma (jén-e jan), el wamado interiorn (mashiqg-e bdtin), que es en efecto su
secreto mds personal, la gibla, el centro de orientacién de sus deseos mds intimos.

«Mds tarde —prosigue RUzbehén— nacié en su corazén el amor de ardiente
deseo (‘ishq), y sentia que mi corazén se fundia en este amor. Todo ese tiempo lo
pasé en una profunda nostalgia, pues mi corazéon se hundié entonces en el
océano del recuerdo de mi preexistencia eterna y en el olor de los perfumes del
mundo celestial. Mas tarde, surgieron en mi las bruscas intuiciones de éxtasis
fugitivos, sin conmocién fisica, aunque una cierta dulzura invadia mi corazdn,
mientras las Iagrimas brotaban de mis ojos. No comprendia lo que me sucedia; no
percibia mas que mi memorizacién de Dios en el presente.n

De etapa en etapa, entre los doce y los quince anos, podemos seguir el progreso
del joven muchacho destinado a ser un gran sheij sufi. Aparece un rasgo,
caracteristico ya de una espiritualidad que percibe en el misterio de la belleza la
teofania (tajalli) por excelencia:

«En aquella época —escribe RUzbehdn— veia a todos los seres como
transfigurados en hermosos rostros, y mientras se me presentaban asi, su belleza
me inspiraba el gusto por los retiros meditativos, los salmos confidenciales
(mondjat), las practicas de devocién y las visitas a los santuarios mas eminentes
de los sheijs sufies.



Por otra parte, en el alba de la adolescencia, a los quince anos, tiene lugar una
serie de acontecimientos decisivos, como la iniciacion espiritual personal que
ROzbehdn no debe a ningUn maestro de este mundo. Aparece en su conciencia
la aspiracidén caracteristica del sufismo: verificar mediante una experiencia mistica
personal el testimonio de la experiencia profética. Una voz interior sugiere al
adolescente que es un profeta nabi (no, ciertamente, un nabi morsal, un profeta
enviado, y menos aln enviado con un Libro, sino un nabi sin mds). El se declara
incompetente: el estado de nabi es incompatible, piensa, con las imperfecciones
que supone un cuerpo de carne. Se anuncia ya el acontecimiento interior que
decidird toda su vida. Observémoslo bien: el joven R0zbehdn ignora todavia
todas las dificultades teoldgicas que se han acumulado alrededor del tawhid, la
profesibn de fe que enuncia la concepcidn monoteista del Islam. Seria todavia
incapaz de enunciar la diferencia entre el tawhid exotérico, el monoteismo tal
como lo entiende la religion oficial y legalitaria, y el tawhid esotérico, el
«teomonismoy tal como lo comprende experimentalmente la teosofia del sufismo.
Y sin embargo, como ya ha encontrado la via de su secreto personal, el alma de
su alma, la experiencia decisiva se presentard como un primer enfrentamiento
con el temible problema.

Una noche, después de la cena, deja su casa y se dirige hacia un cierto punto del
desierto que rodea Shirdz, con la intencién de realizar alli sus abluciones para la
oracion. «Subitamente —escribe— escuché el sonido de una voz dulce. Mi
conciencia intima (sirr) y mi ardiente deseo (shawq) se sobresaltaron. Grité: jEh!
jHombre de la voz, espérame! Subi a una colina proxima y me encontré en
presencia de un personaje de gran belleza, con la apariencia de los sheijs sufies.
Yo era incapaz de decir nada. El mismo pronuncié algunas palabras referentes al
tawhid. No comprendia, pero experimentaba simultdneamente una gran angustia
y un amor insensato.» El joven se queda asi una parte de la noche en el desierto,
fuera de sus sentidos. Después vuelve a su casa, donde permanece «hasta la
manana —dice— presa de emocion y de inquietud, con suspiros y Iagrimas [...]
Después, me sosegué. Me parecié que esto habia durado horas y horas». Una
hora mds permanece sentado, meditando. Luego, cediendo a la violencia de la
emocion, se levanta, hace un paquete con todas sus cosas que arroja a un
rincon, y se va al desierto. «Estuve en ese estado, escribe, durante ano y medio,
nostdlgico, estupefacto, transportado de emocion. Cada dia estaba marcado por
grandiosas visiones de éxtasis y por las visitaciones repentinas de los mundos
invisibles. En el curso de esas visiones, los cielos y la tierra, las montanas, los
desiertos y las plantas, todo se me aparecia como luz pura. Luego, conoci un
cierto sosiego.»



Esos «toques divinos»y que le suceden desde la infancia, esa aptitud visionaria de
transfigurar los seres y las cosas en rostros de belleza, esa capacidad emotiva que
excede ampliamente los limites conocidos por la psicologia corriente, todo lo que
configura la persona de RUzbehdn, estd ya presente en el adolescente. En el
curso de una visidon en la que todo el universo se le aparece como una luz
resplandeciente, sobreabundante, inmensa, escucha desde el centro de esa luz
una voz divina que le llama siete veces en lengua persa: «jOh Rizbehdén! Yo te he
elegido para ser un Iniciado, un “Amigo” (waldyat), te he escogido para el amor,
tu eres mi Amigo. No cedas al temor, no cedas a la tristeza, pues yo soy tu Dios y
cuido de tli en todo cuanto te proponesy. Secuencia, pues, notable: como para
sugerirnos que la nocion sufi de iniciacion espiritual (waldyat) debe ser lo que es
en el pensamiento director y fundamental del Shiismo, he aqui que esta mencion
encuentra su prolongacion en ofra vision donde se pronunciard el nombre del
Imam, All ibn Abi-Tdlib. «Aquella vez —escribe RiGzbehdn— me pareciéo en mi
vision que yo estaba en la montana del Oriente, y habia alli un grupo de dngeles.
De Oriente a Occidente habia un mar inmenso; no veia nada mds. Entonces los
dngeles me dijeron: Entra en el mar y nada hasta Occidente. Entré en el mar y
empecé a nadar. Cuando llegaba al poniente del Sol, a la hora de su ocaso [...] vi
un grupo de dngeles en la montana de Occidente. Estaban resplandecientes por
el fulgor del sol poniente. Me gritaron: “Nada, no tengas miedo”. Cuando
finalimente llegué a la montana, entre ellos, me dijeron: “Nadie habia cruzado
este mar antes que tU, aparte de Aliibn Abi-Télib".»

Cuando nos preguntamos sobre las relaciones iniciales y las conexiones esenciales
entre sufismo y Shiismo, no debemos olvidar nunca el alcance implicito de este
testimonio. Al mismo tiempo aprenderemos también tal vez algo sobre la
identidad del misterioso personaje cuya hermosa aparicion al caer la noche, en el
repliegue de una coling, en el desierto de los alrededores de Shirdz, provocd en el
joven ROzbehdn el choque decisivo. Esta peligrosa travesia hasta el Occidente del
Sol, en los confines de la regidon de las Tinieblas, nos recuerda algo: uno de esos
relatos -arquetipicos de los que la experiencia de RUOzbehd&n- debe ser
considerada a su vez como una ejemplificaciéon notable. Sin duda la evocacion
del Imam nos sugiere el progreso del alma penetrando en la noche del sentido
esotérico de las Revelaciones (el batin-e nobowwat) para encontrar alli la luz de
sU resurreccion.

Pero hay, como en sobreimpresion, el tema de la Busqueda de la Fuente de la
Vida, el Agua de la inmortalidad, que encuentra aquel que tiene el valor de
afrontar las Tinieblas, bUsqueda cuyas figuras legendarias son Alejandro, que se
extravia, y Khezr, que la alcanza. jKhezr (Khadir)! El misterioso profeta que tan



pronto forma pareja con el profeta Elias, como se identifica con él, como
también, en algunos shiitas, se identifica con el «imam oculton. Superior a los
profetas legisladores (es incluso el iniciador de Moisés, sura 18), su papel en el
sufismo es de la mayor importancia; de siglo en siglo, su presencia se trasparenta
desde el mundo del Misterio; él es el maestro personal de todos aquellos que no
tienen iniciador ni maestros terrenales. Un discipulo de Khezr, como RUzbehdn,
como Ibn ‘Arabi, como tantos otros, es un sufi que, anteriormente a todo
contacto con un maestro humano, a toda dfiliacién histérica terrenal que pasa
por sucesivas generaciones humanas, recibe su dfiliacion directa de aquel que
reconocieron como su Unico maestro todos aquellos que no han tenido maestro
humano. La dfiliacion, la iniciacion por Khezr, tiene pues un significado
transhistérico, y por ella la religion mistica escapa a toda posible socializacion; es
un acontecimiento que se realiza, como un comienzo absoluto, en el tiempo
psicoespiritual puro, el tiempo en el que vemos al joven RUzbehdn vivir en estado
visionario su experiencia iniciatica.

Todo indica que RUzbehdn reconoce al misterioso personaje que una primera vez
habia provocado su emocion a propdsito del tawhid, en la persona de Khezr, al
gue encuentra después. Todavia en su adolescencia, en una época, nos dice, en
que era todavia ignorante de las altas ciencias teosdficas, encuentra a Khezr en
el curso de una de sus visiones. Khezr le da una manzana, diciéndole: «Cémela
entera, pues es la cantidad que yo he comidon.

El simbolo es transparente: ROzbehdn debe convertirse inicidticamente en lo que
el propio Khezr es. «Y me parecié —dice— que, desde el Trono hasta las Pléyades,
habia un mar inmenso; no veia nada mds. Era semejante a la irradiacién del Sol.
Entonces mi boca se abrié a mi pesar y en ella entré todo el contenido de aquel
mar de luz; no quedd de él una sola gota que yo no hubiera absorbido.n La
llegada de Khezr a la Fuente de la Vida se ejemplifica aqui con fidelidad en el
caso de su discipulo, por el que es vivida como la absorcion de un Agua de luz.
Por esta iniciacion, ROzbehd&n alcanza el «Khezr de su sem. Existe un vinculo
esencial enfre la idea del maestro espiritual personal, el personaje de Khezr, y la
idea del Gemelo celestial, Spritus rector (en el maniqueismo), el «Testigo en el
Cielon de que habla Najmoddin Kubrd, el Yo espiritual transcendente, nuestro yo
en «segunda personan, aquel que hay que entender en la célebre sentencia:
«Quien se conoce a si mismo conoce a su Sefonm.

Realizar experimentalmente esa frase es, en efecto, esto: ser discipulo de Khezr,
alcanzar el «Khezr de tu sem, el «alma de tu almay. Otra visibn con la que
acabaremos nuestra breve investigacion referente a la iniciacion espiritual de



ROzbeh&n nos lo confirmard: dos personajes le acogerdn, y a él le parecerd que
es él mismo a su propia imagen y semejanza. Pero hay mds. Lliegado a esa etapa
de iniciacién, ROzbehdn se convertird en uno de los siete Abdal. Este es ofro
término técnico; se refiere a un grupo de personas que forman la cUspide de una
jerarquia mistica invisible, determinada Unicamente por el estado espiritual de sus
miembros y que asume una funcion fundamental en el esoterismo sufi. Esta
jerarquia esotérica comprende un nimero determinado de personas (360, por
ejemplo, que corresponde a los 360 grados de la Esfera, pero hay muchas
variantes y amplificaciones), que se sustituyen unas a ofras para asumir
sucesivamente el mismo papel tutelar y que constituye como un plano de
permanencia histérica; estdn repartidas tanto en los intermundos como en
nuestro mundo tferrenal, invisiblemente, y no son conocidas, y de manera
excepcional, mds que por un pegueno numero. Tienen por centro al Sabio
perfecto, el «Polo de los Polosy (en términos shiitas, el «imam oculton).

Un tratado de ROzbehdn nos ensenard enseguida lo que quieren decir los tedsofos
del sufismo cuando afirman que si esas personas v si el Polo de los Polos llegaran a
dejar de existir, cosa imposible, todo nuestro mundo humano se abismaria en una
catdstrofe definitiva. En pocas palabras, la idea de esta jerarquia mistica, asi
como su composicién, se relacionan a la vez con la imamologia shiita y con un
simbolismo astrondmico muy antiguo, es decir, una Imago mundi de la que el
mundo astral y el mundo espiritual son dos ejemplificaciones homodlogas. Es lo que
nos ensenard la vision ejemplar en el curso de la cual ROzbehdn se siente
promovido al rango de los Abdal.

Vision ejemplar, pues encontramos en ella todos los temas arquetipicos que
cabria esperar. Hay, en primer lugar, un rito de ascensidn interior, simbolo
conocido de todos los rituales de iniciaciéon. La totalidad de las criaturas se le
revelan a RUzbehdn reunidas en una casa. Sin embargo, hay un muro y no puede
llegar hasta ellas. Sube entonces a la terraza de su propia casa y alli ve, con la
apariencia de su propia persona (rasgo significativo de la iniciacion en la
conciencia de si mismo), a dos sheijs muy bellos que le sonrien y que por su
aspecto parecen ser sufies. Observa una marmita colgada, bajo la cual arde un
fuego sutil y puro, sin humo, alimentado por hierbas olorosas. Uno de los dos sheijs
coge un mantel, lo despliega; aparecen algunos panes de trigo puro y una
escudilla de graciosa forma. Rompe uno de los panes en la escudilla, y luego
vierte en ésta el contenido de la olla: «Era —dice nuestro mistico— como una
especie de aceite, pero muy sutil, de una naturaleza completamente espiritualy.

Después, los fres juntos consumen una especie de comida de comunion.



Este ceremonial de iniciaciéon vivido en el estado visionario lleva asi consigo el
anuncio de acontecimientos perfectamente reales, pero que se realizan en el
plano de una realidad distinta a la realidad fisica e histérica material. Y la escena
termina aportando a ROzbehdn la revelacion de que él pertenece ya a esa
jerarquia mistica cuya estructura se corresponde con las configuraciones
celestiales. Uno de los dos sheijs le pregunta:

u;Sabes lo que habia en la olla?» No, no lo sabe. «Era —le dice el sheij— aceite
de la Osa Mayor que habiamos recogido para ti.» «Cuando sali de mi vision
—declara RGzbehdn— medité sobre estas palabras, pero no fue sino al cabo de
un cierto tiempo cuando comprendi que aludia a los siete “polos” (aqtab) del
pleroma celestial (Malak{t), y que Dios me habia concedido la substancia pura
de su grado mistico, a saber, el rango de los Siete que estdn repartidos
invisiblemente por la faz de la tierra.n Entonces RGzbehdn tomod la costumbre de
contemplar todas las noches las siete estrellas de la constelacion; le parecen
siete orificios, los «siete orificios del Trono», y «the aqui que una noche —dice— vi
que estaban abiertos, y vi a Dios, que se me manifestaba por esos orificios. jDios
mio!, grité, ;qué es esto? Y Aquel que sobrepasa toda comprensién me dijo: “Yo
me manifiesto a ti por estas aberturas, ellas forman siete mil umbrales hasta el
umbral del sublime pleroma angélico (Malakdt). Y he aqui que me muestro a ti
por todas a la vez”».

Habria que meditar atentamente los cientos de visiones que conmemora este
Diarium spirituale para penetrar hasta el secreto de su amor apasionado por la
belleza, de su adoracion extatica ante los rostros de belleza, pues esos rostros ya
los ha contemplado en ofro mundo: son los espejos donde se le muestra la Belleza
preeterna. En este secreto, se origina en él el sentido de la anfibolia (iltibds) de lo
visible, la multiplicacion de los simbolos que descifra sin caer nunca en la frampa.
Vive en contacto cotidiano con el mundo celestial, en una intimidad que le
revela sus suntuosos esplendores, la magnificencia de seres de dulzura que
permanecen invisibles a la percepcidon comun: dngeles adornados de una
belleza a la vez tfierna y sobrehumana, profetas, huries, jardines y musicas
celestiales, un mundo de una belleza que nuestra imaginacidén apenas puede
concebir. Y, como dominante, los repetidos esplendores de auroras enrojecidas, la
profusién de jardines de rosas, rosas blancas y rosas rojas, umbrias de rosaledas, la
Presencia divina fulgurante en el resplandor de una rosa roja.

El tabique opaco, el muro de duda que se interpone para el comuin de los
hombres entre esta vida y el mds alld, entre el mundo de la tierra y el mundo del



Angel, se elucida para Rizbehdn hasta la perfecta transparencia. Dos figuras, por
ejemplo, obsesionan en general al creyente devoto: Nakir y Monkir, los dos
dngeles que deben ir a buscarle e interrogarle a la tumba. Pero he aqui que en el
curso de una de sus visiones, ROzbehdn ve, en una clara anticipacion, a Nakir y
Monkir como dos jovencitos, bellos y graciosos musicos, tocando el rabel en la
cabecera de su propia tumba, y le dicen: «Estamos enamorados de ti. De esta
manera vendremos a buscarte a la tumbay. «Entonces —dice RUzbehdn— todo
temor se desvanecio en mi.»

De aqui en adelante estd investido de una iniciacion espiritual plena que no debe
a ningun maestro humano. Puede entonces partir en busca de su familia espiritual
en la ftierra. Se siente cada vez mds atraido por la compania de los sufies. De
Shirdz, cuando cuenta aproximadamente veinte anos, vuelve a Pasd, su pais
natal; encuentra alli al que fuera entonces su primer sheij, su primer guia humano.

Luego se preocupa por adquirir una formacidon regular en las ciencias
tradicionales, y aquellas obras cuyos manuscritos han llegado hasta nosotros
testimonian que no habia descuidado en absoluto el ciclo de los estudios
teoldgicos. Después, emprende los largos vigjes que normalmente implican la
formacién de un sufi. a Kermdn (sudeste de Irdn), a Iraqg, el Hidjgz, estando
marcada su estancia en La Meca por un acontecimiento memorable.

A pesar de la detallada biografia que redactd su bisnieto, es dificil establecer una
cronologia precisa. Por lo demds, el interés fundamental para nosotros es su
establecimiento definitivo en Shirdz. Al salir de la gran conmocidn espiritual de su
juventud, habia deseado vivir en un khdngdh (se designa asi un «alojamiento» de
sufies o «prioraton); fue de uno a otro. Este deseo no podia quedar plenamente
satisfecho mds que por la fundacion de su propio khdngdh. Lo hizo construir en
ShirGz cerca de la puerta Khaddash ibn Mansdr, en el ano 560 de la hégira
(1164/1165), el mismo ano en que nacia en Murcia, Ibn ‘Arabl, uno de los mayores
tedsofos misticos de todos los tiempos, y el dia del aniversario de la proclamaciéon
de la Gran Resurreccidn de Alamut un ano antes. Existen sincronismos
extraordinarios.

Durante mds de cuatro generaciones, el khdngdh de RUzbehdn iba a ser para
Shirdz un foco de vida espiritual, un centro de sufismo de considerable
importancia. Alli llegaban gran niumero de discipulos de todas las regiones. Por
eso, lo mejor que podemos hacer para seguir la vida y ensenanza de RUzbehdn
en Shiréz es leer sus libros. No nos faltan testimonios de amigos y discipulos directos
que nos hacen conocer ciertos rasgos de su aspecto externo. Uno de ellos, por



ejemplo, nos dice que el rostro de este amante mistico era de una extrema
belleza, belleza tal que bastaba mirarlo para sentirse apaciguado y consolado,
«Sobre su frente luminosa —se nos dice— aparecia la huella de la intimidad
divina, y el resplandor interior de su persona se hacia visible en ese reflejo.»

Desde esta perspectiva se nos muestra también todo el sentido de una anécdota
que todos los bidgrafos han repetido uno tras otro. La primera vez que el Sheij
ROzbehdn se dispone a subir al pulpito para cumplir la funcidén de predicar que
asumié durante muchos anos en Shirdz, escuchd a una madre que daba este
consejo a su hija: «Hija mia, ponte el velo, no muestres tu belleza a nadie, no sea
que se convierta en objeto de desprecion. Entonces, Sheij RGzbehdn se detuvo y
dijo: «jOh mujer! La belleza no puede soportar ser secuestrada en la soledad; todo
su deseo es que el amor se una con ella, pues en la preeternidad, la belleza y el
amor intercambiaron juramento de no separarse jamdasy.

Es I6gico que un ser tan emotivo fuera también musico y adoptase una actitud
positiva con respecto a la préactica del concierto espiritual (samd’) que muchos
otros sufies, como sabemos, tuvieron por sospechoso. ROzbehdn fue su adepto
ferviente hasta los Ultimos anos de su vida. Pero a partir de un momento ya no
tuvo necesidad de la mediacidn de los sonidos sensibles; percibia lo inaudible en
una pura musica interior. Esa es la razén que dio a un amigo que le preguntaba
por las razones de su abstencion: «En lo sucesivo —dice— Dios mismo es en
persona el oratorio que escucho; me abstengo de escuchar cualquier otro
concierto salvo él mismon.

Cabia esperar que cuando RUzbehdn, nostdlgico sin consuelo en su exilio, le llegd
el momento de volver «a casan, sus Ultimas palabras vibraran con resonancias
imprevisibles. Al final de su vida, fue alcanzado por una especie de hemiplejia. La
enfermedad, lejos de inspirarle la preocupacién de buscarle remedio, parecia no
despertar en él mds deseo que hacerla iremediable. Uno de sus discipulos, sin
decirle nada, viajé de ShirGz a El Cairo y obtuvo de los tesoros reales cierta
cantidad de bdlsamo destinado a curar al sheij. A su vuelta a Shirdz, es recibido
con estas palabras: «Hijo mio, que Dios recompense tu buena intencioén. Pero
ahora, ve a la puerta del khdngéh. Alli hay tendido un pobre perro sarnoso;
fricciénale con ese bdlsamo, tal vez le siente bien. Pero sabe que el sufrimiento de
RGzbehdn no lo alivia ningin bdlsamo de este mundo. Es una cadena de entre las
cadenas del amor la que Dios ha sujetado firmemente a sus pies, y permanecerd
con él hasta el momento en que llegue la felicidad del encuentron.



Dos amigos van a verle la misma vispera de su partida.

Su cunado, el sheij ‘Al Sirgj, y el sheij AbG’'l-Hasan KardOyeh, que debia recitar las
plegarias de los funerales dos dias mds tarde. Con la simplicidad y la certeza
confiada que le daba la infimidad de toda su vida, RUzbehdn les dice: «Si, venid
pues. Salgamos juntos de los lazos de esta existencia corporal evanescente y
entremos juntos en la existencia espiritual, eterna e imperecederan. Los dos
amigos aceptan el pacto. «jBien! —les dice RUzbehdn—, yo soy el guia que os
precede. TU, oh ‘Ali, me seguirds en el plazo de un mes, y t0, Abi’l-Hasan, quince
dias después de mi partida.n Asi sucedid; Sheij RGzbehdn murié al dia siguiente, 15
Moharram de 606 (1209); sus dos amigos se reunieron con él, fieles a la cita, en los
plazos que les habia indicado.

El sheij fue enterrado en un recinto contiguo a su khdngdh, alli donde varios de sus
descendientes debian luego descansar a su lado. Y he aqui, para cerrar este
esbozo biogrdfico, ofro ejemplo de amistad extrana que tiende un lazo entre esta
vida y el mds alld. El didlogo de una salmodia pdstuma que nos fransmite
corresponde tal vez, para nosotros, a los fendmenos que interesan a la
parapsicologia; esto no invalida en nada la testificacion del hecho realmente
vivido. Un amigo vy discipulo, el sheij Ab0 Bakr ibn Taher Hafez, quedd
particularmente inconsolable por la partida de ROzbehdn. El mismo nos lo relata:

«Todas las mananas, a la aurora, procediamos, Sheij RGzbehdn y yo mismo, a la
recitacion alterna del Cordn; él salmodiaba una decena de versiculos, y yo la
decena siguiente. Cuando se fue, me senti angustiado y atenazado por la tristeza.
Al final de la noche, me levantaba y procedia a la oracion. Después, iba a
sentarme a la cabecera de su tumba, y alli comenzaba la recitacién del Coran,
mientras corrian mis Idgrimas, por la angustia que experimentaba al quedarme
solo, separado de él. Ahora bien, ocurri6 que una manana sUbitamente escuché
la voz del sheij; me parecia que salia de la tumba y recitaba conmigo, por
decenas alternadas, los versiculos del Libro. Esto duré hasta la hora en que los
companeros se reunieron; entonces, la voz se interrumpié. Pero el mismo hecho
se repitié los dias siguientes, y sucedio asi durante algun tiempo. Pero un dia se lo
confié a un amigo; desde entonces, no volvi a escuchar la vozy.

Nosotros, por nuestra parte, podemos hoy, tal vez, escuchar otra voz: la del
reproche. sQué ha sucedido con el santuario de RUzbeh&n en el curso de los
siglose¢ Durante cuatro generaciones, los sheijs de su familia hasta RGzbehan lli
confinuaron haciendo de su khdngdah el centro espiritual de Shirdz. Uno de ellos
realizé ampliaciones considerables; los discipulos siguieron afluyendo. Sin ni



siguiera insistir en la difusion de la orden ruzbehani (tarigat rGzbehdaniya fuera de
Irdn), mencionemos que gracias a un comentador de Hafez, Sadi, sabemos que
el gran poeta mistico de Shirdz se relacionaba, por uno de sus sheijs, aquel que
designa como Pir-e Golrang, con esa orden ruzbehani, por una dfiliacién que
desemboca en el propio hijo de ROzbehdn. No es pues solamente por su comuin
mistica de amor y su infrepidez malamati, sino también por una afiliacién precisa,
por lo que establecemos el vinculo entre las dos grandes figuras espirituales
ROzbehdn y Hafez. En el siglo VIl de la hégira (siglo XIV d. C.), sabemos por el triple
testimonio de Jonayd Shirdzi, Ibn BattOta y Hamdollah Mostawfi, que el santuario
de RUzbehdn era entonces uno de los mds reputados de Shirdz. Cada miércoles,
se celebraban alli predicaciones, acompanadas de devociones especiales.

Luego, en el siglo Xlll de la hégira (siglo XIX d. C.), encontramos un estado de
cosas completamente deteriorado. Los escritores iranies dan la voz de alarma.
Mirz& Hosayni Fas@'i (compatriota de RGOzbehdn) en su Fars-Ndmeh y Forsat-e
Shirézi en sus ‘Athdr-e ‘Ajam, no ocultan su indignacion: el santuario ha sido
abandonado; incluso ocupantes abusivos han instalado alli un establo; se roban a
escondidas las piedras y los ladrillos. El devoto y santo sufi Ma’sOm ‘Alf Shah va alli
en peregrinacion, y en su gran libro del sufismo, tras haber deplorado la triste
situacion, escribe: «jQue Dios ayude a aquéllos cuya generosidad puede hacer
posible restaurar este edificioln

Asi se comprende, sin duda, la importancia de la noticia a que me referia al
principio de la charla. Pero nos seguimos preguntando: zes eso suficientee
sBastan las reparaciones de urgencia para honrar «en el presenten la persona y el
recuerdo de aquel que fue en Shirdz un precursor de Hdafeze Asi como en la
época de Ibn Battdta el peregrino se dirigia espontdneamente hacia el santuario
de RUOzbehdn, es necesario que el vigjero cultivado de nuestros dias pueda
encontrar el camino, no sélo al memorial de Ha&fez, al memorial de Sa'di, a la
Madrasa Khén, donde ensenaba en el siglo XVII el gran filésofo Molld Sadrd, sino
también a otros mds cuyo recuerdo podria hacer reaparecer la ciudad de Shirdz,
que tan fecunda fue en grandes figuras espirituales.

«Un mundo que Dios no miran

Acabamos de referirnos a cémo RUzbehdn rechazé la eficacia de todo remedio
terrenal para un sufrimiento que no podia ser abolido mds que con la abolicidn
de los lazos de la vida terrenal. El secreto al que alude no es otro que el que ha
sido vivido, en grados variables de intensidad, por todos los sufies. Es una situacion
en la que se experimenta el drama mismo del amor divino realizdndose en la



experiencia del amor humano, porque la revelacidén de Dios a si mismo en el amor
pasa y se realiza precisamente por las fribulaciones y exultaciones del amor
humano, pues no se frata en esencia mdas que de un solo y mismo amor.

En un pequeno libro de una densidad extraordinaria, el Libro del ennublamiento,
RUzbehdan interpreta de forma muy personal el hadith meditado incansablemente
por la teosofia especulativa del sufismo, porque expresa de forma optima la
cosmogonia, la percepcion del universo. Ciertamente, no encontramos ahi una
«historian que cuente los hechos sucedidos y registrados en la materialidad
controlable de los datos histéricos; pero encontramos la historia simbdlica, el
acontecimiento eterno por el que la conciencia humana se representa su
relacidn con el Ser divino. Es el hadith en que el Ser divino, hablando en primera
persona, afirma: «Yo era un Tesoro oculto; aspiraba a ser conocido; entonces,
creé la creacion a fin de conocerme en ellan. En el umbral inicial e iniciador de la
creacioén, se anuncia no un destello de omnipotencia, sino la nostalgia y la tristeza
divina que aspira a salir de su soledad.

La primera figura instaurada por esta nostalgia divina creadora es el Espiritu Santo,
el Espiritu supremo, por el cual y a partir del cual existen todos los Espiritus Santos,
es decir, las individualidades espirituales preexistentes a la condiciéon terrenal, las
de los seres que constituyen la «posteridad espiritual de la Luz sacrosantan. Cada
dtomo de ser diferenciado en el seno de esta masa completamente sutil del
Espiritu primordial es una teofania que manifiesta un atributo divino, como en un
éxtasis de amor de la divinidad por si misma. Por eso cada uno es un ojo nacido
de la Luz y estd completamente absorto en la contemplacion de esa Luz que le
da origen. Pero Dios, al revelarse a si mismo (nosotros diriamos, «al objetivarse a si
mismoy) tiene un Testigo que le contempla, un Testigo que él ha exteriorizado, otro
distinto a él. Entonces surgen en la preeternidad los celos divinos respecto de si
mismo, de modo que Dios trata de retomarse en ese Ofro. Por eso aparta la vista
de esa criatura suya para que deje de contemplarle a El; la induce a
contemplarse a si misma, y olvidarle a El. «kEntonces ella se contemplé a si misma,
fue ocultada, se ausenté (ghdbat) de la contemplacion del Ser original, de su Ser
original.»

Es esta ocultacion, este acto de remitir la criatura a si misma, lo que ROzbehdn,
analizdndolo con la penetracién de los mds grandes maestros del sufismo,
designa como la prueba suprema, la prueba del Velo. En todos los planos del ser:
dangeles, profetas, amigos de Dios, peregrinos terrenales, reaparece el drama. No
se sale victorioso de él mds que a condicion de resolver experimentalmente el
sentido paraddjico de la célebre mdxima del sufismo: «Quien se conoce a si



mismo, conoce a su Diosy. Solamente ahi cesan los amorosos celos divinos
porque, si es cierto que Dios quiere eternamente (es decir, ahora), ser conocido
por un testigo (shdhid), ese testigo no puede ser ofro que él mismo. Por tanto, es
necesario que el conocimiento que el testigo tenga de él no sea distinto al
conocimiento que él mismo tiene del testigo. Es necesario que la mirada del
testigo, a ejemplo del Profeta en el momento de su vision suprema, «no se desvie
ni se extralimite (53, 17)». Es necesario que el testigo tome conciencia de que si es
el testigo de Dios, es porque él mismo es el espejo, el ojo, por el que Dios se
contempla a si mismo. Dado que sélo Dios puede conocer a Dios, y que sélo Dios
puede dar testimonio de Dios, el contemplador (shdhid) deviene el contemplado
(mashhdd), el amante deviene el amado. Por esta transferencia al sujeto real de
la actividad contemplativa y testimonial, no se puede decir ya que Dios es mirado
por la criatura; sino que ésta, llevada al estado de pura transparencia por la
desaparicion de su yo egoista, es Dios mismo que se mira a si mismo en y por su
mirada. Y es que la creacién como contemplacién divina no es un objeto distinto
del acto mismo de la contemplacién, sino que es el érgano, el espejo, el ojo,
puesto que sin el érgano de la vision, nada se muestra. Cuando el Velo se
convierte en espejo, entonces se supera la prueba. Pero RUzbehdn también lo
sabe: el comun de los hombres lo ignora, y el drama de la condicién humana
estd ahi, en esa inconsciencia.

Lo que también sabe RUzbehdn es que en su persona, como en todo el sufismo,
se enfrentan dos concepciones del tawhid, de la atestacién del Unico, y se
dedica a explicarlo largamente en otro de sus tratados (Risdla-ye godsiya). Estd
el tawhid exotérico, el de la religion comun, literal y legalista, para la que la
atestacion del Unico consiste en afirmar la existencia de un Ens supremum que
transciende a la totalidad del ser y de los existentes. Pero, scomo podria haber
todavia ser fuera de este Ens supremune Seria necesario que fuera ese Otro por
quien precisamente Dios no puede ser mirado, puesto que El mismo no puede
mirarle. Y estd el tawhid esotérico, el de la elite de los Amigos de Dios, que ha
tomado conciencia de que el Unico que ella atestigua es, segun la férmula
neoplaténica, la unidad del amor, el amante y el amado. Por esta via redentora
del puro amor, la conciencia del fiel se convierte en la del mistico que se conoce
a si mismo como la mirada con la que Dios se contempla, como siendo él mismo,
en su ser, la atestaciéon por la que él se atestigua, la revelacion por la que el Tesoro
oculto se revela a si mismo.

Cesa entonces el conflicto de lo Uno y lo MUltiple, puesto que toda creacidn es
una teofania, pero esta teofania no puede ser percibida mds que por aquél cuya
mirada es esa mirada de Dios contempldndose en su propia mirada.



Las consecuencias de esto tienen un alcance infinito. El tawhid exotérico, que es
el del monoteismo abstracto (es decir, tal que el tawhid no se realiza en el Ser
Divino mismo, puesto que la criatura, al atestiguarle, le es extrinseca, en lugar de
ser su 6rgano), estd siempre en peligro inminente de caer en la peor idolatria
metafisica que pretende evitar. Pues si Dios es conocido y atestiguado por ofro
que él mismo, es que existe Otro. Ahora bien, para que haya Ofro, es necesaria
esa opacidad, esa tiniebla de un ser que se detiene en si mismo, en el no ser de
sus pretensiones, de sus ignorancias, incluso de sus devociones. Si él se propone
como Oftro, no puede mirar a Dios, puesto que Dios no puede ser mirado mds que
por si mismo. Dios no puede mirar mds que un mundo gque sed su propia mirada,
es decir, sus propios 0jos que en este mundo le miran. Por eso el mundo que se
quiere otro (sea por agnosticismo, sea por devocidén) no es un mundo que Dios
mire. Es literalmente un mundo que Dios no mira. Aqui, el giro que fraduce
literalmente a RUzbehdn adquiere una resonancia de una singular amplitud. Pues
es necesario un mundo que Dios no mire para que en él resuene y se propague la
tradgica exclamacion de Nietzsche en el siglo pasado: Dios ha muerto. Lo que
quiere decir ese grito proferido desde Occidente, y que desde entonces ha
resonado en todas las conciencias, es lo mismo que para el sufi es experimentado
como la prueba suprema, la prueba del Velo, y al hacer frente a esta prueba el
sufismo abre precisamente el camino a aquel que quiere salir de ella vencedor. Si
su metafisica es valorada como monismo o como panteismo por los piadosos
doctores contra los que precisamente debe buscar la via de la salvacion, tales
cualificaciones no son sino insignificancias académicas ante lo que estd en juego.

Podemos entonces entrever el sentido experimental de la visibn en que al
adolescente RUzbehdn le fue dado presentir, y luego comprender, que
pertenecia a la jerarquia mistica de aquellos a los que se denomina los Awliya, los
Amigos de Dios, las 360 (a veces 12.000) personas presentes en cada momento
de cada ciclo de la profecia. Esos son simultdneamente los puntos de mira de la
Mirada divina entre los terrestres, y los ojos por los que Dios contempla su
creaciéon, o, mds bien, se contempla en ella. Son simultdneamente los o0jos por los
que Dios se muestra a sus criaturas y los ojos por los que él las contempla, pues son
como ofros tantos espejos sobre los que cae el rayo de sol para reflejarse en el
mundo. Por ellos, ofros ojos se abrirdn a la Mirada de la que entonces serdn
también contemplacion.

En el fondo de la doctrina de RUzbehdn encontramos la misma intuicidon esencial
que la expresada por uno de los mds grandes misticos de Occidente, el maestro
Eckhart, en el siglo XIV, en este enunciado: «la mirada por la que yo conozco a



Dios, es la misma mirada por la que Dios me conoce)n. La identidad de esta
mirada mutua, reciprocamente condicionada, es el secreto de las teofanias que
llenaron la vida de ROzbehdn. Su encantamiento, su éxtasis enamorado ante
todas las formas de belleza, no se pueden comprender mds que a la luz de esa
Mirada. Pues la multitud de todas las bellezas no es sino la multitud de las
teofanias del Unico, pues cada una es cada vez una mirada por la que el Unico
se contempla a si mismo, mostrdndose a la mirada de aquel que le contempla.
Por eso también nosotros podemos comprender lo que quieren decir los tedsofos
del sufismo, RUzbehdn en particular, cuando repiten que sin el pleroma de esos
seres ignorados de la masa de los hombres, sin el Polo de los Polos (en términos
Shiitas, el Imam oculto), nuestro mundo no podria perdurar y se abismaria en la
catdstrofe definitiva. Pues esos seres de elite, a los que se denomina los Awliyd, los
Amigos de Dios, son cada uno una mirada por la que Dios, contempldndose a si
mismo, mira al mundo, en cada instante de la noche y del dia. Hay ahi una idea
que supera infinitamente lo que nuestra época aceptaria tal vez como el papel
«socialy de los espirituales. Se trata aqui de una funcién de salvacidén cdsmica. Es
porgue sus 0jos, sus miradas, no se cierran, por lo que nuestro mundo sigue siendo
un mundo que Dios mira.

Sin duda RUOzbehdn no es de aquellos que pueden alcanzar una quietud
definitiva; la victoria sobre la duda, sobre la prueba del Velo, debe ganarse cada
dia. Como todos los maestros del sufismo, discernid bien cémo la pretension de los
negadores se une finalmente con la de los afirmadores que, en su piedad
legalista, no se despojan de si mismos. Termina su Libro del ennublamiento con
esta exclamacion: «jOh! Pobre muchacho aquel que ve la luna en la cumbre de
la montana y se imagina que cuando haya escalado su cima podrd coger la
luna. ;Cémo agarrarla si la Luna estd mas alla de la montana de Qdf (la montana
co6smica)? [...] Yo he contemplado la Luna nueva de la Unidad, pero unos celos
preeternos me impidieron, mediante una nube, alcanzarla. Enfonces quedé en
medio, entre la separacion y la reunién, y no hay para mi lugar a donde huir ni
refugio en el que llorar [...] He escrito este libro bajo el dictado de una conciencia
malfrecha y un corazén herido, lo he sellado por las inspiraciones que la prueba
me ha inspirado, en presencia del Misericordioso». Y es que toda la vida interior
de RUzbehdn pasd en alternancias entre lo que él llamaba la «demencia de lo
inaccesiblen, el tormento de la ausencia, de lo eternamente mds alld degustado
en el encuentro, y la recuperacion saludable en la certeza de la «funcién
teofanican del amor, que confiere al ser amado una investidura preeterna.

Acabamos de evocar las dos formas enfrentadas de tawhid; para la teosofia
iniciatica, sin duda representan dos estados, dos grados de progreso espiritual.



Pero un sufi no deja de permanecer en su vida concreta enfrentado a las
exigencias de la Ley religiosa. También él debe pasar entre los dos abismos que
han constituido, desde el origen, la pesadilla de la teologia en el Islam: el tashbih,
que es asimilar a Dios a los afributos creaturales, y el ta'tl, que, para salvar su
transcendencia, la reduce a una abstraccidn. Entre los dos pasa la afirmacién por
la que se debe constatar la solidaridad del sufismo y la imamologia shiita, la
afirmacién de la revelacion divina en forma humana, una antropomorfosis diving,
sin duda, pero que se readliza en el mundo celestial (Malakdt), muy diferente por
consiguiente de la idea occidental de encarnacién con todas sus consecuencias,
idea que los autores sufies, ROzbehdn entre otros, rechazan con vigor.

Pues ocurre con la teofania como con la manifestaciéon de una imagen en un
espejo: la imagen no se «encarnan en el espejo, y lo que hay que contemplar es
la imagen que muestra el espejo, no el espejo. Si el espejo se rompe, el ser cuya
imagen el espejo soportaba no deja de existir en absoluto. Esta conciencia
teofdnica es la que presupone el célebre hadith (hadith al-r0yd) en que el
Profeta, evocando una vision celestial de gloria completamente juvenil, atestigua:
«He visto a mi Dios en la mads bella de las formasy.

Es éste un hadith que RUzbehdn cita con predileccion, y todo sufi aspira a
alcanzar esta visidbn. Pero, zcémo es posible sin transgredir la ley de la
franscendencia (tanzih) y el tawhid?2 No puede ser mds que si, en la mirada del
contemplativo, se contempla a si misma la figura misma que él contempla, es
decir, en ese tawhid del amor que formula tanto el enunciado platénico como la
tesis del maestro Eckhart. Ni la religion de la Ley ni la dialéctica filosdfica pueden
abrir su via. La doctrina desarrollada en el libro del Jazmin de los fieles de amor no
se comprende mds que a la luz de las experiencias vividas en el estado visionario
tal como las relata ROzbehdn en su Diario espiritual, especialmente aquélla en
que se le dird: «Buscame en la morada mistica del amor.

«BUuscame en la morada mistica del amom

Pero quien se atreva a esta bUsqueda se encontrard en la obligacion de desafiar
las normas y las formas de pensamiento de la religion comun y socializada, y sus
propuestas sonardn como paradojas (esos shath que tanto gustaban a
RUzbehdn). Para permanecer fiel, con una sinceridad absoluta, a la presencia de
su Dios interior, tal vez le era necesario pasar por una «oveja sarnosay a ojos de los
musulmanes bien pensantes. Ese fue el caso de aquellos que se denominan
maldmati. Hafez era uno de ellos. Ahora bien, RUzbehdn nos cuenta un detalle
sobre si mismo que acaba de subrayar su afinidad con Hafez. Lo hace con



ocasidn de una de esas visiones en la que se resuelve para él la contradiccidon de
lo Unico y lo MUltiple, esa contradiccidon que la teologia exotérica es impotente
para superar, puesto que retfrocede ante ella.

«En el tiempo de mi juventud —escribe— tenia un sheij que era un hombre de
gran ciencia mistica, un shayk maldmati, cuya verdadera figura era ignorada por
el comun de las gentes. Una noche, yo contemplaba una inmensa llanura en las
llanuras del Misterio, y de pronto vi a Dios con la apariencia de ese sheij, al frente
de aquella llanura. Me acerqué a él. Entonces, me hizo una sefia, mostrandome
otra llanura. Me adelanté hacia aquella llanura, y de nuevo vi a un sheij
semejante a él, y ese sheij también era Dios. De nuevo me hizo una senaq,
mostrandome oftra llanura, y asi sucesivamente hasta que me hubo desvelado
setenta mil llanuras, y cada vez, al frente de cada llanura, veia una figura
semejante a la que habia visto en la primera. Me dije a mi mismo: Dios Altisimo es
sin embargo Unico, uno, indiviso, transciende (monazzah) el nimero sea grande o
pequeno, asi como los iguales, los contrarios y los semejantes. Entonces se me
dijo: ésas son las teofanias de los atributos eternos, pues son sin limite. En ese
instante, senti sobre mi la fuerza de las realidades esotéricas del tawhid, desde el
mar de la Magnificencia.n

El sentido de esta vision es de una claridad perfecta. La multiplicidad de las
teofanias sin limite, escollo para la conciencia ingenua que fdcilmente veria en
ellas politeismo, se resuelve cada vez como la multiplicacion de la unidad por si
misma, cuyo producto es siempre y cada vez la unidad, es decir, la unidad del
Contemplador y el Contemplado. Este es el modo de visidn que permite al mistico
encontrar en la criatura, sin teologia negativa ni dialéctica de lo inaccesible, el
secreto del Increado. Luego, en ofra vision que le pone al descubierto toda la
serie de los atributos divinos correspondientes a la forma humana, es admitido a
participar en una misteriosa cena divina; RUzbehdn exclama: «Dios mio, 10
transciendes la accion de comer y de beber. Si las lagrimas de arrepentimiento
son la bebida de los dngeles, ;qué sucede con las lagrimas del deseo y de la
intimidad en el momento de la visién?» Y él me dijo entonces: «Esa es mi bebidan.

Los datos del conflicto intimo que se libra en las profundidades del subconsciente
entre la aspiracion del mistico y la rigidez del tawhid igualitario, emergen, y asi se
resuelven, en el horizonte de la fransconciencia cuando ese horizonte se clarifica
en el estado visionario. Son las fases del combate que sostiene la prueba del Velo;
se presentan principalmente como los datos del conflicto entre los dos peligros
que acabo de recordar, el de la asimilacién (tashbih) y el de la abstraccion
(ta’til), sobre todo cuando el visionario experimenta, con una frecuencia



creciente, la paradoja de la vision de lo Invisible mostrdndose a él, como al
Profeta, ubajo la mds bella de las formasy. En el curso de una de sus visiones,
ROzbehdn «experimentaba —escribe— una nostalgia, un amor, un deseo, que se
incrementaban reciprocamente. Durante mi estado extdtico quedaba desterrado
de mi corazén toda preocupacion de tashbih y ta’til, pues en Su presencia se
derrumban las normas de los intelectos y los conocimientos. Pasé cierto tiempo
[...] Permaneci varias horas sumido en mi éxtasis. Luego, Le vi a la aurora. Se
mostré en Belleza y Majestad en las soledades del Misterio, en el umbral del Lugar
del Misterio, pintando las estrias de la aurora eterna con la sangre de los Abdaly.
Entonces ROzbehdn se pregunta si es, pues, cierto que él es uno de ellos. Y
nosotros ahora sabemos lo que implica ser uno de ellos. Esté embargado de
alegria, después de temor. Recuerda ofra vision; otra visiéon en la que él mismo
era sacrificado como victima de su audacia amorosa. Su sangre se extendia por
los arroyos del mundo del Misterio, pero al extenderse, se transmutaba en luz
pura: «Mi sangre tomaba el aspecto de los rayos del sol en el momento de la
aurora, cuando se muestra mds inmenso que los cielos y la tierra. Y multitudes de
dngeles tomaban de mi sangre (es decir, de esta luz) y pintaban con ella su
rostron.

No es exagerado decir que este Diario espiritual de RUzbehdn es un documento
extraordinario, y que si no fuera por él, el secreto de su vida y de su experiencia
interior se nos escaparia en gran medida. Encontramos a nuestro sheij meditando
cierta noche, agitado por alguna duda en cuanto al sentido de sus
predicaciones en la mezquita. El incidente ocurrido en el momento de su primera
predicacién en Shirdz nos sugiere que se frata de su doctrina de la implicacién del
amor humano en el amor divino, en virtud del pacto preeterno establecido entre
el amor y la belleza. Entonces, Dios se muestra a él con una belleza que
sobrepasa todas las que ya le habian maravillado: «Bajo una forma —dice—
apropiada al secreto de mi amon. Y en esta confesion se expresa todo el sentido
de la experiencia mistica para una conciencia teofdnica como la de ROzbehan.
Luego se le dice: «No lo dudes. Es a la medida de mi secreto lo que has
predicado para guiar a las criaturas y hacerlas conocer los favores divinos
preparados para ellasy.

Citaré todavia otras dos visiones, porque subrayan esta confesion con un
testimonio mds explicito. Cierta noche, RUzbeh&n camina por las llanuras del
Misterio. Por su conciencia secreta, se le pregunta: «gDénde vamos? — Hacia la
preeternidad, responde. — ;Qué buscas, pues? — Mi aniquilacién en la violencia
de las realidades preeternas, pues no puedo quedar satisfecho con la vision de la
anfibolia (iltibds). — Es un largo viaje, se le dice; yo voy contigo, seré tu



companero en el caminon. A medida que avanza, Dios se le vuelve invisible; se
siente aniquilado en el mundo del Jabardt (el mundo de las potencias y los
nombres divinos). «Enfonces —escribe—, mostrandome una graciosa dulzura, me
dice: Buscame en la morada mistica del amor, pues, mira, ni el mundo ni nada de
lo que hay en el mundo puede hacer frente a los asaltos de mi Majestad.»

En estas Ultimas palabras se anuncia el desenlace de la prueba a la que nos ha
iniciado el Libro del ennublamiento. En la «morada mistica del amom, el Testigo
(shdhid) no es ya el ojo distinto que mira a Dios, sino el ojo, el espejo, por el que
Dios mira y se muestra a si mismo bajo las infinitas variantes de «la mdas bella de las
formasy. Una noche, con los asaltos del tawhid y de lo Inaccesiblemente Sublime
golpeando con violencia contra su corazén, RUzbehdn escucha esta pregunta:

«";Quién eres tU para decirte mi servidor?” Me senti completamente
avergonzado. Dije: “;Qué atributo podré nombrar, puesto que soy una cosa entre
las cosas que te pertenecen?” Pero él me dijo: “No eres un verdadero unificador si
no te olvidas de ti y de todo lo que es distinfo de mi, desde el Trono hasta las
Pléyades”. Yo permanecia como pasmado en el seno de un Velo inmenso,
cuando las grandes llanuras del Misterio se iluminaron, y he aqui que senaldndose
a si mismo, me dijo: “Soy yo quien te pertenece” (and laka). Luego,
aproximandose a mi bajo la forma del Jovencito divino (contemplado por el
Profeta), me dijo: “Aqui, tu corazén no estd ya angustiado por el enunciado del
tawhid, pues aqui el tawhid es artimana y engaihifa, ya que t0 eres mi Testigo
ocvular y yo me muestro a ti bajo la forma de la gracia y la belleza”y.

Asi pues, es el tawhid, la profesidn de fe unitaria, la que encierra la forma mds sutil
y temible de la Prueba del Velo. De ella sale tfriunfante aquel que busca al Unico
en la morada mistica del amor, pues alli el Contemplador (shdahid) y el
Contemplado (mashhid) dejan de ser dos para no ser mds que uno solo. Esa serd
toda la ensenanza, toda la pedagogia mistica del libro que RUzbehdn tituld
Jazmin de los Fieles de amor.

Majnun, el kespejo de Dios»n

Este libro, como nos informa el capitulo primero, fue emprendido con ocasién de
una conversacidn con una persond, una muchacha o una mujer joven, cuyo
nombre silencia discretamente el autor. No sabemos de ella mds que dos cosas:
su extrema belleza, que RUOzbehdn celebra con todos los recursos de su
vocabulario, y su grado de cultura espiritual, que se manifiesta por las preguntas
muy pertinentes que dirige al autor y que motivaron la composicién del libro. Las



preguntas convergen hacia ésta: squé significado puede tener el amor humano
para un sufig Rasgo curioso, no desprovisto de humor, ella comienza por dirigirse a
ROzbehén en el lenguaje de la ortodoxia mds estricta, ortodoxia que fue siempre
mads que reticente respecto de las apasionadas expresiones del sufismo.

En primer lugar, sse estd autorizado y tiene verdaderamente sentido emplear la
palabra amor respecto de Dios (amor a Dios, amar por Dios, etc.)¢ Es el punto en
el que vacilaron, por temor de la absoluta transcendencia divina, los devotos
ascetas de Mesopotamia que, en un principio, fueron designados como sufies. En
cambio, RUzbehdn puede ya apelar a toda una estirpe de célebres maestros que
habian aprobado este uso de la expresidn, con la concepcidon que implica y
Cuyas consecuencias para la historia religiosa se pueden entrever. Pero, una vez
admitido esto, la hermosa interlocutora se encuentra todavia con mds razén para
preguntar:

«Oh, sufi, en el amor divino, ;qué tiene que hacer el amor humano?» RiGzbehén
evoca entonces el testimonio de la sura 12 del Coran (la historia de José y
Zulaica), y junto a frases atribuidas a los maestros del sufismo, la autoridad de
célebres hadith, en especial aquel que enuncio el Profeta: «Quien ama,
permanece casto y muere sin haber fraicionado su secreto, ése muere como
testigo veridico (shahid)».

En realidad, la respuesta de ROzbehdn estd integramente contenida en la
pregunta que él plantea a su vez a su interlocutora: «Tal como tU eres a la mirada
de Dios, es decir, tal como Dios se contempla a si mismo en ti, ;quién entonces
eres tU? ;TU?» Formular esta pregunta es presuponer la iniciacion espiritual que
inviste a la belleza humana de un sentido sagrado, como manifestacion diving,
como teofania por excelencia. Por eso finalmente su interlocutora pedird a
ROzbeh&n que componga un libro que sea para todos los adeptos de la religion
del amor un guia, un Imém, que les lleve por una Via en la que el amor humano,
en lugar de plantearse como antagonista del amor divino, sea por el contrario su
iniciaciéon y, cuando llegue al limite de su perfeccion, se manifieste como su
eclosion.

Lo que precede nos pone ya en condiciones de entrever los fundamentos de la
mistica del amor caracteristica del sufiimo de RUzbehdn y del sufismo irani en
general. Las etapas de la peregrinaciéon interior por las que nos hacen pasar los
capitulos del libro del Jazmin implican, en efecto, el siguiente postulado:



“El misterio de la divinidad, del Tesoro oculto que se revela a si mismo, es
representado y experimentado por el mistico como el misterio mismo del amor
preeterno, y es a partir de esta intuicion inicial cuando la relacién entre el amor
divino y el amor humano es experimentada como una relacion entre dos formas
de un solo y mismo Eros”.

En razédn de esta implicacion, la forma humana del amor (‘ishg inséni) deviene la
iniciacion necesaria a su forma divina (‘ishg rabbéni= Amor Divino o Sencrial), lo
que quiere decir que es la sola experiencia del amor humano lo que lleva a
descubrir el secreto divino, tal como lo enuncia el tawhid esotérico, el que profesa
«la elite de la eliten de los sufies. Ahora bien, ese secreto se enuncia como una
identidad que para la conciencia comUn no puede tener sino una apariencia
paraddjica. Nuestros espirituales conocian muy bien su enunciado por la Teologia
atribuida a Aristoteles. RUzbehdn lo formula a su vez: «Desde antes de que existan
los mundos y el devenir de los mundos, el Ser Divino es el amor, el amante y el
amadon. O también: «El amor del Ser Divino, sdbelo, es tal como es su
Conocimiento. El no deja de ser el amante de si mismo, igual que no deja de
estar conociéndose y contemplandose a si mismo por si mismon.

Solo el tawhid que cumple y realiza esta unidad es el auténtico tawhid que triunfa
en la prueba del Velo, mientras que la fe comuin y la conciencia exotérica,
proclamando un existente que transciende a todos los demds existentes,
permanecen de hecho presa en la frampa de una dualidad irremisible. La
distancia entre los dos mide toda la distancia que separa al homo religiosus y al
homo mysticus. Este se sitUa en un plano de conciencia anterior (o posterior) a la
oposicion sujeto-objeto, es decir, un estado en el que no son posibles ni
objetivacidon ni socializacion del objeto religioso porque es un estado en que el Ser
Divino es experimentado como Sujeto absoluto que activa cada caso, cada
existencia. Puesto que éste es para si mismo el objeto de su conocimiento, y
puesto que se revela a si mismo en su Imagen, la Forma humana primordial, para
que el Anthrépos o Addn celestial se conozca en ella siendo conocido por ella, es
necesario que el conocimiento que la Imagen tiene de él no sea distinto al
conocimiento que él tiene de ella. Consecuentemente, el amor experimentado
por esta criatura que es su imagen y su teofania (tajallil no puede ser un
acontecimiento extrano, extrinseco, a la nostalgia divina y al éxtasis de amor que
la divinidad experimenta en si misma por si misma.

Esta metafisica del sufismo que resumo al extremo, fundamenta la doble idea
fundamental de RUzbehdn: si el amor humano es la iniciacién a la tri-unidad del
misterio divino es porque el tawhid esotérico se enuncia en los mismos términos



que expresan la suprema perfeccion del amor humano; si tal es su esencia, sélo
entonces la experiencia del amor humano puede llevar a descubrirla. Es el fruto
de la admonicion percibida en el estado visionario: «Buscame en la morada
mistica del amor. Pues ni el mundo, ni nada de lo que hay en el mundo, puede
hacer frente a los asaltos de mi majestadn. Por eso RUzbehdn distingue con
cuidado entre aquellos sufies cuyas primicias espirituales no han conocido la
experiencia del amor humano, y aquéllos a los que esta experiencia ha marcado
la entrada en la Via espiritual. Designa a los primeros como los «ascetas piadososy
o «devotosy (zohhdd), mientras que los segundos son propiamente los ‘ashiqan,
que traducimos por «Fieles de amory para distinguirlos de los primeros,
acercdndolos a sus homodlogos de Occidente, los Fedeli d’amore, companeros
de Dante.

Por supuesto, esta espiritualidad de ROzbehdn, caracteristica también de todo el
sufismo irani, es la antitesis de la idea corriente del ascetismo, para el que la
belleza sensible se presenta como una tframpa diabdlica, en tanto el eros humano
y el amor divino se presienten como dos términos excluyentes entre los que el
asceta debe escoger de entrada.

Pero no nos equivoquemos; asi como no basta salir de lo individual para alcanzar
lo divino, tampoco la individuacion radical que postula esta religion mistica de la
belleza excluye una ética rigurosa, tanto mds rigurosa cuanto que se trata de una
ética completamente individual, a veces heroica y secreta, tipificada en la
persona del javdnmard, el «caballero del alman. ROzbehdn lo afirma; “es
necesario haber franqueado el puente que esta suspendido sobre el infierno de la
naturaleza sensual, para poder decir como él dice a aquella a la que estaba
dedicado el Jazmin: «Imposible franquear el rio torrencial (el jayhin) del tawhid,
sin el puente de tu amon ™.

O, por emplear otras imdgenes queridas a RUzbehdan:

«Por tratarse de un solo y mismo amor, es en el libro del amor humano donde hay
que aprender a leer la regla del amor divino»n. Si, se trata de un solo texto, pero
hay que aprender a leerlo, y este ejercicio es dificil. El mensaje de la belleza es un
mensaje profético que implica un doble sentido (iltibds). Como todo texto
profético, postula un ta’'wil, una hermenéutica espiritual. Invita a pasar de una
forma impropia, in-auténtica y «metafdrican del amor (‘ishg majézi), que es el
amor en el sentido «literaly, el amor sensual, al amor en el senfido verdadero y
auténtico (‘ishqg hagigi=amor Iégico). Pero aqui la exégesis del texto es una
exégesis del alma, es decir, un éxodo del alma que sale de si misma para hacer




en ella un lugar al Unico. Esta es la dolorosa peregrinacién del amor,
peregrinacion que reproduce las tres fases del tawhid en un paralelismo tan
sorprendente que sus enunciados, en Ultima instancia, se confunden.

La primera fase del tawhid, la del comiUn de los seres humanos, va simple e
ingenuamente del mundo sensible a Dios, de un objeto natural a un objeto
transcendente. Una segunda fase, en la que se detienen algunos misticos, va del
yo personal a Dios, en el que sumergen y en el que se aniquila la personalidad de
ese yo personal.

La tercera fase va de Dios a Dios, no sale de él. Aniquila a su vez esa aniquilacion
a la que sucumbe el mistico en la segunda fase. El mistico resurge entonces,
emergiendo del mar de la sobreexistencia (baqd’); aniquilado en su propia nada,
no deja subsistir mdas que la triunidad del amor, el amante y el amado. Ese tawhid
se cumple en la divinidad misma vy, por tanto, no sale de ella; por eso el secreto
del amor humano, tal como entonces se experimenta, estd implicado en el
misterio del amor divino.

En una férmula de una concision extrema, ROzbehdn declara: «En adelante el
mistico, ausente, ve a Dios por Dios (bi-khwéd Haqq-ra be-Haqq binad). El ve, sin
duda, pero al mismo tiempo no es él quien ve. Es Dios quien ve por él: él es el ojo
por el que Dios se contempla a si mismo, lo que quiere decir también: «El arriba
ha devenido el abajo, y, reciprocamenten. Ahora bien, en el limite extremo de su
perfeccion extdtica, la experiencia del amor se enuncia en los mismos términos.
Por eso la pareja ejemplar de Majnin y Layla, los Tristdn e Isolda del
«romanticismoyn persa y drabe, se ofrece inagotablemente a la meditaciéon de los
Fieles de amor entre los sufies.

Para ilustrar el caso del amante mistico, que totaliza en si mismo, por la perfeccion
de su amor, los dos modos de ser, el del amante (‘ashiqgi) y el de la amada
(ma’shdqi), un glosista anénimo, un ruzbehani de la época safdvida, intfroduce
aqui dos célebres versos atribuidos ora a MajnUn, ora a Hallgj: «Yo soy aquella (o
aquel) que amo; aquella (o aquel) a la que (o al que) amo soy yo; somos dos
espiritus inmanentes en un solo cuerpon. «Entonces —dice— cuando ese estado
espiritual llega al limite de su perfeccion, es Dios mismo quien, por su propia
mirada eterna, contempla su propio rostro eterno.n El amante mistico, Majnin
(loco en persa), es el ojo por el que Dios se contempla, y por eso es el amor por el
que Dios se ama a si mismo en el objeto de ese amor. «Todo lo que no sea ese
instante indivisible, —decia RGzbehdn— no es mas que el mundo de la dualidad
de los objetos. Medita este hecho singular: soy yo mismo quien, aunque ausente,



soy el amante de mi mismo (man bar man bi-mdan ‘ashiq-am). No ceso de
contemplarme a mi mismo, aun estando ausente. Entonces, ;quién soy yo?». La
Unica respuesta posible viene sugerida por este poema alusivo:

“A la busqueda del Graal de Jamshid recorri el mundo,

ni un dia descansé, ni una noche dormi.

Pero cuando escuché al maestro describir al Graal de Jamshid,
el Graal que revela el mundo, era yo mismo. ~

Como vemos, el paso del amor humano al amor divino no consiste en pasar de
un objeto a ofro. Es una metamorfosis del sujeto lo que se realiza, de tal modo que
la nocién de objeto periclita, pues Dios no es un objeto. Dios es el propio sujeto del
amor que es el amante y el amado. El Ser Divino encuentra ahi su
Testigo-de-contemplacién (shdahid), porque el Contemplador (shdhid) ha
devenido el Contemplado (mashhdd); los patéticos celos divinos surgidos de su
propia nostalgia, tal como nos ha evocado el “Libro del ennublamiento”, estdn en
adelante redimidos. También para ROzbehdn, Majndn es mucho mds que un
modelo cuyo ejemplo proponer y trasladar para uso de los sufies piadosos en
busca del amor divino. Esta manera de comprender el caso de Majndn es la que
estaba al alcance de los ascetas piadosos, pero no es a la medida de los Fieles
de amor. El estado de MajnUn hace de él el «espejo de Diosy; ser ese espejo, ses
entonces algo distinfo a realizar el amor divino, que es unidad del amor, el
amante y el amado? Si Majndn no hubiera realizado esa unidad, scémo le seria
posible murmurar en su estado de total absorcidn sus célebres palabras: «Yo soy
Layla. Mi nombre es Laylan?g

Por eso otras palabras de nuestro anénimo glosista ruzbehani anénimo nos hablan
de un triple espejo de contemplacion:

1°) el espejo donde contemplar lo invisible, lo absconditum, lo esotérico del Ser
Divino, son los tres érganos sutiles de percepcion: el corazdn, el secreto (sirr) y el
espiritu.

2°) el espejo donde contemplar lo aparente, lo manifestado, la forma visible de
Dios, el fendmeno de lo divino (sOrat-e Haqq), son los sentidos externos, las
facultades de percepcion sensible iluminadas por los tres drganos sutiles.

3°) el espejo donde contemplar el Rostro eterno de Dios son los ojos humanos
iluminados por el amor.



Asi pues, si el pensamiento fundamental de ROzbehdn nos ha recordado cierta
tesis no menos fundamental del maestro Eckhart (la mirada con la que yo le
conozco es la misma mirada con la que El me conoce), tendriamos que anadir
que RUzbehd&n de Shirdz podria ser un maestro Eckhart que hubiera escrito
ademds algo asi como la historia de Tristdn e Isolda. Reunir ambas cosas es tal vez
incurrir en una paradoja, para nosotros, occidentales, pero probablemente es
caracterizar de forma inmejorable el genio mistico irani tal como se expresa en sus
epopeyas misticas y en una vasta regién de su sufismo, de Sand't a NOr ‘Ali-Shah.
Sheij RUzbehdn se inscribe en el linaje que incluye a Ahmed Ghazall, Aymol-Qazat
Hamaddani o Fakhroddin Eraqgi, uno de los trovadores mds ilustres del sufismo irani
(M. 688/1289).

Si hago especial hincapié en el Ultimo es porque hay, entre otros, un poema de
Fakhroddin ‘ErGgi que resume de manera optima toda la inquietud de esos
buscadores de Dios en el amor, ya que dicho poema repite con obstinacion la
pregunta que estos autores no han dejado de plantear uno fras otro en el curso
de los siglos, pues son gentes a quienes «esta pregunta miran. Antes de terminar,
quisiera citar un intento de traduccidn de este breve poema. Helo aqui, en la
tonalidad simple y patética del mismo tema obstinadamente repetido: skoja’ie,
skoja’ie, «zdonde estdsa.

“Fuera de mis sentidos estoy, de amor por ti. ;Donde estds?

Con el alma te busco, a ti que eres mi alma. ;Dénde estds?

Hacia ti corro a través del mundo,

por todas partes te busco. ;Dénde estds?

El mundo no puede contener tu belleza,

Jpodré saber entonces como eres y donde estds?

Alli donde estds nadie puede llegar,

;a quién, pues, preguntaré? ;quién puede saber donde estds?

Eres manifiesto, y sin embargo oculto a todos.



Y si no estds oculto, ;dénde te muestras?...

A mi corazén asustado y perplejo

haz un signo en el Camino. ;Dénde estas?

El pobre Eraqi estd fuera de si por tu causa,

¢no le diras finalmente: oh, loco de amor, tU, dénde estds tG?”

En la pregunta que, al invertirse, se resuelve, percibimos en Eragi una ensenanza
idéntica a la de RUzbehdan. Pues el momento en que el Contemplador descubre,
en el acto mismo de su contemplacidén, que es el Contemplado, es el momento
en que aquel que plantea la pregunta: «;Dénde estds?» escucha finalmente
coémo se le plantea a su vez. Pero en ese momento, penetra el arcano de la
célebre maxima del sufismo: «Quien se conoce a si mismo conoce a su Senom, y
también al mismo tiempo penetra el sentido de la exhortacién emitida en el
versiculo cordnico: «Oh alma pacificada, regresa a tu Senor, aceptadora y
aceptadan. Pues entre la célebre mdxima y el versiculo Cordnico hay un lazo
profundamente meditado por el sufismo, un lazo que los garantiza
reciprocamente, con una garantia secreta, la que afirma este admirable verso de
Hafez de Shirdz, el ilustre compatriota de RUzbehdn: «Jamds gustard la muerte
aquél cuyo corazén esté vivo por el amor. En ese distico vibra la tonalidad
profunda del sufismo.

Teherdn. 25 de noviembre de 1958
[Preparado por Islam en Mar del Plata]
Notas

[1] Conferencia pronunciada en el Instituto Francés de Teherdn el jueves 27 de
noviembre de 1958. Para mads detalles sobre ROzbehdn puede consultarse H.
Corbin, «RUzbehdan Bagqli et le soufisme des fideles d’amourm, en En Islam iranien,
cit., vol. lll, pp. 7-146. (N. de los T.)

[2] Este volumen estd desde hace ahos agotado, pero la fraduccidn francesa del
texto, realizada por H. Corbin, ha sido publicada en una nueva edicion: Le jasmin
des Fideles d’amour, Verdier, Lagrasse, 1991. (N. de los T.)

[3] Corbin estudiaria extensamente este tema afnos mas tarde. Véase El hombre
de luz en el sufismo iranio, Siruela, Madrid. 2000. (N. de los T.)



