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ACADEMIA DE LAS LETRAS DE PAKISTÁN

Introducción
a la poesía sufí Pakistaní


	
	La región que hoy en día se denomina Pakistán es heredera de una gran tradición literaria y filosófica. Aun excluyendo todo el patrimonio preislámico, entre el que es merecidamente famoso Panini, la gramática sánscrito, después de la llegada del islam hay mucho digno de estima. Como antes de la modernidad la poesía era el vehículo principal de las ideas deberemos a la poesía en penyabí, siraikí, paxto, sindhi y baluchí para comprender la tradición literaria musulmana autóctona, Bastará un vistazo a la poesía en esos idiomas para advertir enseguida que los mejores poetas que han escrito en ellos han sido, ora místicos islámicos (sufíes), ora autores influidos profundamente por la visión del mundo y la manera de expresarse sufíes, Examinemos, por tanto, la evolución del misticismo islámico (sufismo) antes de abordar la poesía clásica de Pakistán.

Los incios
	Según algunas tradiciones, la dimensión mística formaba parte de la contemplación de Dios por el Profeta (la paz sea con Él), el cual inició a Alí ibn Abi Talib en las prácticas esotéricas. También se dice que uno de los compañeros del Profeta, Salman Farsi (“el persa”), fue “el precursor de gran multitud de sufíes persas” (Arberry 1966: 3) Hay quien considera sufí a Uwais al-Qirni, quien vivió en el Yemen y fue está bien “muy adicto” al Profeta, aunque no llegó a conocerlo, y que fue guía espiritual de sufíes posteriores (Husaini 1967). Sea lo que fuere de esas tradiciones, cuyos pormenores figuran en el Hilayat al-Aulia de Abu Nu’aim al-Isbahaní (c. s. XI), los primeros grupos discernibles que poseían un modo de vida y una concepción del mundo que fueron denominados sufíes se extendieron a partir de Basora y Kufa en el siglo VIII.

Los ascetas
	Entre los primeros sufíes pertenecientes a la tradición ascética estuvieron Hasan al-Basri (642-728), Rabia al-Adawiya de Basora (+ en el 752 ó el 801?), Fuzail ibn Ayaz (+ 803), Ebrahim ibn Adham (+ 782), Zulnun al-Misri (796-861), Abu Yezid al-Bestami (+ 874), Abdul Qaim al-Yunaid Bagdadí (+910) y otros cuyas anécdotas menciona Fariduddin Attar en su Tazkirat al-Auliía (Aberry 1966). Muchos de ellos reaccionaron contra la opulencia y la tiranía de los gobernantes e hicieron hincapié en la pobreza y el recogimiento. De ahí que por lo general rehuyeran todo cargo oficial que conllevara poder y, a modo de símbolo de un modo de vida no mundano, vistieran de lana (en árabe, suf, de donde proceden las palabras tassawwuf y sufismo, que quieren decir misticismo, Véase Schimmel 1975: 12-18), aunque, según Alí Huywairi (Data Gany Bakx de Lahore, + 1071), la esencia de esa noción se deriva de safa (pureza) y sufí es aquella persona que conserva puro su corazón (Huywairi, c.s. XI: 42).

	Entre las ideas esenciales de los sufíes ascetas estaban faqr (la pobreza) y tawakkul (la confianza plena en Dios), de las que era corolario el desapego hacia el mundo. Las anécdotas a que antes nos referimos se complacen en ejemplos de pobreza y de sufrimiento. Shaqiq al-Balji, sufí de Jorasán, se refirió a la iluminación cuyo origen está en el hambre (Schimmel 1975: 115; Sarry c.s. X). También Ali Huywair menciona en tono de aprobación que los verdaderos sufíes llevan ropas remendadas, pero deja bien claro que si alguien se vista así para impresionar a los demás, su gesto carece de valor (Huywairi, s.  XI: 61-62). Algunos sufíes llegaron a tales extremos en su desapego hacia el mundo que prefirieron permanecer solteros y se alegraban si algún familiar suyo fallecía. Por ejemplo, Atar (+ 1220 ó 1230 ?) cuenta la siguiente anécdota de Fuzail ibn Ayaz:

	“Durante treinta años nadie vio sonreir a Fuzail, salvo el día en que murió 	su hijo. Entonces sonrió. ‘Maestro, ¿es éste momento de sonreir? le 	preguntaron.
	‘Comprendí que a Dios le complacía que mi hijo muriese’, respondió, ‘y 	sonreí conforme a la voluntad de Dios.’                                   (Attar:61.)

	
	A juicio de muchas personas, ésa era una interpretación extremada del tawakkul y, a decir verdad, muchos místicos llevaron una vida familiar perfectamente normal, si bien detalles como los citados ponen de manifiesto que la tradición mística temprana fue predominantemente ascética.

El vocabulario y los conceptos sufíes
	Otras ideas que llegaron a ser asociadas al sufismo fueron la del amor (ixq): el ser amado por los sufíes era Dios, y el sufí deseaba ardientemente unirse a Él. Después venía la idea de que la aprehensión intuitiva, gnóstica, de realidad (ma’rifa) era la meta del místico, en lugar de alcanzar un saber formalizado y racional (ilm). El camino hacia la Realidad pasaba por la senda mística (tariqa), que posteriormente algunos sufíes distinguieron de la ley islámica (xaría’h, ley cherámica), si bien otros sostuvieron que la xaría’h era indispensable para alcanzar la Realidad (haqiqa). Una idea primordial era la de que el sufí podía llegar a disolver su individualidad en la esencia divina (fana) y alcanzar la vida eterna con Dios (baqa). Junto a eso estaba la idea de Wahdat al-Wuyud, que suele traducirse por ‘unidad del ser’ o panteísmo.

	Gradualmente, también fue apareciendo un vocabulario sufí, que figura en la Risala-yi Mixwaq de Muhsin Fais Kaxaní (circa s. XVII), según el cual los siguientes términos empleados en poesía simbolizan los atributos que a continuación se exponen:

Ruj (Rostro, mejilla): la revelación de La Belleza Divina.
Zulf (trenza): el velo que oculta la Realidad Divina; el aspecto del poder divino que elude o embarga a los seres humanos.

Jal (lunar): el punto oculto de la Verdadera Unidad.
Jatt (la parte inferior de la mejilla): la manifestación de la Realidad en formas espirituales.
Lab (labio): la propiedad de Dios de conferir la vida.
Xarab (vino): la experiencia de éxtasis que causa la revelación de Dios que aniquila la razón.
Saqi (copero): la Realidad que se complace en manifestarse en cada una de las formas reveladas. En las composiciones poéticas denominadas “gacelas” llegó a referirse a quien ayuda a encontrar la Realidad a quien la busca.
But (ídolo): Todo objeto de adoración que no sea Dios. El ser amado. Una manifestación de la Divina Belleza.

(Adaptado de Arberry 1950: 113-119.)


	Como esas palabras podían tener además referentes humanos, la poesía de la civilización islámica posee una rica ambigüedad, que es perenne fuente de gozo en las gacelas. Más adelante prestaremos más atención a estos conceptos, o por lo menos a los pertinentes para comprender este tipo de poesía.

La evolución de las cofradías sufíes
	En el s. XI, según Alí Huywairi en su Kaxf ul Mahyub (c.s. XI), había por lo menos doce escuelas de sufismo, dos de las cuales eran, a su juicio, heréticas (Huywairi: 214) Tal vez a causa de los excesos de quienes se desviaron de la ley cherámica y se inclinaron hacia el panteísmo, Alí Huywwairi y Abu Hamid Muhammad al-Gazali escribieron sendos tratados en los que refutaban aquellas doctrinas. La obra más importante de Gazali, Ihya1’ ulum al-din, tuvo tal repercusión en el mundo musulmán que, según A.J. Arberry, “el sufismo, por los menos el de tipo ‘sobrio’, fue reconocido como ciencia musulmana y una forma de vida razonable y digna de alabanza” (Arberry 1950: 83).

	En el s. XII, pues, ya existían las cofradías sufíes, la primera de las cuales fue la qadiría de Sheij Muhiuddí Abdul Qadir Yilaní (1078-1166). La cofradía llegó probablemente al Asia meridional con Sheij Nimat Ullah de Deccán (+ 1430) y se difundió al actual Pakistán (Sind, Penyab, Agencia del Noroeste, Cachemira) antes del s. XVII. Más tarde, quienes “preferían poner el acento en la ley cherámica se acercaron más a la naqxbandíah, es decir, a Shayj Abel al-Haq Muhaddiz de Delhi, mientras que los demás permanecieron más próximos a la chestíah o suhrawardíah” (Khan 1981: 121).

	La segunda cofradía por orden de importancia fue la suhrawardía, asi llamada por Sheij Shihab al-Din Umar bin Abd’Alah al-Suhrawardía (1144-1234). Esta cofradía llegó a la India en el s. XIII y Sheij Bahuddí Zakariía de Multán (+ 1262) difundió su influencia en esa parte del mundo (Schimmel 1976: 352). Otras cofradías influyentes del Asia meridional son la chistía y la naqxbandía. Sheij Moinuddín Chisti, el adelantado de la cofradía chistía, llegó a Delhi desde Sistán al año 1193 y entre sus sucesores hubo sufíes como Qutbuddín Bajtiar Kaki y Fariduddín Gany Xakar. La cofradía naqxbandía estuvo inspirada por Sheij Bahauddín Naqxband (+ 1390) (Nabib 1969). Alcanzó prominencia en la India hacia 1600 y Sheij Ahmad Sirhindi (1564-1624), conocido por haberse opuesto al Wahdat al Wuyud, perteneció a ella (Faruqi 1952). Su importancia para la literatura urdu se debe a que fueron miembros de ella los poetas Mazhar Yan-e-Yanán y Jwala Mir Dard (Schimmel 1975: 372). Las demás cofradías místicas de importancia, como las shadhilía (de Nur al Din Ahmad bin Abd Alá al-Shadhili, 1196-1258), saadiíah, rifa’iía, badawiía, mevlevía, etc., florecieron en el resto del orbe musulmán, pero contaron con escasos seguidores en el Asia meridional (Arberry 1950: 84-92). En cambio, la cofradía kubrawiía llegó a Cachemira con Sayed Alí Hamadaní y la cofradía shattariía fue fundada en la India en el s. XVI por Mohammad Gaus de Gawalior (Schimmel 1975: 258 y 355). Otro rasgo peculiar fue que mucos sufíes del Pakistan y de la India fueron tolerantes y algunos incluso sincretistas, lo que explica el hecho de que el príncipe Dara, hijo del Shahyahan, “practicase sus ideas de unidad y estuviese rodeado de varios poetas y escritores que no encajaban en el marco del islam ortodoxo”. (Schimmel 1975: 362). Cómo sucedió de ese modo lo veremos más adelante en detalle, Por ahora, baste con decir que todos esos rasgos del sufismo del Asia meridional lo popularizaron. El vehículo de ese sufismo fue la poesía, que se cantaba en los pueblos y las aldeas del subcontinente y de la que daremos muestras a continuación, aunque traducidas. Antes empero, vamos a esforzarnos por entender los conceptos del sufismo poniéndolos en relación con su empleo en la poesía.

El simbolismo del amor
	Entre las ideas más significativas del sufismo estaba la del amor (ixq). Se dice que Rabia Adawiía de Basora fue quien introdujo esa noción, consistente en que no debemos adorar a Dios únicamente por Su orden, sino además amar lo tanto que nos sea imposible querer algo o a alguien más. Cuentan que Rabia Adawiía rechazó la propuesta de matrimonio de Hasán Basrí afirmando que su persona “había quedado anonadada y que sólo existía a través de Él” (Attar: 46) y su plegaria era la siguiente:


	“!Oh, Dios! Si Te adoro por temor al infierno, hazme arder en el infierno, 	y si Te adoro movida por la esperanza del paraíso, exclúyeme del paraíso. 	Mas si Te adorase por Ti mismo, no me escatimes Tu sempiterna belleza.” 	(Attar: 51)

Aunque algunos juristas como Ibn al-Yawzí sostuvieron que la palabra ixq es “absolutamente inaplicable al amor sacro” (Bell 1979: 81), otros peritos en leyes y filósofos, como Ibn Taymiía, afirmaron que “el acto de adorar a alguien que en sí mismo no es adorable difícilmente puede considerarse un objeto merecedor de amor” (Ibid.: 82) y sancionaron jurídicamente esa noción. Con el paso del tiempo, el amor llegó a ser el tema fundamental de la poesía mística.

El Ser Amado
	La idea de la búsqueda de Dios por el sufí está simbolizada, como veremos, por las tradiciones del enamoramiento ardiente o la pasión no correspondida. En la poesía india, quien ama es la mujer y el amado yo o alma de los sufíes (era) la joven que hilaba y preparaba su dote (que) habría de llevar al esposo (Dios)” (Krishna 1977: XXVII). Con el tiempo, Rañha, el amante de Hir, llegó a ser empleado como símbolo de Dios, aunque Waris Shah, cuya versión de la leyenda es muye popular, empleó a Rañha para simbolizar el cuerpo y a Hir para el alma (Shah c.s. XVIII: 630).

	En los poemas sufíes tempranos, como los de Rabia y Zulnun Misrí, se utiliza la alegoría del amor en imágenes decididamente eróticas para expresar significados esotéricos (Arberry 1950: 61-63). También Ibn al-Arabí usa el lenguaje del amor y simboliza a Dios en una hermosa muchacha. En la poesía persa, en cambio, el símbolo del Ser Amado era un hermoso muchacho aún sin bozo. Hemos explicado el porqué de esa modificación en un artículo (Rahman 1990; véase asimismo Schimmel 1975: 290). Así pues, en las gacelas, los referentes masculinos remiten lo mismo al amante que al amado, lo que a menudo confunde a los lectores occidentales. Esta convención, como hemos visto, procede de la evolución del simbolismo místico. En cualquier caso, es cierto que las sociedades islámicas eran sociedades segregadas y que, por ser más visibles que las mujeres, a menudo los muchachos hermosos sustituían en las letras a aquellas. Ibn al-Arabí, entre otros autores, afirma que los hombres tienen una afinidad con Dios (munasaba) y pueden amarla, mientras que las mujeres y los muchachos no son como los hombres. Así pues, “un muchacho o una mujer” sólo pueden ser objeto de amor terrenal (mayazi) o imperfecto y únicamente Dios puede ser el verdadero Amado (Bell 1979: 111). Resumiendo, se consideraba a los muchachos dentro de la misma categoría que a las mujeres y, de hecho, como se pensaba que eran una fuente de tentaciones y depravación moral tan grande como las mujeres, se prohibía o desaconsejaba mirarlos (nazar). (Al respecto, véase la ordenanza del seminario de Deoband, in Zahiruddín 1965). Ahora bien, para el verdadero sufí, toda persona hermosa atestiguaba la perfecta belleza de Dios (Shahid) y podía conducir a la salvación espiritual en vez de a los placeres carnales. De ahí que la poesía realmente mística, pese a sus imágenes eróticas, celebre la idea del amor, la fidelidad y la constancia en lugar de la lascivia.

El drama amoroso en las gacelas
	Aunque en este libro hay pocas gacelas (poemas breves), çesa es la forma que predomina en las literaturas persa y urdu. Mientras que los amores versificados se ajustan de cerca a las convenciones sufíes del amor que después expondremos, la gacela fue haciéndose gradualmente más mundana en urdu. En rigor, las gacelas de este tipo no corresponden al presente ensayo, pero son tan conocidas, y han sido traducidas tan a menudo, que es obligado mencionarlas, aunque sólo sea de paso (para las historias, véase Sadiq 1984; Zaidi 1993).

	En las gacelas, se definía al Amado haciendo referencia a las convenciones ya establecidas: anonadamiento del amante; separación en lugar de unión y melancolía, Hay, pues, en esos poemas, una añoranza, una disposición meditativa, muy alejadas de la confiada agresividad de la poesía moderna. Además, a diferencia del simbolismo de la poesía europea moderna, que no está fijado en virtud de una convención, el de las gacelas sí lo está. Los símbolos convencionales actúan en dos planos: el de la filosofía sufí y el de la vida mundana. En el primero, el vino es la orientación espiritual y en el segundo, una bebida alcohólica; en el primero, el ser amado es Dios y en el segundo, una mujer o un muchacho. En el caso de las gacelas urdus, salvo algunas raras estrofas aisladas y la obra de Mazhar Yan-e-Yanán y Mir Dard, se impone la interpretación mística. El compositor urdu de gacelas escribía acerca del amor terrestre, pero como la mayoría de las palabras que empleaba procedían de la concepción sufí del mundo, en ocasiones parecía que estaba escribiendo acerca de la búsqueda mística en pos de Dios. Aun con ello, el drama del amor en las gacelas urdus es de sumo interés.

	El ser amado, como ya se ha dicho, es inalcanzable: “rapta el corazón del poeta” en un proceso descrito en imágenes de hazañas de bandidos o de guerra, pero naturalmente, el poeta desea que le arranquen el corazón, de manera que es una víctima que consiente en sus sufrimientos. Como dice Hafiz, el gran poeta persa:

	“Agar aan turk-e-siraza ba dast aarad dil-e-ma raa
	Ba jal-e-hindu ax bajxam Samarkand o Bujara raa.”
	(Si aquel turco de Xiraz se llevase mi corazón en su mano,
	Por el lunar de su mejilla daría las ciudades de
	Samarcanda y Bujara)

	Los ojos del amado son flechas:
	“Navik andaz yidhar dida-e-yanan hon ye
	Nim bismal kai hon ye kai be yaan hon ye.”
						(Momin)
	(Cada vez que los ojos de mi amante lancen flechas
	Muchos quedarán mortalmente heridos; muchos morirán.)

	El amante sobrelleva la crueldad del amado porque en la tradición sufí no 	se trababa en realidad de crueldad. Dios permanecía indiferente ante un 	ser humano mientras éste se encontraba en vida. Por ello dice Shah Abdul 	Latif.

	“¡Ah, cuchillo! No seas cortante; quédate romo para que la mano del amante te sujete más tiempo.”
(Shah Yo Risalo)


Y en las gacelas se emplea esa misma convención:

	“Yafa yo ixk men hoti hai vo yafa hi nahin
	Sitam na ho to muhabbat men kutch maza hi nahi.”

								(Iqbal)

	(La crueldad padecida en el amor no es crueldad;
	Si quitas la crueldad, el amor pierde su sabor.)
	(según la traducción de Sadiq 1984: 31.)

Mas la indiferencia del amado también formaba parte de la experiencia de los poetas. Con independencia de lo que pasara en la intimidad, en el mundo estrictamente segregado entre hombres y mujeres en que floreció la gacela urdu, no se podía hablar en público de amores con respetables damas que llevaban velo. Las imágenes convencionales de la gacela permitían al poeta ocultar sus experiencias reales. Las más de las veces, empero, las amadas eran cortesanas y bailarinas que dominaban el arte de la conversación y entendían de poesía. En ocasiones, también eran muchachos, como se nos dice en múltiples referencias biográficas (Rahman 1990). En todos los casos-ya fuese una dama oculta tras su velo, una cortesana o un muchacho- el ser amado se mostraba por lo general indiferente, voluble o inconstante, o fingía serlo. De ese modo, la tradición sufí del amor no correspondido fue en todo momento parte esencial de las gacelas, pero los poetas le añadieron algunos rasgos. Así, por ejemplo, muchas veces el corazón sufre por la existencia de un rival (raquib, duxman, muddaí), que parece gozar mucho más que el poeta de la compañía del ser amado:

	“Main ne kaha ka ‘bazme naz chahie gair se tahi’
	Sun ke sitam zarif ne muyh ko uza dia kr yun.”
							(Galib)

	(Dije a la amada que en la intimidad no debía Entrar el rival.
	Me respondió expulsándome de su círculo y diciéndome:
	‘Tú lo has querido’.)

Aunque el ser amado tenga atenciones para el poeta, éste siempre se muestra suspicaz:

	“Suhbat men gair ki na pari ho kahin ye ju
	dene laga hai bose bagair iltiya kiye.” (Galib)

	(Espero que no comprara este vestido con mi rival.
	Se ha puesto a besarme sin que se lo pidiera.)

Y además siempre queda la inquietud de que se embriague y se quede con el rival:
	“Raat ke vaqt mae piye saz raqib ko liye
	A evo yaan Juda Kare, par na kare Juda ke yun.”
							(Galib)

	(De noche, embriagada a más no poder y en compañía de mi rival.
	¡Claro que quiero que venga, pero no así!)

En la poesía de Galib hallamos también al portero o guardián que no deja al poeta ni siguiera penetrar en la casa del ser amado:

	“Gada samayh ke vo chup za meri yo xamat ai
	Uza aur uz ke paon pasaban ke liye.”

	(Creyendo que era un mendigo, no me hacía ascos, pero, suerte maldita, 	cuando me pusa en pie fui a dar con el portero.)

En las gacelas de Lucknow hay mucho erotismo declarado y el ser amado es inequívocamente una mujer, aunque todavía se emplea el pronombre masculino para referirse a ella. Ahora bien, para entonces ya se ha producido un cambio filosófico de importancia: la poesía sufí temprana expresaba una aspiración personal, el deseo de hallar a Dios, deseo que sólo podía proceder de alguien realmente distinto de otros seres humanos. Conforme fueron cristalizando los símbolos, llegaron a expresar una tendencia predominante, una ortodoxia que más adelante superarían Iqbal y Faiz.

Las narraciones en verso

	No siempre las gacelas fueron escritas por sufíes, pero éstos compusieron buena parte de la poesía en los idiomas autóctonos de Pakistán, como ya se ha dicho. También en ella es el amor una noción esencial. La experiencia misma no siempre era mística en todos los versos consagrados al tema, pero las expresiones utilizadas procedían del sufismo, conforme se desarrolló en el Irán del s. XII al s. XIV. La añoranza, el ansia de la unión (visal) con el ser amado y la eterna separación del él/ella en este mundo (firqa) aparecen en las historias de amor versificadas lo mismo que en las gacelas. El núcleo de lo que se dice es que mientras el amante esté en vida, estará separado de Dios. Sólo la muerte puede unirlos. El sufí, por lo tanto, acoge con agrado la muerte, y urs, que literalmente significa esponsales, es también la palabra que se usa para los aniversarios del fallecimiento de los santos en Pakistán. Así pues, los poetas sufíes se apropriaron todas las historias de amor –Xirin-Farhad; Sassi-Punnhun; Mirza-Sahiban; Sohni-Mahinwal; Hir-Rañha; Shah Murad y Hani en Beluchistán- para expresar la búsqueda del sufí de la unión con Dios. Mir Gul Jan Naseer, el poeta beluchi moderno más conocido, ha empleado de modo similar la antigua narración de la historia de amor entre Dostín y Xirín con fines antinacionalistas (Naseer 1988).

	En ningún caso el amante y el amado alcanzan la unión permanente en este mundo. Languidecen por la separación (hiyr) y aunque lleguen a unirse sexualmente (visal), lo harán de forma incompleta e insatisfactoria. Nada tiene que ver esto con la materialidad de las relaciones sexuales como tales, sino con la idea de que el mundo no permitirá un estado permanente de arrobamiento. De ahí que el poeta místico paxto Rahmán Baba afirme:

	“Ke hama umar me yar pa gig ke nast di
	Za la gama ba da hiyr pa fariad yum.”

	(Aunque toda la vida mi amado estuviese sentado en mis rodillas,
	Yo seguiría lamentándome por el dolor de la separación.)

Otro aspecto digno de señalar es que la índole de la pasión por el ser amado es desacostumbrada; no realista, sino romántica. El enamoramiento no es gradual, como sucede habitualmente, sino instantáneo. Se trata de una epifanía o aparición de la potencia divina en una persona o acontecimiento, lo cual es un concepto griego. Jwaya Mir Dard expresa esta idea del modo siguiente:

	“Dijai die yun ke bejud kiía
	Hamen aap se bhi yuda kar chale.”

	(El Amado surgió de modo tal que me desvanecí y quedé separado de mí 	mismo.)

Separarse de uno mismo –la autoenajenación- es la clave, pues la senda hacia el Ser Amado pasa por renunciar al propio yo, por su aniquilación.

	El poeta místico beluchi Tauq Alí Mast ve a Sammo en medio de una tormenta y se queda prendado al instante. Algunos sufíes expresan la idea de enamorarse de un ser de belleza incandescente en términos claramente religiosos, como en estos versos famosos de Amir Jusrau Acerca de su visión de la belleza espiritual:

	Nami danam che manzil bud, xab yae ke man budam
	Ba har su rqs-e-bismil bud, xab yae ke man budam

	Nigar e lala ru e sarv qadd e xola rujsar e
	Hama tan afat-e-dil bud, xab yae ke man budam

	Juda jud mir-e-maylis bud; andar la makan jusrao
	Mohammad xama-e-emaehfil bud; xab yae ke man budam.

	(No sé dónde fue, pues ya discurría la noche cuando estuve allá.
	En una y en todas partes fue la danza de los amantes enfebrecidos y 	transcurrió la noche
	cuando estuve allá.
	La amada era etérea, encantadora, alta como un ciprés.
	Me llenaba de aflicción el corazón,
	La noche transcurría y yo existía.
	El propio Dios presidía aquella aquella reunión en el
	Infinito.
	Mahoma era la vela que la iluminaba, transcurría
	La noche cuando yo estuve allá.)

No se trata de una amor (ixq) corriente. Es tan grande que hace que el amante olvide todo lo que tiene que ver con el mundo. El orden establecido del mundo desaparece en la noche, la oscuridad; la jerarquía social pierde toda importancia.

	Buleh Shah, descendiente del Profeta (Sayad), sigue las enseñanzas de un hombre de orígenes campesinos, un arain. Rañha, el enamorado de Hir, trabaja de sirviente y cuida de unos búfalos. Yam Tamachi, un rey, contrae matrimonio con la pescadora Nurí en la narración de la leyenda por el sufí Sachal Sarmast. El príncipe Punnhun se convierte en lavandero por amor a Sassi y Mahinwal asa una parte de uno de sus muslos para su amada Sohní. Mir Durrak, el poeta beluchi, dice que por su amado se despojaría de su vestidura de Mir¹ y andaría mendigando por las calles.

	De modo similar, el saber mundano, la moral convencional y la letra de la ley son objeto de desprecio. Por eso los amantes se unen antes del matrimonio (Shni y Mahinwal y otros muchos casos) o, si uno de ellos está casado, a pesar de ello, y todos los grandes santos aprueban ese comportamiento, esas relaciones sexuales aparentemente ilícitas: Rañha obtiene la aprobación de los santos Jawaya Jizar, Baba Farid Shakar Gany, Bahauddín Zakaría, Syed Yalal Bujari y Lal Shahbaz Qalandar. Al final, cuando el cadí (el juez que entiende de cuestiones religiosas) devuelve a Hir, que se había fugado con Rañha, a su esposo Jera, Rañha maldice al gobernante en cuyo territorio sucede tal cosa. Estalla un incendio y Waris Shah dice:

	Lokan ajia faquir bad dua ditt; Raye bheya turat 
	Sipiían nun
	far jerean nun karo hazir nahi yande zabt bad
	xaian nun
	Ya guer ande chalo hovo hazir jere fare neon vej
	Le kaian nun
	Waris som salat di churi kappe enan din iman dea
	Fayan nun.
					(Shah, c.s. XVIII:399)

¹ Mir es lo mismo que Sayad, un jefe descendiente del Profeta.

El gnosticismo

	Hemos visto cómo por momentos se invierte la ley moral en la poesía sufí, pero, en realidad, no es así, porque el sufí se atiene a una moral más elevada, de la que posee un conocimiento esotérico (ma’rifa). Zulnum fue el primero en aludir a la (ma’rifa). Zulnum fue el primero en aludir a la ma’rifa (gnosis o conocimiento intuitivo de Dios), algunos de cuyos aspectos ilustran las líneas siguientes:

	“Los gnósticos ven sin un conocimiento, una visión, una información 	recibidas, y sin observación, sin descripción, sin velar y sin velo. No son 	ellos mismos, sino que en la medida en que existen, existen en Dios.”
								(Smith 1950: No. 20)

El arif (gnóstico) aparece contrastado con el alim, muy versado en libros, pero que no poseía el verdadero conocimiento de Dios. En la poesía sufí posterior, esta situación dio lugar a un antiintelectualismo como el expresado por Buleh Shah:

	Ilmon bus Karen o yar
	Ikko alif tire darkar!
	(Pongamos freno al saber, amigo,
	para salvarse basta con una alif) ¹

El anonadamiento

	Otro concepto que acabó por perennizarse fue el de fana (anonadamiento, disolución). Probablemente, quien primero escribió acerca de él fue Abu Bakr al-Jarraz (Arberry 1937; Nwyia 1970: 240). Jarraz se refirió a la disolución del propio yo en Dios para hallar la baqa, la vida permanente en Dios. Más adelante, se llegó a dividir la fana en tres fases: la primera era loa de Fana fil shaij-el anonadamiento en la personalidad del mentor sufí. La segunda, la de Fana fil Rasul –el anonadamiento en la esencia del Profeta Mahoma (la paz sea con Él). La fase final era la de Fana fil Haq –la disolución en Dios (Izutsu 1971). La formidable veneración por el mentor sufí (en árabe, sheij, y en persa, pir) y por el Profeta creó esas ideas que, a su vez, la reforzaron. Los ulemas ortodoxos, al detectar rasgos de idolatría y culto de la personalidad en ellas, las condenaron y, de hecho, una de las acusaciones de que fue objeto Ain al-Qudat al-Hamdhaní (1098-1131), personalidad brillante y místico, fue que daba excesiva importancia 


¹ Alif es la primera letra del alfabeto árabe (y de los regímenes ortográficos del persa, el urdu, el penyabí, el siraikí, el sindhi, el paxto y el beluchi, que se basan en aquél) y está asimismo al principio del nombre Alá. de ahí que posea un significado místico esotérico y que Buleh Shah, igual que otros poetas místicos, la denomine culminación de todo saber (véase Schimmel 1975: Apéndice I). 


a la necesidad de tener un sheij. Aunque encarcelado, Hamdhaní escribió lo siguiente:

	“Los sufíes que exponen la verdadera realidad
	coinciden en declarar que quien no tiene sheij
	no tiene religión.” (Hamdhaní 1131: 34)

	Mas Hamdhaní fue ajusticiado y los ortodoxos condenan hoy en día incluso la costumbre de la gente sencilla de venerar las tumbas de los santos en Pakistán. De modo similar, entre los deobandis y los barelvis el debate giró en torno a la veneración del Profeta (la paz sea con Él) y al momento en que esa veneración se convertía en idolatría.

	La idea de llegar a ser uno solo con el Amado, liberándose de los grilletes del propio yo, aparece muy a menudo en la poesía mística. Los ejemplos siguientes son muy populares:

	Punhun zi karian ari panr punhun panr
	Adevan zuas ayanr yo kin paruareum panr ki.
	(versos en sindhi de Sachal Sarmast)
	(Diciendo Punhun Punhun he llegado a ser Punhun.
	Amigos, era ignorante porque no conseguía
	Hallarme a mí mismo.)

Buleh Shah dice lo mismo en boca de Hir:

	Ranyan Ranyan kardi hun main apne Ranya hoy
	Saddo menu Dhido Ranya Hir na ajo koi.
	(Diciendo Rañha Rañha me he convertido en Rañha.
	Llamadme ahora Rañha, que nadie me vuelva a
	Llamar Hir.)

Estrechamente vinculada a la idea de llegar a ser uno solo con Dios se encuentra la de no estar separado de Él, que guarda relación con la teoría de Wahdat al Wuyud.

El panteísmo

	En los versos místicos compuestos en persa y en los idiomas de los musulmanes de la India influyeron todas estas ideas, pero la que llegó a predominar en ellos fue la teoría de Wahdat al Wuyud, de Mohiuddín ibn al- Arabí, nacido en 1165 en Andalucía. En 1201 peregrinó a La Meca y se enamoró de una muchacha iraní, sobre la que escribió en Taryaman al-axwaq (Nicholson 1911). Compuso además Al-Futuhat al Makkiía y Fusus al-hikam, en los que expuso su pensamiento.

	La expresión Wahdat al Wuyud suele traducirse por “Unidad de Ser”, pero, según Annemarie Schimmel, no se trata sólo de eso, “sino también de la existencialización y de la percepción de ese acto”, lo que quiere decir, prosigue, que habría que revisar “términos como panteísmo, panenteísmo, e incluso el ‘existencialismo monista’ de Louis Massignon, ya que la noción de Wahdat al Wuyudno entraña una continuidad sustancial entre Dios y la creación” (Schimmel 1975: 267). Fuera lo que fuese lo que Ibn al-Arabí quisiera decir, muchos místicos posteriores entendieron que, para él, Dios es la única realidad, idea que llevó a la doctrina iraní de Hama ust (todo es Él), que, de interpretarse literalmente, aboliría toda distinción entre el creyente y el infiel, el inocente y el criminal y el creador y lo creado. De ahí surgió hulud, la creencia en que la naturaleza humana y la divina podían unirse o de que un ser humano podía alcanzar la encarnación. Hulul significó tal amenaza para la ortodoxia que no sólo los ulemas, sino los místicos menos radicales, como Alí Huywairí, lo condenaron tajantemente.

	Abu’l-Mogis al-Hussain ibn-e-Mansur al-Halay (858-913) (Massignon 1922) dio un tremendo impulso a las ideas teosóficas al declarar “Ana’l-Haq” (“Yo soy la verdad” o, conforme entendieron sus acusadores, “Yo soy Dios”). Según Attar:

	“Di Él es la Verdad’, le gritaron.
	‘Sí. Él es Alí, replicó. ‘Vosotros decís que
	está perdido, pero quien se ha perdido es Hosain.
	El océano no desaparece ni mengua.’”
					(Attar c.s. XIII: 267)

Fue condenado a muerte y su ejecución fue descrita en términos que aún conmueven, aunque sea en traducción, de modo muy similar a la narración por Platón de la muerte de Sócrates (en la Apología) o la recreación dramática de la muerte de Tomás Moro por Robert Bolt:

	“¿Qué tienes que decirnos’, le preguntó un grupo
	de seguidores, ‘sobre nosotros, que somos tus
	discípulos, y de quienes te condenan y están
	dispuestos a
	lapidarte?’
	‘Que son merecedores de un doble galardón y vosotros
	de uno solo’, contestó. ‘Vosotros os limitáis
	a tenerme en alta estima y a ellos, en cambio,
	les anima el vigor de su creencia en un solo
	Dios para mantener la severidad de la Ley’
				(…)
	Luego, todos los presentes comenzaron a arrojar
	piedras. Shebli, para no hacerse notar, lanzó un
	terrón. Halay gimió.
	‘¿No has gemido cuando te han alcanzado las piedras
	y lo
	haces por un terrón?’, le preguntaron.
	‘Es que los que lanzan piedras no saben lo que
	hacen. Tienen excusa. En cambio, lo que él
	me arroja me duele porque sabe que no debería 
	apedrearme’.” (Attar: 269)	

Halay, denominado a veces Mansur o Shah Mansur (el victorioso o el señor victorioso) en la poesía musulmana del Asia meridional, llegó a ser el símbolo del verdadero amante, el antiautoritarismo y la sinceridad (Schimmel 1962). Según Schimmel, en el Irán:

	“Se refieren a la horca y al triste sino del amante,
	comparando incluso en ocasiones las trenzas
	de la amada con la soga de la horca en que 
	Mansur fue ejecutado. Para ellos, la rosa roja
	en su rama símboliza a Halay en la horca y hallan
	la expresión ana’l Haqq visible en el núcleo de
	cada átomo y en cada gota de agua.” (1975: 75)

Esta tradición no se ha interrumpido nunca y así, por ejemplo, Faiz Ahmad Faiz, poeta pakistaní conocido por sus ideas socialistas, emplea el símbolo de Halay para desafiar a la clase dominante.

	Los casos de empleo de su nombre son innumerables, pero bastará  uno, compuesto en penyabí y que Rama Laywantani Krishna ha atribuido a Buleh Shah:

	Xara Kahe Shah Mansur nun suli utte chariía si
	Ixq kahe tusan changa kita bue yar de variía si.

	(La ley cherámica nos ordenó crucificar a Shah Mansur.
	El amor nos dice: habéis obrado bien, le habéis hecho entrar donde el 	Amado.)
							(Krishna 1977: 661)

La tradición inconformista

	Otra idea que floreció con la escuela malamatiía sufí fue la de la aparente inobservancia de la ley cherámica. Los sufíes pertenecientes a esa tendencia atraían deliberadamente el malama (la reprobación) sobre sí mismos para que la gente no los reverenciara y no dar lugar a un culto de la personalidad (Seale 1965). Según Abdurrahmán Yamí, el origen de esta actitud radica en la ijlas (sinceridad), pues se consideraba que la verdadera sinceridad no condecía con muestra alguna de piedad. Así, dice Yamí, un sufí malamatí entró en una ciudad en la que una gran multitud se había congregado para darle la bienvenida, pero de camino se puso a orinar en público de manera indecente para que todos se apartaran de él y dejaran de creer en su elevada categoría espiritual (Yamí c.s. XV: 264, cit. Según Schimmel: 1975: 86).

	Aunque los verdaderos sufíes malamatíes no se apartaban de la ley cherámica, pese a aparentar lo contrario, sío lo hicieron otros muchos, a los que se denomina sufíes be xara (sin ley). De otros que se apartaron de ella, o daban muestras de indiferencia, se decía que seguían la tariqa (en urdu, tariqat), esto es, la senda mística. Algunas de las prácticas de los be xara no fueron defendidas por ningún verdadero sufí, pero sí otras, como cantar (sama’a) y bailar en pleno éxtasis. Yalluddín Rumí, el gran poeta místico persa (Iqbal 1956) institucionalizó la cofradía de los derviches giróvagos y gustaba de la sama’a, lo mismo que Ruzbihan Baqlí, uno de los primeros sufíes (Schimmel 1975: 182) y la mayoría de los poetas de cuya vida tenemos noticias.

	Una de las consecuencias de la tradición malamatiía y de la importancia atribuida a la tariqa y la ma’rifa fue que los poetas sufíes condenaron a los ulemas o maulvi (sacerdotes), que se convirtieron en símbolo de falta de espiritualidad y de prejuicios dogmáticos. Incluso un seguidor estricto de la ley cherámica como Baba Farid, dice, a semejanza de los poetas musulmanes persas:

	Rit Farid di puzri sari
	raenda som salaton ari
	rindi maxrab hai maxhur.

	(Todo lo que hace Farid es un desbarajuste.
	Ni ayuna ni dice sus plegarias.
	Su vida licenciosa todos la conocen.)

Mas, desde luego, no hay que tomar siempre al pie de la letra esas afirmaciones, porque Baba Farid observada las prácticas religiosas y lo que quiere decir es que la verdadera espiritualidad no consiste meramente en la observancia del ritual:

	Mulvane da waz na bhae
	Bexak sada din imane
	Ibn ul Arbi di dastur.

	(No nos gusta el sermón del sacerdote.
	Nuestra religión y nuestro credo
	Siguen la senda de Ibn al-Arabí.)

Los sufíes se muestran indiferentes hacia los aspectos externos de la religión e incluso rechazan las calificaciones que suponen una identidad religiosa y étnica. Buleh Shah, Sachal Sarmast, Shah Latif y Shah Hussain afirman que no son hindúes ni musulmanes, ni chiíes ni suníes. Sultán Bahu dice a propósito de los sufíes:

	Na oh Hindu na oh Momin na Siyda den masiti hu
	Dam dam de vich vejan maula, yinhan yan kaza na kiti hu.

	(No son hindúes ni musulmanes ni se inclinan para rezar en una mezquita. 	En cada hálito ven a Dios y nunca yerran el grito místico de ¡Hu!)

Dard dice en urdu:

	Daer za ya kaaba za ya but jana za
	Hum sab maehman ze vaan tu his sahib-e-jana za.

	(Lo mismo en un seminario religioso que en un templo, en la Kaaba o en 	un lugar donde se adora a ídolos,
	Todos nosotros éramos huéspedes y Tú el único anfitrión.)

Y Sachal Sarmast dice en versos penyabíes:

	Yahin dil pita ixq da yam sa dil mast o mast madam
	Din mazahib raehnde kize, kufr kizan Islam
					(Sarmast c.s. XVIII: 228)

	(Los corazones de quienes han bebido la copa de vino del amor
	permanecen embriagados por siempre jamás.
	La religión, los credos no son inmutables,
	ni tampoco el paganismo ni el Islam.)

Mir lo expresa a su manera insolente:

	Mir ke din o mazhab ko puchte kya ho unne to
	Qaxka jencha daerme baiza kab ka tark Islam kiía.

	(¿Por qué preguntas por la religión de Mir?
	Lleva en la frente la señal del hinduismo y se
	sienta en un templo,
	hace mucho que abandonó el islam.)

Junto a esta actitud de indiferencia hallamos el elogio del vino y el menosprecio hacia los maulvi que, a la luz de la terminología mística antes expuesta, se puede interpretar que aluden a la búsqueda del saber gnóstico. Como dice el poeta Soz:
	


popularidad, aun entre personas de mentalidad moderna, laicas en lo político y que se oponen al orden establecido. De ahí que los socialistas y los nacionalistas étnicos de Pakistán también empleen un estilo literario inconformista e insolente cuyas raíces se remontan a filósofos sufíes, en los que aquéllos no creen y a los que en ocasiones ni siquiera entienden.

Conclusión

	Hemos visto cómo las ideas del sufismo no sólo se infiltraron en las gacelas, sino en todos los idiomas de Pakistán. Quienes combaten la opresión en todas sus formas citan las palabras de los sufíes y remiten a personajes iconoclastas como Mansur al-Halay. Tanto si abordamos la poesía de Faiz como las novelas de Fajar Zamán (p.ej., El preso, de 1984), hallamos una misma atracción afectiva por símbolos y nombres arraigados en el sufismo islámico. Incluso nuestras películas son variantes de la leyenda de Hir y Rañha, la Pasión que no es de este mundo. Resumiendo: la resonancia de las grandes obras de la mística islámica forma todavía parte de nuestro léxico y de nuestros pensamientos. Podemos, pues, concluir con estos versos de Amir Jusrau, compuestos en persa (los versos impares) y en la lengua antecesora del urdu-hindi moderno (los versos pares):

	Shaban-e-hiyran daraz chun zulf o oz-e-vaslat chu umr kotah
	Sajipiya ko yo maen na dejun to kaese katún andheri ratian
	Yaka yek uzdo chaxm-e-yadu, b asad farebum beburd 
	taskin
	Kise pari hi yo ya sunave, piyare pi ko kamari
	batian.

	(Largas como trenzas las noches de despedida,
	breve como la vida el día del amor.
	No veo a mi amor, amigo,
	¿Qué hacer de mis noches tristes?
	Los mágicos ojos de cien encantos han privado
	de sosiego a mi triste corazón.
	¿Quién cuidará ahora de decir a mi adorado amor
	mi suerte triste y solitaria?)
					(El texto figura en Zaidi 1993: 26)

No sólo su santo amado sabía lo que decía; también nosotros compartimos sus palabras. Falleció el 27 de septiembre de 1325, pero hoy, al cabo de 660 años, aún recordamos sus batian, sus hechos y sus dichos.

	Aunque la traducción no puede reproducir el ritmo cautivador, la hermosura de los juegos de palabras ni el tono del original, sí puede exponer al lector los temas capitales del original, y si esta introducción consigue dar a conocer el fondo teórico preciso para que quien lea este libro entienda esos temas, habrá sido útil, como es nuestro deseo.
