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Abstract

We examine the main pairs of opposites at play in a selection of Rubaiyat by Jalaluddin Rumi, in order to unders-
tand the scope of the metaphors, the extent of the symbolic field deployed, and the possible syntheses of oppo-
sites represented. We also analyse the possible condensation between Rumi's Sufi symbolism and the alchemi-
cal and cabalistic symbolism of his master, Farid Uddin Attar (The Conference of the Birds). The Water of Life
could symbolise for Rumi the renewing experience of the union of opposites which, as for Ibn Arabi, takes place
in the heart of the adept. Moreover, for Rumi, the heart that experiences loving union is the central seat of
human consciousness.
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Resumen

Examinamos los principales pares de opuestos en juego en una seleccion de Rubaiyats de Jalaluddin Rumi, para
comprender el alcance de las metéaforas, la extension del campo simbdlico desplegado y las posibles sintesis de
opuestos representadas. Analizamos también la posible condensacién entre el simbolismo sufi de Rumi y el sim-
bolismo alquimico y cabalistico de su maestro, Farid Uddin Attar (El coloquio de los pajaros). El Agua de la Vida
podria simbolizar para Rumi la experiencia renovadora de la unién de los opuestos que, como para Ibn Arabi,
tiene lugar en el corazén del adepto. Para Rumi, ademas, el corazén que experimenta la unién amorosa es la
sede central de la conciencia humana.
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“El amor es llama que, cuando se manifiesta,
consume todo excepto al Amado” (Rumi)

Contemplacién

Segtn Antoni Gonzalo! en la poesia mistica sufi, el vino (imey) 1 El simbolo de la copa de Yams-
1 (A= . . . . Tud en el sufismo persa (2007).
en el céliz (jam) simboliza la contemplacién que el amante (‘asheq

experimenta del Amado (ma 'shuq)z. 2 En la extensa tradicion litera-

ria drabe en general, en los géne-
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ros amoroso y bdquico, y en la lite-
ratura espiritual musulmana en
Earticular, el vino (mey, bade) sim-

oliza el amor (‘eshq), el deseo
ardiente (shawq), la embriaguez
espiritual (sokr, masti). Para hablar
del éxtasis (wajjd) o arrobamiento
divino los misticos sufies hablan
de la taberna (meyjane, mastabe,
jarabat) de la unién divina (ittihad,
ittisal). El tema de la embriaguez
espiritual, del copero o del escan-
ciador (sagi), el vino, y la copa
(ka's, qadah, saqar, jam), es un moti-
vo recurrente en la poesia mistica
persa. El vino simboliza el «gusto»
intuitivo por pura experiencia, el
«acto de saborear» (zog), nacido en
el corazén del sufi como fruto del
recuerdo de Dios (zekr), un regusto

ue le vuelve ebrio. A los ahl e-zoq
(la gente del gusto intuitivo), esta
experiencia les ilumina el rostro. El
vino se utiliza, también, como sim-
bolo de la embriaguez del zekr y el
ardor del amor. Cf. Pourjavady;
Lamborn Wilson (1978), pp. 54-60;
Yar- shater (1960), pp. 43-53. (p.43)

Beber vino es el simbolo de una experiencia de desvelamiento:
el gnéstico es el que bebe el vino (bade) de la copa o fuente del
conocimiento (jam-e ma'rifat). (p. 38)

La fuente energética de la visién poética es, por consiguiente,
el ojo del corazén (chashm-e del), que es al mismo tiempo el punto
de origen de toda la vibracién del alma y el centro que conforma
el espacio de la vision. El ojo del poeta es el espejo de la belleza
del mundo.

Los misticos hablan a menudo de la copa de Yamshid o de la
copa de Key Josrow, que es el espejo del universo pero que en sf
misma no se puede ver.

La copa que equivale a un espejo, representa el corazén como
centro sutil (latifa), el 6rgano de comunicacién con lo Invisible (al-
geyb) por medio del conocimiento intuitivo (elm-ol yagin).

Por ello la copa de Yamshid representa tambien, simbélica-
mente, el corazén espiritual o el espejo perfecto, que puede
contener en si mismo el conocimiento del gnéstico. (p. 39)

De ahi que el céliz o la copa (ka’s, qadah, saqar, jam),
recipiente de la Divinidad, revista para los sufies dos signi-
ficados diferentes: el de la totalidad del mundo de la exis-
tencia o del ser, y el del corazén espiritual del sufi, del
Hombre Perfecto (al-insan al-kamil), que contiene el univer-
so sin saberlo:

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

(Lahiyi 1337/1958, § 1) (p. 39)

Rumi

Halaluddin Rumi (1207-1273) conocido como creador de la sama, o
danza extdtica de los derviches, fue un erudito persa, maestro en jurispru-
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dencia y ley coranica, que con 32 afios sucedié a su padre en la citedra
como maestro de un séquito de discipulos; segtin su hijo Walad, mds de
10.000.

Sin embargo, a los 37 afios, su camino se cruzé con un derviche errante,
Shams, de quien obtuvo la chispa necesaria para su transformacién.

Sus seguidores le otorgan, entre otros, el titulo de “Maestro de la Via” o
“Sultan de los Amantes”, ya que el Amor fue, para Rumi, revelado como lo
Unico existente.

“Nacimos del amor:

el amor es nuestra madre.
Nuestra madre estd oculta
detrés del velo”

(Rumi. EI agua de la vida p.7)

Jonathan Star, reputado compilador y traductor de Rumj, cita al islamis-
ta A. ]. Arbery, para reconocer, en los mismos términos, el genio poético
alcanzado por Rumi tras su encuentro con Shams.

“En Rumi encontramos a uno de los mds grandes poetas del
mundo. Sobresale como genio supremo del misticismo isldmico por
su profundidad de pensamiento, la originalidad de sus imagenes y
la maestria triunfal de su lenguaje”.

El islamista R.A. Nicholson, le califica asimismo como “el mds grande
poeta mistico de todos los tiempos”.

Entre las metdforas fundamentales del sufismo, cita Star el “vino”, las
tabernas y la embriaguez.

El vino representa el amor divino que embriaga el alma: “embriagarse”
significa perderse en ese amor. Pero también la posibilidad de un conoci-
miento directo o experiencia inmediata de Dios.

La Saagi (la Escanciadora, la Doncella que escancia el vino) es el aspecto
otorgado, el don de la Gracia divina que llena con el vino del amor la copa
vacia del alma.
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Los sufies poseen incluso una palabra para la “resaca”, refiriéndose a
los efectos persistentes del amor.

La “copa” se refiere al propio devoto en cuerpo y alma, en su cualidad
receptiva.

El Alma se representa a menudo también por el ruisefior, que anuncia la
primavera.

La primavera simboliza la resurreccién, regeneracién, o renacimiento
que deja atrds la oscuridad.

El invierno, por el contrario, simboliza la separaciéon del Amado.
La lluvia es un don del cielo, como la Gracia derramada.
La iluminacién se representa mediante el amanecer o salida del Sol.

Pero para Rumi, el Sol representard sobre todo a su Maestro Shams, de
quien obtuvo la iniciacién.

Cuando Rumi conocié a Shams —e Tuabrizi (el Sol del
Tabriz)-, a los 37 afios, era rector de una Universidad en
Konya, capital de Anatolia (actual Turquia), y tenfa miles
de seguidores.

El encuentro se narra en términos simbdlicos. Los
libros de Rumi —su erudicién—, fueron destruidos por
Shams, en algunas versiones a través del agua —la disolu-
cién de la tinta, las ldgrimas—y en otras a través del fuego
—la consumicién por el amor. Aunque en un segundo
momento, Shams restituird los libros.

En otras versiones el encuentro con Shams tiene cierta semejanza con la
“caida del caballo” o conversién de San Pablo.

Se dice que Rumi, rodeado de sus discipulos, pasaba ante la tienda en la
que Shams meditaba. El derviche sali6 a su encuentro y par6 en seco a
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Rumi tomando a su mula por las riendas, al tiempo que le lanzaba el
siguiente desafio:

“Oh erudito de infinito conocimiento, ;quién fue mds grande, el
profeta Mohammed o Bayazid de Bestam?”

Alo que Rumi respondio:

“;Como dpuedes preguntar una cosa asi? Nadie puede compararse
a Mohamed”.

“Entonces”, pregunté Shams, “;Por qué dijo Mohamed: “No te
hemos conocido a Ti, oh, Dios, como debes ser conocido”, mientras
que Bayazid dijo: “Gloria a mi! Yo conozco a Dios en toda su Gloria?”

Rumi cayé entonces en un estado de aniquilacién que los sufies deno-
minan fana. Llevé a Shams a vivir a su casa, y practicaron sin descanso.

Rumi lo expresa ast:

“Estaba muerto, volvi a la vida; sélo ldgrimas era, me troqué en risa./
me lleg6 la fortuna del amor, y por su gracia, me hice eterno”.

El hijo de Rumi, Sultdn Walad, lo describe ast:

“Tras conocer a Shams, danzé mi padre todo el dia y cant6 toda la
noche. Habia sido un erudito y se convirtié en un poeta. Habia sido
un asceta y se embriagé de amor”.

Transcurridos seis meses, partié Shams, debido al recelo de parte de sus
discipulos mds préximos. Rumi le buscarfa sin descanso y, tras un breve reen-
cuentro, afio y medio después de su repentina aparicién, desaparecié definiti-
vamente. Se dijo que habia muerto e incluso que habia sido asesinado.

Rumi se convirtié en maestro del Amor. Un Amor universal o todo-abar-
cador, que para Rumi equivale al Alma del Universo, la meta del ser espiri-
tual. El filosofo sufi Ibn Arabi (980 - 1037d. C.) habia escrito:

“Mi corazén abarca todas las formas, /
contiene un prado para las gacelas/
y un monasterio para los monjes cristianos. /
Hay un templo para los idélatras /
Y un santuario para los peregrinos; /
En él estd la tabla de la Tora ?
el libro del Coran. /
0 sigo la religion del Amor /
Y voy por cualquier camino /
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Por donde me lleve Su camello /
Esta es la verdadera fe; /
esta es la verdadera religion.

Para Rumi s6lo puede llamarse universal el amor dirigido a la Verdad,
reflejada en la belleza del Rostro del Amado.

En tanto via del Amor, el sufismo es una via gnéstica o de sabidurfa. El
conocimiento se logra a través de la experiencia de unién.

Divan de Shams Tabrizi

Afirma Clara Janés en su prélogo a Rubayat, que durante 16 afios, trans-
curridos entre 1245 y 1261, Rumi escribi6 los 50.000 versos que componen
el Divdn de Shams Tabrizi.

Aunque en todo Divén el poeta hacia alarde de su oficio cultivando las
diferentes formas de versificacién ensalzadas en la poesia persa, el Divdn
de Rumi contiene exclusivamente unas 25.000 Odas y cerca de 2.000 Ruba-
yats.

Estos Rubayats elegidos por Rumi en el Divdn, eran en el momento una
forma poética menor en Persia (Saadi, por ejemplo, no los utiliza).

Son, sin embargo, los cuartetos que los poetas Sufies componen, a
menudo de forma improvisada y recitados en éxtasis.

Mucho mds préximos a la cultura popular, la ritmica de los cuartetos es
pegadiza y son féciles de recordar.

Rumi conocia bien los Rubbaiyats de Attar, a quien podemos conside-
rar, de hecho, su referente poético fundamental.

Los Rubaiyats son estrofas de 4 medios versos que riman 1°, 2° y 4°
dejando libre el tercero (aa ba).

“No es el amor mds que beber vino de eternidad
Vivimos para entregar la vida, otra razén no hay.
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Dije: cuando yo te conozca pereceré.
Dijo: para quien me conoce, muerte no habr!
(Yalal ud-Dun Rumi 2015 p. 143)

Es en estos cuartetos donde Rumi encuentra la herra-
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Rumi utiliza sobre todo el sentido musical de las sila- i i ot
bas, la monorrima, la repeticién o la elisién. De lo que se OO
deriva la gran dificultad de su traduccién.

Movilizan conceptos, pero no argumentan.

“El amor es la relacién que concierne al hombre
y a Dios./
aunque nuestro conocimiento ignore tal relacién. /
Si bien el amor es degustado, su esencia resulta
inasequible/
¢No es sorprendente? jDios mio! jOh, Dios mio!”
(El agua de la vida. p. 9)

El Coloquio de los Pajaros Farid Uddin Attar

Farid ud-din Attar vivié durante la segunda mitad del siglo XII y pri-
mera parte del XIII en Nishapur, Jorasdn. Morird durante el saqueo mogol
de esta ciudad, en el afio 1229. El apelativo Attar significa alquimista, ven-
dedor de perfumes o farmacéutico, siendo la conjuncién de los tres signifi-
cados la mejor descripcién de su oficio. Durante su formacién viajé a La
Meca, a Damasco, a Egipto, Turkestdn y la India, y aunque en sus escritos
no menciona quiénes fueron sus maestros, dice Rumi que Attar fue ensefia-
do en suefios y visiones. Sus visiones poéticas.

Se cuenta que Rumi visit6 siendo muy joven a Attar en Nishapur y éste le
regal6 su Libro de los Secretos. Esto puede leerse también simbdlicamente.
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Attar fue por tanto su maestro:

“él recorrio los siete cielos del Amor, mientras yo sigo dando vuel-
tas en un callej6n sin salida”

El Coloquio de los pdjaros de Farid Uddin Attar es la descrip-
cién del viaje que las aves-almas realizan a través de siete Valles
en busca del Rey, el ave Simurg, con el objetivo de convertirse
ellos mismos en Rey.

El nimero siete tiene un significado cabalistico importante,
designando la elevacién en el camino espiritual.

Entre los pédjaros, es la abubilla quien asume el protagonismo, simboli-
zando al Filésofo, con mayusculas. En la mistica persa es asociada con
Eros, la llamada y guia del Amor en este mundo de trampas para las almas.
Ya en el Cordn se menciona a la abubilla en relacién con el amor y la sabi-
duria, cuya conjuncién es la quintaesencia de la Filosoffa.

La abubilla es el heraldo de Simurg, y puede condu-
cir hasta El. Revela a los péjaros la existencia del Ave
Rey, la unidad y el sentido verdadero de la vida. Razo-
na con ellos, disipa sus dudas y les insufla valor duran-
te el vuelo.

Los 7 Valles que los pédjaros recorren para encontrar-
se con la gloria del Simurg, corresponden a las 7 Inicia-
ciones que para los sufies conducen a la extincién defi-
nitiva de la ilusién, a la fana o extincién del Yo.

Representan también las etapas del viaje hacia la cima, o los estados de
transformacion del adepto en el transcurso de la obra alquimica.

Simboliza asimismo el ascenso a través de los 7 mundos emocionales en
la Cébala.

Por dltimo, los 7 Valles equivalen a los 7 Castillos del Alma de Santa
Teresa en la mistica espafiola.
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1. El 1er Valle es la Basqueda. Es la 1% Iniciacién, o atin su antesala. En
cierto aspecto, el Opus Nigrum de la Alquimia. Es el beneficio a los otros a
través de la accién y el sacrificio incesante, para que todo lo grosero sea
quemado.

2. El 2° Valle es el Amor, equivalente a la 2° Iniciacién y la devocién
extatica. Es el Amor Incondicional para un Sufi.

3. El 3er Valle es el Conocimiento Mistico, la 3° Iniciacién permite el uso
perfecto de la mente, cuya energia convierte a la psique en un diamante
perfectamente tallado (una metdfora frecuente en la alquimia china).

4. El 4° Valle es el Desasimiento, la libertad, la voluntad plena que
comienza a expandirse, con cada uno de los actos en el camino.

5. E1 5° Valle es la Unicidad, la morada del anonadamiento y del despo-
jamiento.

6. E1 6° Valle es la Perplejidad. Dolor y nostalgia son la ocupacién conti-
nua.

7. E17° Valle es el anonadamiento definitivo o la aniquilacién total.

Si excluimos a la abubilla en representacién del Simurg, diez son los
péjaros que realizan el viaje. Los pdjaros en la mistica drabe son represen-
tantes del alma. En El Cordn, el lenguaje de los péjaros alude al conoci-
miento espiritual.

Diez distintos estados del alma en su vuelo, por tanto, son representa-
dos por el Ruisefior, la Cotorra, el Pavo real, el Pato, la Perdiz, el Quebran-
tahuesos, el Halcén, La Garza Real, el Buiho, y el Aguzanieves o nevatilla.

El Arbol de la Vida en la Kabbalah también
posee Diez Zefirots o centros energéticos.

Tras la llamada de la abubilla, 22 péjaros pre-
sentan otras tantas excusas. Estas 22 aves y sus
argumentos representan las letras del alfabeto.

Es posible, por tanto, establecer un nexo entre
la simbologia alquimica y el sentido profundo de
la mistica drabe suff tal como aparece en Attar.
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La mistica judia conocida como la Cébala se halla, de hecho, en el ori-
gen de la alquimia que, partiendo de Egipto y Grecia en la época Helenisti-
ca, alcanzé un alto grado de desarrollo en el imperio isldmico, especialmen-
te en Persia, asi como en Egipto y la India, paises en los que se formé Attar.

Anota Raimon Arola que para Mircea Eliade y los historiadores de las
religiones que han continuado su obra, la riqueza de los documentos uni-
versales que se relacionan con la fabricacién del oro y el elixir de la larga
vida de la alquimia son una prueba evidente de que la alquimia y, sobre
todo, sus simbolos, son un reflejo del proceso espiritual que el hombre ha
buscado imperiosamente en toda circunstancia; de ahi el cardcter soteriol6-
gico (curativo o salvifico) de los simbolos alquimicos. (p. 49)

René Guénon (1586-1951), contintia Arola, abordé la cuestiéon alquimica
en uno de sus libros, titulado Apergus sur 'initiation, publicado en 1946.

Centr6 su reflexién en los primeros textos que utilizaron el lenguaje
propio de la alquimia occidental, es decir, los textos de la época helenistica
que recogieron el legado egipcio, cuando esta tradicion ya no tenia vigen-
cia propia. Notemos de paso que, segin Scholem, se trataria de la misma
época en que aparece la primera literatura de la prehistoria de la Cébala.

(p- 51)

René Guénon consideraba la alquimia como un conjunto de précticas
pertenecientes a la tradicion hermética o egipcia, que se mantuvieron vivas
en el Islam y en el cristianismo. Por eso, la Gran Obra alquimica no seria
sino una representacion de la verdadera iniciacién, pues, segtn escribe este
autor, la verdadera alquimia es de orden espiritual y no material.

Afirma Titus Burckhardt:

“La alquimia puede compararse con la mistica en lo que tiene de
camino que permite al hombre llegar al conocimiento de su naturale-
za inmortal. Y asf lo demuestra la adopcién de expresiones alquimi-
cas en la mistica cristiana y, de forma mads particular todavia, en la
musulmana. Los simbolos alquimicos de la perfeccién apuntan al
dominio de la condicién humana por el espiritu, al retorno a los ori-
genes, a lo que la mistica de las tres religiones monoteistas describe
como recuperacién del Paraiso terrenal.”3

3 (Alchimie. Sinn und Weltbild
Alquimia, significado e imagen del
mundo, p. 25§
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Washington Irving, Cuentos de la Alhambra: “El Peregrino de Amor”

La existencia del nexo entre la mistica suff, la alquimia y la cdbala, es
también sugerida en el cuento de Washington Irving “El Peregrino de
Amor” (1832).

El buscador es en este caso un principe a quien el rey de Granada man-
tiene prisionero para que no conozca el Amor. O viceversa, el Alma del
principe no podré ser libre en tanto no lo conozca.

Los pdjaros que guian la bisqueda del principe representan distintos
estados de conocimiento o iniciacién en el trayecto del sufi.

El Palomo acttia como mensajero del Amor y trae noticias de la Amada.

El Bidho conduce al principe desde Granada, origen del viaje, hasta
Sevilla.

El Cuervo Negro de Egipto le guiard desde Sevilla hasta Cérdoba.

El primer periplo del principe Ahmed completa asf la visita a los tres
reinos Andalusis en los que se practicaba la alquimia drabe en la Edad
Media.

El Papagayo serd el cuarto guia, y dirigird a Ahmed hacia Toledo, una
suerte de centro de sabiduria. En efecto, fue la Escuela de Traductores de
Toledo la que conjugé los textos fundamentales de las tres culturas, judia,
drabe y cristiana. El legado judio de la Cébala sera la meta final de la bs-
queda del principe Ahmed.

Es ahi donde reside la Amada.

Podemos decir por ello que, con el torneo y las bodas misticas, se repre-
senta la unién entre el legado drabe (el principe Ahmed) y el judio (la prin-
cesa Aldegunda) para reconstituir un antiguo corpus hermético de inicia-
cién espiritual del que serd depositario el camino del Amor Universal de
los suffes.
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1. El Principe prisionero representa, para el Alma, la Mente Conceptual
(la filosofia y la l6gica racionales).

2. El vuelo de los pajaros representa el avance en el conocimiento gnéds-
tico.

3. El Palomo es el Mensajero del Amor. Representa la bisqueda (la
Quéte) de la Amada. Trae noticias de la Amada.

4. El Biho simboliza el conocimiento filoséfico. Compariero del peregri-
no, es también destinador de la primera etapa del viaje: le conduce de Gra-
nada a Sevilla.

5. El Cuervo de Egipto puede representar la magia. Acttia como destina-
dor de Sevilla a Cérdoba. En la Alquimia corresponde a la etapa 1 Nigredo.
En el pantedn egipcio el cuervo negro es atributo de Muut, la diosa de la
maternidad.

6. El Papagayo representa por tltimo el dominio del lenguaje del cora-
z6n a través del contenido simbdlico de cuentos, mitos y poesfas. Es tam-
bién Destinador de la tltima etapa, desde Cérdoba a Toledo. El Pavo Real
en la Alquimia corresponde a la 2° etapa, Albedo.

El viaje representaria por tanto el desarrollo espiritual que conduce a la
unién entre la mistica drabe (Granada), la Alquimia musulmana (Sevilla y
Cérdoba) y la mistica judia contenida en la Cébala (Toledo).

Como preparacién para el torneo, el principe se ejercita en las artes de la
préctica espiritual: el Caballo o montura simboliza el Prana o Energia del
aliento. La Espada, su capacidad de discriminacién, es decir, el pensamien-
to. El Jinete representa la Mente Superior que alcanza el conocimiento a tra-
vés de la unidad o sintesis entre la mente y el corazén. La armadura repre-
senta la silaba de proteccién, o la dimensién sagrada del lenguaje.

Triunfador en el Torneo, Ahmed recibird a la princesa Aldegunda.
Las bodas constituyen la realizacién del Incesto Filoséfico de la Alqui-
mia representado por la Rubedo (3" etapa). Unién del Sol y la Luna. Encuen-

tro alquimico entre el Rey Rojo y la Princesa Blanca.

Si la enfermedad era la separacién o el encierro, la liberacién o curacién
se alcanza mediante la capacidad de vuelo o trascendencia propia de la
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Imaginacién creadora, representada también por la alfombra del rey Salo-
mon.

El vuelo a su vez simboliza la unién mistica, considerada la verdadera
curacion.

Como ayudas medicinales se utilizan la musica y la poesia, que repre-
sentan el “lenguaje de los péjaros” y del Amor.

La Cabala Mistica

Segun Dion Fortune (1935) la tradicién mistica de los hebreos poseia
tres textos: los Libros de la Ley de los Profetas, que conocemos como Anti-
guo Testamento; la coleccion de comentarios eruditos, que es el Talmud, y
su interpretacién mistica, o Cébala. Este tltimo encierra, segtn los anti-
guos rabinos, el espiritu inmortal de la tradicién.

En Pitdgoras podemos observar una adaptacion de los principios caba-
listicos a la mistica griega.

Lo que las palabras son para el pensamiento (su origen), el simbolo lo es
para la intuicién (el regreso). Los simbolos son el lenguaje del alma.

El Arbol de la Vida es un compendio de conocimiento central en la
Cébala, representado a través de Simbolos.

Se trata de tres columnas, a la derecha la masculina, a la izquierda la
femenina, y ocupando el centro, una tercera columna que representa la
unién de los contrarios a través de esferas o centros de sintesis.

Las relaciones entre las dos columnas laterales, a través de los distintos
Sephirots, son tanto verticales, ascendentes y descendentes, como horizon-
tales, a través del canal central o columna del Equilibrio.

El Sephirot o centro superior es Kether, la corona. El inferior, Malkuth,
Isis o la sabiduria natural. Ambos estan ubicados en la Columna Media del
Equilibrio.
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La experiencia Espiritual asignada a Kether es la Unién con dios. Es el
fin y objetivo de toda experiencia mistica.

Las lineas de fuerza cruzan el 4rbol desde Geburath hasta Netzach a
través del Tiphareth, el Lugar del Redentor, o centro del equilibrio.

El par de opuestos, por si mismo, no seria funcional ya que ambos se
neutralizarfan mutuamente (lo que se representa mediante el hermafrodita
estéril). S6lo cuando se unen en una fuerza
equilibrada para fluir hacia adelante como

un Tercero, logran la actividad dindmica.

Por lo que respecta a la dimensién verti-
cal, representa la conexién entre el Yo supe-
rior y el inferior. Se considera que cuando el
superior absorbe completamente al inferior,
el practicante recibe la Gran Iniciacién.

A menudo se representa al Yo superior
como Alma gemela o Angel de Luz.

Las 3 columnas y el descenso de poder.
Obsérvese que en la representacion el eje
derecha izquierda aparece invertido o en
espejo.

El Agua de la Vida de Jalaluddin Rumi

Segun Henri Corbin, el tema del origen y el regreso, central en las mis-
ticas drabe y persa, tiene su equivalente gnéstico en la temadtica de la Géne-
sis y el Exodo. Cuando el exiliado regresa al origen se funde con su natura-
leza luminosa, lo que se representa como la inmersién mistica en el Agua
de la Vida, que contiene todo conocimiento.

Veremos cémo para Rumi el origen es el Amor, una sintesis entre Agua
y Fuego que representa la Sabiduria infinita.
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A la conquista de nuestra naturaleza mds alta se opondria el Ego, con-
trario al Intelecto o morada del dngel.

En esta alquimia espiritual oriental, el Rojo, que simboliza el fuego, se
opone al Verde, que simboliza el Agua de la Vida.

El Arbol Verde por su parte, simboliza el axis mundi, la unién entre
Cielo y Tierra. Es también el devoto que crece con el Agua de la Vida oculta
bajo el desierto, que representa el despojamiento de si o las cenizas tras la
combustién del Ego.

Este Arbol Verde es también el Arbol de la Vida en la C4bala.

El vino en la copa es para Rumi El Amor en el corazén, es decir, la Con-
templacién del Amado.

Su color Ptarpura alude a la 3° fase alquimica de la Rubedo, unién de Luz
y Oscuridad.

Beber simboliza el desvelamiento del Conocimiento gndstico: la Sabidu-
ria infinita.

Existe una clara analogfa entre la temdtica oriental de la copa y la bus-
queda del Santo Grial, la copa en la que el rey contempla el reino.

La copa es también en Rumi el ojo del Corazén del que depende la
Visién de la Belleza.

El Ojo del Corazon es su Espejo, en el que el Amado se refleja.

La Copa, en representacién del Corazoén, constituye el Centro del cono-
cimiento Sutil o intuitivo. Dios ofrenddndole su amor, es el copero.

La copa representa también la Totalidad del Ser ya que el Corazén Espi-
ritual del Hombre Perfecto (en tanto pura conciencia, o Vacio), contiene el
Universo sin saberlo.

Esta noche, el escanciador hace circular el vino con la jarra:
Atrae el corazén y, luego, aviva la fe.
Sirve tanto vino purpura, que con él forma un torrente
Que destruye por completo la morada de la razén
(Rumi, El Agua de la Vida, p.10)
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El amor es, pues, un don. No un producto de la mente humana. El
Amor es, por el contrario, el Origen de todo. La Génesis.
El amor otorga alegria a las criaturas.
El amor causa felicidad infinita.
No es la madre quien da la vida, es el amor.

A esta madre, jalabanzas, agradecimiento!
(Rumi, El Agua de la Vida, p. 13)

Oposiciones
Agua/Vino

El vino es un elemento masculino, el agua, femenino. Se opera la unién
de los opuestos a través de la mezcla.

Tt eres el vino, yo el agua
Nos encontramos mezclados, yo me hallo oculto por Ti.
Rumi El agua... (p.30)

Agua (Ldgrimas )/Fuego (Sangre)
El agua se opone al fuego. Lo femenino a lo masculino.

Ojos (ldgrimas) /Corazén (Sangre).
Agua cristalina/ Amor (61)
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Alma/Corazon

Da un nuevo vino al que esta ebrio
Da un nuevo vino, sin pausa, al que estd ebrio, /
hasta que el alma y el corazén logran la unién.
Resulta extraordinario que una gota de agua /
llegue a obtener un océano de perlas repleto.
Rumi El agua... p.33

Agua/Espejo

El amor es un reflejo del rostro divino. La ignorancia nos impide verlo.

No permanezcas con los ignorantes un solo momento: /
el espejo se corroe cuando en el agua lo introduces.

(p. 56)
Noche (Vino) Union [ Dia Separacion

Para el sufismo, la noche es el espacio del encuentro entre los amantes.

Con el amor, desde el no-ser, emprendimos la marcha:

El vino de la Unién alumbra cada instante nuestra noche.
De este vino secreto que nuestro credo no prohibe

Hasta el dia del Juicio estardn llenos nuestros labios
(Rubaiyat n° 13)

Noche: el amado; la luna en casa; lo entrafiable; la locura/
Dia: el extraiio; ruido en el corazon.

Los amantes y los extrafios

;Sabes qué es la noche?, escucha, ti que eres sabio: /
es lo que diferencia a los amantes de los extrafios.
Especialmente esta noche, la luna estd en mi casa.
Me siento ebrio, la luna es entrafiable, la noche loca.
(Ibid. p. 42)

Dia | Noche > El Amor del Bienamado (conjuncion)

Es el diay es la noche

El amor de nuestro Bienamado es el dia y es la noche.

Y nosotros, sedientos como el pez, en el rio dia y noche.

(Cémo la noche y el dia ]pueden traer la fragancia de la noche y el dia?

Y en la noche y el dia del enamorado, ;dénde estdn el dia y la noche?
(Ibid.106)
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Arriba/Abajo > Espiritu
Si todo se torna espiritu, no hay arriba ni hay abajo (Ibid. 108)

Corazon (Unidn) /Gemidos

Corazén: Universo en silencio; gemidos (pulimiento del corazén) (p. 64)
El lugar de la unién es el corazén.

Hay un pasaje entre tu corazén y el mio

iOh, Alma mia!, hay un pasaje entre Tu corazén y el mio.
Por haber encontrado la puerta, mi corazén conoce la vigilia.
Mi corazén es agua pura y limpida,

En el espejo de agua clara se manifiesta la luna.

(El Agua.... p.169

Corazon: Jardin secreto | Sufrimiento. No saber. No tener.

Corazon del Amado: Océano

Por qué tengo un corazén

No es posible expulsarte de mi corazén.

Es mejor que consagre mi corazén a Tu amor.

Si no entrego mi corazén al sufrimiento de Tu amor,

(para qué sirve el corazén?, ;por qué tengo un corazén? (p.65)

Buenas noticias, este es vuestro dia
“Para los que perdisteis el corazén, buenas /
noticias!, este es vuestro dia. (p.65)

Grabado del libro de Camille Flammarion,
L’ Atmosphere: Météorologie Populaire (Paris,
1888), version coloreada de Hugo Heikenwa-
elder (Viena 1998).
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Los opuestos se encierran uno al otro. Se buscan y se combaten.

Yo / T4 > Amor

No puedes llegar a Mj, si no eres tinicamente Yo.
En el camino del amor, o eres tii o eres Yo.

Escondido en el opuesto:
Agua (escondida en el)/ Hierro,
Piedra (escondida en)/Fuego. (p. 111)

Amor/Sueifio

iOh, Amor!, nunca duermes. {No duermes nunca!

Tierra | Cielo

Pues no puedo alcanzar Tu cielo,
Me prosterno: la tierra beso.
(“Tan presente y tan lejos” 119)

Presencia [ Ausencia

Para el que se halla ausente
El Bienamado se encuentra muy cerca de mi, /
mads préximo a mi que mi propia alma.
iPor Dios!, de El nunca me acuerdo.
Los recuerdos son para el que se halla ausente.
(p.130)

4 Direcciones/1 Mirada

El ojo apunta a las 4 direcciones. La mirada del corazén es la visién de
la divinidad misma; es la unidad.

Observé mi propia mirada
Un dia pasé por la taberna y me arremangué/
este manto de derviche, cosido por la mano del hombre.
Cada quién mir6 en una direccién.
Y yo, jyo observé mi propia mirada!
(El agua... p.153)
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Tabla de Opuestos y Sintesis

1 Femenino Sintesis Masculino
2 Agua Agua de la Vida Fuego

3 Verde Rojo

4 Tierra Arbol de la Vida Cielo

5 Alma Océano Corazén
6 Copa Vino

7 Noche La luna en casa Vino

8 Entrafiable Extrafio
9 Noche Bienamado Dia

10| Contemplacién Corazén
11 Ojo del Corazoén Amado
12| Espejo Belleza Rostro

13| Agua Vino

14| Agua Luna Corazon
15| Lagrimas Sangre
16| Ojos Corazon
17| Tierra Negra Perla Pura
18| Abajo Arriba
19| Agua Océano Gota

20 Ignorancia Rostro Divino Espejo

21| Noche Luna Dia

22|  Silencio Unién Ruido

23 Propio Extrafio
24| Gemidos Agua de la Vida Corazén
25| Yo Ta

26| Ojo del corazon Mirada 4 direcciones
27| Agua Escondida Hierro
28| DPiedra Escondida Fuego

29| Suefio Amor Vigilia
30| Tierra Adoracién Cielo

31 Recuerdo Presencia Ausencia
32| Cerca Alma Lejos
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La Unién de los Opuestos

El Agua de la Vida podria ser para Rumi un simbolo de la unién de los
opuestos, del mismo modo que el corazén lo era para Ibn Arabi.

La unién tiene lugar, para Rumi, en el dltimo centro de la conciencia
humana, que es también su mdés intima realidad. Ahi en su “corazén es
s q
donde encuentra su sentido, mediante el cual Dios le conoce”. Y viceversa:
7
es ahf donde el hombre conoce a Dios.

El Agua de la Vida simboliza también el Rostro del Amado.

Como simbolo de la unién de los opuestos, le corresponderia el ntimero 1.

Con frecuencia dice Rumi que las cosas se aclaran a través de los opues-
tos. Todo, excepto Dios, el 1. Sélo Dios no tiene opuesto, ya que trasciende
la oposicién. Toda oposicién es borrada en el océano de la unidad.

El agua de Vida es por eso también la unidad.

Rumi afiade a la copa, como el corazén del filésofo, el Amor suff, descri-
to como un infinito océano en el cual los cielos (el pensamiento) son un

copo de niebla.

Define asi Rumi un conocimiento mds alld del intelecto, a través de la
intuicién y la experiencia amorosa, que constituiria la gnosis superior.

Un conocimiento producto de la iluminacién, la revelacién y la inspira-
cion.

El objeto de conocimiento es aqui el conocedor, la propia alma, que
constituye la realidad dltima.

De ahi que la poesia mistica 0 amorosa no obedezca tanto al propdsito
de demostrar, como al de mostrar o revelar.
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