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RESUMEN:

El presente articulo analiza la significacién simbélica del color como manifestacién
de la Belleza divina en el Diarium spirituale (La revelacion de los secretos, Kashf al-asrdr)
de Rizbihin Bagli Shirdzi (m. 606/1209), uno de los grandes misticos del amor del sufismo
persa. El diario de Rizbihén es un documento excepcional de la literatura suff. Paul Nwyia
ha descrito este texto como «dnico en el campo de la mistica isldmica, incluso de la literatu-
ra mistica universal», y Henry Corbin era de la misma opinidn. El diario de Riizbihén estd
lleno de visiones de asombrosa intensidad, y contiene encuentros extraordinarios con Dios,
los dngeles, los profetas y los santos sufies. A su vez, en el arte moderno, los Diarios de Paul
Klee muestran la vigencia del sentido espiritual del color como una forma de visién interior.

SUMMARY:

This article analyses the symbolical meaning of the colour as a manifestation of
divine Beauty in the Diariuwm spirituale (The Unveiling of Secrets, Kashf al-asrdr) by
Rizbihan Baqli Shirdzi (m. 606/1209), one of the great love mystics of the Persian Sufism.
Ruzbihan’s diary is an unusual document in terms of Sufi literature. Paul Nwyia has des-
cribed this text as «unique in the field of Islamic mysticism, rather in world mystical lite-
rature», and Henry Corbin held the same view. Rizbihan’s diary is filled with visions of -
astonishing intensity, and it contains remarkable encounters with God, the angels, the prop-
hets and the Sufi saints. At the same time, in Modern Art, the Diaries by Paul Klee show
the current of the spiritual sense of the colour as a way to express an inner vision.

«Ojos cegados por colores» (Augen von Farben geblendet), nos dice Paul
Klee en uno de sus versos'. El artista suizo descubre el color en los paisajes de

P, Klee, Poemas (Gedichte), trad. cast. de A. Sénchez Pascual, Barcelona: Rosa Ciibica,
1995 [1960], p. 33.
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Tinez. Del 5 al 22 de abril de 1914 Klee viaja en compaiiia de Macke y de
Moilliet a Ttinez. Hammamet y Qayrawin constituyen una revelacion. En este
viaje afirma que descubre el color y el hecho de ser pintor. Klee habla de
«hacer un pequefio viaje para un conocimiento mejor»?, viaje a través de la
mirada como conocimiento errante. A su vuelta, Klee escribe en su diario: «El
color me tiene dominado. No necesito buscarlo fuera. Me tiene para siempre,
lo sé bien. Y éste es el sentido de 1a hora feliz: yo y el color somos uno. Soy
pintor.»? En la bella ciudad de Qayrawén, Klee reconoce que el sentido de su
bisqueda se halla en la visidn interior.

Siete siglos antes que Paul Klee, el mistico persa Riizbihan Baglf Shirazi
(522/1128-606/1209), nacido en Pasd y muerto en Shirdz, la «ciudad de los
poetas y los santos» (Hafiz, Sa‘dil, Mulld Sadrd) situada en la regién iran{ del
Fars, es el autor de un Diarium spirituale en el que cuenta toda una scrie de
acontecimientos visionarios acaecidos en el convento (khdngadh) de su ciudad;
diario espiritual en el que el color adquiere una de las mds bellas expresiones
teofénicas y cstéticas de la mistica universal.

Los fendmenos visionarios del color tienen en la mistica persa una impor-
tancia equiparable a la que tiene en el arte moderno como revelacion interior.
Las teorias del color de Kandinsky y de Klee pueden contrastarse con el sen-
tido imaginal de las luces coloreadas percibidas por los grandes visionarios
persas: la aparicién de la aurora consurgens cn la sabidurfa oriental de
Suhrawardi, los océanos de vino de color rojo del diario de R{izbihén, los fend-
menos de luces coloreadas en el Fawd'ih al-jamdl de Najm-i Kubra, la rela-
cién entre planetas y colores en el Haft Paykar de Nizami, el Sol radiante de la
poesia de Riimi, la fisiologia de los drganos de luz en la obra de al-Simnént,
la aparicién de la Esencia divina como luz negra, segiin la visién de Md.
1.4hiji; misticos en los que el color despliega toda su dimensién simbélica®,

2P. Klee, Schipferische Konfession («Confesi6n creadora»), Berlin: Erich Reiss Verlag,
1920, § 2, pp. 28-40.

3P. Klee, Qayrawan, jueves 16 de abril, Diarios 1898-1918, Madrid: Alianza, 1987 [1957],
p. 230. ’

4 Sobre el simbolismo de los colores en la mistica persa, ademds de los libros de H. Corbin
y de E. Meier (cf. infra), véase P. J. Chelkowski, Mirror of the Invisible World: Tules from the
Khamseh of Nicami, Nueva York: Metropolitan Museum of Art, 1975; G. Krotkoff, «Colour and
Number in the Haft Paykar», en R. M. Savory; D. A. Agius (ed.), Logos Islamikos: Studia Islamica
in honorem Georgii Michaelis Wickens, Toronto, 1984, pp. 97-118; Najm al-Din Rax, Mirsad al-
‘ibad min al-mabdd’ ila-I-ma‘ad, 2° ed. e intr. de M. A. Riyahi, Teher4n, 1352 solar/1973; trad. del
per. al ingl, intr. y n. de H. Algar: The Path of God’s Bondsmen from Origin to Return, Delmar,
Nueva York: Caravan Books, 1982; A. Schimmel, & Bivo-Colored Brocade. The Imagery of Persian
Poetry, Chapel Hill/I.ondres: The University of North Carolina Press, 1992, pp. 263-269; ‘Ala’ al-
Dawla al-Simndni, ai- ‘Urwa li-ahl al-khalwa wa-1-jalwa, ed. de N. Mayil-i Hirawi, Teherén:
Intishdrat-i Mawla, 1362 solar/1983; G. H. Ysufi, «Colors in the Poetry of Hafiz», Edebiyat 2, n°
1(1977).
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Como muestra de ello, Riizbihdn Bagli afirma en su Diarium spirituale, titu-
lado La Revelacion de los secretos y las apariciones de las luces (Kashf> al-
asrdr wa mukdshafat al-anwar): «Vi en El colores ms intensos que todo de
lo que de comparable mi corazén pueda recordar.»® A su vez, Paul Klee escri-
be en su diario: «Elementos sublimes y extravagantes, soberbios y espirituales
estdn ocultos tras reja y candado. [...] A veces me arrebata el sonido de los
colores, pero no estoy todavia listo, no estoy armado para plasmarlo.»” En
ambos casos, tanto en la visién teofdnica de Rlizbihén como en la visién con-
templativa de Klee, se cumple un propésito comiin que considera el sentido
simbélico del color como manifestacién del crecimiento espiritual. Este era el
sentir que condujo a Wassily Kandinsky a su concepcidn del color como soni-
do interior que hace vibrar el alma humana, «principio de la necesidad inte-
rior?®.

1. De la extincién del lenguaje a Ia plenitud de la visién

Tanto el sufismo como la Shi‘a sostienen que Dios es invisible por su pro-
pia Esencia (al-dhdt); sélo una sabiduria del corazén, que encierra €l arcano
divino, puede proporcionar un cierto conocimiento divino. En este sentido la
gnosis de Ibn ‘Arabi (m. 638/1240) diferencia entre dos mundos bésicos, ¢l
«invisible» (al-ghayb) y el «visible» (shahdda). El ojo exterior de la «visi6n»
(basar) percibe el mundo visible, mientras que el ojo interior o «penetracién»
(basira) percibe el mundo invisible. El mundo intermedio, mundus imaginalis
(‘dlam al-mithal), mundo de las manifestaciones epifanicas (mazhar), permite
superar este abismo entre Dios y su criatura. La «vision del corazén» (al-ru’-
ya bi-l-qalb) es €l «ojo del corazén» (‘ayn al-galb) por el que Dios se conoce
a si mismo, asi como la criatura se conoce a través de Su imagen.

5 El significado literal de la palabra kashf es desaparecer o caer el velo. En la terminologia
suff se refiere al descubrimiento de las realidades espirituales y las verdades invisibles y ocultas
més alld del velo. Cf. Rlzbihan, Commentaire sur les paradoxes des soufis (Sharh-e Shathiyadr),
texto per. e intr. franc. de H. Corbin, Teherdn/Paris: A. Maisonneuve (Bibl. Iranienne, 12), 1966.

6 Cf. Ridzbihdn al-Bakli ve Kitab Kashf al-asrdr’i ile Farsca bdzi Shiirleri, Istanbul Uni-
versitesi Edebiyat Fakiiltesi Yayinlari, n° 1678, ed. de N. Hoca; texto 4rabe y persa, Estambul:
Edebiyat Fakiiltesi Matbaasi, 1971. Seguimos aquf la numeracién de 1a ed. franc.: Le Dévoilement
des secrets. Journal Spirituel, pres. y trad. del dr. de P. Ballanfat, Parfs: Seuil, 1996, § 88, p. 238.
Trad. ingl. de C. W. Ernst, The Unveiling of Secrets. Diary of a Sufi Master, Chapel Hill:
Parvardigar Press, 1997.

7 P. Klee, Diarios 1898-1918, o.c., 1908, p. 173.

8 W. Kandinsky, De lo espiritual en el arte, Barcelona: Barral/Labor, 1981 [1952], p. 59.
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La facultad de percibir las luces suprascasibles estd en funcién de este
pulimento que impulsa al corazér del mistico al estado de perfecto espejo.
Espejo pulido que debido a su transparencia (la «especularidad»), a su capa-
cidad teofanica (mazhariyya) por medio de la Imaginacion activa, la figuracion
sensible (mirhdl), permite proyectar lo que se refleja en €I, la Forma de Dios
(stirat al-Haqq), espejo espiritual cuya fuente es la entidad espiritual del mis-
tico (rithdniyya), su Naturaleza Perfecta. Gracias a la pureza de este cspejo y
por medio de los ejercicios ascéticos y del crecimiento espiritual tiene lugar la
revelacién teofdnica del «Tesoro oculto» (del Absconditum). A su vez, el espe-
jo de Dios se convierte en la superficie transparente en la que -de forma reci-
proca (unus-ambo)- el Amado se da a conocer y el amante se contempla en El.
El corazon del gnéstico es el «ojo» (‘ayn), el 6rgano por el que Dios se ve a si
mismo, es decir, se revela a si mismo. A través de la mirada, por una suerte de
visién teofdnica en lo sensible, el «hombre espiritual» halla y desvela el secre-
to divino (sirr al-rubfibiyya), trascendiendo la dualidad del espejo y lo refleja-
do, del camino y la meta.

La «visién del corazdén» consiste pues en que el corazén del gnéstico
es cl espejo en el que se refleja la forma microcésmica del Ser divino. Si
el corazon es el espejo en el que el Ser divino manifiesta su forma segin
la capacidad de ese corazon, la Imagen que éste proyecta cs, a su vez, la
extertorizacion, la «objetivacién» de esa Imagen. Ahi encontramos la con-
firmacion de que el corazdn del gndstico es el «ojo» por el que Dios se da
a conocer. La vision interior de la espiritualidad irania se desarrolla por
medio de las «apercepciones visionarias» (mushdhadar) y de las revela-
ciones de lo suprasensible (mukdshafdt). Es la denominada teoria de 1os
«fotismos coloreados», la fisiologia del «cuerpo sutil» que permite al
Hombre de luz (shaykh niirdni) convertirse en el Guia suprasensible
(muqgaddam al-ghayb), maestro personal suprasensible (shaykh al-ghayb)
o «testigo en el Ciclo» (shdhid fi-I-sama’), capaz de asumir la funcidn teo-
fanica de espejo puro (mira’iyya) de lo invisible. El doble lenguaje suff del
sentimiento interior (dhawq) y de la «apercepcién visionaria», contempla-
cién (mushdhada) y visualizacién (ru’ya) por medio de la visién interior
(basira), otorga al color toda su dimensién epifdnica. Los fotismos colore-
ados que el mistico percibe cn su viaje inicidtico como lenguaje simb6lico
del alma, lo que Goethe llama la significacion interior del color, €l «soni-
do interior» que -segin Kandinsky- provoca una «vibracién animica»,
constituyen diferentes expresiones para designar un mismo horizonte de
crecimiento espiritual.

En el islam cl speculum (espejo) es siempre la comparacién fundamental
a la que recurre la teosofia especulativa para dar a entender la idea de las teo-
fanias. Por ello Riizbihdn afirma: «Aquel que experimenta el estado de amor
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(‘dshiqt) no contempla ya el mundo exterior [...]»°. Es el paso de la visién de
los signos en €l mundo exterior a la visién en el espejo del corazén, - de la luz
de la fe a la luz del amor. Esta frase del gran mistico de Shirdz puede definir el
anhelo que Kandinsky experimenta de pasar de la percepcién del mundo exte-
rior, mundo de las representaciones, a la contemplacién o necesidad interior,
en virtud de la «fuerza espiritual» por la que se ve impulsado todo artista.

La imagen del espejo (mir’dt) es recurrente en el sufismo. El mundo es el
espejo de Dios, pues «El cosmos es una transcripcién divina (nuskha) sobre la
forma de lo Real.»!® Tal como explica Ibn ‘Arabi: «Lo Real se conoce a Si mis-
mo, El conoce el cosmos desde Si mismo y El manifiesta el cosmos en la exis-
tencia sobre Su propia forma. Por tanto, es un espejo en el que El contempla
Su propia forma.»!! A su vez, el hombre ontolégicamente «capaz» de Dios, que
por su naturaleza primordial (fitra) estd en disposicion de convertirse en espe-
jo, €s un microcosmos que puede reflejar lo divino, asi como el macrocosmos
refleja a Dios. El espejo es el simbolo de la manifestacion teofénica: esto es,
el paso de los Atributos de la Esencia, el En-si divino (dhdr-i Hagq), de su esta-
do oculto (ghayb) a su estado manifiesto (shahdda), de lo invisible a lo visi-
ble. Si la forma humana es el espejo, la epifania (mazhar) en la que se refleja
la forma divina (sérat ildhiyya), Dios es su espiritu, su realidad esencial y
secreta (rith, hagiqa, bitin). El espejo es el lugar epifanico en el que se refle-
ja la Luz divina (ndr-i wujid-i mutlaqg). La esencia constitutiva de la realidad
humana (haqigat-i insdnf) es la de ser el espejo, la forma epifanica (mazhar)
del conjunto de los Nombres (asmd’) y los Atributos (sifdt) con los que Dios se
da a conocer al hombre en funcién de su capacidad teofdnica (mazhariyya).
Dios es un espejo en el que se manifiestan sus formas epifdnicas: «Puesto que
lo Real es su espejo, sus formas se mamﬁestan dentro de Fl exactamente como
formas que se manifiestan en un espejo.»!?

Para el mfistico, el amor hacia Dios, la inclinacién amorosa (hubb), se tra-
duce en la liberacién de todo, salvo del Amado. Hubb es el espejo que refleja el
rostro de la Belleza. Hay que vaciar el corazén de las «opacidades de las inten-
cionés», de la «herrumbre de la contingencia», para obtener la purificacién y la
aptitud para recibir la manifestacién del Amado. Es la via de la renuncia (zuhd),
del corazén totalmente purificado de todo lo que no es Dios, que permite Ja cla-
ridad de la visién (7u’ya) y que hara de El un objeto de contemplacién (musha-

9 R{zbihan, Le Jasmin des Fidéles d’amour (Kitdb-e ‘Abhar al-'dshigin), trad. del per. y
prol. de H. Corbin, 2° ed., Lagrasse: Verdier, 1991 [1958], § 79, p. 88.

10 Tbn ‘Arabi, al-Futihat al-Makkiyya, 11, 390, 35. Apud W. C. Chittick, The Sufi Path of
Knowledge: Ibn al-‘Arabt’s Metaphysics of Imagination, Albany: SUNY Press, 1989, p. 297.

W Ib., Fut. 11, 326, 26. Apud ib.

27p.,11, 528, 17; 529, 19. Apud W. C. Chittick, o.c., p. 322.
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hada). Hace falta vaciar el corazon de todo lo que no es Dios: en esto consiste
la capacidad del gnéstico para convertirse en espejo de la divinidad™® por medio
de la constante invocacién (dhikr) del Nombre divino y la recitacién del Coréan,
hasta conseguir pulir €l espejo de su corazén, lugar de aparicion en cl que se epi-
faniza la presencia divina. El mistico que por su pureza (ba-safd) es capaz de
reflejar con perfecta transparencia las manifestaciones divinas es el Hombre de
Dios, la plenitud microcésmica del Hombre Universal (al-insdn al-kamil)'*, El
Hombre Perfecto se convierte en el espejo de la divinidad, el lugar de aparicién
(mazhar) en el que se manifiestan (zuhir) todas las epifanfas (zuhiirdr); ha tras-
pasado los limites de lo sensible y de lo inteligible propios de su condicién cria-
tural y ha alcanzado las teofanfas de los Nombres divinos.

I.a vision del corazén (al-ru'ya bi-l-galb)'?, 1a observacién directa (‘iyan,
mu ‘dyana) que el mistico alcanza en la estacion de la intimidad (mugarrib) por
medio de su testimonio (mushdhada), 1a revelacion visionaria (mukdshafa) en
la conciencia intima o secreta (sirr) del santo, tal como aparece en Rlizbihin',
es el lugar epifdnico de lo Real, invisible a la simple vision ocular. Gracias al
ojo de la certeza (yagin) y a las verdades de la fe (imdn) y por medio de la
visién directa (‘iydn) o del ojo visionario (basar), el santo puede penctrar en
los misterios de lo Invisible {al-ghayb).

Fn la espiritualidad islamica, el Dios inefable, el Misterio de 1a Majestad,
tiene una de sus mas bellas expresiones en el Diarium de Rzbihin. El maestro
de Shiréz, en torno al motivo de la visién profética «Ie visto a mi Sefior en la
mds bella de las formas» y por la via del sufismo de los Fieles de amor!”, consi-
gue en sus visiones extaticas y por medio del delirio amoroso acceder a la
Majestad (jaldl) y Belleza (jamal) divinas. Por ello el mistico persa habla del ros-
tro del hombre, ese espejo del alma humana embriagado de amor en el que pene-
tran las luces de la Belleza divina por medio de la «pureza de la mirada en rela-
cidn con ecsta aptitud». Para un «ficl de amor» como Rfizbihan, todo rostro de
belleza es un testigo teofdnico (shdhid), puesto que es el espejo sin el cual el Ser

13 Sobre el espejo pulido del corazén del mistico, cf. T. Burckhardt, «The symbolism of the
Mirror», Symbolon 4, 1954; M. A. Sells, Mystical Languages of Unsaying, Chicago/l ondres: The
University of Chicago Press, 1994, ¢. 3: «Ibn ‘Arabi’s Polished Mirror: Identity Shift and
Meaning Event», pp. 63-89; M. Valiuddin, «Cleaning of the Heart: The Sufi Approach», en M.
Taher (ed.), Sufism.: Evolution and Practice, Nueva Delhi: Anmol, 1997, pp. 177-205.

14 Sobre 1a doctrina suff del Hombre Universal, véase al-Tili, al-Fnsén al-kémii, El Cairo:
M. ‘All Sabih, 1963. Véase a su vez R. A. Nich()lson, Studies in Islamic Mysticism, Cambridge:
Cambridge University Press, 1921.

1% Coréin 53:11: «El corazén de Muhammad no engafiz acerca de lo que vio».

6 Razbihdn, Kitdhb Mashrab al-arwdh (La Aguada de los espiritus), ed. de N. Hoca,
Estambul: Matba‘at Kulliyyat al-Adab, 1973, p. 180.

7 Cf. RGzbihan, Kitdb-e ‘Abhar al-‘dshigin, o.c.
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divino permaneceria como Deus absconditus. En la epifania del Hombre celes-
te quien se manifiesta es Dios, que muestra la humanidad como el misterio de la
radiante luminosidad divina. Rzbih&n contempla el Ser divino en la soledad y el
desierto del Misterio, y dentro de la tradicién sufi, interpreta también el hadith
del «Tesoro oculto», esto es, la nostalgia y tristeza divina aspirando a salir de su
soledad, el Dios que Se revela a S{ mismo, y que por parte del mistico se repre-
senta y experimenta como el misterio mismo del amor preeterno's,

La relacion entre el amor divino y el amor humano se experimenta como
una relacién entre dos formas de un solo y mismo eros. Segtin esta implica-
cidn, la forma humana del amor (‘ishq insdni) llega a ser la iniciacién necesa-
ria a su forma divina ( ‘ishg rabbdni), 1o que quiere decir que sélo la expericn-
cia del amor humano conduce a descubrir el secreto divino, tal como enuncia
el tawhid esotérico. A partir de la metafora de la visidn del espejo se plantea el
tema de la forma eminentemente paradéjica de la santidad: la «intercorres-
pondencia» (iltibds = «investirse de la divinidad») entre este mundo y el reino
divino, la disimulaci6n de la belieza eterna en las formas creadas, la «anfibo-
logia» de la imagen humana que a la vez «es» y «no es». Todo lo sensible, lo
visible, lo audible, es anfibologia, tiene un «doble sentido», puesto que revela
lo invisible, lo inaudible, siendo ésta la funcién teofdnica de la belleza de las
criaturas, sin entrar en contradiccién con la desnudez y trascendencia (tanzih)
de la pura esencia divina (al-dhdt).

No obstante, para poder alcanzar la Majestad (jaldl) es necesario antes que
el mistico desaparezca (mors mystica, fand’), abolicién o extincion que «rea-
liza» la verdad de la criatura en el dominio de su Sefior, aniquilacién de la exis-
tencia en la esencia de la Unidad (al-tawhid), primero hacia Dios, luego en
Dios: «}ui reducido a la nada, aniquilado», confiesa en su Diarium (§ 48). Pero
para tomar conciencia de ello, hace falta también que el amor humano se reen-
cuentre con el misterio del amor divino (mahabba). En una férmula de una
concisidn extrema, Rizbihan declara en su Libro del jazmin de los fieles de
amor: «En lo sucesivo, el mistico, ausente de si mismo, ve a Dios por medio de
Dios (persa, bi-khwiid Haqq-rd bi-Hagg binad).» El mistico ve, pero al mis- -
mo tiempo no es él el que ve. Dios ve por él: él es el ojo por el que Dios se
contempla a S mismo. La experiencia del amor reciproco constituye sin duda
¢l limite extremo de la perfeccién extética.

Pero Rizbihin no puede comprender lo que es la visién de la Majestad
(jalal) sino es a través de la visién de la Belleza (jamal). La experiencia de la

'8 Cf. Shark al-hujub wa-l-ast@r fi magdmat ahl al-anwdr wa-l-asrdr, incluido en
L’Ennuagement du cceur suivi de Les Eclosions de la lumiére de Uaffirmation de P'unicité
(Lawdmi’ al-tawhid), pres. y trad. del 4r. al franc. de P. Ballanfat, Parfs: Seuil, 1998.
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Belleza en el corazon conduce a la aniquilacion del yo del mistico que reclama
la visién de la eternidad del origen (§§ 54-58). De esta forma el mistico de
Shiraz descubre el verdadero sentido de la extincién o aniquilacién de si mis-
mo {fand’): «[...} Yo exclamé varias veces; mi conciencia secreta (sirr), mi
corazén, mi inteligencia, mi espirity, estaban cerca de clevarse en el espacio
de la Ipseidad divina (huwiyya) y de ser aniquilados en las luces del Misterio
(§ 28)»'°. Riizbibén intenta desvelar lo que por naturaleza no puede ser reve-
lado: el secreto de la realidad esencial del «Tesoro oculto». Es la encrucijada
paraddjica por la que lo que permenece oculto no se deja decir, no se puede
decir. Pero, entonces, {cdmo renunciar a decir este secreto inviolable al que se
aspira? El amor del mistico percibe la Majestad (jalal) trascendente gracias a
dicha experiencia mistica, ya que aquélla no puede ser percibida de otro modo
ni en otra parte. L.a Esencia divina es radicalmente inaccesible; impenetrable
es el misterio del Uno Unico, pues no puede revelarse sino al precio de un ente-
nebrecimiento del corazén que hay que aceptar y superar a la vez?’; «He visto
alli desiertos y océanos. Me hallaba hasta tal punto aniquilado en mi mismo
(fand’), [...] que no comprendia dénde se manifestaba Dios pues no habia ya
“dénde” ni “hacia dénde”. [...] Y [El] me dijo: “He viajado hacia ti desde el
misterio del mundo oculto, y desde el misterio del misterio, entre td y Yo el
viaje dura setecientos mil afios”» (§§ 17, 18).

Sin embargo, para el «platénico» Rizbihan no es posible pasar entre 1os
dos abismos del tashbih (antropomorfismo) y el ta ‘il (agnosticismo) si no es
por medio del amor humano. El amor divino (mahabba) no es la transferencia
del amor a un objeto divino, sino la metamorfosis del sujero del amor huma-
no. La percepcidn teofdnica conduce a Rdzbihan a una profetologia de la
Belleza. Surge asf la estirpe de los «Fieles de amor» que encuentran en
Rizbihan su modelo perfecto. La tri-unidad amor-amante-amado (mahabba-
muhibb-mahbiib) pasa a ser el secreto del zawhid esotérico.

2. El espejo «<monocromo» (yak-rang) de Dios

Por medio de la unién de la luz de las puras criaturas del malakiit y 1a luz
de la visiOn y percepcidn interior (ru’yat al-galb), el alma adquiere la cualidad
de espejo puro, lugar epifdnico (mazhar) que se vuelve asi connatural con el

19 Apud 1. Corbin, En Islam iranien: Aspects spirituels et philosophiques, teimpr., 4 t., Parfs:
Gallimard, 1971-72, t. 3, p. 49. Véase el L. 1, «Riizbehan Baql? Shirdzi et le soufisme des Fidéles
d’amour», pp. 9-146. Cf. ¢l estudio més reciente de C. W. Ernst, Rizbihdn Bagli: Mysticism and
the Rhetoric of Sainthood in Persian Sufism, Londres: Curzon Press, 1996, parte IL.

20 Cf. Rtizbihan, I.’Ennuagement du ceeur, o.c.
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amor ( ‘ishg) hacia el Amado (ma ‘shilgi) tomando su color (ham-rang, yak-
rang, homocromo, monocromoy): «El limite del amor es el principio de la gno-
sis mistica {ma ‘rifa). En la gnosis mistica, el amor se halla en el punto culmi-
nante de la perfeccién. Si el amante llega a ser homocromo con el Amado, lo
que alcanza es la estacién mistica del tawhid.»?!

Sin embargo, la visién excede lo que Rizbihdn puede decir. Cuando
Riizbihin compara la visién de Dios con «el esplendor de las rosas rojas», esta
imagen no es mas que un mero estereotipo que cl mistico emplea ante la impo-
sibilidad de decir las cosas de otro modo, mostrando asi su impotencia para
poder conocer el Gnico objeto de conocimiento. El discurso descriptivo, el con-
tenido mismo de las visiones, no proviene sino de la debilidad de la compren-
sién y del conocimiento. Pero se trata de un desconocimiento elevado al rango
de conocimiento cuando el mistico llega a nombrar y a entender esta impoten-
cia en forma de relato paraddjico. Aqui se aprecia la influencia neoplat6nica
de un Dios incognoscible, que a pesar de sus revelaciones teofénicas, no aca-
ba por mostrarse abiertamente ante el testigo mistico. Es un Dios que no se
muestra sino como una imagen inexpresable, innombrable: « [...] Dios nos ha
advertido de tener cuidado con asociarlo a imagen alguna: “No existe nada
semejante a El” (Corén 42:11). Pero yo no sabrfa describirLe sin recurrir a una
expresion inteligible. Pues esta descripcion no proviene sino de mi debilidad,
de mi impotencia y poca comprensién para recibir las determinaciones de la
preeternidad (azal). En los valles de la eternidad sin principio hay 4ridos
desiertos y explanadas desoladas [...} jQue tenga cuidado aquel que describa
al Poderoso preeterno! pues el conjunto de los espiritus y de las conciencias
secretas se anegan en los océanos de la unicidad y se abisman en las glorias de
Su magnificencia y de Su soberbia» (§ 61).

El discurso parece remitir a un vacio a la vez semdntico y ontolégico que
lo constituye: el vacfo del aniquilamiento voluntario (fand’) del sujeto en la
divinidad. Nombrar a Dios equivale pues a considerarse innombrable. La visién
del espejo es asi una meditacién sobre la relacién entre Dios y su testigo, y ala
vez, una meditacién sobre la relacién entre el mistico y las palabras. La visién
misma desaparece en las palabras pues en 1iltima instancia el verdadero centro
de la visién de Dios es Dios mismo y no Riizbihan. Por ello se lamenta: «En el
momento del alba me parecié ver el mundo lleno de Dios. Estuve en una ausen-
cia y una presencia como si Le viera y como si no Le viera.» (§ 67).

Finalmente Dios le dice a Rlizbihan que es en €l mismo donde debe bus-
carle (§ 108). La visidn del espejo remite a la inadecuacién del deseo?. Cuando

2! Rlizbihan, Kitdb-e ‘Abhar al-‘Gshigin, o.c., § 284, p. 270.
22 Véase la intr. de P. Ballanfat al Kashf al-asrér, o.c., «Visions de Dieu, miroir de Dieu»,
pp. 32-47.
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Dios ve a Riizbihan, éste no le ve, y a decir verdad, no ve nada. De forma reci-
proca, el que desea (murid), el aspirante, no alcanza nunca su fin, ¢l deseado
(murdd), es decir, Dios?. Iin realidad, Dios no se muestra nunca a Rlizbihdn
tal como él desea, aunque éste no cese de reclamarlo en vano. El fruto de las
siete escalas mfisticas que Riizbihin establece entre ¢l testigo eterno y la novia
eterna, ¢s el paraiso, que sélo alcanzardn los que mueren de amor, pues éste no
es otra cosa que el salto de un objeto humano a otro divino. Rizbihan lo expli-
ca metaféricamente mediante la interpretacion mistica de la historia amorosa
de Majniin y Layla; es decir: el espejo de Dios en el que sdlo se contempla
Dios mismo en la mirada del amante por la amada?®. El murdd es, por un lado,
Dios mismo en tanto que objeto de deseo del amante. Pero, por otro lado, s
también ¢l amante en calidad de sujeto del conocimiento. En rcalifizi(l, el dni-
co verdadero amante y amado a la vez no es otro que Dios, pues El es el Gni-
co sujeto del deseo por medio de la voluntad creadora. Sin embargo, esta aspi-
racién se realiza a través del discipulo, de tal forma que éste constituye el
principio y el fin de dicha aspiracién. Campliendo su deseo, consuma la aspi-
racién de Dios.

Cuando este estado espiritual alcanza el limite de su perfeccion, es Dios
mismo quien, por medio de Su propia mirada eterna, contempla Su propio ros-
tro eterno. El amante mistico, Majniin, es el ojo por el que Dios se contempla,
y por esto mismo, €l es el amor por el que Dios se ama a S{ mismo en el obje-
to de este amor. «Todo lo que no es este instante indivisible -declara Rfizbihin-
no es sino ¢l mundo de la dualidad de los objetos. Medita esta idea cxtraiia:
SOy YO mismo quien, yo mismo ausente, soy el amante de mi mismo (man bar
man bi-mdn ‘dshig-am). No ceso de contemplarme a mi mismo, aun estando
yo mismo ausente.»?’ Pero el paso del amor humano al amor divino no con-
siste en pasar de un objeto a otro: es una transformacién del sujeto, pues Dios
no es un objeto. Dios es el sujero mismo del amor que ¢s a la vez el amante
(‘dshigt) y el amado (ma ‘shitgi). El Ser divino halla aqui su Testigo-de-con-
templacién: puesto que sélo Dios puede conocer a Dios, el que Contempla
(shdhid) se convierte en ¢l Contemplado (mashhiid), el amante en el amado.
Debido a esta transferencia de la actividad contemplativa y testimonial al

2 Cf. C. W. Ernst, «Riizbihan Bagli on Love as “Essential Desire”», en A. Giese; J. Ch.
Biirgel (ed.), Gott is schon und Er liebt die Schinheit / God is Beautiful and Loves Beauty:
Festschrift fiir Annemarie Schimmel, Berna: Peter Lang, 1994, pp. 181-189. Del mismo autor:
«The Stages of Love in Early Persian Sufism from Rabi‘a to Rlizbihdn», en .. Lewisohn (ed.),
Classical Persian Sufism from its Origins to Rumi, Londres: Khaniqahi Nimatullahi, 1994, pp.
435-455.

24 Cf. ¢l prél. de H. Corbin al Kitdb-¢ ‘Abhar al-‘dshigin, o.c., «Majnin, le “miroir de
Dieu”», pp. 34-41.

23 Apud ib., pp. 38-39.
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Sujeto real, sélo se puede decir que Dios es contemplado por la criatura; pero
siendo ésta conducida al estado de pura transparencia por medio de la disolu-
cién de su yo personal, es en y por su mirada hacia ella como Dios se contem-
pla a S{ mismo. Ibn ‘Arabi dice que «es El el que se mira a S{ mismo» (Fus.
VII). La Creacién como contemplacién divina no es un objeto distinto del acto
mismo de esta contemplacion; es el érgano, el espejo, el jo, puesto que sin el
6rgano de la visién nada se muestra.

En el momento en que Dios conduce al santo hacia la completa despose-
sidén de cuanto €l es, de este despojamiento nace el éxtasis, la mds bella vision
de Dios. El despojamiento es total: el «yo» no tiene ni lugar ni palabras; no
hay mds palabras que decir ni lugar donde expresarlas. Cuando el yo es ani-
quilado en el estupor (fand’), una belleza sin aspectos lo cubre todo. La visién
de la magnificencia divina se produce de forma subita (§ 108), y Dios le dice:
«“Td Me buscas y Yo te busco. Si miras, Me encontrards en ti sin atravesar la
regiones del mundo oculto.”» Para descubrir a Dios en uno mismo basta con
mirar, describir. El yo no vuelve a la posesién de si mismo si no es recono-
ciéndose, reencontrandose en otro que €l

«Aquel que experimenta el estado de amor ( ‘dshigi) no contempla ya el
mundo exterior [...]». Amor y belleza tienen su origen en la misma mina: los
Atributos divinos (sifér)... El amor por la belleza es ver la existencia eterna con
el mismo ojo de Dios: «[...] Tal como eres en la mirada de Dios (es decir, tal
como Dios te contempla, o tal como Dios se contempla en ti), asf pues ;quién
eres? [...] La belleza en la criatura humana es el reflejo de la belleza de la natu-
raleza divina»?5. Rfizbihan concibe la afirmacién de la Unidad o unicidad de
Dios (al-tawhid) como «{...] la luz de la preeternidad [que] extiende su reino
sobre la conciencia secreta (sirr) [del gnésticol, la visién de la simple unicidad
reflejada en el espejo de la condicién humana, por el ojo de Dios y para Dios»?".

Riizbihan piensa que cuando el Velo se ha vuelto espejo, la prueba ha sido
superada. Pero el mistico sabe que la gente comuin lo ignora, y en este desco-
nocimiento reside el drama de la condicién humana. El problema del espejo
remite pues a la dificultad de una identificacién imposible. RGzbih4n no se
autopercibe ni en €l mismo ni tampoco en el exterior como reflejo. Estd ausen-

2 Rizbihan, ib., § 13, p. 48.

27 Riizbihan, Lawdmi® al-tawhid, § 31. Cf. L’Ennuagement du ceeur, o.c, p. 264. Es la famosa
frase de Husayn Mans{ir Halldj, el mértir de Tds, que le fue tan reprochada: «Me he convertido en
Aquél al que amo, y Aquél al que amo se ha convertido en m{; - somos dos espiritus, fundidos en un
(solo) cuerpo», Diwdn, mugatta‘a 57 (2). Dios se muestra a Si mismo a través del espejo de la criatu-
ra. Hall3j plantea la unidad del ser en el ojo o en la mirada tinica: «He visto a mi Sefior con el ojo del
corazén, y Le pregunté: “;Quién eres?” El me respondié: *jTd mismo!”», mugatta‘a 10 (1). Ibn ‘Arabi
(Fusiis al-hikam, VD) as{ lo afirma: «...Y ya mi ojo no ve sine el Suyo / cuando se me hace ver».
Expresi6n semejante a la de Maestro Eckhart (Pr. 12): «El ojo con el que veo a Dios, es el mismo ojo
con el que Dios me ve [...]».
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te de tal modo que ya no se puede descubrir como reflejo. Si no ve mds, nada
mds es. De hecho €l no es sino para Dios, a la vez €l y 1a imagen que Dios per-
cibe en el espejo. No hay un yo divino sino en la extincién del yo del mistico
(fand’) que Dios no percibe sino como un #i. Reciprocamente, al faltar el yo
divino lega a ser el #i4 al que se dirige la plegaria; de este modo el mistico recu-
pera su yo. El juego del espejo es asi el juego de 1a repeticién infinita de una
identificacién imposible, el juego que destruye sistemadticamente toda subjeti-
vidad, el juego que viene a ser la imagen del narcisismo de Dios celoso de su
visién. La visién divina anula la vision que el santo tiene de s mismo. A cam-
bio, ésta no le destruye: le vuelve simple, sin retorno sobre si mismo.
Identificarse a s mismo equivale a no ver a Dios. A cambio, Dios se ve a si
mismo y el santo se convierte a su vez en el objeto de contemplacién para
Dios. Asf pues, el ser implica una enajenacion. Por ello la ascension es aqui
todavia una meditacién sobre el estado del Profeta que oscila infinitamente
entre ¢l conocimiento y el desconocimiento. Y que esta visién llegue a ser en
¢l espejo consiste a su vez en convertirse uno mismo en el espejo desde donde
se difunde el Compadecimiento divino existenciador que ilumina y produce el
mundo (Mashrab: 318-19). Esta visién hace también del mistico una imagen,
pues, en tanto que imagen, el mistico se halla como separado de si mismo en ¢l
espejo. Bl santo se ofrece a titulo de imagen, es decir, como metdfora del mun-
do en la contemplacién de Dios, puesto que Dios no quiere contemplar el mun-
do si no es a través de una mediacién.

3. «Quien te ve, Me ve»: identidad y alteridad del sujeto mistico

La «visidn del espejo» (§ 84) cs particularmente significativa de la rela-
cién que Dios mantiene con el santo®®. Dios se ve obligado a mencionar esta
visién a Riizbihén, que no la habfa percibido, inconsciente de la naturaleza de
tal vision. Dios se ve al mismo tiempo que Razbihin en el espejo, 1o que cons-
tituye una experiencia limite de la visién de Dios:

«*¢Te has percatado de que ayer por la tarde Yo estaba sentado a tu lado
bajo ¢l aspecto de la Belleza y de la Majestad? Mi rostro estaba frente al
tuyo. Yo tenfa en Mi mano un espejo que reflejaba Mi rostro y el tuyo.
Miraba tu rostro, y llevaba la mirada de tu rostro hacia el espejo en el
que aparecian Mi rostro y el tuyo.”»

# Cf. laintr. de P. Ballanfat a su ed. del Kashf al-asrdr, o.c., pp. 42-43.
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En estas pocas lineas Rlizbih&n describe la cumbre de la experiencia mis-
tica en la que la anfibologia del conocimiento se revela de forma stbita y
sumerge al mistico en el estupor que oscila constantemente entre el conoci-
miento y el desconocimiento. Hay en este propdsito una inversion de la imagen
del espejo que Abil Yazid Bistami (m. 234/857) formula asi: «Tt eras espejo
para mi, y [ahora)] soy yo quien se ha vuelto espejo [para Ti].»?° También
Hallaj afirmaba que: «El corazén del creyente es semejante a un espejo en el
que su Sefior se epifaniza cuando mira en é1»*°. Es a su vez la inversién de la
tradicién referida por el también mistico persa ‘Ayn al-Qudat Hamadan? (m.
525/1131), segﬁn la cual el corazén del creyente (al-galb) es como el espejo
que, cuando mira en €1, su Dios se revela: «“Y Dios abarca toda cosa” (Cordn
41: 54) muestra cémo [El] abarca todos los corazones. Tal es la estacién en la
que El se ve a Si mismo en el espejo de nuestro espiritu. [...] “Mi corazén ha
visto a su Sefior” 31gn1f1ca que nos vemos a nosotros mismos en Su luz. [...]
“El creyente es el espejo del Creyente” significa que El sc ve a Sf mismo en
nosotros.»3!

El mistico debe alcanzar un conocimiento de s{ mismo como el ser que
no es otra cosa que la mirada de Dios contempldndose a S mismo. «Tal como
td eres a los ojos de Dios, es decir, tal como Dios se contempla a si mismo en
ti, pues ;quién eres td? ; Td mismo?». El ser del extatico no tiene otra esencia
que la de ser el testigo por el que Dios da testimonio de S{ mismo; de este
modo lo que era velo se convierte en espejo. En el pasaje de Rizbihén es Dios
quien se ve en el espejo: es «el ojo divino» contemplandose a Si mismo a tra-
vés del amor de su criatura. La mirada por la que el mistico conoce a Dios no
es propiamente suya; es la propia mirada de Dios por la que Dios le conoce.
Por ello la alianza dc la mirada (o de la persona, jam‘-i ‘ayn) del amante
(‘ashiqt) y la mirada (o 1a persona) del Amado (ma ‘shiigt), estd contenida en la
mirada de la alianza (‘ayn-i jam*) que es la esencia del amor (‘ishg). «Puesto
que a partir del ojo de Dios (la forma visible del Amado) las luces dec la Belleza
penetran en este espejo que es el rostro humano; este espejo humano es el que
contempla el alma humana [...]»*2. Cuando el amor se manifiesta en un ser por
medio de cuatro fases -por la aniquilacion de su accién y de sus calificaciones
propias, por la aniquilacién de esta aniquilacién, por la sobreexistencia de uno
y otro, por la sobreexistencia de esta sobreexistencia-, el amante mistico se.

29 Abi Yazid Bistimi, Les dits (Shatahdt), trad., pres. y n. de A. Meddeb, Paris: Fayard,
1989, § 83, p. 61.

30 Apud ‘Ayn al-Qudat Hamadan?, Les Tentations Métaphysiques (Tamhidar), pres., trad. y
n. de Ch. Tortel; pref. de P. Lory, Paris: Les Deux Océans, 1992, § 342, p. 234.

31 Ademds, ya en ‘Ayn al-Qudat Hamadani, «ver a Dios en el espejo del alma del maestro»
es una de las condiciones principales del noviciado. Cf. ib., §§ 356-359, pp. 244-245.

32 Riizbihan, Kitab-¢ ‘Abhar al-‘dshigin, o.c., § 165, p. 161.
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convierte en el Amado: el amor le conduce al gozo de la Unidad (tawhid); é1
contempla ¢l ojo que le contempla (shuhiid-i ‘ayn), como si €l mismo fuera
este 0jo™. Viéndose, Dios se redobla. Pero él no ve otra cosa que a si mismo.
También ve al santo. Su redoblamiento produce un desdoblamiento. Para Dios,
el yo del santo sc establece sin éste saberlo, mediante la doble visién del ros-
tro original de Riizbihin y de su reflejo junto al de Dios en el espejo. De for-
ma significativa, mientras Dios no se ve sino en ¢l espejo, ve a la vez la reali-
dad del otro y su reflejo. Dios no se afirma en la visién sino redobldndose,
mientras que el santo es percibido en su realidad y su doble. Parad6jicamente,
lo absoluto, el umbral que es, Dios, no se percibe como realidad, mientras que
lo relativo, aquel que verdaderamente no es, el santo, es percibido allf de for-
ma irreductible, pero inicamente por un otro. Pucs la condicion de la subsis-
tencia del yo del mistico es que no sea por si mismo: de ahi la «transparencia»
del santo a través del cual Dios Se contempla a S{ mismo. Asi sélo Dios se
halla en relacién consigo mismo y puede decirse Yo y determinar asi su lugar.
Para ser un yo, el mistico se halla en cuanto a €l reducido a ser el #: de aquel
al que sc dirige el discurso. El yo criatural no puede ser siempre sino un i, y
cl proyecto creador estd en esta ausencia de fondo del yo mistico, este yo que
verdaderamente nunca puede ser percibido de otra forma que por medio del
discurso de lo absolutamente otro; €s decir, de Dios mismo.

Dicha identidad de vision es el secreto intimo de las visiones teofdnicas
que conducen a las mds altas moradas; la prueba del velo no es un triunfo defi-
nitivo. Este grado mdximo de aproximacion entre el amante (muhibb) y el
Amado (mahbiib) capacita al santo de una «transparencia» especular debido a
su papel de lugar teofénico privilegiado. Asi se muestra en un acontecimiento
cspiritual que le sobrevino a Rizbihan cuando se hallaba en su ribdt («hospi-
cio» suff) de Shirdz. De nuevo aparece aqui el estupor extdtico debido a la anfi-
bologia paradéjica (iltibds) entre el Scfior y su criatura: «Después, El me revis-
tié con Sus Atributos y me hizo uno con Su Esencia. Entonces me vi como si yo
fuera El (thumma ra’aytu nafsi ka-anni huwa)... Después sali de este estado
y descendi del grado de Sefiorio (rubfibiyya) al de servidumbre (ubidiyya)»**.
Mis adelante (§ 112), el mistico le pregunta a Dios: «*“{Dios mio!, ;por qué no
me hablas como hablaste a Moisés?” El me respondi6: “; Acaso no te basta con
que quien te ama, Me ama, y quien te ve, Me ve?’»>,

B Ib., § 284, p. 271.

3 Rlzbihan, Kashf al-asrdr, ed. 4r., p. 111. (La cursiva es mfa). Apud M. Chodkiewicz, Le
Sceau des saints. Prophétie et sainteté dans la doctrine d’Ibn Arabi, Parfs: Gallimard, 1986, c.
II, «Celui qui te voit Me voit», p. 61.

(Kl subrayado es m{o). Se trata de un indicio de la santidad muhammadi. Esta idea guar-
da relacién con un dicho del Profeta segin el cual quien ve a Muhammad, ve a Dios.
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La «visién del espejo» manifiesta la relacién sutil entre Dios, que es el
tinico que puede reivindicar la and’iyya y el mistico que, para ser testimonio
de la unicidad (tawhid), debe ser también el «yo» que atesta. Ahora bien, aqui
se da una paradoja insostenible en relacién a los requisitos del fawhid. Esta
visién evidencia el abandono del yo del mistico para que el yo divino pueda
comprenderse a si mismo y cumplir el proyecto divino del conocimiento de si
mismo, y de forma simulténea, la vuelta al sf mismo del yo mistico en la pér-
dida del yo divino debida a su desconocimiento de Dios cuando éste s¢ mani-
fiesta. Finalmente, el ser del extético no recobra su yo hasta que el astro «se
oculta» (Coradn 53:1) e ilumina el mundo -segtin Ja‘far al-Sadig®-, en su mate-
ria plastica reflejada en el espejo del 4rbol desde el que se distribuye Ia luz
divina como Compadecimiento.

Este desdoblamiento de la visién de Dios en la criatura y de la criatura en
Dios comporta un desdoblamiento estético que constituye la esencia de la
experiencia visionaria, su niicleo esotérico. La «vision del espejo» nos acerca
sin duda a la esencia de la capacidad visionaria del mistico en el grado méxi-
mo de aproximacién a la Majestad divina. La experiencia de gozar de la
Belleza divina en la visién del corazén conduce al mistico a su propia aniqui-
lacién en los desiertos que rodean al Misterio, allf donde, de forma irremedia-
ble, el lenguaje se extingue. Rizbihin pone en evidencia la relacién estrecha
de la anfibologia con la metéfora del espejo y con la palabra paraddjica: «[l.a
anfibologia] es una alusién sutil a la morada de la paradoja de la unificacién.
La palabra del loco es tal que se ve a si mismo lleno del amado por todos los
atributos [...] Estos 0jos estdn llenos de la luz de la belleza de Dios. Este ojo,
cuando se ve a sf mismo, picnsa que es el espejo de la eternidad sin fin a cau-
sa del paroxismo de la visién de Dios.»*” Por ello Riimi escribe con un mar-
cado sentido neoplaténico: «[...] Yo soy un espejo pulido por la mano divina
[...]»*%.

4. «Qjos cegados por colores»

El pensamiento espiritual persa ha dado numerosas muestras de expresio-
nes misticas o vistones vinculadas a las luces coloreadas, desde 1a teorfa de los

36 Bl sexto imam, a quien Rizbihén alude: «Ja‘far ha dicho: La estrella es Muhammad;
cuando ésta se oculta: a partir de ella, Bl ha iluminado los seres creados». ‘Ard’is al-bayin fI
haqd’iq al-qur’én, ms. Berlin, fol. 592a. Cf. P. Ballanfat, «L’échelle des mots dans les ascensions
de Riizbihan Baglt de Shirdz», en M. A. Amir-Moezzi (dir.), Le voyage initiatique en terre
d’Islam. Ascensions célestes et itinéraires spirituels, Lovaina/Paris: Peeters/IFRI, 1996, p. 284.

¥ Sharh-e Shathiyat, o.c., p. 383.

38 Riim1, Mathnawi, 1, 2370. (El subrayado es mfo).
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fotismos coloreados de Najm al-Din Kubra (m. 617/1220-1) hasta la teosofia
shi‘f del Shaykh Md. Karim-Khan al-Kirmén, pasando por la filosofia de los
«sentidos sutiles de lo suprasensible» del Hombre de luz en la obra de ‘Al&’
al-Dawla al-Simnéni. Parece ser que al-Kubr3, partiendo como Suhrawardi de
una mistica experimental de la Luz, fue el primero de los maestros sufies que
se dedico a describir estos fotismos coloreados analizando los grados de su
coloracién como indicios reveladores del estado del mistico y de su grado de
progreso espiritual®®. Por supuesto, no se trata de percepciones fisicas capta-
das por los sentidos externos, sino de la percepcién sutil de la visién interior,
la «sutileza del corazén (galb)». Esta forma de pensar se integra en una meta-
fisica de la luz que coincide con la del Ishrdg de Suhrawardi y postula, como
ésta, una ontologia del mundus imaginalis.

El Diarium de Riizbihin Baqli se inscribe en esta corriente espiritual en
la que el color de las imdgenes simbdlicas manifiesta la capacidad del mistico
para expresar lo que, de no ser gracias a la visidn imaginal, no podria ser
expresado de otro modo.

En las visiones teofanicas de Riizbihén el color blanco (4rabe: abyad, per-
sa: sifid) va implicito a la metdfora de las perlas blancas, que junto con la ima-
gen de las rosas rojas, ticnen tras de sf una larga historia como simbolos del
esplendor divino, de las cualidades divinas. En este caso la Belleza teofanica
queda expresada de forma sublime por el sentido de la inaccesibilidad de las
conchas bajo el océano, este 1ltimo simbolo a su vez del mundo oculto (Cordn
55:22). Las perlas simbolizan pues la presencia divina (§ 36), asi como la luz
de la divinidad (§ 41): «Lo que de El vi cuando se me apareci6 fue las perlas
y rosas que sutgfan de Su rostro.» (§ 73). «El Alt{simo se me presenté revesti-
do con ¢l atuendo del esplendor, bordado de perlas v de oro rojo. Habia sobre
El luces que semejaban collares de dos vueltas de perlas blancas y de oro r0jo.»
(§ 85). La perla blanca es también la expresién que designa el
Compadecimiento o el Espiritu enunciador, ¢l Primer Ser Creado, que es el
Profeta para el cual Dios ha formado la creacién®. A su vez, profetas como

3 Sobre esta cuestién véase el excelente libro de H. Corbin, 1’ Homme de lumiére dans le
soufisme iranien, 2* ed., Paris: Libr, de Médicis, 1971.

4 Perla (durra-yi baidh@’): al Primer Intelecto (al- ‘agl al-awwal) se le llama 1a Perla Blanca.
Un hadith del Profeta afirma: «l.a primera cosa que Dios cre6 fue la perla blanca», y «La primera
cosa que Dios cre6 fue el Intelecto». Rbzbihan, ‘Ard’is al-bayan, fol. 320a-321a, 441a-442a; Shark:
302, 304; Mashrab: 11. Cf. Shah Ni‘mat Allah Wali, Risalahé-yi Shah Ni‘matullah Wali-yi Kirmant
(Epistolas), 4 vol., ed. de J. Niirbakhsh, Teherdn: Intisharat-i Khanagah-i Ni‘mat Allahi, 1976-78, 1V,
25; *Abd al-Razziq Kashani, Istilahdt al-sifiyya (Tecnicismos sufies), ed. de M. Kamél Ibrahim
Ja‘far, El Cairo, 1981, 44. En el sufismo la Joya (jawhar) simboliza la perla de ia verdadera reali-
dad espiritual que el caminante (como la ostra) posee tras haberlo abandonado todo. La perla mag-
nifica (I&'li’-i mu‘azzam) es simbolo del Hombre Perfecto (al-insdn al-kdmil) (Ibn ‘Arabi).
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Adan y Muhammad participan de la Belleza divina y ellos mismos van adere-
zados con vestimentas de perlas blancas (§§ 110, 111). En el Diarium el color
blanco simboliza la presencia del santo en los jardines del parafso, donde habi-
ta Muhammad en compaiifa del resto de profetas: «Vi los jardines del paraiso
y a los que alli residen, asi como a los habitantes de la presencia que tienen
cuerpo de dngeles. Vi al Profeta en compafifa del conjunto de los profetas que
parecian ancianos. 1os cabellos que cubrian sus cabezas y sus barbas eran mas
blancos que la nieve. Portaban también hébitos blancos y turbantes blancos.»
(§ 78). Siguiendo con el sentido simbélico del color blanco, Rizbihdn emplea
una imagen similar a la utilizada por Najm al-Din Razi para designar el
«Espiritu puro muhammadi» (rih-i pdk-i muhammadi) y su emanacion: «Vi a
una de mis esposas a la que Dios habfa llamado ante mi. Ella tenfa en su mano
un terr6n de azicar blanco que puse en mi boca. Luego vi que ella se hallaba
en medio de montafias de azidcar. Era un universo de azicar blanco que brilla-
ba como una luz.» (§ 107)*.. Los vestidos de perlas son los que portan los pro-
fetas como Adédn y Muhammad.

A su vez, las rosas blancas simbolizan la epifania y el esplendor de la
Belleza divina (jamdl) (§§ 36, 80). El manto de Dios bordade con perlas y oro
rojo representa el esplendor divino. Los cabellos blancos, los habitos y tur-
bantes blancos, simbolizan a Muhammad y al resto de profetas en el paraiso
(§78).

En cuanto al color amarillo (4r. asfar, per. zard), en una de sus visiones
Rizbihdn percibe un «inmenso leén amarillo» (§§ 45, 103) -el simbolismo
solar es aqui doblemente evidente- que representa la Majestad revestida del
poder de la Magnificencia. Se trata del leén que se mueve por la cumbre de la
montafia césmica de QAf (el monte Alburz anterior al islam, Madre del uni-
verso), la inaccesible montafia de esmeralda que sefiala el limite del mundo
terrestre. Es el leén que devora los profetas, los enviados y los santos
(Mashrab: 290), tal como evidencian los restos de carne y de sangre en su
boca. Hay aqui una alusién sutil (ishdra) a la fuerza conquistadora o victoria de
la unicidad divina (gahr al-tawhid), puesto que es Dios mismo quien se epifa-
niza bajo la forma del leén, asi como a la unificacién por medio de la propia

4! Esta vision nos recuerda una célebre imagen que Najm-i Razi evoca para ilustrar el pro-
ceso de emanacién del «Espiritu puro muhammadi» sobre el plano césmico: se trata de un terrén
de aziicar en bruto y blanco (gand-i sapid) que, preso de la «cafia de aziicar» que es la «l.uz de
la unidad absoluta» (nfir-i ahadiyya), se transforma por medio de un proceso de seis evaporacio-
nes sucesivas en un residuo «extremadamente negro» (qutdra), esto es, la existencia material. Cf.
Najm al-Din Razi, Mirs4d al-‘ibdd..., o.c., pp. 21 y ss. Véase la intr. de H. Landolt a su ed. de
Isfard’ini, Le Révélateur des Mysteres (Kéashif al-Asrar). Traité de soufisme, 2° ed., Lagrasse:
Verdier, 1986 [1980], pp. 58, 107, 117.
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extincion del gnéstico. A su vez, el ledén amarillo es la forma de uno de los cua-
tro arcdngeles portadores del Trono (‘arsh)*2.

El color rojo (4. ahmar, per. surkh) estd muy presente en la espirituali-
dad persa®. En los poetas misticos el color rojo viene dado por piedras pre-
ciosas como la cornalina (‘aqgig) y el circén (ydqiit), simbolo tanto del res-
plandor epifanico divino como del corazén del mistico, preso de 1a Luz divina,
en su progreso espiritual; asf como por la sangre y por el hierro candente en la
fragua, simbolos de la pasion en la via espiritual (R{im1).

En la filosofia ncoplatonica de Shihab al-Din Yahya Suhrawardi (m.
587/1191), en concreto en su relato en persa titulado ‘Agi-i surkh (El Intelecto
[= Angel] de pirpura), 1a luz pirpura es el color del Angel Gabricl o Espiritu
Santo, «Angel de ta humanidad» (rabb al-ni’ al-insént), Décima Inteligencia
en el orden de las jerarquias angélicas, Angel del conocimiento y de la revela-
¢ién para los humanos, la Inteligencia agente de los fildsofos: «Observando el
color rojo cuyo esplendor enrojecia su rostro y su cabellera, pensé que estaba
en presencia de un adolescente.»* La alusion al color rojo plirpura (surkh)*

2 Cf. Qazwini, ‘Aj@’ib al-makhliigat (Las maravillas de las criaturas), El Cairo, 1980, p.
309.

43 En el sufismo, especialmente en la orden kubrawi, el rojo tiene varios sentidos: va aso-
ciado al sol (rojo) del alma-conciencia (al-nafs al-lawwdma), el Intelecto activo (noils, ‘aqgl), la
conciencia que reprueba o anima rationalis (al-nafs al-ndtiga); «el color (rojo) del fuego ardien-
te y puro es el signo de la vitalidad de la energfa espiritual creadora (himma)» (Najm-i Kubri), la
«concentracion espiritual» del 6rgano creador del corazén como espejo epifinico, i.e., la
Imaginacién teofdnica del Creador actuando en el corazén del gnéstico (Ibn ‘Arabi). Es el color
de la intensidad y la fuerza del estado interior, de la gnosis mistica (ma ‘rifa, ‘irfén) o conoci-
miento «teoséfico» (Abl-1-Hasan al-Niirf, Najm-i Razi, Rimf). El sol rojo y las esferas celestes
rojizas anuncian a presencia del Angel-Logos o de alguna de las Intcligencias angélicas. Pero el
rojo representa también ¢l combate con el yo inferior y el Demonio (shaytdn). El rojo es el color
de la progresi6n espiritual del blanco al negro, la «luz del corazén (nir-i galb), asociada al fue-
go (ndr) del dhikr y del amor (niir-i ‘ishq)», el «fuego del amor» que es ¢l «tintorero» que da
color igneo a la tuz (Nir al-Din Isfard’ing).

En la gnosts shi‘i (tarigu dhahabiyya), el profeta Miguel, como Alma divina universal,
representa la columna inferior de la derecha del Trono, cima mayor del malakiit, cuyo color es
el rojo. Para Qadi Sa‘td Qummi (m. 11037/1692), el maestro de la escuela de Ispahin, el tercero
de los universos espirituales, mundo angélico intermedio entre Oriente y Qccidente, es el Mundo
del malakit, de luz roja, donde, como en los relatos visionarios de Suhrawardi (E! Intelecto de
plrpura), exister: todos los colores intermedios entre el blanco y el negro. A su vez, segin Md.
Karim-Khén Kirmani, ¢l color rojo es el simbolo del tercer imam, al-Husayn, «el principe de los
madrtires» (sayyid al-shuhadd’), cuya sangre derramada en Karbald’ se relaciona con la columna
de «luz roja» del Trono césmico.

W Ct. L'Archange empourpré. Quinze traités et récits mystiques de Sohravards, trad. del
per. y del dr. al franc., pres. y n. de H. Corbin, Paris: Fayard, 1976, p. 202.

4 Ib., p. 196. En el Oriente Préximo, como en la Biblia (cf. Ester 8,15), el color pirpura
(Cargdman) se consideraba el simbolo de 1a nobleza y de la potestad. En la literatura talmidica y
midréshica los arcdngeles Miguel y Gabriel, que representan los dos aspectos de la divinidad
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se refiere al color del alba y del crepisculo, mezcla de la luz y la noche, del
blanco y el negro, simbolizado por las «dos alas» de Gabriel, una luminosa y
otra entenebrecida. Segin el relato de Suhrawardi, en €] origen del Creador (el
protoktistos, el Primer-Creado), se halla el misterio del color rojo pirpura que
reviste su aparicion: la de un ser de pura Luz cuya tiniebla del mundo criatural
atenta el resplandor en el pirpura del crepdsculo. En su significacién supra-
sensible y funcién simbélica, cuando un ser estd cerca de la fuente del ser, tien-
de hacia el blanco; cuando esti cerca del nivel de la génesis, tiende hacia el
negro. Asi pues, en la sabiduria iluminativa de Suhrawardy, el color rojo, como
transmutacién del alma, es el horizonte intermedio (de «un efecto rojizo»)
entre el negro del «pozo oscuro» de este mundo y el blanco del cielo de los
seres de Luz. En este relato los ‘ugiil o Intelectos son designados como 4nge-
les, y el color rojo se relaciona con el crepiisculo auroral o vespertino. La filo-
soffa iluminativa de Suhrawardi es una sabiduria divina integral o theo-sophia
(hikmat ilahiyya) que en su cumbre adna un perfecto conocirniento filoséfico
y una experiencia mistica real. En la obra del sabio ishrdgf el estilo de las epi-
fanfas del 4ngel es extremadamente sobrio. En los tres «encuentros con el
dngel», éste se muestra con los rasgos de un sabio de eterna juventud, cuya
cabellera blanca anuncia su pertenencia al mundo de la Luz. Pero no se nos
dice nada més.

La sobriedad de la descripcién de dicha aparicién contrasta con la emoti-
vidad y riqueza de las descripciones visionarias del Diarium de Rlzbihan. El
rojo es también el color dominante en las visiones de Rfizbihan: su firmamen-
to imaginal es el de las auroras arreboladas que se pueden contemplar en el
propio cielo de Shirdz*. Su imagen en el arte moderno la hallamos en €l enig-
mético Paisaje con nube roja (1907) de Piet Mondrian o en los rojos crepus-
culares de Mark Rothko. También en Rzbihéan el dngel Gabriel adquiere un
papel preeminente: el «ala de Gabriel que es [simboliza] el alma». Su apari-
cién entre los otros dngeles resalta por sus magnificos colores («llevaba un ves-
tido rojo con bordados verdes»): «[Dios] me hizo ver el conjunto de los dnge-
les revestidos de apariencia humana, riendo y regocijandose de una buena
nueva. Entre ellos estaba Gabriel, el més bello de los dngeles. Llevaban largas

(misericordia y rigor), son, por ejemplo en Shir hashirim Rabbd, respectivamente los arcontes de
1a nieve (color blanco) y del fuego (color rojo). Cf. G. Scholem, «Farben und ihre Symbolik: in der
jildischen Uberlieferung und mystik», Eranos-Jahrbuch 41, Zurich: Rhein-Verlag, 1972, p. 15.

46 Sobre el simbolismo del color rojo en el la obra de Rizbihan, cf. H. Corbin, «Quiétude et
inquiétude de I’4me dans le soufisme de Riizbehan Baqli de Shiraz», Eranos-Jahrbuch 27 (1958);
Zurich: Rhein-Verlag, 1959, pp. 51-194; ib., En Islam iranien, o.c., t. 3, «Diarium spirituale», pp.
45-64, en concreto pp. 48, 50 n. 39. Para la relacion entre la belleza divina y la belleza de la rosa
como emblema de la creacién, véase C. W. Emst, Riizbihén Bagii..., o.c., pp. 66-67.
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trenzas como ilevan las mujeres. Sus rostros eran semejantes a la rosa roja.
Algunos llevaban 1a cabeza cubierta con un velo de luz, otros, llevaban cofias
con joyas engastadas. Otros incluso vestian mantos de perlas.» (§ 21). -

in el sufismo la llama (roja) simboliza la irradiacién de la luz divina en ¢l
corazén del fiel que sigue la via (tariga). El rojo es para Jalal al-Din Rim? (m.
672/1273), como para Rizbihin, ¢l color més importante’: es el color del
radiante y feliz Amado, vinculado a las imdgenes del Sol naciente (de lo
Absoluto) y del amor apasionado, cuyos rayos penetran en ¢l corazén del mfs-
tico (el rubi puro): «Que el rubf puro [i.e.: el alma del amante] se ame a si mis-
mo o ame el Sol [el Amado], en realidad no hay diferencia entre estos dos amo-
res [un solo «Yo»]: ambos son la claridad del Sol naciente.»* El amarillo, por
contra, es ¢l signo del amante pélido y delgado semejante al color de la paja,
signo de la debilidad del estado interior. RGm{ alude a una tradicién profética
segiin la cual Dios puede ser visto con una vestimenta roja*. Por otra parte, el
gran mistico Husayn Mans(r Hallj recurre a la falena y a la candela para hacer
alusién al estado de extincién (fand’). Para explicar la expresién unitiva de
Halldj, «and-l-Hagg», Rimi, siguicndo una concepcion alquimica®®, compara
al mistico que se halla en el estado de aniquilacion a una pieza de hierro que en

4 «La rojez del tinte proviene de la conjunci6n de la sangre y del rostro; la sangre provie-
ne del espléndido Sol réseo. El rojo es el mejor de los colores; proviene del Sol y nos llega a par-
tir de €l.» Mathnawi, I1, 1098-99. Sobre el stmbolismo de los colores en la obra de Rimi, véase
A. Schimmel, The Triumphal Sun. A Study of the Works of Mowlana Jaldloddin Rami, 2° ed.,
Albany: SUNY Press, 1993 [1978], pp. 67-69.

® Rami, Mathnawi, V, 2029-30. En el sufismo iranio lo amarillo (per. zards) simboliza el
desfallecimiento del mistico en la via espiritual (fariga). Por contra, la rojez (surkhi) simboliza la
fortaleza en el recorrido de 1a misma. El verdor (sabzi) representa la perfeccion absoluta, tanto
formal como espiritual. Cf. Fakhr al-Din ‘Irdql, Riséla-yi lama ‘4t wa risdla-yi istilahat, ed. de J.
Niirbakhsh, Teherdn, 1975, 65.

4 RAm1, Diwdn-i kabir, 1052/11099.

%0 Segun la concepeion esotérica de los antiguos alquimistas el «azufre rojox (al-kibrit al-
ahmar), la «Piedra filosofal» (lapis philosophorum), designa el Elixir capaz de transformar los
metales comunes (plomo, estafio,...} en oro puro. Las manipulaciones de los alquimistas condu-
cfan de hecho a una sustancia tinica, la «materia primera» que era manipulada y tratada de mane-
ra que alcanzase progresivamente un estado de pureza, de homogeneidad perfecta, de equilibrio
tanto entre sus Elementos como entre sus componentes sutiles y densos. La misma expresion se
emplea en el sufismo como sfmbole de la realizacin espiritual. La meditacién de la operacién
alquimica viene a liberar el pensamiento, la energfa espiritual (extrahere cogitationem) inma-
nente a los metales vinculados a ella, para incorporaria al hombre interior. Simultincamente rea-
liza el crecimiento interior del cuerpo sutil, del «cuerpo de resurreccidn». El «azufre rojo» desig-
na al hombre sin par, el guia o maestro espiritual (4r. shaykh, wal, per. pir), al Hombre Universal,
¥y por tanto al producto de la obra hermética. Ie forma més general el «azufre rojo» es una metd-
fora de todo cuanto es precioso e inaccesible. Farid al-Din ‘Attar escribe h. 1200: «El pir es el
azufre rojo, y su pecho el verde océano». En la gnosis de Ton ‘Arabi, e! azufre rojo alude a la
excelencia del grado espiritual alcanzado por el «santo» (walf).
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¢l horno llega a fundirse tanto que se considera ya fuego (r0jizo)*!, aunque una
unién perfecta no pueda realizarse: «La uncidn de Alldh es la tina del tintore-
ro de Hii {El (Dios)]; aqui todas las cosas abigarradas se vuelven de un mismo
color. [...] Decir: “Yo soy la cuba” es como decir: “Yo soy Dios”; tiene el color
del hierro, aunque sea de hierro. El color del hierro se extingue en el color del
fuego [...] Cuando se vuelve rojo como el oro en la mina, entonces [...] se jac-
ta [diciendo]: “Yo soy el fuego.” El es enaltecido por el color y la naturaleza
del fuego [de lo Absoluto] [...]»%. El fuego, el rojo del metal candente, sim-
boliza asf el limite de la extincién del mistico en la fragua o en la tinaja del tin-
torero, simbolos de lo Absoluto. Puesto que en este estado de sublimacién: «Su
espiritu contempla el Parafso y el Fuego del infierno y percibe todos los mis-
terios.»>?

El rubi (circén, ydqiif)>*, simbolo de la belleza cterna y de la fuerza vivi-
ficante del sello de rubies de los labios del Amado, representa para Riimi, como
para Rizbihan, el resplandor divino. La labor constante de invocacion (dhikr)
del Nombre divino permite pulir el espejo del corazén y convertir la piedra
oscura {negra) que simboliza el alma carnal (la existencia terrenal) en una pic-
dra pulida y resplandeciente como el rubi (rojo) puro, el espejo esmerilado del

51 En la alquimia isldmica se pasa por medio de sucesivas destilaciones, como en el hierro
candente que cambia de color, del gris (plomo) al rojo (azufre). La Tintura es el elemento Fuego,
caliente-seco.

52 ROm1, Mathnawt, 11, 1345 ss.

3 1b., 10, 1445.

54 Bl término 4rabe ydgiiz significa, literalmente, circén, jacinto o corindén, es decir, ald-
mina cristalizada. Esta piedra preciosa puede tener diferentes colores, desde el blanco hasta el
rojo, y por ello a veces es traducida del drabe como «rubf» 0 como «jacinto». Para el mistico
hace referencia al corazén de la piedra que, a base de paciencia y de efusién de sangre, se trans-
forma en una joya inapreciable (el rubi): el corazén purificado. Cf. Tbn ‘Arabi, Fut.; Rimi,
Mathnawi, V, 2037-39. El rub{ rojo (ydgiit-i ahmar) representa el Alma Universal (al-nafs al-
kulliyya) cuya luz queda interrumpida por la oscuridad de la cercania del cuerpo, opuesta al pri-
mer Intelecto, llamado la Perla blanca. Cf. Shah Ni‘mat Alldh Wall, Raséd’il, o.c., IV, 44;
Kashani, Istildhdt, o.c., 66.

Shaykh Hajj Md. Karim-Khén al-Kirmani, en su tratado en 4rabe titulado Risdlat al-ydqil-
tat al-hamrd’ (Tratado del jacinto rojo, 1851), Kirman, s.d., en alusién a la piedra fina del cir-
c6n, desarrolla una auténtica fenomenologfa de la percepcion visionaria del color en general, y del
color rojo en particular. Esta obra esté dividida en dos libros de la misma extensién. El Libro pri-
mero trata del concepto y de la realidad del color como tal. El Libro segundo versa en concreto
sobre el fenémeno del color rojo a partir del tema del «Trono» (‘arsh), al que se hace referencia
en los hadith-es de al-Kulayni. Cf. H. Corbin, «Réalisme et symbolisme des couleurs en cosmo-
logie shi’ite, d’apres le “Livre de la hyacinthe rouge” de Shaykh Mohammad Karim-Khén
Kermani (m. 1870)», Eranos-Jahrbuch 41, Zurich: Rhein-Verlag, 1972, pp. 109-176; Leiden: E.
J. Brill, 1974, pp. 109-176; ib., «Symbolisme des couleurs d’aprés le Kitdb al-ydgitat al-hamrd’
de Mohammad Karim-Khan Kerméani» (1971-72), en Itineraire d’un enseignement, 1955-1979,
Teheran/Paris: IFRI/EPHE (Bibl. Iranienne, 38), 1993, Annuaire 1972-1973, pp. 145-150.
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alma espiritual: «La invocacién de Dios es el rubi rojo de la mina»>. Puesto
que: «Asi como 1a piedra que se transforma en un rub{ puro, éste esté lleno de
las cualidades del Sol {de lo Absoluto].» «Pues uno [el faraén] era una-piedra
negra; y el otro [Halldj}, una cornalina; aquél era un enemigo de la Luz y éste
estaba apasionadamente enamorado de ella.»> Los rubies simbolizan el brillo
intenso de la presencia divina (§ 36). El corazén esmerilado es este rubi rojo
que la pasion de Halljj ejemplifica. «Esfuérzate por hacer disminuir tu natu-
raleza de piedra [negra], con el fin de que tu piedra pueda resplandecer como
la cualidades del rubi [Halldj].»*’ Por otra parte, en Rlizbihén el jacinto rojo
(circ6n) simboliza las estancias del parafso ante Dios (§ 57): «Después vi a mi
esposa en uno de los jardines, ante Dios -glorificado sea- aun cuando ella Le
dejaba. [...] Luego vi a mi esposa en una de las estancias del parafso ante Dios,
y cstas cstancias eran de jacinto rojo.» Los mismos dngeles parecen creados de
jacintos y de rubfes (§ 69).

Como es sabido, la rosa (r. ward, per. gul) es un simbolo con una exten-
sa tradicién en la literatura persa, considerada la flor por excelencia. En la obra
del visionario de Shirdz las rosas rojas simbolizan «el color de la manifesta-
cién (tajalli)»*8, la teofania, el esplendor y la Gloria de Dios: «en la estacién
de la intimidad, cn el grado de la felicidad» (§ 86), la vision interior de Dios
en la conciencia secreta del mistico (sirr), Su Majestad y Belleza, la luz de Su
esplendor (§§ 52, 56, 80). El mistico recurre a esta imagen ante la imposibili-
dad de describir mejor a Aquel del que no existe nada semejante (Cordn 42:11),
«la augusta imagen del Poderoso preeterno» (§ 61). En las manifestaciones las
rosas (rojas y blancas), asf como los rubies y las perlas representan la presen-
cia divina (§ 36): «Muchas veces vi a Dios el Altisimo entre cortinajes de
rosas, bajo velos de rosas, en un universo de rosas rojas y blancas. El esparcia
sobre mi una profusién de rosas, perlas y rubies. Muchas veces me ofrecid
beber con El el vino de las hermosas [jévenes] de 0jos negros®® en la morada
de la santidad.» La rosa roja es el simbolo del esplendor y la Gloria trascen-

53 Diwdn-i kabir, 30700.

36 Mathnawi,V, 2025 ss.

ST 1b.,V, 2039.

38 Sharh-e Shathiyét, o.c., § 396. La rosa, simbolo de la presencia radiante de Dios, la
belleza del Amado celeste (Riimi, Diwdn-i kabir, 20148), fue creada a partir de la transpiracién
del Profeta y por ello es la flor més bella y mds preciosa del mundo. El amor del Profeta por
las rosas ha podido impulsar a los poetas a llamarla el «Ruisefior del Jardin eterno», pues des-
veld a los fieles algunos de los misterios de Dios, la Rosa cterna (‘Attar, Musibat-ndma, 28;
ROmi, Diwdn-i kabir, 1348). Simboliza también el resultado del conocimiento mistico mos-
trindose en el corazén del gnoéstico (‘Irdqi, Istiléhdt, o.c., 65), asi como la firmeza en la via
espiritual (Md. Darabi, Latifa-yi ghaybi, ed. litogr., Teherdn, s.d., 12).

3% Estas mujeres son las hiirfes del parafso. Cf. H. Corbin, En Islam iranien, o.c., 1. 3, p. 48.
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dente de Dios: «Entonces vi un rostro mas vasto que los cielos, la tierra, el
Trono y el Pedestal reunidos, de donde surgian las luces del esplendor. Pues,
aunque El trasciende las semejanzas y las comparaciones, yo he visto Su
esplendor -loado sea- del color de la rosa roja. Pero esto sucedia mundo tras
mundo, como si las rosas rojas brotaran de El, sin que yo pudiera ver el final.
Entonces mi corazén se acordd del propésito [del Profeta]: “La rosa roja ema-
na del esplendor de Dios el Altisimo.”» (§ 52). La rosa es pues el simbolo de
la teofanfa: «Luego El Se revel6 en Su majestad de tal forma que parecia que
llenaba el mundo de rosas rojas, que es la luz de Su esplendor.» (§ 80).

A su vez, también los dngeles tienen el tinte de la rosa roja, lo que deno-
ta, segtin el dicho del Profeta®, su relacion con el atributo de Majestad: se les
asocia a menudo con el color rojo al llevar vestimentas de este mismo color
(88 21, 82). Por otra parte, segiin la tradicién de un célebre hadith al que hace
referencia el propio Rizbihdn: «Cuando el Profeta vio una rosa, le dio un beso
y la acercd a sus ojos diciendo: “La rosa roja pertenece a la belleza [1a Gloria]
de Dios”.»%! Asf pues la rosa roja simboliza la manifestacién de la Gloria de
Dios. El mistico de Shiraz otorga a la rosa -apreciada por los poetas del mun-
do entero- el cardcter de una experiencia religiosa; su visién de Dios es una
visién de una nube de rosas, la radiante presencia divina como una maravillo-
sa rosa roja. Puesto que esta flor revela perfectamente la belleza y la gloria
divinas, el ruisefior, simbolo del alma l4nguida, se ve obligado a amarla de una
vez para siempre - y el motivo recurrente de la rosa y el ruisefior en la poesia

60 Riizbihan alude a este hadith de la rosa roja (= janémona?), dicho profético transmi-
tido por Ab{l Bakr Wasit], discipulo de Husayn Mansir Halldj, quien dice: «Las cosas sonri-
en a los santos como si fueran los labios de la omnipotencia divina, dije del Sefior; los leones,
los pétalos de rosa y de jazmin, los rostros bellos; las voces de 1a Unién resuenan en la voz de
los pajaros y de los vientos, segtin el hadith “I.a rosa roja proviene de la gloria de Dios (bahd’-
I-Lah); quien quiera ver la gloria de Dios, que contemple la rosa roja”.» Apud L. Massignon,
La Passion de Halldj, martyr mystique de ' Islam exécuté a Bagdad le 26 mars 922, 4 t., Paris:
Gallimard, 1990 [1975], t. 3, n. 4, pp. 180, 287. También Hall4j se refiere a la rosa roja (ib., t.
2, pp. 248-249). El propic Hall3j se califica a si mismo como «Rosa roja», en éxtasis, en el
patfbulo, segin este mismo hadith publicado por Wasiti. Por ello Md. b. “Uthméan Chélébi
Lami‘? comienza su gran qasida sobre la Rosa comparéndola, cuando ésta se inclina, con
Mansir en la horca. Ya Farid al-Din ‘Attar indica que Halldj, mutilado, frota su rostro con la
sangre de sus manos cortadas, pues su semblante no ha de mostrarse pdlido por el miedo, y
«el color [de 1a] rosa roja (giilgiiné) es ¢l de la sangre de los héroes». Lo mismo hace luego el
mirtir de Bagdad con sus brazos, ya que considera que «la abluci6én no es valida si no es con
la sangre del corazéns (Tudhkirat al-awliyd’, 11, 144). También Ibn Abi-1-Khayr habfa dicho
que €l cadalso es para los héroes (Ibn al-Munawwar). Es el tema turco del misterio divino
revelado por la Rosa roja «que tiene los brazos embadurnados de sangre, como el amante» (=
Mansir; cf. la oda de Lami‘9).

6! Riizbihén, Kitdb-¢ ‘Abhar al-‘dshigin, o.c., § 71, p. 87.
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persa y turca, de forma més o menos consciente, conlleva esta connotacion
metafisica del pdjaro que simboliza el alma, y de la rosa divina.

Otra imagen que Rézbihdn emplea para referirse a la cercania epifnica
del Altisimo es el simbolo de la indumentaria de color oro rojo, pues segiin la
tradicion «el manto de la Gloria divina» (ridéd al-kibriyd) es de color rojo
radiante: «Ll Altisimo se present6 ante mf revestido con el manto del esplen-
dor, bordado de perlas y de oro rojo.» (§ 85). Se trata de la luz brillante que
procede del esplendor de su imagen divina: «Dios -glorificado sea- Se elevd
por medio de la luz de la belleza de 1a eternidad sin comienzo y llend los seres
creados y los fenémenos. Una luz que brilla, revestida de una imagen -pues
ciertamente “El posee la imagen suprema”®- se apoderé de las regiones de
1os Cielos y de la Tierra como rayos de rosas rojas y de oro rojo en el mato-
rral. Ella extiende su imperio sobre todas las cosas.» (§ 97). Otra variante del
mismo sfmbolo es la imagen de la columna de oro rojo bajo la cual el Amado
se presenta al santo: «Dios el Altisimo Se acercé a mi por la izquierda. Fra
como una columna de oro rojo. Se volvid hacia mi y en Su Rostro reinaba la
luz de la epifania de Dios - glorificado sea.» (§ 99). El manto de oro rojo s un
simbolo de la epifanfa divina (§§ 85, 97). L.a ropa roja con perlas es la vesti-
menta de los dngeles, emblema de la presencia angélica (§ 110). A su vez, el
vestido rojo con bordados verdes representa el dngel Gabriel.

5. «I.a sangre fluia de mis ojos»

En la obra de Riizbihan el fuego incandescente del amor (mahabba), del
amante (muhibb) en biisqueda del Amado (mahbiib), llena el corazén del san-
to de significaciones suprasensibles (ma ‘dni), pues el fondo esencial (hagiga)
del alma no es sino uno con el amor del Amado. El color rojo simboliza este
fuego permanente, el del fondo intimo del alma (per. sirr-i jdn), por medio de
imdgencs (las rosas, la sangre del mistico,...). Pero el rojo es también el sim-
bolo de la Unidad de 1o Absoluto: «Es el mar Rojo del tawhid, un mar sobre
el cual no puede navegar el navio de lo effimero.»% A su vez, Rzbihan hace
alusion a la sangre (= al rojo), como elemento metaférico del ascenso mistico
nocturno (mi ‘rdj) al Lugar del Misterio, ante la Majestad de Dios. De la impor-
tancia simbdlica del color rojo en la espiritualidad de Riizbihan dan cuenta los
siguientes pasajes (§8§ 25, 86), de una belleza singular:

% Cordn 30:27: «A El pertenece la Representacién superior en los ciclos y en la tierra.»
6 Razbihan, Kitdb-e ‘Abhar al-‘Gshigin, o.c., § 263, p- 248.
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«[...] Una noche vi la presencia de Dios (hadrat al-Hagq) -exaltado sea-. Se
dirfa [que habia] unos arroyos secos. [De pronto] Dios el Altisimo me cogid y
me degollé®. La sangre de mi garganta se derramaba de forma 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®s. Ofrecian [una apariencia] mas impo-
nente atn que las regiones de los Cielos y de la Tierra. Multitud de 4ngeles
tomaron de mi sangre y con ella untaron su rostro®,

»Me vi como [si estuviera) en la terraza de mi convento de Shirdz. Miré al aire
y vi a Dios [...] bajo el aspecto de la majestad y la belleza [...] Después me vi
sentado en el patic interior del convento. Luego Dios vino bajo este aspecto de
Su belleza y con El, jctantas rosas rojas y blancas! Las arrojé ante m{®’. |[...]
Luego desapareci6 de mi vista. [...] La sangre flufa de mis 0jos® sobre mi ros-
tro ardiente. No he encontrado a nadie que se someta a El de forma mas humil-
de que yo mismo. Experimenté una necesidad extrema de Su unién. [...] Mi
conciencia secreta se sumergid en los océanos de las representaciones imagi-
narias. Las expulsé todas de la arcna de mi pensamiento.»%

6 Aquf se hace necesaria la referencia al martirio de Halldj, que muere decapitado. El mistico
exclamaba: «jMatadme pues, mis fieles amigos, / pues en la muerte estd mi Vidals (Ugndiind, yé thigatt
- inna £ qatlt hayaft), Diwén, qasida 10. El final del viaje espiritual comporta para ¢l mistico su extin-
cién o muerte voluntaria. El «muere antes de morir», segiin la famosa palabra profética, es una muerte
que es una «entrada en la luz»: el «morir en si mismo» -dice Riimi (Mathnawt, V1, 723)- como celebra-
cién del éxtasis supremo.

65 Riizbihan ve a Dios: «Con el primer filo de la aurora de la preeternidad, me hundi en la sangre
derramada por los abddl (santos). [...]Y El me indicé que ésta era mi propia sangre.» (§ 93).

% Bl Qissat al-Hall4j (n° 36) cuenta que «Cuando [a Hall4j] le cortaron (primero) la mano izquier-
da, 1a sangre escribia en la tierra “Alléh, Allah” en 80 lugares, -y con esta sangre se puso a trazar letras
sobre su frente, diciendo “And ‘artis al-Hadra”, “yo soy el Novio de la Presencia Divina”». [Para el
matrimonio, la hargiisa (peluquera) maquilla de color escarlata la frente del prometido]. En turco, los
poemas hallajianos comparan a Hall3j ensangrentado con la rosa roja abierta (Qisse bukharf; Lami‘1),
pues «la sangre es del color de la rosa roja». Para los poetas misticos posteriores la sangre del martir
muerto «en la via de Dios» es sagrada.

87 Cf. “Attar, Hohi-ndma;, Waslat-ndma, v. 168, donde afiade: «la sangre es el sudor de los bravos»;
Ushtur-néma 11, pues la sangre de Hallaj proclama «And-I-Hagqg» («yo soy la Verdad»), momento en el
que un s@fik le arroja una rosa escarlata.

& Al-Junayd, hablando ante Hallj del deseo de Dios, y del deber de guardar secreto este deseo en
su corazén, entreabrié entonces el dilg (manto remendado de Hallaj); y he aquf que la sangre flufa de su
corazdn sobre su dilg, y lloraba tanto que sus ldgrimas se derramaban mezcladas con la sangre. Y Junayd
explica que «sus 14grimas se han vertido por el deseo de Dios, - su sangre ha manado por temor a perma-
necer separado de El» Cf. L. Massignon, La Passion de Halldj..., o.c., t. 1, pp. 599-601, n. 1 (p. 601).
Reencontramos aqui la paradoja de la purificacién del mistico por medio de la ablucién con «sangre pura»,
el «testimonio de la sangre» del Amor Puro que -segtin Hallgj- es el signo de la adopcidn espiritual divina
(nasab rithin?). Bn este pasaje de Riizbihan parece clara la influencia del mértir de Tas (ib., pp. 654-655).

% En la mistica de Halldj la sangre (al-dam) no es sélo el testimonio del hombre, sino tam-
bién el «heraldo de la verdad divina». Puesto que Dios habita en la sangre (= el espiritu que no
puede ser destruido, segdn toda la tradicién semitica, y que Dios preservard entre los espiritus de
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Y también: «Una noche vi algo que cubria los cielos. Era una luz roja que
brillaba. Pregunté: “;qué es eso?” Se me respondid: “Es el manto de la
Magnificencia”.» (§ 22). Por otra parte, el vino (rojo) representa el amor, el
deseo ardiente y la embriaguez espiritual, asf como la taberna de la unién divi-
na (cf. la khamriyya de Ibn al-Férid, o el «vino (del corazdn] enrojecido» de
Rmi): «Una noche, vi un inmenso océano en el seno del mundo oculto. Fra
un océano de un vino de color rojo. Entonces vi al Profeta [...] Tenfa en su
mano una copa llena del vino de este océano» (§ 27). Aqui el océano rojo, ima-
gen recurrente cn sus visiones, simboliza la Majestad divina en la que se
«sumerge» ¢l mistico a través del Profeta. Esta imagen de Rizbihin nos hace
pensar en los versos de Novalis:

«En la celeste sangre. ..
jOh, si ya el océano
Se tifiese de rojo!»™

El color azul turquesa (per. firiizi’7) se relaciona con ¢l drbol del mismo
color semejante a la palmera (nakhla) que se halla en medio de los 4rboles del
jardin del paraiso {firdaws). Es la palmera que Dios creé con el resto de la arci-
lla de Adan; se trata del drbol del conocimiento mistico, simbolo de la Tierra
celeste de luz y de la resurreccidn (§ 56)7!. Como simbolo de esta Tierra secre-
ta de la Verdadera Realidad, la palmera es «la hermana de Addn», el Imam

los mértires) del corazén (= el templo, hakil = ka ‘ba) de su cuerpo, el mistico acepta ser inmo-
lado y quemado: «Mi sangre es licita (dam? halal)», a diferencia de la sangre derramada (dam
masfith, que es canénicamente impura), «Mi sangre es inviolable (damf haramy)... Dios respon-
de de mi sangre (Alldh fi dami)». Cf. L. Massignon, ib.; Opera Minora, 3 t., Paris: PUE, 1969, t.
1L, p. 433. Algunas cofradias de Marruecos harfan sus abluciones con la sangre de los animales
degollados en el curso de los sacrificios. Cf. E. Dermenghem, Le culte des saints dans Uislam
maghrébin, Paris: Gallimard, 1954.

N Geistliche Lieder (Cdnticos espirituales), VII, Hymne: «In himmlischem Blute... / O}
daf} das Weltmeer / Schon errétete». También el pintor francés Yves Klein, como en relacién a
sus pinturas monocromas de color rojo, escribe en un poema de su diario: «Era un rojo deslum-
brante y brillante.» Anotacién en diario, 27 de febrero de 1951.

- El simbolo de la palmera ha sido subrayado por H. Corbin, Corps spirituel et Terre céles-
te: De U'Iran mazdéen a 'Iran shi’ite, 2° ed. rev., Paris: Buchet/Chastel, 1979 [1961], pp. 164-
165, y las n. de las pp. 171-172. Es un simbolo mencionado por diversos autores que se halla tan-
to en una tradicidén del Profeta como en un dicho del imam Ja‘far al-Sadiq. Véase Mulla Md.
Majlist, Bihdr al-anwdr, V, pp. 319 ss., XIV, p. 840; Ibn ‘Arabi, Fut., El Cairo, 1329, 1, pp. 126-
131; al-Jili, al-Insdn al-kdmil, 11, p. 28; Suhrawardy, Le livre de la sagesse orientale (Kitdb al-
hikmat al-ishrdg), trad. y n. de H. Corbin, Lagrasse: Verdier, 1986 [1952], L. 11, § 173, p- 156.
Qutb al-Din Shirizi, comentando la obra de Suhrawardi, cita dicha tradicién atribuida al Profeta:
«Honrad a vuestra tia paterna, la palmera, pues ella ha sido creada a partir del resto de la arcilla
de Adén.» (ib., § 57, p. 347).
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femenino cuyo secreto, sin embargo, nos es desconocido. La teologia la desig-
na y la equipara con el creyente fiel (ai-mu’min). La Tierra celeste es el secre-
to mds {ntimo del hombre, algo asi como su Eva mistica.

El color verde (4r. akhdar, per. sabz) es el color del Islam y del Paraiso,
de acuerdo con la leyenda segiin la cual el Profeta, después de su nacimiento
milagroso, se cubrié con una prenda verde y blanca’. Es también el color que
anuncia la estacién mistica superior, en relacion al loto que marca el término
del séptimo Cielo, segin el versiculo cordnico del «Loto del Limite» (53:14).
Se hace asf alusion al rafraf, al pafio de color verde que el Profeta vio que recu-
bria el horizonte del Cielo™, cuando tuvo su primera visién del dngel Gabriel.
Por ello en la obra de ‘Al4’ al-Dawla Simnani (m. 736/1336) el centro sutil més
elevado, latifa haggiyya, el «Muhammad de tu ser», simbolizado por el color
verde esmeralda, también es designado, en este otro aspecto, como latifa
jibré’iliyya, el «angel Gabriel de tu ser»™. En el sufismo el motivo de la esme-
ralda (zumurrud) simboliza el Alma cGsmica, la Montafia psicocésmica de Qaf
(88 60, 98)7, la luz verde sobrenatural que resplandece en el orificio de los
pozos de las tinieblas, puesto que el verde es el color del polo mistico, el nor-
te cdsmico. El principal sentido simbélico de la luz verde se encuentra pues en
la visio smaragdina™.

Dentro de la tradicién suff, en la gnosis de Rlizbihén el verde esmeralda es
también el color de los vergeles del paraiso (§§ 35,78): «Vi [a mi amigo muer-
to, en una llanura desértica (el lugar de los mértires de Dios, de color rojo) por
encima de los siete Cielos] acostado en el remate de un muro de los vergeles
del paraiso. Dije [al Altisimo]: “;Maestro! ;Qué estds haciendo?” Avanz6 la

72 Cf. A. Schimmel, And Muhammad Is His Messenger. The Veneration of the Prophet in

Islamic Piety, Chapel Hill/Londres: The University of North Carolina Press, 1985, pp. 150-151.

7 Corén 55:76: «Los bienaventurados estardn reclinados sobre cojines verdes y hermosos
abgarf.»

4 En algunos circulos los misticos escogieron para su habito mis elevado el de color ver-
de, y el sabzpiish, «el que porta el verde», fue considerado siempre como un epiteto apropiado
para los que vivian en el nivel espiritual més elevado posible, el Parafso - fueran los dngeles, el
Profeta o al-Khidr, el misterioso gufa de los misticos. Cf. ‘Attar, Ushtur-ndma, 52.

75 Las tradiciones describen la montafia de Q&f como la montafia que rodea nuestro uni-
verso, y toda ella estd formada de esmeraldas de cuyo reflejo procede el color verde (azul, segin
nuestra éptica) de la béveda celeste. Se dice también que es la roca (sakhra) que forma la por-
cién de béveda celeste que imaginamos constituida de esmeraldas y que transmite su reflejo ala
montafia de Qaf.

76 Véase Ap 4,2-3: «[...] El arco iris que rodeaba el trono parecfa semejante a una esme-
raldas. Allende del mundo visible se halla el mundo de las Formas imaginales auténomas, €] mun-
dus imaginalis (‘alam al-mithdl), el «octavo clima» (kishwar), que constituye e] Extremo-Oriente
espiritual, el pléréma de las puras Inteligencias; esto es, la Tierra mistica de Hfirqaly4’ situada
en los Cielos del mundo de las Formas imaginales, 1a Esfera de las Esferas, las ciudades miticas
de esmeralda.
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mano y de un gesto puso hileras de piedras de csmeralda azul y dijo:
“Construyo esto [para que sea] tu morada y tus vergeles en el paraiso”.» (§ 35).
En la obra de Rizbihan ¢l verde es a su vez el color del océano de la preeter-
nidad (azal), ¢l océano en el que se aniquila el mistico (fund’): «Cuando el
gndstico se sumerge en el océano de la prcetemldad, se convierte en una gota
verde en el océano de la preeternidad. El se convierte en este océano. »77

«Fl color verde -escribe Najm-i Kubra- es el dltimo color que persiste [...]
De este color emanan los rayos, que fulguran en deslumbres centelleantes. Este
color verde puede ser absolutamente puro [...] su pureza anuncia la pureza
dominante de la luz divina». Puesto que: «Todos los ma‘ént (los “sentidos”
profundos ocultos) vuclven a su fuente que es cl corazén; y entonces todo
adquicre un color Unico, el color verde, el cual es el color de la vitalidad det
corazén.» En la fisiologfa sutil de al-Kubra y de al-Simnan, la luz verde es la
correspondiente al dltimo grado de ascensién mistica: es el color celeste”, la
luz del polo mistico, umbral del Més All4; cs el color del alma (nafs), el signo
de la vida del corazdn (qalb), el color del fuego ardiente y puro (el fuego-luz
del dhikr que permite la clarividencia en las Tinieblas), signo de la vitalidad
de la energfa espiritual cuya pureza anuncia el dominio de la luz divina. As{
pucs, en el sufismo el color verde se asocia con el «Cielo espiritual» (dsmdn-
i riihdnt), con el «paraiso espiritual» (bihisht-i rihdni), el «paraiso eterno».
«Se dice que el verdor (sabza) representa la fuente de 1a gnosis.»®

Para concluir, se puede decir que el arte moderno ha sabido aplicar y
transmitir esta gran herencia espiritual que representa el simbolismo de los
colores como manifestacién del crecimiento interior. I.a significacién del color
en la obra de arte sobrepasa su valor formal o psicolégico, para acceder a su
significacion interior (Goethe). Este cs el sentido del doble lenguaje suff del
sentimiento interior (dhawq) y de la «apercepcidn visionaria»: el color como
lenguaje del alma a sf misma. El pintor Yves Klein acabé reconociendo el sen-
tido trascendente del color en los siguientes términos: «Creo que para un pin-

7 En su comentario en persa a la «Ascensién (i ‘rdj)» de Abdl Yazid al-Bistami, inclui-
do en C. W. Ernst, Rizbihdn Bagli.. ., o.c., apéndice B, p. 166.

78 Véase la excelente edici6n en drabe y comentarios en alemin de E. Meier, Die Fawd'il
al-jamdl wa-fawétih al-jaldl des Najm ad-Din al-Kubré (Las eclosiones de la Belleza y los per-
Jumes de la Majestad), Akademie der Wissenschaften und der Literatur, n® 9, Wiesbaden: F.
Steiner Verlag, 1957, § 15. Cf. Majd al-Din Baghdadi (m. 616/1219), maestro de la orden
Kubrawiyya que en su tratado titulado Tuhfat al-bardra (La prenda del devoto), menciona el pro-
pésito de un shaykh que caracteriza el color verde como ¢l Gitimo velo del alma. Cit. Meier, b.,
p. 244.

" Cf. J. L. Fleischer, «Uber die farbigen Lichterscheinungen der Sufis», Zeischrift der
Deutschen Morgenlindischen Gesellschaft 16 (1862).

8 Sharaf al-Din Husayn Ulfat Tabrizi, Rashf al-alhdz fi kashf al-alfdz, ed. de Najib
Mayil-i Hirawi, Teherdn, 1983.
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tor existe materia sensible y coloreada que es intangible.»®' Son los dos testi-
monios complementarios, pues, tal como afirma al-Kubra: «[...] Experimentas
interiormente en ti mismo lo que visualizas por medio de tu visién interior, y de
forma reciproca, visualizas por medio de tu vision interior lo que precisamen-
te has experimentado en ti mismo»®?

Los «ojos cegados por colores» del verso de Paul Klee sugiere una forma
de visién interior del color que la mistica de Riizbihén, al-Kubra, o Rimi plan-
te6 hace mds de seis siglos por medio del simbolismo de los colores (el pdja-
ro verde del paraiso, las imdgenes de las rosas rojas, el «sol del vino que se
eleva en el Oriente»,...). Mawlana declara en el Mathraw? que el tnico fin y el
dnico pensarmento de esta obra es la afirmacién de la Unidad de la Existencia,
pues nada hay sino El. No se puede creer en los colores (que representan los
errores de los sentidos humanos) ya que la Realidad no tiene colores y es a ella
a donde todos los colores vuelven. Puesto que més alld de los colores y perfu-
mes (simbolo de la multiplicidad de este mundo) se esconde la luz de lo
Absoluto (simbolo de la Unidad), alli donde todos los colores desaparecen. Tal
como Rimi se pregunta en los siguientes versos:

«¢Hasta cudndo percibiré los colores y
los perfumes de este mundo?

Llega el tiempo de ver el rostro del
Amado;

si le miro, veo mi propia imagen;

$i me miro, veo Su imagen.»®3

Colores de este mundo (Klee) o colores mds alld de este mundo
(Rizbihan, Rlmi): en ambos casos el color es la llama fugaz de una revela-
cién. La paradoja de nuestro recorrido por la experiencia visionaria del color en
el Diarium spirituale de Rlzbihan Bagli es que, finalmente, la cima en la que
culmina 1a biisqueda de la esencia espiritual de lo Real se halla mds alld de
todos los colores. Sin embargo, desde la visién del arte, los «ojos cegados por
colores» es la breve expresion poética que Paul Klee emplea para recuperar
toda la complejidad simbélica del color como experiencia visionaria, de la que
el arte no ha podido ni debe prescindir.

81, Klein, «Ma position dans le combat entre la ligne et la couleur», reeditado en Zero, 1973, pp. 8-9. (La
cursiva es mia).

82 Al-Kubrd, Fawd'ih..., 0.c., § 13.

8 Rmi, Rubdi‘ydt, trad. del per. de E. de Vitray-Meyerovitch y J. Mortazavi, Parfs: Albin Michel, 1987, p.
182. )



