EL VIAJE ESPIRITUAL AL «ESPACIO VERDE»:
EL «JARDIN DE LA VISION» EN EL SUFISMO*

Antoni Gonzalo Carb6
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«Este es el supremo versiculo [Cor. 2:255] del Libro de Dios,
pues contiene “el nombre supremo de Dios (ism Alldh al-a‘zam)”
que estd escrito en el cielo en una luz verde que forma una linea
tinica de oriente a occidente. Asi lo he visto escrito en la noche del
destino (laylat al-gadr) [...1»

Sahl al-Tustari, Tafsir al-Qur’an al-‘azim, El Cairo, 1329/1911, 17.

RESUMEN

El viaje espiritual al «espacio verde» es un recorrido por el significado simbélico del
color verde, el color litdrgico y espiritual del Islam, tomando como punto de partida la obra
de dos artistas iranies contempordneos: Suhrib Sepehri y Shirin Neshat. Desde las antiguas
religiones del Oriente Préximo hasta el Istam, el verde es el color del firmamento espiritual,
el de los vergeles del Paraiso, 1a tierra del mas all. El jardin verdeante que alcanza el alma
difunta (dér) en el mazdeismo, €l verdor de la tierra de Xvarnah en el zoroastrismo, o el
ascenso del alma (gryw) al Paraiso de Luz en el maniqueismo, son ideas que retoman los
grandes poetas persas (Nizdmi, Rimi, Hifiz) para hablar de la resurreccion y de la entrada
en el mundo del alma. En el sufismo la luz verde tipifica la cumbre del crecimiento
espiritual, el jardin eterno (al-Kubra, al-Simnéni); es el «Mar Verde» que constituye el
indicio del resplandor de la vida eterna (Ibn al-‘Arabf); es el color de la perfeccién absoluta
(‘Iragi) y de la resurreccién (al-Tirmidhi), el color del prado donde brota la Fuente de la
Vida eterna (Suhrawardi, Ibn al-‘ Arabf, Riimi), etc. Es, en definitiva, lo que Nizdmi llama
«el precioso jardin esmeralda», RGmi el verdadero «vergel» y Hifiz el «jardin de la visién».

* Ponencia pronunciada en Ia Casa de Veldzquez de Madrid el dfa 8 de abril de 2003, con
motivo del «<Homenaje a Henry Corbin» organizado por 1a Universidad Complutense de Madrid,
la Casa de Velazquez y el Instituto Francés de Madrid (1-9 abril 2003).
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ABSTRACT

The spiritual voyage towards the «Green Spaces is a journey through the symbolic
significance of the colour green, the liturgical and spiritual colour of Islam, its starting point
is the work of two contemporary Iranian artists, Suhrab Sepehri and Shirin Neshat. From
the ancient religions of the Near East to Islam, green has been the colour of the spiritual
firmament, the pastures of paradise, the land of the world beyond. The green garden
reached by the dead soul (dén) in Mazdaism, the green of the land of Xvarnah in
Zoroastrianism, or the ascent of the soul (gryw) to the Paradise of Light in Manicheism are
ideas that are taken up by the great Persian poets (Nizdmi, Riimi, Héfiz) to speak of
resurrection and the entry to the world of the soul. In Sufism the green light is the summit
of spiritual growth, the eternal garden (al-Kubra, al-Simnéni); it is the «Green Sea» that
constitutes the beginning of the glow of eternal life (Ibn al-‘ Arabi), the colour of absolute
perfection (‘Iraqi) and of resurrection (al-Tirmidhi), the colour of the meadow where the
Source of Eternal Life rises {Suhrawardi, Ibn al-*Arabi, Rimi) and so on. So it is what
Nizami calis «the precious emerald garden», Riimi the true «orchard» and Hafiz the
«garden of the vision».

La artista irani Shirin Neshat (Qazvin, 1957), en su obra multimedia titu-
lada Logic of the Birds, 2001 —en colaboracién con Sussan Deyhim, ha profun-
dizado en el tema de la muerte espiritual y la resurreccién tomando como refe-
rencia la mors mystica en el sufismo. La autoaniquilacion (fund’) del cuerpo
fisico para alcanzar el cuerpo espiritual, el cuerpo de resurreccién, o la muta-
cién metafisica del caro corporalis —la prisién oscura del alma vital- en caro
spiritualis —e] cuerpo luminoso invisible-', es una idea clave del sufismo que
estd presente en esta artista. En Logic of the Birds, titulo claramente inspirado
en el Mantiq al-tayr (El lenguaje de los pdjaros)?, una de las grandes epopeyas
espirituales del mistico persa Farid al-Din ‘Attar (m. 618/1221), aparece la pro-
tagonista de este viaje inicidtico flotando en una superficie de agua verde con
los brazos abiertos. Esta obra recrea el mundo de las Formas imaginales ( ‘dlam
al-mithal) y el mundo del Alma (malakiit). La superficie de agua de color verde
esmeralda —el color del mundo del malakiit— viene a simbolizar la Tierra de luz,
la Tierra de las visiones y la Tierra mediante la cual se lleva a cabo la resurrec-

** Abreviaturas principales: dr, = drabe; Cor. = Cordn; D = Jalal al-Din ROmi, Kulliyyat-
i Shams yé diwdn-i kabir, ed. B. Z. FurGzanfar, 10 t. en 9 vol., Teherdn, 1336-46/1957-67; M =
The Mathnawi of Jaldlu’ddin Rimi, ed., trad., coment. y nn. R. A. Nicholson, 8 vol., Londres,
1925-40; per. = persa.

1. Cf. H. Dabashi, «Bordercrossings: Shirin Neshat’s Body of Evidence», en G. Verzotti
{comis. y ed.), Shirin Neshat, cat. exp., Castello di Rivoli, Museo d’ Arte Contemporanea, Mildn,
2002, pp. 36-59.

2. ‘Audr, Mantig al-tayr,ed. M. J. Shakdr, Teherdn, 1962, Cf. el gran estudio sobre ‘Attér
de H. Ritter, Das Meer der Seele. Mensch, Welt und Gott in den Geschichten des Fartduddin
‘Attdr, Leiden, 1955.
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cién (giydma) de los cuerpos, la aparicién de los «cuerpos espirituales» mas
concretamente. Por contra, el vestido negro que lleva la protagonista del filme
es la expresion de la tiniebla del cuerpo fisico perecedero.

Estas ideas han sido tratadas ampliamente por ¢l islamélogo francés
Henry Corbin (1903-1978). La extensa obra de nuestro pensador estd unida
por un pasaje transversal que recorre el conjunto de su pensamiento: el tema
del viaje espiritual, itinerarium in deum, el «viaje sin fin» (Ibn al-*Arabi) que
el salik, el homo viator, realiza a través del mundo imaginal hacia su patria
interior’. El gran estudioso francés, €l mismo peregrino en busca de la sabi-
duria oriental, ha analizado la importancia que este aspecto fundamental ha

tenido en la espiritualidad isldmica: el viaje interior hacia la «Isla Verde» (al-

Jjazira al-khadrd’) de la fe shi‘i%; el viaje inmévil, sin salir de uno mismo, al

«pais del no-donde» (nd-kujd 4bddy, de los relatos misticos de Suhrawardi; el
viaje a través de cielos cada vez mds sutiles, mds verdes, de los grandes maes-
tros kubrawies —al-Kubra y al-Simnéni-, tipificado por la visio smaragdina,
o bien la travesia del «Mar Verde» (al-bahr al-akhdar) que, segiin Ibn al-
‘Arabi, simboliza el conocimiento de la realidad esencial (‘ilm al-hagiga) y
que constituye el indicio del resplandor de la vida eterna’.

3. Véanse H. Corbin, En Islam iranien: Aspects spirituels et philosophiques, reimpr., 4 t.,
Paris, 1971-72, t. 111, pp. 83-146; t. IV, pp. 346-67; id., «Le motif du voyage et du messager»
(1973), en L’Iran et la philosophie, Parfs, 1990, pp. 147-83.

4. ‘Al ibn Fadil Mazandarani, Relato de las cosas extrafias y maravillosas que contem-
plé y vio con sus ojos en la Isla Verde situada en el Mar Blanco. Cf. Corbin, En Islam iranien,
t. 1V, p. 347.

5. Cf. el hadiz sobre el «mar verde» {al-bahr al-akhdar) al que alude al-Bukhari en el
Kitab al-jihdd. Sahih, El Cairo, 1289/1873, vol. 2, p. 112. Tbn al-‘Arabi contemplaba la
Divinidad como un Mar Verde. Cf. H. S. Nyberg {(ed.), Kleinere Schriften des Ibn al-‘Arabf,
Leiden, 1919, ‘Uglat al-mustawfiz, p. 96. En una secuencia visionaria, Muhyi-1-Din Ibn al-
‘Arabi (m. 638/1240) ve la mano divina desplegar el «Mar Verde» (al-bahr al-akhdar) que sim-
boliza «el conocimiento absoluto u omnisciencia {ai- ‘ilm al-mutlag)» en el que se sumerge el
mistico. Es un «mar», pues se trata del agua divina que fecunda los corazones, al igual que ella
irriga los jardines del Paraiso: «;Sumérgete en el Mar Verde!», exclama el gran mistico andalu-
si. Cf. Ibn al-‘Arabi, Las Contemplaciones de los Santos Misterios y las Ascensiones de las
Luces Divinas (Mashdhid al-asrdr al-qudsiyya wa-matdli‘ al-anwdr al-ildhiyya), ed. y trad. del
4r. S. Hakim y P. Beneito, Murcia, 1994, cc. 11, VIII, pp. 20, 80-1. En cuanto a la Tabla preser-
vada (lawh mahfiz), en la que todo esté escrito desde la pre-cternidad, es una esmeralda, una
tabula smaragdina. También el Arbol esencial que simboliza la realizacién suprema del Hombre
Universal, el eje imperceptible del universo, se sitda en un macizo verde, el plano horizontal del
Paraiso: «Yo soy la luz radiante, verde es mi parterre y mi rostro es un disco resplandeciente.»
Ibn al-‘Arabi, Le Livre de I’Arbre et des Quatre Oiseaux (Risdlat al-ittihdd al-kawni...), trad.
del 4r. D. Gril, Parfs, 1984, p. 56. En el Kitdb al-tajalliyar ai-iléhiyya, Tbn al-* Arabi relata una
ascension mistica hacia Dios que se devela bajo los atributos de la «Luz muhammadi», cuyos
tres colores —10jo, blanco y verde— son los indicios epifanicos. El viajero sigue una relacién de
estaciones (magdmadt), teofanias y sus luces coloreadas correspondientes. En la morada en la que
el mistico conversa con ‘Umar b. al-Khattab, el segundo califa, [teof. 72], menciona la luz verde
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Por otro lado, Henry Corbin muestra en toda su obra una especial sen-
sibilidad hacia la dimensidn estética de la metafisica, es decir, la metafisica
de la imagen. Por ello se pretende subrayar aqui la importancia que nuestro
autor concedid, como anteriormente hiciera su maestro Louis Massignon, a la
experiencia inicidtica y simboélica de la contemplacién de las luces coloreadas
vistas en suefio o en éxtasis. En este sentido, el color verde del cielo espiri-
tual (dsmdn-i rithdni) que Corbin estudié a partir de los insignes maestros
suffes® —el color que toman en el alma las luces (lawdmi*) de la bondad (futf)
y la promesa (wa ‘d) divinas (al-Jurjani)’, el de la perfeccién absoluta (‘Tragi)®
y de la resurreccién (al-Tirmidhi)®, el color del prado donde brota la Fuente
de la Vida eterna (Suhrawardi, Ibn al-‘Arabi, Riimf), «el mds bello de los
colores» (al-Simnani)!—, es el color que nuestro autor parece contemplar en
los azulejos de la Mezquita Real de Isfahan que visita en 1977'!. Tanto
Massignon'? como, luego, Corbin, nos recuerdan que la tierra de Irdn es el
pais «color del cielo» (per. dsmdn-giin), color celeste, puesto que con las pri-
meras luces del dia el azul profundo de los azulejos de sus santuarios se con-
funde en las alturas con el azur del cielo!3. El oasis de Isfahén, la «ciudad
azul», simboliza para Corbin el «lugar de encuentro» entre el universo mate-
rial y la topografia visionaria: el «istmo» (barzakh) entre lo material y lo espi-
ritual, entre lo sensible y lo inteligible puro'®. Corbin ve en el corazén de la

que se oculta detrds de los «pabellones de Dios», lo que indica el acceso al tltimo velo teoféni-
co de la waldya muhammadi. Rasd’il Ibn al-‘Arabi, 2 vol., Hyderabad, 1948, r. 23; Al-Mashrig,
ed. critica O. Yahia, 1966-7.

6. Cf. Corbin, En isiam iranien, t. 1V, s.v. «couleurs», «vert», latifa, visio smaragdina.

7. ‘All b. Muhammad al-Jurjani, Kitdb al-Ta‘rifér, trad. M. Gloton, Teherdn, 1994, n°.
1389, p. 340.

8. Lo verde (sabzi) simboliza la perfeccién absoluta, tanto formal como espiritual, Fakhr
al-Din ‘Irdqi, Risdla-yi lama‘dt wa risdla-yi istildhdt, ed. J. Nirbakhsh, Teherdn, 1353/1974, 65.
Cf. Y. E. Bertel’s, Tusawwuf wa adabiyydrt-i tasawwuf [incluye Mir’ar-i ‘ushshdq], trad. del ruso
al per. S. Tzadi, Teherdn, 1357/1978, 205.

9. Cf. G. Gobillot, Le livre de ia profondeur des choses (Ghawr al-umiir), Lille, 1996, pp. 208-9.

10. ‘Ald’ al-Dawla al-Simnani, al-‘Urwa li-ahl al-khalwa wa-i-jalwa, ed. N. M. Hirawi,
Teherdn, 1362 h.s./1983, s.v. latd’if, latifa y rithani.

11. En su visita a la mezquita junto a J.-L. Vieillard-Baron, como muestra la fotografia
de la contraportada del monogréfico dedicado a Corbin: Ch. Jambet (dir.), L’Herne: Henry
Corbin, Paris, 1981.

12. L. Massignon, «Valeur culturelle internationale de la coopération des penseurs
Iraniens du Moyen Age a P’essor de la civilisation arabe» (1951), en Opera minora, 3 t., Beirut,
1963,1.1, p. 544.

13. Corbin, En Islam iranien, t. 1V, p. 125.

14. Corbin veia en la topografia de Irdn la forma terrestre y sensible del mundus imagi-
nalis. Cf. «Les cités emblématiques», prefacio al libro de H. Stierlin, Ispahan, Image du
Paradis, Lausana; Paris, 1976, pp. 5, 10; Corbin, En Islam iranien,t. IV, pp. 9 ss.
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mezquita persa la expresion sensible del espacio verde imaginal de los gran-
des visionarios iranies y de la tradicién shi‘i. Se trata, en definitiva, de un
peregrinaje inicidtico, un viaje simbdlico que nos lleva de la ciudad de los
sentidos que representa Isfahan, ciudad emblemdtica, a la ciudad imaginal
que tipifica Hiirqaly, la ms elevada de las miticas ciudades de esmeraldal>.

Hay toda una filosofia del simbolo del espejo (mir’dt) en la mistica isl4-
mica que es recurrente en el pensamiento de Henry Corbin!®. La mistica del
espejo estd muy presente en la estética irania, que establece la significacién
profunda del estanque de la mezquita persa como lugar de aparicién (maz-
har)!7 de las «imdgenes suspendidas»'®. El simbolismo trascendental de los
misticos shi‘fes hace de ello una apertura hacia la Tierra de las almas!®. Estas
especulaciones muestran, por una parte, que la representacién mistica de la
mezquita, enteramente adornada con sus colores verde y azul, evoca los jar-
dines del Paraiso, la ciudad de Hiirqaly3, la Tierra de resurreccion (giydma)?0
y de las visiones, y, por otra parte, que el espejo del agua, que es ¢l estanque
en el centro del patio (haydt), constituye una puerta que da a Hfirgalya, es
decir, la Puerta celeste al otro mundo, al Mds alla, lo que Jalal al-Din RGimi
llama el verdor de la «primavera oculta».

15. Cf. H. Corbin, Cuerpo espiritual y Tierra celeste. Del Irdn mazdeista al [rdn chiita,
Madrid, 1996, pp. 79-128; id., En Islam iranien, t. 11, p. 283; t. 1V, pp. 188, 277 ss., 287.

16. Véase D. Shayegan, «L’homme 2 Ia lampe magique», en S. H. Nasr (ed.}, Mélanges
offerts & Henry Corbin, Teherdn, 1977, p. 31; id., Henry Corbin. La topographie spirituelle de
Ulslam iranien, Paris, 1990, pp. 23-4.

17. La superficie del estanque de la mezquita representa la fusion de lo sensible y lo inte-
ligible en el puro espacio del mundus imaginalis (‘élam al-mithél), en el que lo espiritual toma
cuerpo en estado sutil y el cuerpo se torna espiritual, la «materia inmaterial». Cf. Corbin, En
Isiam iranien, t. 1, pp. XXI-XXII.

18. Pensadores como Shihéb al-Din Yahya Suhrawardi conciben un cosmos entre el
mundo corpdreo (‘dlam-i barzakh) y el mundo angélico (‘dlam-i gahria), un mundo de formas
e «imégenes suspendidas» (muthul mu‘allaga) o de «formas puras» (ashhdb al-mujarrada),
como la imagen en el espejo, que no pertenecen ni se adecuan al ente material, sino que este Giti-
mo es el lugar donde se manifiestan. Cf. Suhrawardi, Le Livre de la Sagesse Orientale (Kitdb al-
hikmat al-ishrdq), trad. del 4r. H. Corbin, Lagrasse, 1986, § 225, p. 199. Véanse a su vez § 244,
p. 213; § 247, p. 215.

19. Cf. Corbin, Cuerpo espiritual, pp. 122, 266.

20. Hirgaly4, el «octavo clima» més alld de nuestro mundo, pero que se encuentra tam-
bién en lo invisible de nuestro propio mundo, constituye el polo espiritual celeste: «Ver las cosas
en el espejo, es segin la expresién de uno de nuestros shaykhs iranfes “ver las cosas en
Hiirqalya”, la més elevada de las ciudades misticas del mundus imaginalis u octavo clima. El
espejo no hace sino mostrarnos la via para penetrar en Hlrqalya. Fascinante es aquf la imagen
del fwdn ceste de la Mezquita Real iluminada por el sol naciente y reflejdndose en las aguas del
estanque central.» Corbin, «Les cités emblématiques», p. 7.
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1. Al-Khadir: el guia inicidtico «verdeante»

La expresion de este espacio verde en el arte la encontramos en dos
miniaturas que reflejan perfectamente el sentido simbdlico de la «terraza
verde», imagen que en la poesia mistica de Rim] representa la llegada al
malakiit, el mundo del Alma, €l cielo de verdor (per. sabza)?! y que, segin el

AA A

gran poeta persa Hafiz Shirazi (m. 791/1389), simboliza el principio de la teo-
fanfa de la belleza de Dios. La primera de estas dos obras es una miniatura
persa del perfodo safdvida?? que ilustra el quinto poema del Iskandar-ndma
de Tlyas ibn Yasuf Nizami Ganjawi (m. ca. 570-610/1174-1222), en la que
aparecen al-Khadir (o al-Khidr)?? y el profeta Ilyas (Elfas) sentados sobre la
hierba, en imagen-espejo, en un paisaje con fondo negro y oro?*. Entre ambos
se halla la «fuente de la vida» eterna (4r. ‘ayn al-haydt, per. chashma-yi zin-
dagt), el «agua de la inmortalidad» (@b-i zindigani), la fuente verde que se
encuentra en las gargantas mds profundas del pais de las tinieblas, y s6lo
Khidr, el profeta-santo, puede guiar al buscador hasta ella?.

21. D 1876. Residir en la terraza verde es alcanzar el malakit, es el éxodo fuera del
mundo regido por las leyes de la fisica y de los sentidos externos.

22. Ca. 1548, Shiraz. Freer Gallery of Art, Smithsonian Institution, Washington, D.C. Cf.
M. Barry, L’art figuratif en Istam médiéval et I'énigme de Behzdd de Hérdat (1465-1535), Paris,
2004, pp. 331 ss.

23. Al-Khadir habita en una isla invisible (al-Tabari, Tufsir, 1:422), o sobre una estera
verde (rinfisa) en el corazén del mar (‘ala kabid al-bahr; al-Bukhari, Tufsir, azora XVIII, a. 3).
Véanse A. K. Coomaraswamy, «Khwiaji Khadir and the Fountain of Life, in the Tradition of
Persian and Mughal Art», Ars Isiamica 1 (1934): 173-82; A. J. Wensinck, «al-Khadir, al-Khidr»,
en Encyclopédie de I'Islam 2, t. 1V, pp. 935-8; P. N. Boratav, «Khidr-Ilyds», ib., t. V, pp. 5-6; S.
Sviri, The Taste of Hidden Things: Images on the Sufi Path, Inverness, CA, 1997, ¢. 4, pp. 77-
101; id., «The Obsession with Life: Jung, Khidr and the SGfT Tradition», The Guild of Pastoral
Psychology 273 (2000): 8.

24. En otra miniatura del mismo tema (escuela de Hérét, finales del s. XV, Freer/Sackler
Galleries, Washington), a la izquierda, se encuentra Elias, que en calidad de peregrino terrestre,
y revestido ademds de manera significativa con el manto azul del duelo mistico, el hébito azul
de la renuncia y la abstinencia, ha llegado al final de su bisqueda y bebe de 1a Fuente de la Vida
bajo la iniciacidn de Khidr; a la derecha, estd Khidr que le presenta un rostro idéntico, imagen
de su propio principio interior inmortal —lo que indica asimismo la tinica verde de la vida eter-
na, disimulada bajo el manto marrén del cuerpo fisico exterior, del profeta iniciador. Las mon-
turas de los caballos (en la parte inferior derecha de la pintura) representan el cuerpo fisico pere-
cedero, en contraste con la Fuente de la Vida, simbolo del cuerpo de resurreccién. Sobre el
«color litiirgico» del manto mistico, véase Shams al-Din Md. Lahiji, Mafatih al-i‘jaz fi sharh-i
gulshan-i rdz, ed. K. Sami‘i, Teherdn, 1337 h.s./1958, p. 84 del pref.

25. Cf. ‘Abd al-Karim al-Jili, Kit@b ai-Insin al-kdmil, El Cairo, 1304 h.; Corbin, Cuerpo
espiritual, segunda parte, cap. IV, pp. 180-1.
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La segunda miniatura ilustra una obra clasica, el Haft Awrang (Los siete
Tronos) del gran poeta persa ‘Abd al-Rahmaén Jimi (m. 898/1492)%. En la
parte inferior de esta delicada miniatura aparece un agradecido discipulo
(murid), arrodillado en la terraza de un edificio alto, besando el pie de un
viejo maestro espiritual (per. pir, ar. shaykh), con hdbito y turbante, ambos de
color verde?”. Tanto la cerdmica esmaltada del edificio, el jardin?®, asi como
el bello paisaje que aparece al fondo y que puede recordar la montafia mitica
de QAf, nos descubren una pintura en la que el verde constituye el color sim-
bélico por excelencia. En un poema diddctico titulado Tuhfat al-ahrdr (El
Don de los Libres o los Nobles), incluido en el Haft Awrang, Jami, hablando
en primera persona, describe su «noche oscura del alma», de la duda y de la
incertidumbre, cuando fue vencido en su necesidad de fe. Mientras oraba a
Dios para que le guiara, de repente «aparecié una ldmpara en la distancia y en
[su] corazén apareci6 la luz del auxilio.» Esta iluminacién se muestra en la
figura de un pir, a quien Jami alaba en términos de al-Khidr («el verde», el
legendario siervo de Dios mencionado en el Cordn)? y de ‘Isd (Jesis). Lleno
de la «luz de la certeza», el poeta se tumbd a sus pies y frot6 su rostro en las
sandalias del pir. Este inst6 a Jami a no dejarse turbar por las dudas y los
temores. El, el pir, permanece frente a él como un espejo claro, para que el
murid pueda recibir la iluminacién y la certidumbre de la gnosis; reflejo,
libertad y jubilo en.unién con Dios.

El color verde asociado a la figura de al-Khidr, llamado «el que verde-
ce» porque su sabidurfa hace reverdecer la «Tierra de las almas» (‘Abd al-
Karim al-Jili) y porque la hierba vuelve a brotar bajo sus pies?, es ademas el
color de la luz que en la orden nagshbandiyya va unida al dltimo y mads ele-
vado de los cinco centros sutiles (Jatd’if) de la antropologia espiritual: el
«centro sutil mds oculto» (latifa akhfa), tipificado por el profeta
Muhammad?!. El viajero que alcanza la Realidad a través de este centro sutil
realiza la «permanencia después de la extincién» (baqd’ ba‘d al-fand’) en
Dios. El color de esta latifa es el verde (per. sabz). Cada tariga (via) es pose-
edora de una signo: el signo de los gddirf es una rosa (per. gul) de color verde,

26. Manuscrito safdvida de 963-72/1556-65, Irdn, conservado en la Freer Gallery of Art,
Washington. Haft Awrang, fol. 207b. Cf. M. S. Simpson, Sultan Ibrahim Mirza's Haft Awrang:
A Princely Manuscript from Sixteenth-Century Iran, New Haven; Londres, 1997, p. 181.

27. Verde era, se dice, el manto del enviado de Dios. Por otro lado, cuando Khidr alcan-
z6 1a Fuente de 1a Vida, alli se baiié y fue asf como se torné inmortal, mientras su manto se colo-
reaba de verde.

28. El «sentido de lugar» (makdn) del jardin irani tradicional (bdgh) y del estanque es el
paradigma del jardin del Paraiso, cuyos planos se conciben como un reflejo total del cosmos.
Véanse N. Ardalan; L. Bakhtiar, The Sense of Unity.: The Sufi Tradition in Persian Architecture,
Chicago; Londres, 1973, pp. 34-5, 68; N. Ardalan, «The Paradise Garden Paradigm»,en S. J. al-
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porque el Nombre divino al-Hayy (el —eternamente— Vivo) se manifestd de
este color a uno de los shaykh-s32. En la cofradia gadiriyya la luz verde va
unida al dhikr del Nombre divino al-Wahid (el Unico)33. También en la obra
de los maestros kubrawf, como al-Kubra y al-Simnénfi, el color verde es el
signo de la vida del corazén (fa-lawn al-khudra ‘aldmat haydt al-qalb), el
color del estado del «alma pacificada» (al-nafs al-mutma’inna, Cor. §9:27).
La teofanfa de la luz absoluta (nir-i mutlaq) es a menudo percibida como una
luz verde transparente34, simbolo del jardin eterno y de la vitalidad del 4rbol

Din Ashtiyani er al. (ed.), Consciousness & Reality: Studies in Memory of Toshihiko lzutsu,
Leiden, pp. 112-9, esp. p. 112. Sobre ¢l jardin persa como reflejo del Paraiso, ¢f. M. Khansari;
M. R. Moghtader; M. Yavari, The Persian Garden: Echoes of Paradise, Washington, 1998; J.
Lehrman, Farthly Paradise: Garden and Courtyard in Islam, Berkeley, CA, 1980; E. B.
Moynihan, Paradise as a Garden in Persia and Mughal India, Nueva York, 1979; D. N. Wilber,
Persian Gardens and Garden Pavilions, Rutland, VT, Tokio, 1962.

29. Sobre al-Khidr como gufa espiritual véanse J. Baldick, /maginary Mustims: The
Uwaysi Sufis of Central Asia, Nueva York, 1993; J. G. J. ter Haar, «The Importance of the
Spiritual Guide in the Nagshbandi Order», en L. Lewisohn (ed.), The Legacy of Mediceval
Persian Sufism, Londres, 1992, pp. 311-21.

30. Khidr (turco: Hizir) simboliza, en la tradicién turca, la vegetacion renaciente de la pri-
mavera. Se cree que cuando este personaje se manifiesta sobre la tierra, la hierba seca reverde-
ce a su paso, que deja una huella verde en las manos que toca, que aporta abundancia, fertilidad
y felicidad. Cf. Boratav, p. 5.

31. Se puede consultar nuestro articulo «La teoria de los “centros sutiles” en el sufismo
del Shaykh Ahmad Sirhindi», Convivium. Revista de Filosofta 15 (2002): 87-115.

32. Cf. J. P. Brown, The Darvishes or Oriental Spiritualism, reimpr., Londres, 1968
{1868], p. 104; Shahab al-Din Suhrawardi, The ‘Awdrif-u’l Ma'drif, trad. del per. H. Wilberforce
Clarke, ed. rev., Dethi, 1984 [1891], p. 283.

33. Brown, The Darvishes or Oriental Spiritualism, p. 106; M. Ali Ainf; F. J. Simore-
Munir {colab.), Un grand saint de Ilslam, Abd-Al-Kadir Guilini (1077-1166), reimpr., Paris,
1967 [1938], pp. 200 ss.

34. Véanse P. Ballanfat, «Les visions des lumiéres colorées dans Vordre de la
Kubrawiyya», PRIS-MA 19:1-2 (2003): 33-9; H. Corbin, £l hombre de luz en el sufismo iranio,
Madrid, 2000, s.v. «luz verde»; J. J. Elias, «A Kubrawi Treatise on Mystical Visions: The Risdla-
yi nitriyya of ‘Ald’ ad-dawla as-Simnéni», The Muslim World 83:1 (1993), § 14,pp. 73-4; id., The
Throne Cuarrier of God. The Life and Thought of ‘Ald@’ ad-dawla as-Simndni, Albany, 1995, p. 139;
Nir al-Din Isfard’ini, Le Révélateur des Mystéres (Kdshif al-Asrdr). Traité de soufisme, texto per.
y dos anexos; trad. y estudic H. Landolt, 2¢ ed., Lagrasse, 1986 [1980], s.v. «couleurs: vert»; Najm
al-Din Kubra, La pratique du soufisme: quatorze petits traités, trad. del ar. y del per. P. Ballanfat,
Nimes, 2002, p. 67; Najm al-Din Razl, Mirsdd al-‘ibad min al-mabdé’ ila-l-ma'dd, Teherdn, 1312
h.s./1933; 2% ed. e intr. Md. Amin Riyahi, Teherdn, 1352 h.s./1973 [trad. del per. H. Algar, The Path
of God’s Bondsmen from Origin to Return. Delmar, Nueva York, 1982, p. 300]; Die Fawd'ih al-
Jjamal wa-fawdtih al-jaldl des Najm ad-Din al-Kubrd, ed. en ar. F. Meier, Wiesbaden, 1957, §§ 13,
18 [trad. del 4r. P. Ballanfat, Les éclosions de la beauté et les parfums de la majesté, Nimes, 2001,
s.v. «vert»]; Simnani, Risdla-yi nfriyya, ms. 1105, Carullah Efendi, 44a-48b, Estambul:
Siileymaniye Kiitiiphanest, 45a; Tufsir najm al-Qur’dn, ms. 165/1, Shehit Ali Pasha, 1-168, y ms.
54, Hekimoglu Ali Pasha ve Camii, Estambul: Siileymaniye Kiitiiphanesi, 132b.
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de la existencia divina®. El «cuerpo espiritual» no se crea con los elementos
de la Tierra terrenal sino con los elementos de la Tierra de las ciudades de
esmeralda. Es la fuerza radiante de la luz original que se propaga a través de
la escala de colores que simbolizan los centros de la psicologfa sutil. El color
verde que domina en dicha miniatura es el de los suefios visionarios.

En la perspectiva del sufismo, Khadir es el maestro espiritual invisible
que habila al corazén, el drgano por excelencia de la auténtica revelacién. Tomar
a Khadir como guia espiritual conduce a cada uno a su propia teofania; es alcan-
zar el conocimiento gnéstico y experimentar asf la libertad interior suprema. Al-
Hakim al-Tirmidhi (m. 318/930), mistico de Khurisan, afirma que: «Al-Khadir,
adelantdndose con verdor, descubre la fuente, bebe de su agua y se vuelve
inmortal » Tal como hardn a su vez muchos misticos, Tirmidhi confirma la exis-
tencia de un vinculo directo entre la iniciacién espiritual y el acceso a la Fuente
de la Vida®%. Para Tirmidhi, al-Khadir, «el inmortal iniciador de los santos», es
el «maestro del verdor», y «el origen del verdor es la luz de la majestad»>’. Al-
Khadir es el filius philosophorum, regenerado y despertado a una vida nueva
por su inmersion en el Agua de la Vida, el Aqua permanens. Esta identificacion
se encuentra confirmada por Shihab al-Din Yahya Suhrawardi (m. 587/1191) al
final de su Epistola del arcdngel pirpura. Al peregrino mistico que se inquieta
por saber c6mo atravesard la montaiia psicocésmica de Qaf y luego la region de
las Tinieblas, a fin de llegar a 1a Fuente, el dngel responde: «Si eres Khidr, tam-
bién tii puedes franquear sin dificultad la montafia de Q&f.»8

El Agua de la Vida es el lugar donde arriba el viajero al final del itine-
rarium in deum que le conduce a la aniquilacién (fand’) y la subsistencia en
Dios (bagd’). Al finalizar la prueba, quien se baiie en esta fuente (de color
verde, segin algunos autores) nunca mds estard ya manchado. La fuente se
halla a la sombra del drbol Tiiba, el drbol de la felicidad, situado en la mon-
tafia de QAf: «El tronco de este drbol es de rubies, y sus ramas de esmeralda.
[...] La hierba que le rodea es de azafrdan verde [...]»%°. En la serie titulada

35. Majd al-Din Baghdadi (m. 616/1219), maestro kubrawi, en su Tuafar al-bardra,c. 2,
menciona a un shaykh que caracteriza el color verde como el iiltimo velo del alma. Apud Meier,
Fawd’ih, p. 244.

36. Este punto serd desarrollado mas tarde por Rizbihdn Baqli, Ibn al-*Arabi y ‘Abd al-
Karim al-Jili. Cf. Corbin, En Islam iranien, t. 11, p. 25; id., Cuerpo espiritual, p. 181. Sobre Ibn
al-‘Arabi como «discipulo de Khidr» cf, H. Corbin, La imaginacion creadora en el sufismo de
Ibn ‘Arabi, Barcelona, 1993, pp. 69 ss.

37. Cf. Gobillot, Livre de la profondeur, pp. 208-9.

38. Suhrawardi, ‘Agl-i surkh, en Suhrawardl, L’Archange empourpré. Quinze traités et
récits mystigues de Sohravardi, trad. del per. y del 4r. H. Corbin, Parfs, 1976, p. 212.

39. Le Voyage nocturne de Mahomet suivi de L’aventure de la parole, comp. y trad. J. E.
Bencheikh, Parfs, 1988, XXXIX, p. 104.
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Tooba, un filme proyectado sobre dos pantallas, obra presentada en la
Documenta XI de Kassel (2002)%°, Shirin Neshat introduce la imagen del
drbol Tiiba del Paraiso —el Arbol del Ser y del conocimiento imami-, tal como
el propio titulo indica®!.

Segtin el simbolismo de algunos contextos alquimicos, Khidr figura
como el ego del peregrino*2. En su Mantig al-tayr, ‘ Attir pone en boca del
papagayo las siguientes palabras: «Retenido en esta prision, deseo con ardor
la fuente del agua de la inmortalidad guardada por Khidr. Como él, yo “estoy
vestido de verde”, pues yo soy el Khidr de los pajaros.»*® Por ello, de forma
semejante al relato de ‘Attar y al «Si eres Khidr...» (agar Khidr shawi) de
Suhrawardi, Rim{ afirma: «Ora soy al-Khidr** y ora verde (akhdar)*>»%.
Segtin el Mawlana, los santos son aquellos que, como la nueva primavera,
renuevan su vida, «aquellos que estdn vestidos de verde, como el hdbito de
Khidr»*, que cuando se baii6 en la Fuente de la Vida, se torn6 inmortal,

40. Sobre este filme véanse T. Miller; E. Ligniti, Shirin Neshat 2002-2005, cat. exp.,
Milan, 2005, pp. 18-31; O. Zaya (ed.), Shirin Neshat. La iltima palabra/The Last Word, cat.
exp., Mildn, 2005, pp. 174-87.

41. La propia artista explica el significado espiritual de la obra; «7voba [...} una bds-
queda metaférica del paraiso [...]. En el Corén, el mito de Tooba [Tiba] es explicado como el
“4rbol sagrado”, el “drbol prometido” [...]. Ademis, el jardin mismo es un concepto universal
del hombre que intenta re-crear un fragmento del paraiso en la tierra, un lugar adonde uno puede
realmente evadirse de la banalidad del mundo material y trascender al reino espiritual» «In
Movement. A Conversation between Shoja Azari and Shirin Neshat», en Miller; Ligniti, Shirin
Neshat 2002-2005, pp. 7, 10. Cf. L. Ackermann; U. Dehler (ed.), Shirin Neshat im Gesprichlin
conversation, Berlin, 2005, pp. 49-51.

42. Para estos contextos alquimicos, cf. C. G. Jung, «Die verschiedenen Aspekte der
Wiedergeburt», Eranos-Jahrbuch 7 (1939), Zdrich, 1940, 428 ss., 436-47.

43. ‘Attar, Mantic Uttair ou Le langage des oiseaux (Mantig al-tayr), trad. del per. M.
Garcin de Tassy, reimpr., Plan de 1a Tour (Var), 1975 [1863],c. IV, p. 43.

44. El peregrino que vive la experiencia mistica del enigmdtico al-Khidr, «el sabio de la
Ciencia divina», el prototipo del santo entre los profetas, el maestro de la iniciacién y el guia
personal del sufi, se identifica con €l y atraviesa la montafia de Q&f més alld de 1a cual «Dios
posee una esmeralda verde cuyo color se refleja a través de todo el cielo», (Las negritas sefialan
las radicales consondnticas comunes). En el Mathnaw! RGm{ escribe a propésito de la invoca-
cién del que suplica a Dios: «[...] en un suefio vio a al-Khadir en medio del verdor». M [I1: 192.

45. Khidr y akhdar poseen la misma raiz léxica drabe (kfi-d-r), «ser verde». Akhdar, a la
vez «azul-verde», €s un color que vira del azul al verde, de ahi el nombre del cielo al-khadrd’.
Cf. V. Monteil, L'arabe moderne, Paris, 1960, «Les noms de couleurs», pp. 217-20, en concre-
to p. 218.

46. D 1373. ‘Aziz al-Din Nasaft (m. ca. 680/1282) afirma que Khidr es uno de los dife-
rentes nombres para designar al Hombre Perfecto (al-insdn ai-kamily. Cf. Nasafi, Le Livre de
I’Homme Parfait (Kitdb al-Insdn al-Kdmil), compilacién de tratados de sufismo en per. por M.
Molé, Teherdn; Paris, 1962, pp. 4-5.

47. Rami, Diwdn-i kabir, ed. M. Darwish, 2 vol., Teherdn, 1963, 2:245, n® 595, v. 10.
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mientras su manto se coloreaba de verde*®. Es lo que el gran maestro kubra-
wi ‘Ala’ al-Dawla al-Simnéni (m. 736/1336) denomina el «Khidr de tu ser».

El color verde (ar. khudra, per. sabz), €l del cielo (al-khadrd’) azul-
verde (akhdar)®, es también el color litiirgico y espiritual del Islam, el
color de la profecia de Muhammad®!; es el color de los ‘Alies®?, es decir, el
color shi*{ por excelencia®3, simbolizado por el fajin verde que levan los des-
cendientes del Profeta™. Para los poetas, verdes son las mejillas del Amado®,

48. «;Cémo verdeo hoy!» exclama a su vez el poeta y pintor iranf Suhrib Sepehri (1928-
1980) en uno de sus versos. «<En Golestaneh», Hajm-i sabz, poema incluido en S. Sepehri, Todo
nada, todo mirada, trad. del per. Sahand y C. Janés, Madrid, 1992, p. 91.

49. Hay varios dichos de los imames shi‘ies que hacen referencia al significado del color
verde, asf como a otros colores. Por ejemplo, una tradicién del X imam de los shi‘fes, ‘Alf al-
Nagqi (m. 254/868), considera que, mds alld de esta «zona» (nitdq) de verde esmeralda que rodea
nuestro mundo y que forma la Esfera de las Esferas (es decir, la montafia de Qéf), Dios posee
una esmeralda verde cuyo color se refleja a través de todo el ciclo: «Dios ha creado esta zona
{(nitdq) de esmeralda verde. De este verde el Cielo obtiene su color verde.» Cf. Corbin, En Islam
iranien, t. 11, pp. 282-3; B. Scarcia Amoretti, «Lunar Green and Solar Green: On the Ambiguity
of a Colour in Islam», Acta Orientalia 33:3 (1979): 337-43.

50. «“Al-Khadir” —afirma Louis Massignon— debe recordarnos a la vez que €l color
“litdrgico”, “espiritual” del Islam (en todos los suefios) es el Verde [...]». Cf. «Elie et son réle
transhistorique, Khadiriya, en Islam» (1955), en Opera minora, t. 1, p. 144, Cf. Corbin, La ima-
ginacién creadora, pp. 70 ss.

51. Se dice que el verde era el color preferido del Profeta. Los miniaturistas visten de
verde a Muhammad, ‘All y a todos los demés personajes sagrados del Islam. Cf. Djami, Youssouf
et Zouleikhd, trad. del per. A. Bricteux, Paris, 1927, p. 208; A. Mazaheri, Los tesoros de Persia,
Ginebra, 1970, p. 108.

52. Cf. Corbin, La imaginacién creadora, p. 73. Una tradicién simbdlica afirma que el
castillo de Hasan ibn ‘Ali (el II im8m) en el paraiso es verde esmeralda. Cf. H. Corbin,
«Realismo y simbolismo de los colores en la cosmologia chiita, segtn el Libro del jacinto rojo
de Shaykh Mohammad Karim-Khan Kerméni (m. 1870)», en Templo y contemplacion. Ensayos
sobre el Islam iranio, Madrid, 2003, pp. 50-1.

53. El shi‘ismo originario contemplaba que, antes de la creacion de Adédn, en una segunda etapa
cosmogonica, ‘All y su familia eran seres luminosos o «siluetas de luz» (ashbdh niir) reunidos, desde
la preexistencia, alrededor del Trono divino y reflejando la luz emanada de Dios. Cf. Ibn Bébiye, ‘fial,
bab 130, p. 162; id., Kamal, IL/bab 33, n° 7, pp. 335-6) o «sombras de luz» (azilla niir) (al-Nu‘ménf,
Kitéb al-ghayba, 328; Ton *Ayyash, Mugtadab, 95; al-Majlist, Bikdr, XV/i25, citando a al-Kulaynf). A
veces estas sombras de luz son descritas como de color verde (Al-Maijlist, o.c., XV/23 y 24):
«[Nosotros, los imdmes] estdbamos junto a nuestro Sefior, y fuera de nosotros nadie mds, envueltos de
sombras verdes». Se trata de entidades luminosas de una sustancia extremadamente sutil. «Lo prime-
ro que Dios creé fue a Muhammad y a nosotros, los miembros de la familia (ahl al-bayt), a partir de
la Luz de Su Majestad (min nilr ‘azamatihi); después £l hizo de nosotros otras tantas sombras verdes
(fa awgafana azilla khadrad’) situadas frente a Si mismo, cuando todavia no habian sido creados ni el
cielo ni la tierra, ni el dia ni la noche, ni €l sol ni la luna» Cf. M. A. Amir-Moezzi, Le Guide divin dans
le shi‘isme originel. Aux sources de I’ésotérisme en Islam, Lagrasse, 1992, pp. 81-2.

54. Cf. ‘Ayn al-Qudit Hamadini, Tamhidar, ed. ‘A. ‘Ussayrdn, 2° ed., Teherdn,
1341/1962, § 413. De color verde son también los cojines del parafso (Cor. 55:76).

55. Cf.J. Darmesteter (ed. y trad.}, Chants populaires des Afghans, reimpr., Amsterdam, s.d., p.
167.
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radiantes y llenas de color como el pavo real, pdjaro que con frecuencia se
asocia con la primavera y el Parafso, debido a su deslumbrante belleza¥.
Segin algunas leyendas, un pdjaro verde descendi6 sobre la cabeza del ele-
gido y los derviches no tuvieron otra eleccién que creer en este signo divi-
no®’. En la antropologia mistica de ‘Al4’ al-Dawla al-Simnénf, la muerte ini-
cidtica (fand@’) y «la resurreccién menor» (al-giydmat al-sughra) permiten al
«compaiiero del evento» (sdhib al-wdgi‘a), el espiritu del visionario, por
medio del «cuerpo espiritual adquirido», recorrer el jardin del Misterio, simbo-
lizado por el hadith qudsi n° 27 del «P4jaro verde» del Parafso®8: «Ciertamente
los espiritus de los creyentes son pdjaros verdes que se posan en los arboles del
Paraiso» (Inna arwdh al-mu’minin tayr khudr..)>. Este hadith es comentado
por Simnéni en su bello tratado en persa titulado en drabe Risdla-yi manhaj al-
jumah sharh-i hadith-i inna arwéh al-mu’minin tayr khudr®. El verde es ade-

mis el color por excelencia de la cosmologia islamica®!, es el color del sexto o

del séptimo cielo®?, el color del Alma Universal (al-nafs al-kulliyya), pues la
Esmeralda (zumurrud)® simboliza el Alma césmica®®; es también la piedra

56. Cf. A. Schimmel, «The Celestial Garden in Islam», en E. B. MacDougall; R.
Ettinghausen (ed.), The Islamic Garden, Washington, DC, 1976, p. 20.

57. Cf. ‘Abd al-Rahman Jami, Nafahdt al-uns wa hadardt al-quds, ed. M. Tawhidipir,
Teherdn: Intisharat-i Kitab-furishi-yi Mahmdi, 1336 h.s./1957, 574.

58. El nombre de pdjaro verde se da a un cierto nimero de santos, y €l dngel Gabriel ticne
dos alas verdes. Las almas de los mértires volaron al paraiso en forma de aves verdes (Cor.
2:262).

59. Sahih Muslim, ed. M. Fw’ad ‘Abd al-bagi, 3:1503; N. M. Hirawi, «Chahér guftar-i
shaykh ‘Ald ad-dawla-yi Simnéni», Ddnish 3 (1985): 6.

60. Cf. Manhaj al-jumah, en ‘Ald’uddawla Simndni: Opera Minora, ed. W. M.
Thackston Jr., Cambridge, MA, 1988, pp. 57-64.

61. En Balkh existia un templo dedicado a 1a Luna, del cual al-Barmak fue el gran sacer-
dote. En la linea de las religiones de la India, que asociaban los colores verde o blanco con la
Luna, estaba decorado con banderolas de seda verde. El color verde, que parece no distinguirse
del azul, estd en €l centro de las concepciones de la cosmologia isldmica. Este color va asocia-
do a varios planetas: Venus y la Luna, pero también Jipiter y Mercurio. Cf. A. Caiozzo, «Le tem-
ple de la Lune verte: de la couleur des planétes dans les miniatures de I’Orient médiéval», Der
Islam 81:2 (2004): 270-302, en concreto pp. 270, 300-1; Scarcia Amoretti, «Lunar Green», pp.
339-40. El color de la perla, como el del ndcar, se asocia con el verde (Venus, cobre, esmeral-
da); en poesfa, el cielo se compara a veces con el ndcar verde. Cf. Sayrafi Sha‘ir, Gulzdr-i safé,
ed. M. T. Danish-pazhih, Hunar wa mardum n° 93 (Teheran, 1349/1970), p. 30.

62 Véase el Libro de la escala de Mahoma segiin lu version latina del siglo Xl de
Buenaventura de Siena, Madrid, 1996, XVII, p. 65.

63 Ni‘matulldh Wali afirma que la esmeralda (al-zumurrud) es la joya o sello en forma
de anillo del Profeta con la que Dios da forma a todas las cosas. Risdlahd-yi Shah Ni‘matullGh
Wali-yi Kirmdni, 4 vol., ed. J. Narbakhsh, Teheran, 1976-78,1V:37.

64. En el simbolismo de Ibn al-‘Arabi la esmeralda es una metonimia para designar el
Alma Universal (al-nafs al-kulliyya), la Esmeralda Sustancial (al-zumurruda al-tiniyya). Véanse
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verde que simboliza el poder de Dios y que un dngel sostiene en la palma de
su mano; este dngel estd de pie sobre un inmenso pez que es tan potente que
soporta todo cuanto hay bajo el cielo®. El verde es a su vez el color de los
vergeles del Paraiso®, de los santos y de los 4ngeles que en ¢l habitan®’, asf
como el color de la escala mistica y del cojin (rafraP®® con el que
Muhammad asciende hasta el umbral del Trono divino (al-‘arsh)®. Segin
Ibn al-‘Arabi, el cojin (rafraf) es la «litera de la solicitud» (rafraf ai-‘indya),

S. al-Hakim, al-Mu ‘jam al-sifi, Beirut, 1981, n°. 317, Istildhdt al-sifiyya (= Istildhadt al-Shaykh
Muhyi-1-Din Ibn ‘Arabt,ed. B. ‘A. W. al-Jabi, Beirut, 1990, 68). Cf. al-Jurjini, Kitdb al-ta ‘rifdt,
n° 807; ‘Abd al-RazzAq al-Kashani, Istildhdt al-sifiyya, ed. Md. K. 1. Ja'far, El Cairo, 1981, n°
109. El verde simboliza la piedad. Shams al-Din Md. LAahiji, Mathnawi-yi asrdr-i shuhid, ed. B.
Zanjani, Teherdn, 1968, 136.

65. Cf. Le Voyage nocturne de Mahomet, LIV, p. 121.

66. D 2258/23970.

67. Angeles y santos, ambos estdn sabzpéish, «vestidos de verde», y verdes son las alas
de los 4ngeles. En el Paraiso los vestidos de los benditos serdn también verdes. Cf. Cor. 18:31,
76:20-1. Véase A. Schimmel, A Two-Colored Brocade. The Imagery of Persian Poetry, Chapel
Hill, NC; Londres, 1992, p. 264.

68. Cf. A. M. Piemontese, «Le voyage de Mahomet au paradis et en enfer: une version
persane du mi ‘rdj», en C. Kappler (ed.), Apocalypses et voyages dans I'au-dela, Paris, 1987, pp.
307, 313. El color verde es el que anuncia la estacién mistica superior, en relacién con el Loto
del Limite (sidrat al-muntaha, Cor. 53:14) que marca el término del séptimo cielo, junto al jar-
din del Paraiso, alli donde el Profeta vio al dngel Gabriel. Esta es la razén por la cual en la esca-
la mistica de la psicofisiologia sutil de ‘Al4’ al-Dawla al-Simnéni, que sigue el prototipo de la
ascensién extdtica del Profeta {al-mi‘rdj), el centro sutil mds elevado, latifa haggiyya, el
«Muhammad de tu ser», la latifa a la que envuelve «el mds bello de los colores», el esplendor
de color verde esmeralda, también es designado, en este otro aspecto, como latifa jabrd’iliyya,
el «Angel Gabriel de tu ser». Segiin una leyenda, el Profeta, después de su nacimiento milagro-
$0, se cubrio con una prenda verde y blanca. Conforme a la tradicién, el horizonte se cubrié con
una luz verde cuando la revelacién descendi6é mientras, durante el Ascenso Nocturno (ai-mi ‘réj),
el Profeta fue ascendido hasta ¢l dltimo grado del viaje hacia la Divina Presencia por un paiio
de color verde (rafraf) que descendié desde lo alto: «De alli un cojin esmeralda, mas brillante
que ¢l sol, me transports hasta el Trono, muy cerca de su seda». Sobre la excelencia del color
verde esmeralda véase Simnani, Tafsir, f. 9b. También la escala que conduce a los cielos y por
la que ascienden las almas estd «recubierta de una tela de un verde mds luminoso que el de la
esmeralda. Mirada alguna podria soportar su resplandor». Cf. Le Voyage nocturne, V-V1, pp. 27-
8; XX, p. 63; A. Schimmel, And Muhammad Is His Messenger. The Veneration of the Prophet in
Islamic Piety, Chapel Hill, NC; Londres, 1985, pp. 150-1.

69. «[...] El Trono (ai-‘arsh) se sustenta sobre una roca de esmeralda verde (sakhra)».
Rajab Bursi, Mashdriq al-anwdr al-yagin fi haqd’iq asrdr Amir al-mu’minin, Bombay,
1303/1885-6; Beirut, 1384/1959; trad. del 4r. H. Corbin, Les Orients des lumiéres, Lagrasse,
1996, c. XX, p. 117. En la cosmogonia de la teosofia shi‘i, el Alma de la Realidad muhammadi
primordial (hagiga muhammadiyya) es el principio de todas las Almas; ella estd simbolizada por
ia luz verde como la esmeralda, pilar superior izquierdo del Trono, y por Jipiter y Mercurio:
«Azrael, Naturaleza divina universal, columna inferior de la izquierda del Trono, cima menor
del Malakiit, luz verde». Sobre las cuatro luces o columnas del Trono, cf. al-Kulayni, Usil,
«kitdb al-tawhid», bab al-‘arsh wa-1-kursi, I/175, n° {; Ibn Babtye, Kitdb al-tawhid, p. 114, n°
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la «orilla paradisfaca»’0, es «"“el tapiz desplegado como el péjaro en vuelo”,
hecho de luz verde y (cuya envergadura) cubre la distancia situada entre el
Oriente y el Occidente»’!. Asimismo, el Trono divino ha sido creado de una
sustancia verde relumbrante’?, hecho de esmeraldas verdes’® y también
revestido de un tejido del mismo color’*. Verdes son también el pilpito (min-
bér) de esmeralda sobre el que estd sentado el patriarca Ibrahim’?, asf como
las ramas de esmeraldas y de perlas del Loto del limite (sidrat al-muntaha)
que florece a la derecha del Trono de Dios y que Muhammad contempla en
los confines del séptimo Cielo’®. La arquitectura simbélica hace del verde el
color del Paraiso reflejado sobre la tierra.

2. El «morir antes de morir» y la entrada en el «verdadero vergel»

En la via suff, el buscador de Dios debe morir en si mismo antes de que
pueda brillar con la luz divina. El morir en s{ mismo, o bien la aniquilacién
del yo (and), incluye lo que los sufies entienden como la «gran guerra» (jihad
akbar) contra el nafs; es decir, la mortificacién del alma carnal o concupis-
cente que constituye un obstdculo en la scala perfectionis que conduce a
Dios. La mortificacién, el combate espiritual (mujdhada), es un medio para
lograr la contemplacién (mushdhada). El iniciado debe apagar los fuegos del
ego y aprender a aceptar la voluntad divina. Cuando se han levantado los
«velos» del yo (hujub), la luz divina briila en el alma plenamente; cuando el
espejo del alma ha sido pulido de su herrumbre, refleja perfectamente los

13; Corbin, Imaginacion, n. 296, p. 426; id., Templo, p. 35; id., En Islam iranien, t. 1, pp. 201 ss.
El color verde del mundo del Alma estd siempre motivado por la situacién intermedia entre el
mundo de las cuerpos materiales (nasis), indicado por el color negro o azul-negro, y el mundo
de las Inteligencias separadas (jubarir), sefialado por el color amarillo (o blanco). Cf. En Islam
iranien, t. IV, pp. 164-7.

70. Tbn ‘Arabi, L'alchimie du bonheur parfait (c. 162 de las Futithdt al-Makkiyya), trad.
del 4r. S. Ruspoli, Paris, 1981, p. 98.

71. Ton *Arabi, L’Arbre du Monde (Shajarat al-Kawn), trad. del 4r. M. Gloton, Parfs,
1990, p. 100.

72. Cf. M. T. Fahd, «Le merveilleux dans la faune, la flore et les minéraux», en M.
Arkoun; J. Le Goff; T. Fahd; M. Rodinson, L’étrange et le merveilleux dans Ulslam médiéval,
Paris, 1978, p. 123.

73. Cf. Le Voyage nocturne de Mahomet, XX1, p. 64.

74. Cf. Abii-1-Futfih al-Razi, Tafsir al-Qur’dn, Teheran 1315/1937, 3 vol., vol. III, pp.
321-2,

75. Véase el manuscrito iluminado, Persia, s. XV, suplemento turco 190, BN Paris. Cf.
Miraj Nameh. Le voyage miraculeux du Prophéte, pres. y coment. M.-R. Séguy, Parfs, 1977, p.
12, pl. 26 (fol. 28 v*).

76. 1b.,p. 13,pl. 31 (fol. 34). Cf. A. Pavet de Courteille, Mirddj-Nameh, Récit de I’ Ascension
de Mahomer au Ciel, composé A.H. 840 (1436/1437}, reimpr., Amsterdam, 1975, pp. 27,47.
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Atributos de Dios (sifdr). El reverdecer del homo mysticus es el signo de su
progresion espiritual, de la salida del pozo de las tinieblas de su naturaleza
fisica, pues el color verde es el de la vida eterna. El gran poeta mistico Jalal
al-Din Rimi (m. 672/1273) expresa as{ esta renovacion del alma:

«Cada planta que se gira hacia el espiritu bebe, como Khidr, de la
Fuente de la Vida.
De nuevo, cuando el espiritu animal se gira hacia el Bienamado,
deja su carga y penetra en la vida que no tiene fin»"’

La mezquita representa un «super-jardin» que simboliza materialmente
el Paraiso (gr. parddeisos, per. firdaws)’8, denominado en el Avesta pairi-
daéza, segin la descripcién misma que dan del Edén las suras del Corédn
(55:46-76). «dos jardines... oscurisimos por lo frondoso de su vegetacion»
(55:62-4)"°. En la tradicién occidental, el término latino viridis («verde») estd
relacionado con la fertilidad. El color verde se convirtié en simbolo del Islam
seguramente por concitar la utopia de la creacién divina y la promesa del
paraiso. En éreas dridas el drbol, conocido desde la antigiiedad como el «drbol
de la vida», es una imagen central®. El 4rbol verde constituye el simbolo del
devoto que crece en el agua de la vida oculta debajo de la superficie del des-

77. M VI:127-8. La «carga» es el cuerpo perecedero, el yo miserable. Por medio de la
mortificacién del alma vital (nafs), de Ta muerte del pequefio «yo» (mardak), el novicio «deja su
carga [= 1a del pozo de las tinieblas de su naturaleza fisica (de barro)] y penetra en la vida que
no tiene fin [= el verdor del Parafso]». Se trata del desapego mistico, la «disolucién» (mahw) de
los rasgos y habitos de carécter de la existencia individual, la aniquilacién del yo {(fand’), tal
como la gota se diluye en el Océano de 1a Realidad divina. Cf. W. C. Chittick, The Sufi Path of
Love: The Spiritual Teachings of Riimi, Albany, 1983, p. 179.

78. Las mezquitas verdes de Isfahin parecen ser la imagen fiel, el andlogo de las ciuda-
des del Mds alld prometidas a los creyentes, donde ellos encontrarén las «sombras permanen-
tes», el «jardin de las delicias», las «corrientes de agua limpida», los «arboles de loto sin espi-
nas» que menciona el Cordn. Para los habitantes de paises térridos como Arabia y las regiones
del Oriente Medio, el verdor es el follaje que da sombra benéfica, la frescura a la cual se aspira,
la presencia del agua, la riqueza y la felicidad. El verde simboliza pues este Edén. Es frecuente
en los paises islamicos la costumbre hacer ondear un estandarte de color verde intenso sobre las
tumbas de los marabuts y sobre los mausoleos de los santos venerados.

79. El Parafso es un inmenso y hdmedo jardin de fertilidad y deleite inagotables donde
habrd «buenas, bellas muchachas» (fi-hinna khayrdt hisén) (Cor. 55:70). La belleza visual del
Paraiso nos viene, pues, indicada por los tejidos, los materiales nobles, el cuerpo de las huries y
¢l verde oscuro y feraz que todo lo recubre. Quizés la palabra que mejor expresa esa sensacion
de goce que producen los colores, sobre todo el verde, sea bahja: «Quién, si no, ha creado los
cielos y la tierra y hecho bajar para vosotros agua del cielo, mediante la cual hacemos brotar pri-
morosos jardines (hadd’iq dhdta bahjat)...» (Cor. 27:60; 50:7).

80 Entre los arabes del desierto el agua es el simbolo de la vida: «;Ojald las nubes del
alba mantengan verde tu tumba con inagotables lluvias!». Ch. J. Lyall (trad. ¢ intr.), Translations
of Ancient Arabian Poetry: Chiefly Pre-Islamic, reed., Londres, 1922 [1855], p. 55.



80 Antoni Gonzalo Carbo

iertod!. Este devoto estd recordando constantemente a Dios —segtin la tradi-
cién profética: «El fiel ocupado en el recuerdo de Dios (dhikr), es como un
drbol verde en medio de 4rboles marchitos »52

En la obra de R0mi, frente al color amarillo, que representa la palidez del
peregrino que no ha progresado en la senda, el color verde®? simboliza el cre-
cimiento espiritual, el reverdecer del amante, como los drboles al llegar la pri-
mavera®, en el jardin del Amor (‘ishq, mahabba, disti)3: <El viento de tu
amor nos aporta la palidez [el otofio = amarillento], pero también el frescor [la
primavera = el verdor]®® »%7 El coraz6n del mistico, como el gufa Khidr, rever-
dece a cada instante®®: «Vierte el agua de las ldgrimas como un rio sobre tu péli-
do rostro: / estas lagrimas hacen surgir el verdor sobre tu corazén y alma devas-
tados. / La mafiana levanta su velo: Este es el dia de la eternidad (Cor.
50:34)»89_El fresco verdor aporta el aroma del Ms all4, es el indicio de la libe-

81 Cf. A. Schimmel, As Through a Veil: Mystical Poetry in istam, Nueva York, 1982, p. 142.

82 Abil Himid Muhammad al-Ghazzali, Thyd’ ‘uliim al-din, 4 vol., Bulaq, 1289/1872-73,
I, p. 265.

83 En la obra de Riimi ¢l color verde simboliza el ascetismo. Véase A. Schimmel, The
Triumphal Sun. A Study of the Works of Jaldloddin Rumi, Londres; 1a Haya, 1978, s.v. «colour,
colours», «green».

84 El verde significa fuerza germinadora, crecimiento, esperanza y futuro, y ésta es la
razén de la alegrfa interior oculta. Véase J. S. Meisami, Structure and Meaning In Medieval
Arabic and Persian Poetry, Londres; Nueva York, 2003, pp. 398-9.

85 En la poesia persa la asociacién de la imagineria de la primavera con los temas del
advenimiento y de la restauracidn, con el renacer espiritual, se relaciona con el ritual del Afio
Nuevo (Naw Riiz). Sobre este tema véanse M. Molé, Culte, mythe et cosmologie dans P'lran
ancien: Le probiéme zoroastrien et {a tradition mazdéenne, Paris, 1963, pp. 90-1, 120-5, et pas-
sim; A. J. Wensinck, «The Semitic New Year and the Origin of Eschatology», Acta Orientalia 1
(1922): 158-99. Sobre ¢l sentido alegdrico del jardin en la obra de los grandes poetas mifsticos
persas véanse J. S. Meisami, «Allegorical Gardens in the Persian Poetic Tradition: Nezdmfi,
Rami, Hafez», International Journal of Middle East Studies 17 (1985): 229-60; id., Structure
and Meaning In Medieval Arabic and Persian Poetry, pp. 355 ss. et passim.

86 En la poesia persa es muy frecuente 1a referencia al verdor (per. sabzi, ar. khadar) del pai-
saje y al azul-verde del cielo (dsmdan), tal como aparece en la poesia lirica del siglo XI de *Unsur?,
Farrukhi y Manfichihii. Véanse J. W. Clinton, The Divan of Maniichihri Damghdni: A Critical Study,
Minedpolis, 1972, pp. 100-23; C.-H. de Fouchécour, La description de la nature dans la poésie lyri-
que persane du XI° siécle. Inventaire et analyse des thémes, Parfs, 1969, pp. 53-5 (sabzi) y 1214
(dsmdn), 170-3 (colores). Véase a su vez W. L. Hanaway, Jr., «Paradise on Earth: The Terrestrial
Garden in Persian Literature», en MacDougall; Ettinghausen (ed.), The Islamic Garden, pp. 43-67.

87 D 928.

88 «Contempla el jardin del corazén, verde, himedo y fresco [...]./ El perfume es tu guia
y te conduce en tu camino: €l te llevard al Edén y a (la fuente paradisiaca de) Kawthar» M
1:1897, 1901. Kawthar: fuente o rio de abundancia del parafso (alusién a Cor. 20:12). «Este héli-
to de los Abddl (santos) proviene de esta primavera espiritual: de alli crece un jardin verdeante
en el corazén y el alma.» #6.,1:2042.

89. D 887.
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racion del alma carnal y la sefial de la progresion en la escala espiritual hacia el
Amado: «La afliccién dispersa las hojas amarillentas del ramo del corazén con
el fin de que nuevas hojas verdes puedan crecer. / Ella desarraiga la alegria ante-
rior con el fin de que una nueva delicia pueda llegar del més alld »*

En algunos circulos los misticos escogieron para su habito mas elevado
el de color verde, y el sabzpiish, «el que porta el verde», fue considerado
siempre como un epiteto apropiado para los que vivian en el nivel espiritual
mds elevado posible — fueran los dngeles, el Profeta o al-Khidr, el guia de los
misticos®!. Esta serfa la razén por la cual en Egipto los musulmanes pondri-
an telas verdes alrededor de las ldpidas sepulcrales: para simbolizar el
Parafso. Para Mawlana, la primavera®® es un mensajero del Paraiso” cuando
los «vestidos de verde» (sabzpiish)®* —es decir, las huries y los dngeles— lle-
gan del patio azul del cielo, el jardin del Parafso, para permanecer entre los
hombres con el fin de recordarles la belleza espiritual eterna®. Riimi asocia
este color con el Jardin de los «hombres de corazén», el «santuario interior»,

90. M V:3680-1.

91. Farid al-Din ‘Attér, Ushtur-ndma, ed. M. Muhaqqiq, Teherédn, 1339 h.s./1960, 52. Las
alusiones a los sabzpiish son frecuentes en el alto estilo clasico y ain mds en la poesia popular,
como en el Yunus Emre Divani (5. XIll-ca. 1320). Cf. Schimmel, Brocade, pp. 264,432, n. 4.

92. Mawlana compara el alma concupiscente (nafs) con el otofio, estacién en la que la
naturaleza empieza a morir, a entrar en un estado helado y en apariencia sin esperanza, mientras
que ¢l intelecto (‘agl) hecho de luz lo compara con la primavera, cuando la tierra vuelve a resul-
tar nutritiva y al revestirse de un manto verde, trae de nuevo la esperanza. En su recorrido por
los jardines, Mawl4na nos ensefia a admirar la obra de la primavera, este maestro cortador que
cose tan bellas ropas de brocado verde (D 877) y las trae «de la tienda de lo Invisible» (ib.,
1958). Cf. A. Schimmel, «A Spring Day in Konya According to Jaldluddin RGmi», en P. J.
Chelkowski (ed.), The Scholar and the Saint, Nueva York, 1975, pp. 263-4.

93. RGmi, ib., 2082, 297, 668. En la mistica persa el color verde es el color de los verge-
les del Paraiso (firdaws), tal como aparece en Rami (éb., 2258) o en Riizbihin Baqli (Kashf al-
asrdr, cf. trad. franc.: Le Dévoilement des secrets. Journal Spirituel, pres. y trad. del ar. P.
Ballanfat, Paris, 1996, § 35, p. 154; trad. ingl.: The Unveiling of Secrets. Diary of a Sufi Master,
trad. C. W. Ernst, Chapel Hill, NC, 1997, § 38, p. 24). En el comentario en persa de este Gitimo
a la «Ascension (mi ‘rdj)» de Abi Yazid al-Bastimi, el verde es a su vez el color del océano de
la preeternidad (azal), el océano en el que se aniquila el mistico.

94, Shihab al-Din Suhrawardi alude al versiculo cordnico (76:21) en el que se dice que
los Elegidos, los bienaventurados del Parafso, llevardn vestimentas de satén verde {Cor. 76:21).
Estos Elegidos son también los misticos, los hombres de luz capaces de salir de los pozos de las
tinieblas de la naturaleza, los que se liberan de la carga de la impureza del cuerpo carnal; es
decir, los hombres espirituales que alcanzan la verdadera vida, la del otro mundo, los que obtie-
nen la «Fuente de la Vida» y los océanos de la luz verdadera, la Luz espiritual. Cf. Suhrawardi,
Partaw-ndma, en Archange, c. IX, p. 142.

95. Las huries, las «vestidas de verde en el jardin del Paraiso» (sabz-pishani bagh-i
bihisht), y 1os dngeles, los «vestidos de verde en el cielo» (sabz-piishdni falak).

96. Véase Schimmel, «A Spring Day in Konya», pp. 255-73, esp. p. 260, nn. 50-1.
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con la percepcién mistica de los cinco sentidos espirituales®” o facultades del
alma que se nutren en el prado verde®® de la Realidad®®. Es el inicio de la ilu-
minacion del mistico por la Luz que ve el mundo invisibie:

«Un jardin del cual este cielo no es més que una sola hoja [...].

Dirige al pasto tus sentidos, hazlos pacer en el pasto (del que habla la pala-
bra) Es El el que ha hecho brotar los pastos (Cor. 87:4)

con el fin de que ellos puedan nutrirse de jacintos y puedan llegar a los jar-
dines verdes de la Realidad»100

En el corazén del mistico opera una verdadera alquimia espiritual '°! que
parece estar tipificada por el color rojo del fuego del incendio del alma y el
fresco verdor que anuncia la proximidad de la gracia divina:

«Lo mids extrafio es que, en este corazén llameante, se encuentren tantas
rosas, verdor, jazmines.

Por este fuego, el jardin se vuelve ain miés fresco, de tal manera que el
agua estd unida a la llama.

jOh! alma mia, td permaneces en la pradera»'92

Segtin Rimi, el amor tiene su origen en Dios; es gadim, co-eterno con
El. De este modo el amante obtiene, ya en esta vida, la felicidad inmortal: «En
el jardin verdeante del Amor, que no tiene limites, hay muchos mds frutos que

97. Los cinco sentidos de la percepcidn mistica, distintos pero implicados los unos con
los otros, sirven para manifestar los Atributos divinos. Cf. M 1:2708, 2864; 11:49; 11:3236-39;
VI:3699-3798. Cf. 1. al-Din Humi'{, Tafsir-i mathnawi-yi mawlawi: déstén-i gal‘a-yi dhér al-
suwar, Teherdn, 1349/1970.

98. En la sabidurfa oriental de Shihdb al-Din Yahya Suhrawardi el color verde es el de la
Fuente de la Vida, ¢l prado verde del mundo espiritual que simboliza 1a fuente de las luces divi-
nas, la unién de la Inteligencia y el Alma. Se trata del viaje espiritual, el viaje de las almas a la
Montaiia verde, el monte Q4f, que Farid al-Din ‘ Attar desarrolla en el Mantig al-tayr.

99. Cf. Schimmel, «The Celestial Garden in Islam», pp. 13-39, esp. pp. 29-30.

100. M II:3231 ss.

101, Cf. Chittick, The Sufi Path of Love, s.v. «alchemy»; Schimmel, The Triumphal Sun,
pp. 73-4.

102. D 685. «S¢ dice que el verdor representa la fuente de la gnosis». Sharaf al-Din
Husayn Ibn Ulfat Tabrizi, Rashf al-alhdz fi kashf al-alfdz, ed. M. Hirawi, Teheran, 1983, 72. En
el sufismo, el verdor {sabza) simboliza la pureza de espiritu que se encuentra por medio de la
Fuente de la Vida (‘ayn al-haydt) del Conocimiento divino en el nivel del arcano (khaff). Cf. J.
Nurbakhsh, Sufi Symbolism: The Nurbakhsh Encyclopedia of Sufi Terminology, 11 vol.,
Londres; Nueva York, 1986-97, vol. IV, p. 37. El verde, mediatriz entre el calor y el frfo, es color
de agua, como el rojo es color de fuego. El ascenso de la vida parte del rojo y florece en el verde.
La «pradera» (sabza-zdr) simboliza el lugar de las teofanfas divinas que son presenciadas en la
conciencia interior a través de las formas fenoménicas de los efectos de Dios.
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la tristeza y Ia alegrfa. / El amor es mds elevado que estos dos estados: sin pri-
mavera y sin otofio, estd siempre fresco y verde.»!03 La primavera es la men-
sajera del Amado. El jardin de primavera, en su gozoso florecimiento, se con-
vierte en una figura tanto de la epifania de la gloria de Dios como de! renaci-
miento espiritual del alma. EI color verde del jardin que se renueva en pri-
mavera se asocia pues con la resurreccién (giydma): «que el verdor surja de
las tierras dridas, que las tumbas se conviertan en jardines [...] con el fin de
guiar al alma, fuera de esta prisién, hacia el Unico...»!%. En este sentido
‘Attdr afirma con rotundidad: «jBusca el reino futuro, pues €l estd siempre
verde! Un 4tomo de éste vale por cien universos»!%. En la poesfa de Rim el
nuevo verde deja ver la gracia eterna de Dios y el poder donador de vida que
se manifestard de nuevo y para siempre en el Dia de la Resurreccion (yawm
al-giydmay): asi, el verdadero amante ve después de esta nueva vida del jardin
«la belleza del jardinero (Dios)»'%. De este modo, para Rimi, el estado para-
disfaco reflejado por el mundo-jardin es nada menos que la Visién beatifica
(basar, ru’ya). La visién de Dios es un paraiso!?’. Es en el mundo imaginal
donde se desarrolla el cuerpo de resurreccidn. Esta asociacién del color verde
con la muerte es por otra parte de una antigiiedad inmemorial: el verde es el
color de la resurreccién puesto que caracteriza la primavera que es ella misma
un renacimiento de la naturaleza. En las creencias del Zoroastrismo, tanto la
primera realidad como la tltima bienaventuranza han sido interpretadas en
los términos de un jardin!%8; de forma similar, para los maniqueos, el destino

103. M L:1792-3.

104. D 29. También: «Si deseas ver la resurreccién, ven al jardin, que te mostrard el ver-
dor de lo que estd muerto bajo la tierra». D 2636. Sobre el jardin de primavera a imagen del
Paraiso y como simbelo del renuevo y la resurreccién, véanse Clinton, The Divan of Maniichihri
Ddmghant, pp. 100-23; Hanaway, Jr., «Paradise on Earth», pp. 51 ss.

105. ‘Attér, Le Livre de I'épreuve (Musibat-ndma), trad. del per. 1. de Gastines, Paris,
1981, c. VI, p. 71.

106. M 1:2786. Segin Rimi, el jardinero es Dios, que conoce la naturaleza oculta de la
semilla como la del alma humana. Cf. D 3048. En Coran 27:60-1 se alude a Dios como el que
hace descender agua del cielo y hace crecer huertas y éarboles. Cf. A. I. Arberry (trad.),
Discourses of Ramf, Londres, 1961, p. 112.

107. M L:2656: «[...] hallards un Paraiso que consiste en la visién de M{ [...]». Cf. Cor.
89:29-30.

108. Cf.A.U.Pope, A Survey of Persian Art, reimpr., 5 vol., vol. III: Architecture, Tokio;
Londres; Nueva York, 1964-5 [1938], p. 1,428, Para las descripciones iranias del Paraiso y otras
del Oriente Proximo, véase H. R. Patch, The Other World, Cambridge, MA, 1950, pp. 8-16.
Segin un simbolismo inicidtico de la escatologia mazdea que aparece en el Grand Bundahishn,
en el viaje al cielo, al atravesar el puente Chinvat del més all4, el alma difunta dén (persa medio,
avéstico daénd) del iniciado adopta una vida nueva que se le aparece en forma de un jardin flo-
reciente, simbolo del nuevo nacimiento. Cf. M. Molé, «Daén, le pont Chinvat et ’initiation
dans le Mazdéisme», Revue de I'histoire des religions 167:2 (1960): 176. Sobre la transmisién
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del alma redimida es un radiante y siempre verdeante jardin'%°. El color verde
es el de la tierra de Xvarnah, la «Luz de Gloria» donde se refugia Zoroastro.
Por ello Hafiz escribe en un verso de su Diwdn: «La fe de Zoroastro en el
bello jardin hoy reverdece»''. El poeta de Shiriz compara el jardin de pri-
mavera con la epifania divina. Segtin Rami: «aparte de la primavera del
mundo hay una primavera oculta»''!, evocadora del Parafso, pues mas alld
del parafso exterior de los sentidos, el mundo de la ilusién, estd el verdadero
Paraiso, el vergel del alma, del que el primero es sélo reflejo. Pero «la muer-
te (marg) del mistico no es posible sin la gracia divina (‘indyar) [...] ésa (la
gracia) es como una esmeralda (zumurrud)»''2. Cuando el mistico alcanza la
Fuente e la Vida, «el alma se vuelve verdeante, alegre y fresca: aquf ella
encuentra la eternidad» 13

En el Haft Paykar Nizdmi Ganjawi concibe el viaje inicidtico del alma
como el peregrinaje interior de la oscuridad espiritual a la iluminacién por
medio del progreso del suff a través de los siete grados espirituales''4, sim-
bolizados por los siete colores que estdn metaféricamente asociados a nume-
rosos fenémenos, como los siete planetas visibles, los siete dias de la sema-
na, los siete metales, los siete climas, los siete niveles de la educacion tradi-
cional, las siete partes del cuerpo y los siete profetas (de Abraham a
Muhammad)!!3. El viaje interior de su protagonista, el rey sasédnida Bahrim
Giir, tipificado por el paso de un jardin a otro, esta simbolizado por el verdor
del alma, «el precioso jardin de color esmeralda»!''®: «Es mejor el vestido

de esta idea al Islam, véase S. Shaked, «‘For the sake of the soul’: a Zoroastrian idea in trans-
mission into Islam», Jerusalem Studies in Arabic and Istam 13 (1990): 28-9.

10S. Para las imdgenes, en los textos maniqueos, de la liberacién de la prisién del cuerpo,
el ascenso del alma (gryw) al Nuevo Paraiso, el Parafso Eterno de 1a redencién y la unién final con
el Parafso de Luz, véase M. Boyce, The Manichaean Hymn-Cycles in Parthian, Londres, 1954, pp.
15-23 et passim; cf. también (para vestigios en el maniqueismo copto) C. R. C. Allberry, A
Manichaean Psalm-Book, parte 11, Stuttgart, 1938, passim, y especialmente pp. 224-5.

110. Hafiz, Fifty Poems, textos y trad. reunidos por A. J. Arberry, reimpr., Cambridge,
1962, p. 106.

111. D 211. En M V:552: «Solamente cuando el hombre, como el invierno, se ha despo-
jado del ser exterior, hay esperanza de que una nueva primavera se desarrolle en él.»

112. M VIL:3837 ss.

113. D 118.

114. Véanse Ch.-H. de Fouchécour, «Les recits d’ascension (sme‘rdj) dans I'ceuvre de
Nezami», en Ch.-H. de Fouchécour; P. Gignoux (ed.), Etudes irano-aryennes offertes a Gilbert
Lazard, 1989, pp. 99-108; J. Scott Meisami, «The Theme of the Journey in Nizdmi’s Huft
Paykars», Edebiydr 4 (1993): 155-72.

115. Cf. 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.

116 Haft Paykar,ed. W. Dastgirdi, Teherdn, 1315/1936, p. 253. Cf. Meisami, «Journey», p. 164.
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verde que el signo amarillo; el verdor es digno del ciprés!!’; el color verde es
signo de la bondad del campo sembrado; y el verde es el ornamento de los
angeles. Cuando el alma encuentra el frescor de lo verde en las cosas, el ojo
se ilumina también al verdor; los vegetales tienden al verde y todo lo que flo-
rece adopta ese color.»!18 Este viaje visionario de la ignorancia a la sabiduria
concluye con el jardin real, en el cual, en primavera, el protagonista celebra
el Afio Nuevo (Naw Riz). Por su parte, Rimi, para explicar la muerte inicid-
tica y la entrada en la luz, el paso del «mundo de la ilusién» a la existencia
real en Dios, recurre a una bella parébola, la del verdadero «vergel» (pl.
bdghad):

«En el vergel, un cierto suff puso su rostro, a 1a manera de los sufies, sobre
su rodilla, con el deseo de obtener un estado mistico.

Luego se sumi6 profundamente en sf mismo. Un individuo impertinente se
molestS por su aspecto de dormido.

117 El ciprés (pahlavi-per. sarw) —l 4rbol sagrado del Irdn, pues la leyenda habla de un
ciprés plantado por Zaratustra—, gracias a su longevidad y a su verdor persistente es «el drbol de
la vida» y evoca — junto con al-Khidr, el drbol Tiiba y la Fuente de la Vida- la resurreccion, la
inmortalidad y la eternidad. Cf. La vida de Zoroastro segiin el Vichirkart-i-dénik, en M. Molé,
La legende de Zoroastre selon les textes pehlevis, Paris, 1993, pp. 131, 133. El ciprés es uno de
los motivos mds recurrentes y centrales en la poesia persa cldsica. Cf. Fouchécour, Description,
pp- 58-60; Hanaway, Jr., «Paradise on Earth», p. 47; A. Pagliaro; A. Bausani, La letteratura per-
siana, Florencia; Mildn, 1968, pp. 168-71; Schimmel, A Two-Colored Brocade, p. 164. En la
poética mistica es un simbolo de la estatura (gdmar) del Amigo (dész). Por ejemplo, al-Hamadéant
califica al Amado de «jesbelto ciprési». Tamhiddt, § 232. Rami afirma también que «en el jar-
din del ciprés de Ha («El» = Dios)» (M 1:3828) se muestra la esbelta estatura del Amado (D 863,
1121, 2107), pero el ciprés es asimismo una metéfora vinculada con la primavera como simbo-
lo de resurreccién (M VI:1742). En palabras de Sand’'l: «El suff es un renuevo en la primavera
de Dios / el suff es un ciprés en la orilla del rio de Dios». Apud J. T. P. de Bruijn, On Piety and
Poetry: The Interaction of Religion and Literature in the Life and Works of Hakim Sand’i de
Ghazna, Leiden, 1983, p. 242.

118 Tlyas Ibn Ydsuf Nizdm?, Las siete princesas, s. 1., 2000, p. 152; id., Haft Paykar: A
Medieval Persian Romance, trad. del per. J. S. Meisami, Oxford; Nueva York, 1995, 34:249-53,
pp. 157-8. En el 4mbito astrolégico, el color emblemdtico de la esfera de la Luna (Zuhra) es el
verde. Segiin los Ikhwan al-Safd’ (Ep. 18, pp. 107, 21-108, 2), Jipiter (Mushtari) es el planeta
que simboliza la espiritualidad, representado por el color verde. En el poema de Nizdmi, sar-
sabzi, que en primer lugar significa «verdor y frescor», tiene también el sentido de «prosperi-
dad», y en un sentido mistico, de vida etemna. Cf. The Haft Paikar (The Seven Beauties), trad.
del per. y coment. C. E. Wilson, 2 vol., Londres, 1924, vol. 1 {p. 9 trad.}, vol. 2 (p. 11 coment.,
n. 103). Por otra parte, la naturaleza resucitada se desarroila en primavera, verde como el manto
de Khidr, cuando su protagonista, Shah Bahrim Gr, emerge del pabellén de las siete princesas.
En el fondo del progreso de Bahrdm, del reino temporal al sagrado, yace un viaje interior sim-
bolizado por un movimiento de jardin en jardin. Cf. J. S. Meisami, Medieval Persian Court
Puoetry, Princeton, 1978, pp. 227 ss.; id., «Allegorical Gardens», p. 232.



86 Antoni Gonzalo Carbo

“iEh!, dijo, ;por qué duermes? Vamos, mira las vifias, contempla estos
drboles, estos signos de la Misericordia divina, estas plantas verdes.”
“Obedece 1a orden de Dios, pues El dijo: ‘Observa’ (Cor. 30:50): vuelve
tu rostro hacia estos signos de la misericordia.”

El respondi: “Oh hombre vano, estos signos estan en el corazén; lo que
estd en el exterior no son mas que los signos de los signos.”

El (verdadero) vergel y el verdor se hallan en la esencia misma del alma:
su reflejo sobre lo que estd en el exterior es como (el reflejo) en el agua
corriente. [...]

Si los cipreses del mundo exterior no fuesen el reflejo de los cipreses del
corazén, Dios no habrfa llamado este mundo exterior el mundo de 1a ilu-
sién. [...]

Oh, dichoso el que estd muerto antes de morir (ey khunak én-rd ki pish az
marg murd), pues él ha percibido el perfume del origen de este vergel »!1?

En la poesfa de Rimi, en el camino hacia el misterio divino, el color
verde sefiala el mundo del malakiit, el universo de los dngeles-almas, como
el mds cercano a nuestro universo cuyo color es la «luz negra». Se trata del
viaje inicidtico hacia la montafia de QAf, donde mora el «fénix» (‘angd o
simurgh), el pdjaro fabuloso que tipifica la Unidad divina reconciliada con
la multiplicidad: «Cuando el Simurgh de nuestra pasién venga de la monta-
na de Q4f [...] cada gota de agua, por la gracia de Dios, reflejard un parai-
so»120_ En el sufismo, el fénix simboliza a menudo el espiritu del santo o el
santo mismo, mientras que ¢l monte QAaf es su estacién en la presencia de
Dios. Residir en la terraza verde es alcanzar el malakiit, es el éxodo fuera del
mundo regido por las leyes de la fisica, la transmutacién de los sentidos
externos en sentidos espirituales (hawds-i dil): «Si tu voto es viajar, ve sobre
la montura de los sentidos. / Si tu voto es residir, ve sobre el cielo, terraza
verde.» (D 1876). Este viaje a la zona intermedia tiene una hermosa expre-
sion en la poesia de Hifiz. Es lo que el gran poeta mistico, en un verso de su
Diwdn, llama la «linea verde» (per. sabza-yi khat(t]), imagen que simboliza

119 M IV:1358 ss. El «agua corriente» es una imagen que se asocia al Agua de la Vida,
la fuente caudalosa que otorga la existencia eterna a quien bebe de ella. Réim1 nos exhorta a des-
arraigarnos de nuestra existencia creatural efimera para entrar en la vida eterna, para convertir-
nos, con la «<nueva primavera», en la sombra dej ciprés del Amado. Véase D 73. Cf. Schimmel,
«The Celestial Garden», p. 23.

120 D 687.

121 En persa, la palabra khatt significa «linea», pero también «vello» en la mejilla. En el
sufismo esta expresidn simboliza la gloria del Resplandor divino (kibriyé’) y la teofania de la
Majestad divina. Lahiji, Skarh-i gulshan-i rdz, 552, 587. El mundo invisible de {os puros espi-
ritus se asemeja a una pradera verde para el mundo del alma, pues es el lugar de la manifesta-
cién y del crecimiento de la Vida. La expresidn «vello verdoso» (khart-i sabz) es frecuente entre
los misticos persas (“Attdr, Hafiz, Maghribi) para designar la «pradera verde» del mundus ima-
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tanto «el mundo intermedio (barzakh)»'?! —el istmo entre lo sensible y lo

inteligible, el umbral o el jardin (bustdn) del Mas alld—, como «la morada de
la vida eterna»!22;

«Nosotros somos los viajeros en Ia etapa del amor (‘ishq)!?>

y de los limites de la nada (‘adam) al pais de la existencia (wujiid) hemos
venido!?4,

Nosotros vimos tu Iinea verde!2’, 1a de los jardines del Paraiso (bihish?),
y en busca de esta hierba de amor (giéh mihr) hemos venido.»

ginalis: «El vello se ha convertido en el verdor secreto del mundo del alma, por ello lo llaman
“Agua de la Vida”». Shabistarl, Gulshan-i rdz, vv. 779-86. Cf. ‘Iriqi, Risdla-yi lama‘at wa risa-
la-yi istiléhét, 67. Muslih al-Din Sa‘df (m. entre 691/1291 y 694/1294) emplea las expresiones
khatt-i sabz y sabza-yi khatt para alabar la belleza del Amado, pues Su «linea verde» es similar
a la «primavera de la inmortalidad» . Kulliyydt-i Sa‘di,ed. M. ‘A. Furught, 2" ed., Teherdn, 1977,
pp. 491, 638. Cf. H. Katouzian, Sa‘di: The Poet of Life, Love and Compassion, Oxford, 2006,
pp. 46-7; Nurbakhsh, Sufi Symbolism, vol. 1, pp. 49-54.

122 Bertel’s, Tasawwuf wa adabiyyét-i tasawwuf, 194. Tal como afirma el poeta persa
Mahmid Shabistari (m. 720/1320) en su bello tratado mistico titulado Guishan-i raz (La
Rosaleda del Misterio): «Busca, como Khidr, en la morada del no-signo, / bebe, como Su vello,
del agua de 1a Inmortalidad» . Guishan-i rdz, surida-yi Shaykh Mahmiid Shabistari, bd kashf al-
abyat wa arjd‘ ba dah sharh-i chapt wa farhang-i gulshan-i rdz, ed. A. Mujahid; M. Kiyéni,
Teherédn, 1371 h.5./1992, 51. «En ¢l pafs de las tinieblas brota la Fuente de la Vida», la fuente de
la inmortalidad. En otras palabras, cuando el mistico ha ido mds alld del pafs de las tinieblas (es
decir, el velo de la multiplicidad), y ha alcanzado como Khidr ia Unidad divina en la morada del
no-signo (es decir, en el seno de la Esencia), bebe, como la pradera verde de Su vello (las deter-
minaciones puramente espirituales), de 1a Fuente de 1a Vida, y, como Khidr, vive para siempre.

123 Hace falta que el amor humano, el amor apasionado (‘ishg, érds), se reencuentre con
¢l misterio del amor divino, el amor compasivo (mahabba), que es la metamorfosis del sujeto
del amor humano.

124 En el sufismo, es ¢l paso de la no-existencia (‘adamy), la existencia creatural, a 1a ver-
dadera existencia (wujid), la Realidad divina o, dicho de otro modo, el transito de la existencia
«efimera» (fanin), mortal, a la existencia «eterna» (Cor. 55:26-7), es decir, la entrada en el M4s
alld por medio de Ia experiencia de la extincién mistica (fand’). En la poesia mistica del
Mawlin3, el espiritu tiene necesidad de 1a materia para hacerse visible; asi, en primavera, cada
hoja y cada 4rbol verde se convierten en mensajeros procedentes de la no-existencia, ‘adam, y
hablan con su fresca lengua verde del poder creador de Dios.

125 Shabistarf dice a su vez en La Rosaleda del Misterio: «El vello (khart) se convirtié
en la pradera verdeante del mundus anima; / por eso le llamaron “la morada de la fuente eter-
na”.» En opinién del comentarista de este poema, Shams al-Din Muhammad Léhiji (m.
912/1506-7): «La expresién “pradera verdeante” indica el mundo del alma (mundus anima) y
simboliza tanto la aparicién del crecimiento vegetativo como el primer nivel de la manifestacién
de los espiritus, el istmo (barzakh) entre lo Absoluto invisible y los mundos visibles.» Sharh-i
gulshan-i rdz, p. 588.
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Suhréb Sepehri titula su libro mds hermoso Hajm-i sabz (El espacio
verde)'?S. En su poesfa, de profundo lenguaje mistico, se pregunta por el
lugar del Amado, y escribe: «;Dénde estd la morada del Amigo? [...] / mds
verde que el suefio de Dios / donde el amor es tan azul»'?7. La «lfnea verde»
de la poesia de Héfiz, «el mar verde del firmamento» (daryd-yi akhdar
falak)'?8, «la extensidén verde del cielo» (mazra‘-i sabz-i falak) o «el techo
verde» (saqf-i sabz)'?, alli donde se contempla la presencia del Amigo
(diist), la «zona» (nitdq) de esmeralda verde a la que alude el tedsofo shi‘f
Rajab Bursi!3, el «Mar Verde» que en el sufismo de Ibn al-‘Arabi conduce a
la orilla de la Realidad divina, la «terraza verde» que segiin Rmi permite
alcanzar el malakiit, hasta llegar a «los jardines verdes de la Realidad», «el
espacio verde» (hajm-i sabz) del que nos habla Suhr@b Sepehri o €l mar verde
del filme de Shirin Neshat, expresan por igual, con toda la libertad de la expe-
riencia visionaria y la riqueza del lenguaje simbélico, el umbral fronterizo
con la realidad inefable del Misterio.

Segtn nos recuerda la filosoffa del amor de Mulla Damawandi, el amor
espiritual (‘ishg rithdni) bien puede contemplarse en una «superficie de ver-
dor»!3!. El conjunto del pensamiento de Henry Corbin tiene como horizonte
de sentido este espacio limite entre lo sensible y lo inteligible representado
por las ciudades de Isfahdn y Hiirqaly4, espacio intermedio al que se orienta
el suefio visionario y que estd perfectamente expresado por la «zona» de
esmeralda verde del esoterismo shi‘f o por la «linea verde» de la poesia mis-
tica de Hafiz. Henry Corbin comprueba que en sus pasos por los santuarios
de Iran, el pais «color del cielo» (dsmdn-giin), no esta recorriendo sino el

126. S. Sepehri, Oasis d’émeraude, trad. D. Shayegan, Parfs, 1982. El verde es aqui,
como en la poética de Rimi, el color de «la abundancia fecunda de la naturaleza, donde crece el
arbol, crece la hierba y florecen las semillas durmientes de la tierra. Es también la acogida hime-
da de un oasis donde la unién nupcial del agua y la verdura se convierte en simbolo de toda vida
y toda resurreccién. [...] Agua y verdor son las dos fuentes en las que bebe este hijo del desier-
to, y es con una mirada clara como €l agua y verde como las tierras miticas de la imaginacién
como Sepehri descubre el suefio césmico que subtiende la realidad contempordnea» D.
Shayegan, en su prol. a Sepehri, Todo nada, todo mirada, pp. 10-1.

127. «Direccién», en Todo nada, todo mirada, p. 99. Cf. lo «verdoso», lo «verdeantes»,
ib., pp. 63, 83.

128. Hafiz, The Green Sea of Heaven: Fifty ghazals from the Diwdn of Hdfiz, trad. E. T.
Gray, Jr., Ashland, Oregon, 1995, ghazal 5, p. 47.

129. Véase G. H. Yousofi, «Colors in the Poetry of Hafez», Edebiydr 2:1 (1977): 18,21,23.

130. Rajab Bursi, Les Orients des lumiéres, pp. 114-5.

131. Cf. H. Corbin, La philosophie iranienne islamique aux XVIF et XVHI€ siécles, Parfs,
1981, p. 383. Riizbihdn Baqlf atrae nuestra atencidn sobre una tradicién profética segin la cual
tres cosas reconfortan la mirada espiritual (nazar): el verdor, un rostro bello y el agua corriente.
Riizbihéin, Le Jasmin des Fidéles d’amour (Kitdb-e ‘Abhar al-‘dshigin), ed. H. Corbin, Teherén;
Paris, 1958, p. 29, § 64.
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mismo cielo espiritual (dsmdn-i riihdni) de color verde de los grandes visio-
narios persas. Viaje fisico y viaje espiritual se confunden, como el azul de las
ciipulas de las mezquitas se funde con el azur del cielo. Pero cuando el ojo
del corazén (chashm-i dil) no puede ver, ;c6mo puede el hombre conocer lo
que estd fuera de la «tienda» (khargah, ie. el cielo), y al creador de los «siete
castillos verdes» (haft gasr akhdar, i.e. los siete cielos)?'3? Dios es el hace-
dor (sdni‘) y el pintor (nagsh-band) de toda existencia (wujiid) y contingen-
cia (imkdn). Desde la «ciudad de la desolacién» se avista el «mar verde del
firmamento», la orilla de la nostalgia infinita.

132. B. Utas (ed. y coment.), Tariq ut-tahqiq: A Sufti Mathnawi ascribed to Hakim Sand’t
of Ghazna and probably composed by Ahmad b. al-Hasan b. Muhammad an-Naxchavani, Lund,
1973, p. 152.



