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La extincion como aurora: fuego y

agua en el sufismo y en el arte

contempordneo
(C. Twombly, W. Laib, B. Viola y S. Neshat)*

A Soren Pennalver

poliptico en cinco partes titulado Analysis of the
Rose as Sentimental Despair (1985, Cy Twombly
Gallery, The Menil Collection, Houston, Texas)’,
Twombly escribe en su parte superior los siguien-
tes versos de Riimi: «In drawing and drawing /
you his pains are / delectable his flames / are like
water.»” Al igual que en la mencionada video-ins-
talacién de Bill Viola, también aqui el fuego y el

res significativas obras de arte
de tres artistas contemporane-
os aluden a la idea del trinsito
de un estado espiritual a otro,
y mds en concreto, a la mors
mystica, a la auto-aniquila-
cién: se trata de Passage (1992)
de Wolfgang Laib, 7he Cros-

sing (1996) de Bill Viola y Passage (2001) de Shi-
rin Neshat. A estas tres obras hay que afadir una
serie de pinturas del artista norteamericano Cy
Twombly (n. 1928) dedicadas a Jalal al Din Rtmi
(m. 672/1273), el mas grande de los poetas mis-
ticos persas, al que los cuatro artistas citan y tri-
butan algunas de sus obras. En dos paneles de este

agua son dos elementos que, segtin la tradicién
persa, van indisolublemente unidos para expresar
la combustién del amor divino, llamas que para el
mistico —como para Abraham, que anduvo sobre
el fuego (Cor. 29:24)— resultan tan deliciosas y
refrescantes como el agua o como una rosaleda

(per. gulistan)*.

* El presente articulo es la continuacién de otros dos ya publicados: «“Atravesando el mar de llamas”: el sufismo en Maria Zam-
brano y Bill Viola», Murcia: Postdata (2004): 50-71; «El agua unida a la llama: la extincién en el sufismo de Riimi y en la obra de
Bill Viola», Madrid: Suf7 9 (2005): 37-44.

** Abreviaturas: 4r. = 4rabe; Cor. = Cordn; D = Jalal al-Din Rami, Kulliyydt-i Shams yi diwin-i kabir, ed. de B. Furtzanfar, 10 t.
en 9 vols., Teherdn, 1336-46/1957-67; M = The Mathnawt of Jaldluddin Rimi, ed., trad., coment. y nn. criticas de R. A. Nichol-
son, 8 vols., Londres, 1925-40; per. = persa.

' Cf. R. Leeman, Cy Twombly, Paris, 2004, pp. 222, 239, 244-9. Vid. las series Untitled [Riimi I-IV] (1980) y Petals of Fire (1988-
89). Véase, a su vez, la instalacién de Rachid Koraichi (Ain Beida, Argelia, 1947) titulada Le Chemin de Roses, Hommage a Riimi
(2001), realizada con jofainas de ablucién de cerdmica turca llenas de agua de rosas y pétalos de rosas rojas, en S. M. Hassan; O.
Oguibe (eds.), Authentic/Ex-Centric: Conceptualism in Contemporary Afvican Art, cat. exp., Forum for African Arts, 2002.

2 Cf. R. A. Nicholson (ed., trad., intr. y nn.), Selected Poems from the Divéni Shamsi Tabriz, reimpr., Cambridge, 1952, XXXVI, p.
143, cuya excelente traduccién difiere de la que aparece en el cuadro.

3 Segun el Cordn, Ibrahim (Abraham) fue echado al fuego sin arder en ¢l (29:24). Dado que Ibrahim es el profeta monoteista por
excelencia y el modelo del verdadero creyente, su fe pura puede incluso transformar el fuego en un fresco jardin de rosas — tal como
el amante siente que estd en un jardin de rosas cuando estd en medio de las llamas del amor. Cf. D 1931. Sobre esta tradicién véan-
se J. Renard, «Images of Abraham in the Writings of Jalal ad-Din Rumi», Journal of the American Oriental Society 106:4 (1986):
633-40; A. Schimmel, As Through a Veil: Mystical Poetry in Islam, Nueva York, 1982, pp. 73, 106; id., A Two-Colored Brocade. The
Imagery of Persian Poetry, Chapel Hill/Londres, 1992, pp. 62 ss.
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El artista alemdn Wolfgang Laib (n.
1950) realizé Passage en el capcMusée d’art
contemporain de Burdeos, tapiando con cera
de abejas y una estructura de madera el espacio
existente entre dos columnas y el arco de
medio punto que las une, creando asf una sen-
sacién luminosa similar a la aurord®. En el sim-
bolismo sufi, la cera, al fundirse con el fuego,
es un elemento que hace referencia a la pricti-
ca de la abolicién o «auto-aniquilacién» de los
atributos creaturales (ar. fana), per. nisti) (cf.
Cor. 55:26-7)° en la llama del Bienamado. Los
elementos de la piedra y la cera que componen
la Chambre de cire pour la montagne (2000) de
Laib aparecen también en la obra de Réimi. El
maestro sufi de Balkh afirma que, gracias a la
mano de bendicién de los santos, «los corazo-
nes de los hombres de corazén de piedra se
volvieron suaves como la cera»®. Para expresar
la idea de la auto-aniquilacién o extincién,
Rami confiesa que no teme que su cuerpo
entero se convierta en cera en manos del Bie-
namado’. El mistico expresa que la cera de la
que estd compuesto su cuerpo efimero se con-
vertird en cera lustrada cuando el Amigo en
este espejo se refleje’. Asimismo, tanto el nor-
teamericano Bill Viola (n. 1951) como la irani
Shirin Neshat (n. 1957), en el primer caso por
medio de las video-instalaciones con audio
(Nine Attempts to Achieve Immortality, 1996;
The Crossing, 1996) y en el segundo a través
del filme (Rapture, 1999; Pulse Series, 2001;

Passage, 2001 —en colaboracién con el compo-
sitor Philip Glass; Logic of the Birds, 2001 —en
colaboracién con la cantante Sussan Deyhim),
han profundizado en el tema de la mors mysti-
ca tomando como referencia la abolicién
(fand) en el sufismo. Estos artistas visuales
encuentran en el misticismo la via del auto-
descubrimiento a través de la cual se realiza la
conexién entre el individuo y el mundo espiri-
tual y sagrado. En el sufismo, los Elegidos, los
«substitutos» (abdal), son los que puede cami-
nar por encima del agua o del fuego (Sa‘di)’.
La idea de la extincién del cuerpo fisico para
alcanzar el cuerpo espiritual, el cuerpo de resu-
rreccién, o la mutacién metafisica del caro cor-
poralis —la prisién oscura del alma vital- en
caro spiritualis —el cuerpo luminoso invisible—,
es una idea clave del sufismo que estd presente
en ambos artistas'’. En dichas obras el fuego
—como para Abraham y Moisés— es el simbolo
de la abolicién o extincién (fani) en la Reali-
dad divina y el agua —la Fuente de la Vida (2yn
al-hayir) a la que nos guia al-Khadir (Khidr)-
el simbolo de la resurreccién y la «subsistencia»
en Dios (bagd)"'.

A su vez, la llama-agua, el agua-luz —el
«Agua Ignea» y el «Mar de Llamas»—, son im-
genes simbdlicas presentes en la obra de Marfa
Zambrano que estdn vinculadas con diferen-
tes tradiciones espirituales, en concreto con la
literatura mistica musulmana'?>. Marfa Zam-

4 Las estructuras recubiertas de cera tratan sobre el tema de la muerte y la resurreccién. Cf. J.-M. Avrilla; J.-L. Froment, Wolfgang
Laib: Passage, Burdeos: capcMusée d’art contemporain, 1992, pp. 6-17.

> Cf. H. Ritter, Das Meer der Seele. Mensch, Welt und Gott in den Geschichten des Fariduddin Attar, Leiden, 1955, indice s.v. «ent-
werden», «entwerdungy (fand), «versinken»; A. Schimmel, Mystical Dimensions of Islam, Chapel Hill, NC, 1975, indice s.v. fand)
«annihilation».

¢ M II:2004. Cf. G. Tosatto, La Chambre des Certitudes/The Room of Certitudes, cat. exp., Carré d’Art, Musée d’art contemporain
de Nimes, Ostfildern-Ruit, 2001. El texto incluye una cita de Rtmi, p. 7.

7D 1401. Cf. C. Farrow, Wolfgang Laib. A Journey, Ostfildern-Ruit, 1996, p. 51.

8D 1628. Cf. K. Ottmann et al., Wolfgang Laib: A Retrospective, cat. exp., Ostfildern-Ruit, 2000, p. 166.

> Morals Pointed and Tales Adorned: The Biistin of Sa'di, trad. de G. M. Wickens, Leiden, 1974, p. 113.

10 Cf. D. A. Ross; P. Sellars (comis.), Bill Viola, cat. exp., Nueva York/Paris: Whitney Museum of American Art, 1998, pp. 126-41;
G. Verzotti (comis. y ed.), Shirin Neshat, cat. exp., Castello di Rivoli, Museo d’Arte Contemporanea, Mildn, 2002, pp. 36-59.

" «Yo he estado en el agua de Hyor (al-Khadir) y en el fuego de Moisés.» K. R. E Burrill, The Quatrains of Nesimi Fourteenth-Cen-
tury Turkic Hurufi, La Haya, 1972, 106, p. 194. Khidr («el verde»), el guia inicidtico invisible, es un barzakh (istmo) que vive en
una isla verde junto a la fuente del Agua de la Inmortalidad. Cf. S. Sviri, «The Obsession with Life: Jung, Khidr and the Safi Tra-
dition», The Guild of Pastoral Psychology 273 (2000): 8. En Logic of the Birds, filme inspirado en el Mantiq al-tayr de ‘Attir, la pro-
tagonista del viaje espiritual se sumerge, vestida de negro —simbolo de la tiniebla del alma carnal—, en un mar de aguas de color ver-
de —simbolo del mundo del alma (malakiz) y de la resurreccién (giydma).

12 M. Zambrano, De la Aurora, Madrid, 2004, pp. 160-2, 198.
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brano, en la misma linea que los misticos per-
sas, nos habla de «<una muerte aurora, sefial
del sacrificio aceptado» que estd simbolizada
por «el mar de llamas en el que se bana el
hombre verdadero», el «agua ignea» o la «zar-
za ardiendo del Dios tinico», la «llama de la
resurreccién», «<hoguera que habla como espe-
jo de resurreccién»'’. Marfa Zambrano nos
recuerda que esta muerte aurora es la que
acontece en el alma del mistico: «un abando-
no de la vida; el mistico no puede seguir
viviendo»'4. El santo «ha realizado la mds
fecunda destruccién, que es la destruccién de
si mismo, para que en este desierto, en este
vacio, venga a habitar por entero otro»". La
«muerte auroral» de la que ella nos habla nos
hace pensar en la aurora de la auto-aniquila-
cién (fand) y la resurreccién (qiydma) de la
espiritualidad musulmana. A su vez, también
las imdgenes de la zarza ardiente y el mar de
llamas son dos simbolos comunes en el sufis-
mo para referirse a la progresién espiritual, en
el primer caso tipificada en la figura del pro-
feta Moisés.

En el sufismo, la imagen de la aurora y
de los elementos aparentemente opuestos,
pero en realidad complementarios, del fuego y
el agua, son simbolos recurrentes para referirse
tanto a la iluminacién espiritual como a la
mors mystica'y la resurreccién. Estas ideas, pre-
sentes en el mundo imaginal zambraniano, se
resumen en los siguientes versos de Riimi:

«Esfuérzate por desprenderte de tu yol 6
en este mundo. ..

Mira el soll7 sumergido por completo
en el fuego,

con el fin de que la superficie de la tie-
rra se lene de luz.

Cuando Moisés fue hacia la Zarza
ardiente’®

ésta le dijo: (Yo soy el agua de Kawt-
har®?, desclzate y venP*

No tengas miedo de mi fuego, pues yo
soy como el agua, dulce y agradable’’.»

«Oh comparieros que os levantdis al

amanecer! ;Quién de vosotros percibird la aurora®

3 «Hombre verdadero: José Lezama Lima» (1977), en M. Zambrano, La Cuba secreta y otros ensayos, Madrid, 1996, pp. 176, 180.
14 M. Zambrano, «San Juan de la Cruz (De la “noche obscura” a la m4s clara mistica)» (1939), en Los intelectuales en el drama de
Esparia y escritos de la guerra civil, Madrid, 1998, p. 266.

5 1b., p. 267.

!¢ Le., el alma sensual (nafs), el ego, el yo inferior.

17 El Sol de lo Real (al-Hagqq). Véanse A. Schimmel, The Triumphal Sun. A Study of the Works of Jaléloddin Rumi, Londres/la Haya,
1978; Rami, Soleil du Réel: Poémes d'amour mystique, trad. del per. de Ch. Jambet, Paris, 1999.

18 Cf. Cor. 20:8 ss. La Zarza ardiente es un lugar teofénico, simbolo de la prueba. Moisés llegé a ser el kalim, el interlocutor, el hom-
bre que hablé con Dios (Cor. 4:162). Véase Hallaj, Kitdb al-tawdisin, texto 4r. con la trad. per. de al-Baqlli, ed. de L. Massignon, Parfs,
1913, c. 11, pp. 21-4 y c. VI, pp. 41-9. En dos ocasiones el Kitdb al-tawdisin de Hallaj toma a Moisés como maestro espiritual. Véa-
se la traduccién de L. Massignon en La Passion de Husayn Ibn Mansiir Halldj, martyr mystique de 'Islam exécuté i Bagdad le 26 mars
922, Etude d'bhistoire religieuse, 4 t., 22 ed., Parfs, 1975, t. I1I, pp. 300-44. El capitulo III subraya el episodio de la Zarza (74., p. 310).
Moisés, como sefiala al-Baqli, es aqui el tipo de los s@likiin, de «los que progresan». Para ir hacia la Realidad (2/-haqiqa), atributo de la
naturaleza divina, hay que «expatriarse» por «vias estrechas» jalonadas de fuego —tal como la Zarza ardiente— «al lado de desiertos que
se abren». Y Halldj enumera cuarenta etapas ascético-misticas, de las cuales la dltima, que constituye el «comienzo, es «la de la gente
de la paz del corazén y de la purificacion». Para Hallj, se tratard de liberar el anuncio de una realidad interior, la que precisamente
Dios ha creado en Moisés, y que le distingue de los otros profetas, especialmente, aqui, de Muhammad. Sobre el tema de Moisés y la
Zarza ardiente en el sufismo, de Hallaj a Ghazali, véase G.-C. Anawati; L. Gardet, Mystique musulmane: Aspects et tendances — expé-
riences et techniques, Parfs, 1961, pp. 263-7. Véase a su vez B. M. Wheeler, Moses in the Qur'an and Islamic Exegesis, Londres, 2002.
' Kawthar (lit. abundancia): es el nombre de una fuente o rio del paraiso. Segin Rami: «El fuego (de la iluminacién divina) vuelve
(la zarza ardiente) verdeante y floreciente; sus ramas gritan: En verdad, ;Yo soy Dios! (Cor. 28:30).» M IV:3571. A su vez: «En la
esperanza de obtener el fuego bendito de Moisés, en la llama del cual el 4rbol (la zarza ardiente) se vuelve més verdeante. [...] Cuan-
do la Luz de la Eternidad sale al alba, cada vela revela de qué tipo era.» M V:338-40. Aqui el fuego resulta refrescante como el agua,
pues vuelve la zarza verdeante, simbolo de regeneracion y resurreccién.

2 Alusién a Cor 20:12. Cf. ]. Renard, A/l the King’s Falcons: Rumi on Prophets and Revelation, Albany, 1994, pp. 69-70.

I Dios ha ordenado al fuego que sea «fresco y agradable» (Cor. 21:69), como lo fue para Abraham: «para quien el fuego fue salud
y frio, verdor y rosas». Rami, Fihi-mi-fihi, ed. de B. Furzinfar, Teherdn, 1348/1969, c. 12. La waldya es la fuerza de la visién que
ve todas las cosas de Dios, como Abraham que anduvo sobre el fuego, y Moisés que camin sobre el mar. /4., c. 71. Estas dos ima-
genes escatolégicas del fuego purificador y el agua de la resurreccién estdn presentes en Logic of the Birds de Shirin Neshat.

22 Sobre la aurora como simbolo del esplendor de la luz brillante que es el sol del espiritu véase D 797, 35280. La noche, el dia, la
llegada del alba, son imdgenes frecuentes en los rubaiyir de Rami para hablar de la presencia iluminante del Bienamado. Véase
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sQuién nos revolverd como polvo volan-
do?...
O bien, como Moisés en busca del Fue-
o, dirigiéndose hacia una Zarza>,
& g
squién encontrard, yendo hacia esta lla-

ma, cien albas® y cien auroras?®»*°

«Entonces, de repente, el pdjaro, es
decir, la atraccion divina, volard de su nido hacia ti:
apaga la vela tan pronto como percibas el alba®”

Cuando los ojos han sido atravesados, es
la luz de la aurora28 la que los ilumina: en la cdscara

misma contemplan el niicleo.»”

nocturnas, y el rostro del Amigo relumbrante
como el sol y la luna, que simboliza la «devela-
cién» (kashfi de los misterios. En el sufismo
persa se puede distinguir entre la noche que se
iluminard con la aurora y las tinieblas que per-
manecen, la noche como espera y las tinieblas
irreversibles®. Segtin el célebre derviche erran-
te (qalandar) Fakhr al-Din ‘Iriqi (m.
688/1289), el gran poeta mistico persa con-
tempordneo de Ibn ‘Arabi y de Rami, la cabe-
llera del Amado es una noche profunda que
oculta el sol del rostro®, al igual que el alba se
oculta al otro lado del horizonte*. La aurora

(shurdiq, sabar, fajr), en cambio, es el momento
privilegiado para el amante: es un simbolo de
renacimiento y de felicidad. En la espirituali-
dad isldmica, el alba, la mafana (su64) (cf. Cor.

En el sufismo, el dia va asociado sobre
todo a dos cosas: el momento de la unién que
se opone a la desesperanza y a la separacién

Rubd Gyyat, publicado en el volumen 10 del D, n° 143. Cf. Rubi%yyit, trad. del per. de E. de Vitray-Meyerovitch y D. Mortazavi,
Paris, 1987, pp. 85-97.

% Tal como hemos visto en Hall3j, la historia de Moisés se convierte en la figura de un periplo espiritual. La aproximacién a la Zar-
za ardiente ensefia el secreto de la ruta hacia la unién mistica. Esta unién Zarza-Voz parece constituir para Hallij una garantia de
la ocucién teofdnica» (shath) en la que Dios habla por boca del mistico. «And-l-hagqy, «yo soy lo Real (Dios)», dird el mistico.
«Mi propio papel —escribird Hall4j— es representar esta Zarza». Kitdb al-tawdsin, 111:7. La Zarza ardiente, a la vez llama creada y
Voz increada, se convierte asi en el simbolo de una unién mistica en la que el sujeto humano y el Objeto divino hacen un inter-
cambio, de alguna manera, en su modo de expresion, «testimonidndose» uno al otro, «segin la Realidad» del tnico Testigo, Dios.
Cf. Anawati; Gardet, Mystique musulmane, p. 266.

24 El dfa es un simbolo de la resurreccién (giydma). Cf. D 525.

% Véase a su vez la imagen de la mano blanca de Moisés, que —junto a las de la zarza ardiente, Moisés como luz/el faraén como
oscuridad, y el monte Sinai—, constituyen los cuatro simbolos de la iluminacién del profeta. M IV:3522; V:1539. Cf. Renard, A//
the King’s Falcons, pp. 70, 82-3.

2 D 45, 598. Véase también Rimi, Lettres (Maktubi), trad. del per. de E. de Vitray-Meyerovitch, Paris, 1990, carta 8, p. 41.

7 El dia es en muchas tradiciones religiosas el tiempo de la esperanza y de los favores divinos. La espiritualidad sufi no es una excep-
cién. La dicotomfa entre el dia y la noche es la propia fundacién de la religién indo-europea, tan lejos como puede ser plausible-
mente reconstruida.

28 En la escatologfa mazdea, el alma difunta (persa medio dén, avéstico daénd), el alma visionaria o el érgano visionario del alma, luz
que hace ver y luz que es vista, esla visién preterrenal del mundo celestial; es la individualidad esencial, el Yo trascendente «celestial»,
la figura que en la aurora de su eternidad pone al fiel frente al alma de su alma, porque indefectiblemente la realizacién correspon-
de ala fe. La daénd seria, en dltima instancia, una aurora interiorizada que extiende su accién al dominio escatoldgico inaugurando
las luces infinitas de después de la muerte. Sin duda, la relacién del avéstico daéni con la aurora pone de relieve la pureza y la clari-
dad de la visién. La asociacién de Mithra con la daéné expresa su aspecto luminoso. Esto no es de extrafiar en un sistema religioso
donde los fenémenos luminosos, por ejemplo, el xX’ar?nah, son de gran importancia. Esencialmente, ella es «visién» y, como tal, es
una de las més calificadas para ver las vias a lo largo de las cuales ella gufa al alma. Cf. J. Kellens, «La fonction aurorale de Miira et
la daéné», en J. R. Hinnells (ed.), Studies in Mithraism: Papers associated with the Mithraic Panel organized on the occasion of the XVIth
Congress of the International Association for the History of Religions, Roma, 1994, pp. 165-71, p. 171; S. Shaked, «“For the sake of the
soul”: a Zoroastrian idea in transmission into Islam», Jerusalem Studies in Arabic and Islam 13 (1990): 15-32, 28.

¥ M 111:3188, VI:1480-1.

30 Sobre el simbolismo de la noche y el alba en la poesia mistica persa véase E. Feuillebois-Pierunek, A lz croisée des voies célestes:
Faxr al-Din ‘Eriqi, poésie mystique et expression poétique en Perse médiévale, Teherdn, 2002, pp. 205-6, 230-2.

31 Segtin el gran poeta persa Hafiz de Shirdz (m. 791/1389), la participacién de la gracia divina es siempre un renacimiento, y ella
adviene a la hora matinal de la aurora cosmogénica. Cf. Diwdn-e Hifez, ed. de M. Qazwini y Q. Ghani, Teherdn, 1320 h.s./1941,
ghazal n° 361. Hafiz habla de la «noche de la separacién» (per. shab-¢ hejrin) y el «dia de la unién» (riiz-¢ wasl), pues toda separa-
cién estd henchida de una unién inminente, y toda unién contiene potencialmente una separacién. La noche puede ser el momen-
to del encuentro con Dios: cuando el mundo visible se difumina, el mundo invisible puede alcanzar al hombre, especialmente a
través de los suefios o la plegaria. Pero lo mds frecuente es que ella se experimente como una prueba dolorosamente purificante. En
la obra de los misticos persas lo mds habitual es que la noche sea un simbolo de sufrimiento, de separacién y de desolacién. La
noche es ante todo la ausencia lancinante del Amigo que oscurece el corazén y el rostro del cual es sol, bujia, luz y dfa. La noche
simboliza a veces la negrura y la opacidad de la naturaleza del peregrino, su incompatibilidad con la Luz divina.

32 Majmu ‘e-ye dthir-e Fakbr al-Din ‘Erigi, ed. de N. Mohtasham, Teherdn, 1372/1994, p. 188, v. 2125; p. 117, v. 1141.
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97:5), simboliza la aparicién 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 el sufismo, de forma similar al dua-
lismo maniqueo, la luz del mundo superior
(lahiitljabarii) es pura blancura®; la luz sonro-
sada de la aurora representa el trénsito de la
negrura de la noche de los sentidos y de la ani-
quilacién (fan4) a la blancura del alba, la ilu-

siete princesas, lit. Siete iconos) del poeta y mis-
tico persa Nizdmi Ganjawi (m. 602/1209),
esta scala perfectionis queda tipificada por la
sucesién «mistica» de los «siete colores» (haft
rang) de las historias, del negro de la primera
(pura materialidad, separacién de lo Divino) al
blanco de la dltima (el color del dia, de la
pureza y de la adoracién®; fusién en la blan-
cura cegadora de la luz divina)®®. En la obra de
Marfa Zambrano encontramos también estas
dos imdgenes recurrentes de la aurora y la

minacién del espiritu**. En el Haft Paykar (Las : blancura’ como emblemas de la perfeccién

33 El blanco es el color dominante en la Cy Twombly Gallery y en el conjunto de la obra del artista como expresién ascética. La
misma actitud ascética se halla en las esculturas y fotografias de Wolfgang Laib. Cf. la entrevista a Wolfgang Laib por Suzanne Pagg,
en M. Rowell (comis.), Wolfgang Laib, cat. exp., Barcelona: Fundacié Miré, 1989, pp. 47-8. En el sufismo, la asociacién del color
blanco con la pobreza espiritual (fzg7) la encontramos en la antropologia mistica del maestro Aubrawi Nar al-Din Isfard’ini (m.
717/1317). Segin la teoria psicofisioldgica del cuerpo sutil de este autor, todo lo que se acerca al blanco marca un progreso en la
purificacién del alma y del corazén que va del rojo al plateado, después al dorado, antes de alcanzar el blanco que es la faz del espi-
ritu. Cf. Ntruddin Isfardyini, Le Révélateur des Mysteres (Kashif al-Asrar). Traité de soufisme, texto per., trad. y estudio de H. Lan-
dolt, 22 ed., Lagrasse, 1986 [1980], indice s.v. «couleurs: blanc». Por otro lado, Rimi nos habla del alma (7af5) —convertida en un
noble «halcény» blanco (z4gh)— que se halla perdida en su exilio terrestre —en medio de los cuervos negros (mundo material)— y que
desea «volver» (baz) «en paz» al mundo espiritual de su Sefior. El halcén blanco viaja «del agua salobre a la fuente de la vida», del
mundo de la separacién al mundo de la unién (D 1353). Segtin el poeta mistico turco Hazret-i Pir-i Uftade (m. 988/1580), que
tenfa un vinculo espiritual directo con Mawlani Rimi y por el cual sentfa una gran veneracién, la aniquilacién total es la sefial de
los misticos de rango méds elevado, los hombres del mundo oculto. Ella es «la realidad auténtica», «la inmersién en el océano de la
afirmacién de la unicidad» que se presenta en las visiones como una «inmersién en un océano blanco». Wagi‘4t-i Uftide, ms. Hao
Selimaja n° 250, 2 vols., ff. 57a, 59b.

3 En la sabidurfa oriental de Shihab al-Din Yahya Suhrawardi (m. 587/1191), el mistico es el contemplativo de la aparicién de la
aurora consurgens a la hora de la alborada o tiempo de amanecer. La vieja metafisica persa se transforma en Suhrawardi gracias, sobre
todo, a la teosofia de la luz, a la sabiduria oriental (ishrdq). Ciertamente se trata de la aurora como epifania celeste que abre al sabio
la fontanal aparicién primigenia de la luz, en la que se muestra el cielo inteligible: una luz de sol naciente, o sea, la aurora consur-
gens que orienta, ilumina y conduce al oriente geografico que es también el gufa orientador. En el sufismo iranio los seres de luz
son luces victoriales (anwdir al-gdhira), cuyo color es la luz blanca. Pues el alborecer (amanecer o rayar el dia) comporta el albor, la
blancura perfecta propia de la albura (luz del alba), simbolo de la sabiduria oriental (hikmar al-ishrdg). Cf. Suhrawardi, L'Archange
empourpré. Quinze traités et récits mystiques de Sobravardi, trad. del per. y del 4r. de H. Corbin, Paris, 1976, p. 225. A su vez, la
blancura del nifio Z4l, que totaliza todos los prestigios de este mundo y del otro, iguala y supera la magnificencia abigarrada de la
multicolor Simurgh, el P4jaro del Paraiso. /4., pp. 207-8.

3 Cf. J. S. Meisami, «Allegorical Gardens in the Persian Poetic Tradition: Nezimi, Rami, Hafez», International Journal of Middle
East Studies 17 (1985): 237.

36 P J. Chelkowski et al., Mirror of the Invisible World: Tales from the Khamseh of Nizami, Nueva York: The Metropolitan Museum
of Art, 1975, p. 113. En el poema de Nizimi el final del recorrido inicidtico culmina en el pabellén de color blanco, simbolo del
reino espiritual de luz en el mazdeismo y de la pureza en el zoroastrismo, y simbolo a su vez, en la obra de Shihib al-Din
Suhrawardi, de la culminacién de la via de perfeccién del alma que va del negro de las tinieblas del cuerpo grosero al blanco del
mundo de luz, pasando por el rojo, progreso paralelo a los siete relatos del Haft Paykar. El blanco, que constituye la integracion de
todos los colores, es puro e inmaculado. En su estado no-manifiesto, es el color de lo Absoluto antes de la individualizacién, antes
de que el Uno se manifieste en lo multiple. La luz, que simbélicamente es vista de color blanco, desciende del sol y simboliza la
Unidad. No existe simbolo mds perfecto de la Unidad divina que la luz. El color pone de manifiesto la riqueza intrinseca de la luz.
La luz directa es cegadora; mediante la armonia de los colores adivinamos su verdadera naturaleza, en cuyo interior se encuentran
todos los fenémenos visuales. En este sentido, segin el maestro kubrawi Muhammad Narbakhsh (m. 840/1436), hay tres formas
de definir la luz: existencia, ciencia y claridad. El primer grado —que es el que nos interesa aqui— es el «de la luz absoluta, es decir,
la existencia absoluta, el blanco absoluto y la ipseidad del mundo oculto.» Riséla kashf al-haqi’ig, ed. de G. Hasan, Islamabad:
Danish 13 (1367): 13. Kitdb niir al-haqq, ms. Sehid Ali Pasa 1368, f. 61b.

37 Véase el célebre relato de uno de los mds grandes misticos persas, ‘Abd al-Rahman Jami (m. 898/1492), titulado Yisuf wa
Zulaykhi (José y Zulaykha). En el que seguramente es el fragmento mds bello de este relato, Jimi nos describe el palacio que ha
hecho erigir Zulaykha, un palacio con siete apartamentos que tienen una significacién simbélica. Para cautivar a José mds facil-
mente, Zulaykha ha hecho construir un edificio que tiene cuarenta columnas, siete cimaras que rodean, como pétalos, un lugar
central. La primera hipétesis, relativa a estas siete cdmaras, podria hacérnoslas considerar como el simbolo de las siete esferas que
separan el mundo sublunar de las estrellas fijas, como la transposicién iconogrifica del mundo intermedio de las esferas, separan-
do el mundo elemental del mundo suprasensible: las esferas de la Luna, Mercurio, Venus, Sol, Marte, Japiter y Saturno. Podemos
también ver en ello el simbolo de los siete climas de la geografia terrestre, de las siete regiones de este mundo. Asi, todo el mundo
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espiritual: «La blancura® encendida del
alba...»”; «[...] Pulirse y repulirse la mirada,
el alma, la mente, hasta que se asemeje cuanto
humanamente sea posible a la blancura

[...]»%

En el sufismo, la unién (jam) es una
extincién (fand) seguida de una subsistencia
(baga). Ella exige también una muerte en si
misma, una aniquilacién de la existencia indi-
vidual efimera, como la falena en la llama de la
vela del Amado. La «muerte aurora» de Marfa
Zambrano nos hace pensar en el reino del
alma, el «sol levante», el Sol que se levanta por
Oriente de los relatos visionarios de Avicena.
El éxtasis es, en este sentido, una anticipacién
de la muerte, como la muerte es el éxtasis
supremo. El amante espera que con la llegada
del alba su suerte (bakhr) se despierte por fin

momento propicio para las inspiraciones y
para las percepciones de los «sabores»
(adhwdgq) divinos (‘Irdqi). El dfa es el signo del
mundo espiritual de la Luz, la patria del alma
(Avicena, Suhrawardi); el mundo de la noche
es, en cambio, el mundo de la percepcién limi-
tada a las facultades sensibles. El alba se con-
vierte asi en el simbolo de la visién (mushiha-
da, ruyd, ligh) y de la unién (jam)*.

Asi, el insigne maestro andalusi Muhyi-1-
Din Ibn al-‘Arabi (m. 638/1240), considerado
como el mds grande de los misticos musulma-
nes (al-Shaykh al-Akbar), se refiere a la «<noche»
que marca una etapa o morada en la via misti-
ca cercana ya a la unién (jam). Se trata del gra-
do supremo de la waldya (lit. proximidad con
Dios), la «estacién de la proximidad» (magim
al-qurba)*, cuando no subsiste més que la Uni-

de su suefio profundo. El amanecer es el cidad divina (al-wahda). Esta estacién, la de la

de la creacién es significado por estas siete cdmaras o lugares de residencia. Cuando José es perseguido por Zulaykha, que intenta
seducirle, va de esfera en esfera, de cdmara en cdmara, hasta el corzzdn del palacio. Estas siete cdmaras simbolizan sin duda la via
de la perfeccién del alma, que es la via del amor. Cuando José llega hasta la dltima cdmara, que representa el dltimo grado en el
progreso de acercamiento al umbral de Bienamado, tipificado por el paso de la oscuridad de la noche de los sentidos a la blancura
de la aurora espiritual, JAmi escribe: «Pues no hace falta nunca desanimarse, la negrura de la noche acaba siempre por dejar paso a
la blancura de la aurora. Cuando también cien puertas permanezcan cerradas ante tu esperanza, no cejes, llama de nuevo a otra, y
a menudo se abrird, despejandote la via hacia tu fin.» Djami, Youssouf et Zoleikhd, trad. del per. de A. Bricteux, Parfs, 1927, pp.
126 ss., en concreto p. 132.

38 «Ese absoluto de la blancura». M. Zambrano, Algunos lugares de la pintura, 2@ ed., Madrid, 1991, p. 143. En la simbologfa maz-
dea, el blanco, que representa la luz pura, es considerado como la suma de todos los colores. El zoroastrismo considera blanca la
ropa revestida por el alma después de su ascension, la ropa de Vohu-Manah o han i vohumanik vastrag (Ditastin i Dénik, 29:19).
Este hdbito es llamado dru%oist, spét i piky év-tiké (Datastin i Dénik, 40:2). Es pues saludable, blanco, puro y de una sola pieza.
Comparar con el hecho de que la ropa de Ohrmazd es hdn i réshn ut spét patméchan (Dénkars. The Complete Text of the Pablavi
Dinkard under the supervision of D. M. Madan, Bombay, 1911, p. 204: 16 ss.). Cf. M. Boyce, A Persian Stronghold of Zoroastria-
nism: based on the Ratanbai Katrak lectures, 1975, Oxford, 1977, indice s.v. «white, the colour of purity and auspiciousness...». A

su vez, y ya en el contexto de la espiritualidad isldmica, para explicar la teorfa de «la Unidad del Ser» (wahdat al-wujiid), Ibn ‘Arabi

emplea la imagen del arco iris, cuando la visién nos engana y vemos colores que en realidad son sélo refracciones del color blanco,

simbolo de la luz del sol del poder (qudra). Véase S. al-Hakim, al-Mujam al-sift: Al-Hikma fi Hud(d al-Kalima, Beirut, 1981,

«wahdat al-wujtid».

% M. Zambrano, De la Aurora, Madrid, 1986, p. 126.

4 M. Zambrano, «Una pardbola drabe» (1990), en Las palabras del regreso (Articulos periodisticos, 1985-1990), ed. de M. Gémez

Blesa, Salamanca, 1995, p. 61.

“ En la poesfa de Hafiz la noche y la aurora representan, respectivamente, las experiencias complementarias de la teofanfa

aniquiladora de la Majestad (ja/4)) y la teofania misericordiosa de la Belleza divina (jama)). Cf. M. Boylan et al., Hafez, Dance of
Life, Washington, 1988, p. 16; D. Shayegan, «La topographie visionnaire de Hafez de Shiraz», Cabiers de I'Université Saint-Jean de
Jérusalem 7 (1981): 126.

42 Para los awliyd’ (lit. los amigos de Dios), la imitatio Prophetae culmina en un viaje nocturno o ascensién del alma (i 74)) que es

un viaje vertical, no horizontal; celeste, no terrestre; espiritual, no corporal; el cual conduce al peregrino, sin llegar a atravesar nin-

guna frontera geogrifica, de la distancia (o exilio) a la proximidad divina (qurbay waléya), hasta la proximidad de Dios (dund), «a

la distancia de dos medidas de arco o menos» (Cor. 53:9) a la que el Profeta se encontraba de su Sefior. La «estacién de la proxi-

midad» (magim al-qurba o maqim-i ilihi), intermediaria entre las estaciones de la siddigiyya («confirmacién de la verdad») y la

nubuwwa al-tashri‘ («profecia legisladora»), es la estacién espiritual més elevada y mds intima que puede alcanzar alguien que no es

profeta, el grado supremo de la santidad, la cumbre de toda waldya a la que llegan los afrid (los «solitarios») y que permite el esta-

do de unién total (jam* al-jam’) con el Ser divino. Véase la summa mystica de Tbn al-Arabi, K. al-Futiihit al-makkiyya, El Cairo,

1329/1911 (reed. Beirug, s.f), IV vols., II, c. 161, pp. 260-2 et passim, y Rasi’il, 1, Kitdb al-qurba, Hayderabad, 1948, 9, in fine.

Cf. Ibn ‘Arabi, Les [lluminations de La Mecque/The Meccan Illuminations (Al-Futiihdt al-Makkiyya), selecc. y trad. del 4r. bajo la dir.

de M. Chodkiewicz et al., Parfs, 1988, indice s.v. magim al-qurba; M. Chodkiewicz, Le Sceau des saints: prophétie et sainteté dans
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«profecia de los santos», muy cercana ya a los
«levantes de la aurora»®® o posesién final de
Dios, representa la plenitud de la santidad,
conforme a lo que implica la etimologia de la
propia palabra que la designa en 4rabe. Segiin
Ibn al-Arabi, el amanecer (suhayr) anuncia un
mundo de luz (badrat al-anwar), frente al
mundo de las tinieblas (badrat al-zulam), que
impide ver la gloria divina*. En este momento
del dia es cuando, finalmente, en medio de la
nocturna oscuridad de tus ojos, se abre la puer-
ta del Amado, instante que permite al mistico
ver «un rostro hermoso en resplandor bahado»,
«que es un amanecer y es una ldmpara»®. En la
poesia mistica de ‘Iriqi, la cabellera del Amigo
deja paso, como la noche en Ibn Arabi, al
«Rostro luminoso», a la «luz de Tu aurora en la
que encontré la existencia»*®, que es toda blan-
cura. En un poema de gran belleza, Ibn ‘Arabi
muestra la estrecha relacién entre la plegaria
(sald?) y la nocién de wusil (la progresién, la
llegada), la unién (wisél) con la Esencia divina
que emana de la presencia (badra) de la proxi-
midad (gurba) («péstrate y acércate a Dios»*):
se trata de cuando Moisés llega al valle sagrado
de Tuwa y Dios le habla sin intermediario:
«Quitate las sandalias»*®. Nuestro Shaykh

explica: «Es decir, td has llegado al manzil
(morada o estacién).»* Por decirlo asf, la ple-
garia se convierte en la esencia misma de la pro-
ximidad; con la prosternacién (sujid) del cora-
z6n, la visién y la unicidad se cumplen®. En los
tltimos versos de este sutil poema Ibn ‘Arabi
escribe:

«Y cuando hemos alcanzado nuestra
finalidad, y antes de que salga (tawili®) el sol
(shumis)*’, nosotros habremos cumplido la plegaria de
la mafiana (subh)? agradeciendo haber conocido la
unién (al-bayn)>.»*

A su vez, Rimi, que conocié a Ibn
‘Arabi en Damasco, escribe de este alba de la
iluminacién: «Durante toda la noche, perma-
nece levantado como la luna, y espera la auro-
ra»> La aurora es el momento de la muerte
espiritual: «extinguete en la aurora»*®, exclama
el mistico en una expresién similar a la «<muer-
te aurora» de nuestra pensadora. El final del
viaje espiritual, el viaje interior del corazén,
comporta para el mistico su extincién o muer-
te voluntaria, es decir, la muerte mistica ante-
rior a la muerte fisica””. El significado espiri-
tual de la aurora en Maria Zambrano, del

la doctrine d’Tbn Arabi, Paris, 1986, indice s.v. magim al-qurba; J. W. Morris, «The Spiritual Ascension: Ibn ‘Arabi and the Mi7dp,
Journal of the American Oriental Society 107 (1987): 629-52, y 108 (1988): 63-77; id., The Reflective Heart: Discovering Spiritual
Intelligence in Ibn Arabi’s Meccan Illuminations, Louisville, KY, 2005, indice s.v. qurb.

# «Al poco de amanecer, antes de despuntar el sol», periodos de tiempo propicios para la Ascensién, operada desde el Descenso
divino hasta el cielo de este mundo durante el dltimo tercio de la noche, hasta el momento de la aurora (segtin la nueva profética).
Se refiere al instante en el que la noche adn no se ha fundido con el dia. Ibn ‘Arabi, Linterpréte des désirs (Turjuméin al-Ashwayg),
trad. de M. Gloton, Paris, 1996, 23:11, pp. 238-9 ¢t passim. Véase también Ibn al-‘Arabl, La maravillosa vida de Dhi-I-Niin el Egip-
cio, trad. del 4r. de R. Deladriere; trad. del franc. de F. Garcfa Albaladejo, Murcia, 1991, pp. 98-9.

4 Ibn ‘Arabi, Linterprete des désirs (Turjumdin al-Ashwiq), 22:3, pp. 223-4.

% Ibn ‘Arabi, al-Futiihat al-makkiyya, IV:262. Cf. P. Beneito (selecc., pres. y trad.), La taberna de las luces. Poesia sufi de al-Anda-
lus y el Magreb (del siglo XII al siglo XX), Murcia, 2005, p. 13.

4 Majmu'e-ye dthir-e Fakbr al-Din ‘Erdqi, p. 260, vv. 3100-1.

47 Cor. 96:19.

# Cor. 20:12. Véase supra n. 20 la referencia de Rtumt a este versiculo.

# Ibn ‘Arabi, Fut. 1, p. 192.

% Véase el capitulo 545 de las Furihar, pp. 188-9.

SV Shumis: plural de shams. Designa también el sol.

52 Del verbo sabaha: despuntar el dia. Véase a su vez el verso akbarf de la «blanca claridad iluminada»: en el mismo, el término «me
he tornado» (asbahtu) significa también «amaneci». Cf. P. Beneito, E/ lenguaje de las alusiones: amor, compasion y belleza en el sufis-
mo de Ibn Arabi, Murcia, 2005, pp. 167 ss.

53 Este término pertenece a la familia de los addid, implica a la vez la unién y la separacién.

54 Tbn ‘Arabi, Tanazzul al-amlok min Slam al-arwdh ila 4lam al-aflik wa latd’if al-asrér, El Cairo, 1961, p. 55.

3D 44,

5 M VI:730.

°7 El «morir en si mismo» (M VI:723 ss.), el «yo estoy muerto antes de morir» (M VI:755) del que habla Rimi como celebracién
del éxtasis supremo, es un ejercicio espiritual basado en un hadiz incesantemente repetido por todos los sufies: «<morid antes de morir»

(miithy gabla an tamir). Cf. ‘Ayn al-Qudat al-Hamadani, Tambidaz, ed. de ‘A. Usayran, 22 ed., Teherdn, 1341/1962, n° 374.
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«espejo de la aurora», estd relacionado con el
lenguaje de nuestros misticos del Siglo de Oro,
pero también con la tradicién sufi. Segin el
insigne maestro persa Farid al-Din ‘Attir (m.
618/1221), la aurora, el soplo matinal, es el
signo distintivo de la transformacién alquimi-
ca de la arcilla en alma gracias al «elixir divi-
no»’%. Rtimi, en la linea de su maestro ‘Attar,
nos habla del «espejo de la aurora»”, espejo
que permite al mistico concebir la identidad
del amor, del amante y del amado. El propio
santo es el «ruisefior de la aurora»® que anhe-
la extinguirse en el albor de la luz del Amigo.
La prueba del amor conduce, en la contempla-
cién del Amado, a un despojamiento que va,
se puede decir, a un mds all4 de la teofania mis-
ma, que se enfrenta con la ausencia, modo

supremo de la presencia. Asimismo: «Hasta la
eternidad, la faz del sol es alba tras alba, hasta
que ella transforma los corazones de piedra en
preciosos rubies»®’. El rojo es para Rami,
como para al-Bagli®?, el color mds importan—
te®: es el color del radiante y feliz Amado, vin-
culado a las imdgenes del sol naciente (de lo
Absoluto) y del amor apasionado, cuyos rayos
penetran en el corazén del mistico (el rubi
puro)®. Marfa Zambrano, como los poetas
sufies, asocia las imédgenes del fuego y la auro-
ra, la combustién interior del mistico y «la raya
de la aurora» que separa las tinieblas de la
noche de la aurora espiritual®. El mistico es el
siervo que alcanza las estaciones mds cercanas
al Sol de lo Real. El espiritu liberado del
color® es el hombre que se ha desprendido de

58 ‘Attar, Le Livre divin (Elahi-Nima), trad. del per. de E Rouhani, Parfs, 1961, 22:11, p. 413.

¥ D 1821.

%D 1392. En la poesfa mistica persa y turca el ruisefior encarna al enamorado que muere de amor por la rosa (cf. la serie Petals of Fire
de Cy Twombly). Las huellas de sangre dejadas sobre ella muestran al alba la consumacién de la Unién. Cf. W. G. Andrews; N. Black;
M. Kalpakly, Otzoman Lyric Poetry: An Anthology, Austin, 1997, p. 131; M. Sadiq, A History of Urdu Literature, Londres, 1964, p. 86.
D 797.

2 En el diarium spirituale de Rtizbihan Baqlt Shirdzi (m. 606/1209) titulado Kashf al-asrir wa mukishafit al-anwér (La develacidn
de los secretos y las apariciones de las luces) el alba, la aurora rojiza, es el momento propicio para la visién de los misterios divinos, cuan-
do las puertas del reino angélico se abren (§ 76). Por ello, debido a la «anfibologfa» (#/#ibds) de la imagen humana que a la vez «es»
y «no es», el mistico se lamenta: «En el momento del alba me pareci6 ver el mundo lleno de Dios. Estuve en una ausencia y una pre-
sencia como si Le viera y como si no Le viera.» (§ 67). En otro pasaje de este diario, lleno de visiones de asombrosa intensidad, Dios
compone las estrias de la aurora eterna con la sangre de los @bda/ (substitutos); después él compone Su misericordia («con mi san-
gre» dice de pronto al-Bagli) en una visién (§ 25): «[...] Una noche vi la presencia de Dios (badrat al-Haqq) —exaltado sea—. Se diria
[que habia] unos arroyos secos. [De pronto] Dios el Altisimo me cogié yme degollé. La sangre de mi garganta se derramaba de for-
ma abundante. Todos los arroyos se llenaron con mi sangre, que tomé un aspecto similar a los rayos del sol en el momento de la
aurora.» Riizbihan ve a Dios: «Con el primer filo de la aurora de la preeternidad, me hundf en la sangre derramada por los abddl.
[...] Y El me indic6 que ésta era mi propia sangre.» (§ 93). Rizbihin al-Bakli ve Kitib Kashf al-asrér’ ile Farsca bézi Shiirleri, Istan-
bul Universitesi Edebiyat Fakiiltesi Yayinlan, ne 1678, ed. de N. Hoca; texto 4. y per., Estambul: Edeblyat Fakiiltesi Matbaas), 1971.
Seguimos aqui la numeracién de la trad. franc.: Le Dévoilement des secrets. Journal Spirituel, trad. del 4r. de P. Ballanfat, Paris, 1996,
§ 88, p. 238. A su vez, en otro escrito mistico titulado Sharh al-hujub... (El comentario sobre los velos...), Rizbihan habla de los levan-
tes del corazén, del alba de la contemplacién (mushihada) y 1a aurora de la develacién (kashf), y expresa el camino de la iluminacién
y de la certeza espiritual por medio de la imagen del crecimiento de las luces desde el momento de la aurora hasta la presencia del
sol en el cenit del firmamento (i.e. la posicién de equilibrio, istiwd’, a la vez estabilizacién del ser y rectitud espiritual): «El que mora
en el elemento de la certeza por la ciencia se halla como en la contemplacién de la primera aurora. Cuando permanece en la certeza
de la visién, es como si se mantuviera en la contemplacién de la aurora cuando amanece. Y cuando ha alcanzado el elemento de la
certeza por la realizacién espiritual, es como si se mantuviera en la contemplacién de los primeros destellos de los rayos del sol. El
que se sumerge en el fondo de la verdad de la afirmacién de la unicidad y de la extincién de sf en la contemplacién de la divinidad,
es como si se hallara contemplando el disco del sol en su curso hasta que alcanza la estacién del equilibrio perfecto en la cumbre del
firmamento.» Riizbihan, LEnnuagement du coeur (Sharh al-hujub wa-l-astir i maqimar abl al-anwir wa-l-asréy) suivi de Les Eclosions
de la lumiére de laffirmation de lunicité (Lawdmi’ al-tawhid), trad. del 4r. de P. Ballanfat, Parfs, 1998, § 85 [83], p. 1915 § 98 [93],
p. 208. Por ultimo, en la parte final de su hermoso tratado titculado Abhar al-‘dshigin (El jazmin de los amantes), Rizbihan explica
las etapas del amor propias del sufismo persa primitivo, hasta alcanzar la perfeccién. El mistico de Shiriz escribe en un lenguaje simi-
lar al de nuestra pensadora: «Cuando el alba de la esperanza muestra su blancura mds alld de la cumbre de la montafa del corazén,
ya no queda nada de esta noche del “temor” (k44fj en la ciudad del corazén.» Rizbihan, Le jasmin des Fideles d'amour (Kitdb-e Abhar
al-dshigin), ed., intr. y trad. del cap. primero de H. Corbin y M. Mu'‘in, Teherdn/Paris, 1958, § 224.

¢ Cf. M 11:1098-9.

¢ «Que el puro rubi [el alma del amante] se ame a s{ mismo o ame el sol [el Amado], en realidad no hay diferencia entre estos dos
amores [un solo «Yo»]: ambos son la claridad del sol naciente.» M V:2029-30.

¢ «Por momentos el juego de la Aurora espejea un fuego sutil... un verdadero y sutil fuego de amor». De la Aurora, p. 18.

% D 1759. El hombre «sin el menor color» del que habla Réimi es el hombre que se ha desprendido de todas las cosas, el hombre
vacio que sélo lleva dentro de sf la imagen del Amado.

38



Papeles del «Seminario Maria Zambrano»

la tiniebla de su alma vital, que ve despuntar
en su interior la raya de la aurora: «A fin de
que puedas saber que yo soy el mismo en mi
existencia (espiritual), aunque una aurora se
haya levantado de mi cuerpo color de la
noche»®” El despuntar del dfa es pues el tiem-
po intermedio (barzakh).

En la obra del gran sufi mdrtir al-
Husayn b. Manstr Hall3j (m. 309/922), autor
familiar a nuestra pensadora, el simbolo de la
aurora adquiere el sentido de revelacién de la
Realidad, pues, mds alld de la noche de los sen-
tidos estd la noche del espiritu, la noche de la
consumacién®. Esta aurora es el propio Biena-
mado: «La aurora del Bienamado ha salido, de
noche; ella resplandece y no habra poniente. /
Si la aurora del dia sale de noche, la aurora de
los corazones no podria ponerse.»® En la espi-
ritualidad isldmica, el fin del mistico es la ani-
quilacién (fznd) de la presencia ilusoria del yo
y la permanencia en la morada de Dios
(baga). Esta experiencia dltima es considerada
siempre como un acto libre de la gracia divina
que puede arrebatar y arrancar al hombre de si
mismo, en una experiencia a menudo descrita
como extdtica. En el sufismo, el término gene-
ralmente traducido para «éxtasis», pero que en
realidad es un «enstasis»’’, es wajd’', que con-
siste en un choque repentino de la gracia, per-
cibido como un instante de angustia (wajada =
«encontrar»; wajida = sufrir)’?, es decir, encon-
trar a Dios, y al encontrarlo, alcanzar la sereni-
dad y la paz. La emocidn enstatica (al-wajd), el

¢ M I11:3188.

enstasis o arrobamiento (al-wujiid), es el acto
de encontrar por nostalgia a Dios el Real
(wujiid al-Haqq), es el rapto teofdnico que
permite al mistico encontrarse por atraccién y
alcanzar la identificacién especular con el ver-
dadero Ser (wujiid)”. La imagen de la aurora
simboliza este momento extdtico pasajero del
rapto teofdnico. En la felicidad intensa que el
hombre experimenta por haberlo encontrado,
es transportado en beatitud extdtica. Asi, ‘Attir
se pregunta por el éxtasis y afirma radiante:
«;Qué es el wajd? Es llegar a ser dichoso gracias
a la verdadera aurora, convertirse en fuego sin
la presencia del sol.»"*

En una imagen similar a la de Razbihan,
segun ‘Iraqi, el rostro del Amado se parece al
resplandor rosiceo de la aurora naciente, por-
tadora de esperanza de la felicidad por el dia
que ha de llegar. Ella se opone a la noche de
una suerte desfavorable, llena de desolacién,
desesperanza y desaliento”. ‘Irdqi cuenta con
la mansedumbre del Amigo para dispersar las
tinieblas. El alba no es siempre un momento
preciso del dia. Cuando el peregrino se ha des-
prendido de su yo para convertirse en Aquél al
que ama, el alba ha arrojado el crepisculo para
impregnarlo todo. A veces la noche ha estado
llena de una alegria embriagadora, y el alba no
es sino la continuacién y la exaltacién de esta
felicidad. Es al alba cuando se revela la unici-
dad de todas las cosas a través de la aparente
multiplicidad. En realidad no hay ni dia ni
noche, pues ambos se rednen en el Amigo. El

68 Cf. L. Massignon, «Textes musulmans pouvant concerner la nuit de lesprit» (1938), en Opera minora, textos recopilados por Y.

Moubarac, 3 t., Beirut, 1963, t. II, pp. 397-402.

9 Le Diwdn d'4l-Hallgj, ed. y trad. de L. Massignon, 22 ed. aument., Parfs, 1955, muqattaa 9, p. 45.

0 Cf. P. Nwyia, Ibn Até’ Allah (m. 709/1309) et la naissance de la confrérie shidhilite, Beirut, 1972, pp. 276 ss.
7! Las negritas de los términos drabes sefialan las radicales consondnticas comunes.

72 Cf. L. Massignon, «Le Temps dans la pensée Islamique» (1952), en Opera minora, t. 11, pp. 610-1.

73 El término wajd designa los «reldmpagos» iluminantes (buriq) que pierden rdpidamente su intensidad. Cf. ‘Ali b. Md. al-Jurjani,
Kitdb al-1aifds, trad. de M. Gloton, Teherdn, 1994, n° 1798, 1799, p. 434.

74 ‘Actar, Le Livre de | ’Eprmve (Mustbat-nima), trad. del per. de I. de Gastines, Paris, 1981, 41. Véase a su vez la imagen de la «ver-
dadera aurora», c. 10, p. 94.

75 El abandono por el Bienamado es un descenso a los infiernos, sugerido por imdgenes tales como el «fuego» del sufrimiento o de
la separacién (dtesh, ndr, sa%r): el amante se hunde en un lugar de olvido y de abandono, donde ¢l conoce la muerte espiritual y la
agonia del corazén. El propio corazén, roto por la separacién, parece un infierno incompatible con el jardin paradisfaco del rostro
del Amigo. Majmu e-ye dthir-e Fakhr al-Din ‘Erdqi, pag. 199, v. 2291. Cf. ‘Attar, Tadbkirat al-awliyd’, ed. de M. Isti‘lami, Teherdn,
1360/1991, p. 150.
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crepusculo es el momento del descubrimiento
de Su aspecto glorioso y trascendente simboli-
zado por la oscura cabellera, y el alba es la
manifestacién de Su aspecto de belleza y de
dulzura simbolizada por la faz luminosa. El
alba es la Faz oculta de Dios, percibida por
algunos privilegiados de forma intermitente.
Pero en la unificacién, el amante no conoce ni
el dia ni la noche. Fakhr al-Din ‘Iriqi alude a
la idea de la muerte auroral por medio de la
cual se logra la deseada unién del amor:

«Mi amanecer y mi anochecer son Su
cabellera y Su rostro, aunque donde El mora, no hay ni
amanecer ni anochecer»

«Cada dia al alba, ebrio, muerto, acu-

do a la puerta del Amigo»™®

En relacién con los versos iniciales de
Rdmi, se pueden recordar aqui la imdgenes
zambranianas de la «llama-espejo», el «espejo de
agua» y el «espejo de la aurora»: todas ellas tie-
nen en comun la idea del «fuego-luz» como
simbolo del crecimiento interior, el transito de
la opacidad del alma vital a la transparencia de
la luz en la cual el sujeto mistico se anonada: «se

transforma su lisa negrura en un espejo... seda
el espejo que no cesa»”’. Pero esta aurora espiri-
tual es también la de la mariposa (4r. fardsh, per.
parvina) que, ebria de amor y deslumbrada por
la luz de la vela (4r.-per. sham), se lanza violen-
tamente sobre la llama para consumirse en ella
(Hallaj, Ahmad Ghazali, ‘Attar)’®, el «pdjaro del
alba que aprende el Amor de la falena» (Hafiz)
o bien el siervo que atraviesa la noche de los sen-
tidos hasta alcanzar las estaciones mds cercanas
al Sol de lo Real (Rtimi). Se trata, en definitiva,
de la aurora de la resurreccién, del espiritu libe-
rado. A su vez, en el poema titulado «Delirio del
incrédulo», Marfa Zambrano escribe: «Mira en
tu pupila” misma dentro, / En ese fuego que te
abrasa, luz y agua®.

En la espiritualidad isldmica, en la tradi-
cién sufi, para expresar la progresién espiritual
y la purificacién por medio de la mors mystica,
la extincién (fand) del mistico en el umbral de
la Presencia divina, se emplean diferentes paré-
bolas o imdgenes relacionadas con el fuego (4r.
ndr, per. dtash) y el agua (dr. ma’, per. 4b)®'. El
lenguaje mistico es aqui un lenguaje de oposi-
ciones y paradojas, que obra por medio de la

76 Majmu '‘e-ye 4thir-e Fakbr al-Din ‘Erdqi, p. 234, v. 2774; p. 331, v. 4007.

77 Zambrano, De la Aurora, p. 184.

78 La extincién (fand) y la resurreccion (giydma) van unidas a esta imagen muy frecuente en los poetas persas y turcos. La falena es
el alma del viajero y la vela el Amado. Los poetas misticos saben que la mariposa, inmoldndose a si misma en la llama del Amado,
alcanza la unidn y es asi transformada en fuego Divino. En su Kitdb al-tawdisin («Tisin al-fahmy, 11.2-4) Halljj fue el primero en
recurrir a la pardbola de la falena y la candela para hacer alusién al estado de extincién (fand). Cf. Massignon, La Passion, t. 111,
pp. 89-90, 102; id., «Textes musulmans», pp. 401-2. Véanse ‘Actar, Mantiq al-tayr, ed. de M. ]. Shakdr, Teherdn, 1962, vv. 3958
ss.; id., Asrdr-ndma, ed. de S. S. Guwharin, Teherdn, 1959, vv. 545, 832 ss.; Rami, Fihi-mi-fihi, c. 9; Hafiz, Diwén, ed. de A. Q.
Anjuwi, Teherdn, 1967, p. 64. El mistico persa Ahmad Ghazili (m. 520/1126), para hablar de la pasién del amor puro y del deseo
sin consuelo, escribe en su breviario de amor titulado Sawdnih al-‘ushshiq (Las intuiciones de los amantes): «Cuando el amor existe
realmente, el amante se convierte en alimento del Amado; no es el Amado quien constituye el alimento del amante, pues el Ama-
do no puede estar contenido en la capacidad del amante [...] La mariposa que se ha convertido en amante de la llama, tiene por
alimento, en tanto se mantiene todavia distante, la luz de esa aurora.» A. Ghazali, Sawainih: Inspirations from the World of Pure Spi-
rits. The Oldest Persian Sufi Treatise on Love, trad. del per. de N. Pourjavady, Londres, 1986, c. 39, p. 54.

7% Segtin Ibn ‘Arabi, es Dios quien, al tomar al hombre por su propia mirada, se convierte en la «pupila de su ojo» después de haber-
lo vuelto ciego al mundo y a todo lo que no es EL Pues el Bienamado te ve por tu ojo, al igual que td le ves por Su ojo: «Cuando
se muestre mi Amado, ;con qué ojo Le veré? / Con Su ojo, no mi ojo, pues no Le ve sino El.» Ibn ‘Arabi, al-Furiihir al-makkiyya,
c. 63. Ct. id., Kitib al-tajalliyét, ed. de O. Yahya, Teherdn, 1988, teofanias 84 y 85. Véanse Morris, The Reflective Heart, indice s.v.
«eye», ayn, basira, basar, «vision», en concreto p. 146; Beneito, El lenguaje de las alusiones, p. 89.

80 Apud M. V. Atencia, «La voz poética de Marfa Zambrano. Recital», en P. Cerezo (ed.), Filosofia y literatura en Maria Zambrano,
Sevilla, 2005, p. 259. (La cursiva es mia).

81 Segtin una bella historia, un dfa varios suffes encontraron a una santa musulmana llamada Rabi‘a al-‘Adawiyya de Basra (m. ca.
180-85/796-801) corriendo por las calles de Basra portando una antorcha en una mano y una jarra en la otra. Ellos le dijeron: «Oh
dama del mundo futuro, ;dénde vas, y qué significa esto?». Ella respondié: «Voy a incendiar el paraiso y a anegar el infierno, de
manera que estos dos velos desaparezcan por completo ante los ojos de los peregrinos y que el fin les sea conocido, y que los servi-
dores de Dios Le puedan ver, a El, sin ningdn objeto de promesa ni motivo de temor.» Es decir, a fin de que estos dos velos no
puedan impedir al hombre el verdadero culto a Dios, que no necesita la esperanza de la recompensa o el temor al juicio; en defin-
itiva, para que Dios sea amado por Si mismo. Cf. Fariduddin ‘Attar, Tadhkirat al-auliys, ed. de R. A. Nicholson, reimpr., Lon-
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tensién del lenguaje, de la violencia de las pala-
bras que se oponen para complementarse. Un
ejemplo de ello es el estribillo al que recurren
diversos poetas persas en el que se contraponen
el fuego y el agua. Asi, Fakhr al-Din ‘Iriqi
escribe en un poema a propésito de este fuego
del corazén del mistico que, gracias a la fluen-
cia de la gracia divina, resulta refrescante como
el agua: «Aunque con fuego Tt me abrasas /
fuentes vivas encuentro en Ti»*. La contrapo-
sicién entre los elementos del fuego y el agua
es frecuente en la poesia persa y urdu (Mas‘(d,
San#’i, Rani)*. Podemos pensar que los ele-
mentos del agua y el fuego son incompatibles
(caliente y seco, frio y himedo). Pero su com-
plementariedad en las sociedades antiguas estd
testificada por todas partes en la literatura pah-
lavi de los siglos IX-X d. C.34. La conciliacién
del fuego y el agua en las religiones persas

preislimicas nos ayuda a entender mejor la
importancia de la oposicién complementaria
de estos dos elementos en la poesia sufi de
San?’l, Rimi y Hafiz®. Asi, ‘Atar alude a la
antigua tradicién del bautismo de fuego®:
«Con el fuego que hago brotar de mi alma,
consumo a todos los que no han experimenta-
do adn el bautismo del fuego.»®

En el sufismo, el simbolo del agua que
brota de la llama, sobre todo en la literatura
mistica persa (Rimi) e indo-persa (‘Urfi,
Naziri, Ghalib), es un elemento recurrente
para hablar del fuego de la combustién inte-
rior del mistico, un fuego que, sin embargo, es
fresco y agradable como el agua®®. También
para Marfa Zambrano este fuego es la llama de
la revelacién, «la llama que purifica iluminan-
do»¥. En las diferentes tradiciones el fuego es

dres/Leiden, 1905-07, 1959, p. 68; id., Musibatnima, ed. de N. Wisal, Teherdn, 1338 h.s./1959, c. XIX, 5; Aflaki, Maniqib al-
@rifin, ms. Paris, f. 114a; M. Smith, Rabi‘a the Mystic & Her Fellow-Saints in Islim, Cambridge, 1928, indice s.v. «fire, symbolical
use of», pp. 98-9. Véase a su vez M V:420 ss.

82 “Iraql, The Song of Lovers (‘Ushshiq-nima), ed. y trad. de A. J. Arberry, Oxford, 1939, 35, p. 38.

8 Cf. E D. Lewis, «Fire and Water: The Pedigree of a Persian Refrain: Mas‘tid, San2’i, Riini, Watwat», paper presented at the annu-
al meeting of the American Oriental Society, 25-8 March 1990, Atlanta.

8 Cf. J. de Menasce, Feux et fondations pieuses dans le droit sassanide, Paris, 1964; Ph. Gignoux, Man and Cosmos in Ancient Iran,
Roma, 2001, pp. 51-4. En Dénkard 111, c. 80, se describe como la unién del fuego (masculino) y del agua (femenino), considera-
da como la unién mds perfecta que se conoce. Le Troisieme Livre du Dénkart, trad. del pahlavi de J. de Menasce O. P, Paris, p. 90.
Es la unién mesurada del agua y el fuego, que son considerados como hermana y hermano. Desde un punto de vista ritual, el rito
de libacién llamado 4b-z6hr sigue al de oblacién al fuego (Atash-zéhr) en la ceremonia del yasna. Cf. M. Boyce, «Atash-zéhr and Ab-
26hm, Journal of the Royal Asiatic Society (1966): 112; id., «On Mithra, lord of fire», Monumentum H. S. Nyberg, vol. 1, Lovaina,
1975, colecc. Acta Iranica 4, pp. 70-2. Los persas ofrecfan sacrificios rituales al agua ademds del fuego. Cf. M. Boyce, «Atash», Ency-
clopedia Iranica, Londres/Nueva York, 1989, III/1, pp. 1-5, 1. Varias leyendas y mitos iranios asocian estos dos elementos con el
hacer nacer el fuego del agua. Cf. A. Panaino, «Tishtrya», I parte: «The Avestan Hymn to Sirius»; II parte: «The Iranian Myth of
the Star Sirius», Serie Orientale Roma 68/1-2 (1990-95). Asi, en todas las 4reas de la filosofia, la cosmologia, el ritual y la mitologfa,
el agua y el fuego van siempre estrecha y positivamente unidos. En la teologia mazdea estos dos elementos se definen como «agentes
de existencia»: «las aguas indisolublemente unidas al fuego». Cf. J.-L. Desnier, “Le passage du fleuve”. De Cyrus le Grand i Julien l'a-
postar. Essai sur la légitimité du souverain, Paris, 1995, p. 30.

8 Cf. W. C. Chittick, The Sufi Path of Love: The Spiritual Teachings of Riimi, Albany, 1983, indice s.v. «fire vs. water»; Schimmel,
As Through a Veil, pp. 105 ss.

8 El rio de fuego otorga al alma una naturaleza celeste ignea, pone a prueba, purifica, castiga y aniquila. Véanse el rio y el mar de
fuego de la escatologfa irania. En el antiguo Irdn, para hablar de la resurreccién, en el texto pahlavi titulado Bundahishn (Creacién
original) se dice que el Fuego y Airyaman han fusionado los metales de las montafias y de las colinas, de donde brota un rio de fue-
go. Toda la humanidad resucitada pasa por este rio que no quema mds que a los malvados, mientras que para los justos es agra-
dable como la leche caliente (cf. el fuego fresco y agradable de Cor. 21:69). Cf. J. Duchesne-Guillemin, La religion de I'Iran ancien,
Paris, 1962, p. 351; H. S. Nyberg, Die Religionen des alten Iran, Leipzig, 1938, p. 228, 303 ss. Interesante es el papel que en el
mandefsmo juegan el bautismo de agua y de fuego y el «Puente»: estos elementos contactan con ritos y creencias equivalentes en
Irdn, sobre todo con el poder de renovar la vida que se atribuye al fuego. Debido a la relacién mutua entre culto y escatologia el
fuego purifica y crea al hombre celeste. Véase el purgatorius ignis de Origenes (Hom. XXIV in Luc.), la purgacién escatoldgica en
el rio de fuego. Los misticos y los ascetas de Egipto y Siria, como por ejemplo Efrén de Nisibe, lo han aplicado a sus experiencias
misticas. El hombre perfecto nace en el bautismo de fuego. Cf. C.-M. Edsman, Le baptéme du fen, Uppsala/Leipzig, 1940, pp. 200-
1; id., Ignis divinus: le feu comme moyen de rajeunissement et d’immortalité: contes, légendes, mythes et rites, Lund, 1949; G. van der
Leeuw, Phinomenologie der Religion, 22 ed., Tubinga, 1956, p. 53, bautismo por medio del fuego, etc.

8 ‘Attar, Le Livre divin (Ilahi-ndma), 21:1, p. 400.

8 Véanse A. Schimmel, A Dance of Sparks: Imagery of fire in Ghalibs poetry, Nueva Delhi/Londres-la Haya, 1979, pp. 62-95; id.,
As Through a Veil, indice s.v. «fire», «ocean».

8 M. Zambrano, Claros del bosque, Barcelona, 1977, p. 51.
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el elemento purificador y renovador™.
«...Mientras se esté atravesando el mar en lla-
mas...»”". La imagen del «Mar de Llamas» de
Marfa Zambrano nos hace pensar en la des-
cripcién que el poeta persa Hakim Sana’i de
Ghazna (m. 525/1131), como muchos otros
misticos, hace del Amor como un mar de fue-
go: «;Qué es el amor? Un poderoso océano
cuyas aguas son de fuego... Yo pereci; las aguas
me anegaron»”’?. Sand’i emplea con frecuencia
esta contraposicién paraddjica entre el fuego y
el agua para hablar de la experiencia mistica:
«entre fuego y agua... labios abrasados y secos
y el ojo lloviendo ldgrimas»*. Al ser la esencia
mis intima de Dios, el Amor es, como Dios,
un «océano sin orilla»?®, sin limites, o un océ-
ano cuya agua —afirma Rami- puede ser san-
gre o fuego”, y sus olas perlas®. A su vez,
Marfa Zambrano contempla la metifora del
corazén en llamas o el fuego del corazén, cen-
tro profundo en el que «arde una llama que sir-
ve de gufa»”. Asi pues, nuestra pensadora no
contempla el fuego como un elemento des-
tructor, sino como poder de germinacién, la

fuerza primigenia, vivificadora, que es la del
agua unida a la llama: «fuego sostenido rodea-
do por las aguas»®®.

Asi, finalmente, el mistico logra la visién
después de la extincién. Dios ha ordenado al
fuego ser «fresco y agradable», el alma reverde-
ce asi consumiéndose: «a fin de que el agua de
la misericordia brote del seno de las llamas,
que el verdor surja de las tierras dridas, que las
tumbas se conviertan en jardines [...] con el
fin de guiar el alma, fuera de esta prisién, hacia
el Unico...»”. El fuego abrasador es agua para
el mistico que desea la muerte en vida. Auto-
aniquilacién y subsistencia que en Marfa Zam-
brano quedan expresados, respectivamente,
por medio de las imdgenes de la travesfa del
«mar de llamas», que es la «<muerte auroral», y
el «espejo de la aurora» de la resurreccion.

Gracias al amor divino la camisa se con-
vierte en sudario (‘Attar)'®. El cuerpo debe ser
visto como una casa que contiene un jardin
—la casa se derrumba, el jardin se marchita

% Desde los tiempos indo-iranios, los ritos del fuego tienen una gran importancia como ordalias: uno se purifica del pecado come-
tido o de la mancha que constituye la acusacién atravesando el fuego. Como se deduce tanto de los yashts como de la literatura épi-
ca mds reciente, este viejo método indo-iranio de ordalia jugaba en otro tiempo un papel de primer orden. La literatura épica per-
sa describe de forma viva la celebracién de la ordalia por el fuego. Firdawsi cuenta en su Shdh-ndma que, en una escena célebre,
SiyAwush defiende, atravesando el fuego a caballo, su derecho contra las acusaciones de la mujer de su padre, Rudabah. Cf. Firdu-
sii Liber Regum qui inscribitur Schah-name, ed. de J. A. Vullers, I-1I, Lugd. Bat., 1877-79, II, pp. 551:4 ss. La epopeya primiti-
vamente parta Wis u Rimin cuenta que el viejo rey Mibad obliga a su joven esposa Wis a andar a través de una hoguera gigantes-
ca encendida por él, para librarse de la sospecha de adulterio. La tradicién ulterior relaciona con Zarathustra este género de ordalfa
(Zatspram 21:24). Segtin Wis u Rimin, el fuego de la ordalia prendia en la morada del templo: era pues un fuego sagrado. Pero,
no contento con purificar en el sentido de ordalfa, el fuego tiene ademds una accién positiva de santificacién, y también de reno-
vacién de la vida. Esto era asi porque se consideraba que el fuego era el hijo de Ahura Mazda (Yasna 25:7). De hecho, el elemen-
to superior del hombre se obtiene del fuego: su espiritu no es otra cosa que fuego, y, en la muerte, éste vuelve a su lugar verdade-
ro: el fuego celeste. Esta creencia explica los ritos de incineracién. Todo tipo de tradiciones manifiestamente no-zoroastrianas
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H. Gray, «The Indo-Iranian Deity Apam Napéit», Archiv fiir Religionswissenschaft 3 (1900): 18-51.
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(Asadi Tts)', y el corazdn como un jardin de
llamas rodeado (Ibn ‘Arabi)'®*. El agua en el
corazén del fuego, la rosaleda ardiendo.
Cuando los misticos saben que todo viene de
Dios, nada les importa ya. Amante de la lla-
ma, el siervo no teme ser consumido como la
cera o convertirse en cenizas. Al alba, con el
frescor de la brisa matinal, se consumen los

ultimos resplandores de la cera. El santo que
logra el conocimiento de El y alcanza la libe-
racién en vida, no vuelve hacia el mundo para
hablar. Después de la oscura noche de los sen-
tidos, los ojos serdn atravesados por la luz de
la aurora. En esta aniquilacién, el mistico,
convertido en nada y ciego ante el mundo, se

ha hecho de luz.

ALBERT GONZALO, “Todas las Samarcandas”, 1991

101 "ed. de H. Ya

12 Tbn ‘Arabf, Dhakh#’ir wa-1-a‘laq i Sharh turjuman al-ashwiq, El Cairo, 1312/1968, XI:12.
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