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Introduccion

Dos siglos de apropiacidn cultural europea en torno a las culturas
iranies ha resultado en traducciones poco criticas y orientadas hacia
la exotizacion, por lo que es necesario reintroducir textos persas a
los lectores occidentales con ediciones criticas orientadas hacia el
entendimiento y comprensidn de la literatura irani. A pesar de existir
esfuerzos por parte de traductores, el objetivo de las publicaciones
sigue siendo, en buena medida, ladivulgacion. El objetivo del presente
trabajo es reconsiderar el valor de las ediciones criticas iranies por
medio de una traduccion comentada de la gasida 25 de Attar de
Nishapur, uno de los poetas persas misticos mas relevantes del siglo
XII, a fin de generar un interés consciente en la cultura persa.

La poesia mistica persa en el marco de Occidente

La poesia mistica persa sufrio una apropiacién por parte de los
intelectuales europeos del siglo X1X de la cual ha permanecido presa
hasta el dia de hoy; Edward FitzGerald tradujo y popularizo los
ruba iyat de Omar Jayyam en Inglaterra y buena parte del mundo

occidental; Friedrich Riickert vertié al alemdn textos de Hafez y
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Sa’adi y recred sus dudosas lecturas en seis tomos de poesia propia,
Die Weisheit des Brahmanen. Ein Lehrgedicht in Bruchstiicken;
Johann Wolfgang von Goethe (2007, pp. 403-528) y Friedrich Hegel
(2016) creyeron poder descifrar en pocas paginas las minucias del
misticismo en las cuales la filosofia de pensadores originarios como
al-Ghazali se habia abocado ontologicamente por siglos, y Friedrich
Engels (1987, p. 190) devino critico y fildlogo al afirmar que “el persa,
al contrario [del drabe], es un juego de nifios de lengua” y que “es
bastante placentero leer a Hafez en la lengua original, la cual suena
completamente pasable [...]; sin embargo, la prosa persa es para
caer muerto”.! Esta especie de orientalismo ha sido denominada
“persofilia” por Hamid Dabashi (2015).

La naturaleza multifacética de dicha apropiacién ha ocasionado
que toda nueva traduccién de textos iranios posea una esencia
politica so pena de caer victima de la banalizacién que tanto place
en la industria editorial de Occidente. Veamos, por ejemplo,
el infame caso de Mevlana Rumi en EE.UU, lugar en el cual se
convirtié en bestseller (Kafka, A. C., 2017 y Ciabattari, J., 2014) no a
causa de un interés critico y humanista en la cultura persa misma,
sino debido a la autocomplacencia y necesidad de sosiego de la
sociedad norteamericana. Esto es aparente, sobre todo, en la falta
de traducciones comentadas, asi como en la cuidadosa seleccién
de poemas, la cual se abstiene, por lo general, de textos arcanos o
que reflejan aspectos idiosincrasia de Iran. Ma4s alld de ser un acto
consciente por parte de los traductores, la falta de ediciones criticas
es una constante decision editorial, pues el lector promedio se veria
comprometido de tener en sus manos un libro atiborrado de notas
explicativas y desmitificaciones formales en torno a los temas de

amor, nostalgia y esperanza que tanto permean las poesia mistica
1
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persa, es decir que la falta de autorreferencialidad que puede ser
producida por un individuo que se ve forzado a reconocer una serie
de simbolos metatextuales generados alolargo de siglos en unaregion
determinada, en este caso en Irdn, sin duda le privaria a Mevlana de
su estatus de bestseller en cuanto a producto de consumo.

Planteado esto, considero que tanto la traduccion critica como
la relectura de la multiplicidad de textos iranios, particularmente
de aquellos pertenecientes al corpus mistico que se generd entre los
siglos X y XIV d.C.,, es decir entre Rudaki y Hafez, es imperativo en
el ambito académico occidental e hispano con el objetivo de poder
generar un nuevo entendimiento de la cultura e historia de la cultura
persa clasica partiendo de sus propios términos. Para este fin, he
considerado que una traduccién comentada de una gasida de uno
de los autores mas relevantes del misticismo diddctico persa, Attar de
Nishapur, posee la potencialidad de abrir la puerta hacia una vision
menos coloquial de las grandes tematicas dentro de la lirica irania.

Attar de Nishapur

Attar nacio, de acuerdo con Reinert, B. (1987) ca. 540/1145-46
y, de acuerdo con Rypka, J. (1968) ca. 537/1142-43, en Nishapur.
Ambos autores coinciden en que muri6 en esa misma ciudad en
el afo 618/1221 a manos de los mongoles. El panorama histérico
de la ciudad natal de Attar, Nishapur, fue de relevancia para su
produccion literaria, pues fungido como un centro comercial y
religioso zoroastriano en el sur de Irdn durante muchos siglos
tras su fundacion en el siglo 1 a.C. por el rey sasdanida Shahpur 1,
y mas tarde, aunque en menor grado, devino un centro cultural
importante al que el famoso viajero Ibn Battuta apodd en el siglo
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VIII/XIV, “La pequefia Damasco” (Fisher, W., 1968, pp. 68-69). Esta
alta confluencia comercial y cultural contribuyé a que en la ciudad
se conformaran circulos de intelectuales dedicados a las disciplinas
mas estimadas por la religidn musulmana, es decir médicos, poetas,
jurisprudentes, matematicos y astrénomos.

El corpus de Attar consiste de las hagiografias Tadkirat al-Awliya’
(Las biografias de los santos), y los compendios de poemas sufies
Asrar-Nama (El libro de los misterios), Ilahi-Nama (El libro de la
divinidad), Musibat-Nama (El libro de la calamidad), Yawahir-
Nama (El libro de las joyas), Mantiq al-Tayr (La légica de las aves),
Muxtar-Nama (El libro del libre albedrio) y, finalmente, el Diwan
(Poesia lirica reunida).

El Diwdn consta de 30 gasa’id o panegiricos, 852 gazaliyat u
odasy 20 taryi‘at o poemas liricos corales de rimas en medios versos.
La totalidad de los poemas contenidos en este corpus lirico difiere
de otros Diwanes, argumenta Reinert, B. (1987), en tanto que no
incluye los ruba ‘iyat del autor, los cuales se encuentran en su Muxtar-
Nama, y la vasta mayoria de los textos son gazaliyat, mientras que
los gasa’id, continua, estan formulados a partir del estilo panegirico
de su contemporaneo, Sana’i. Por otra parte, la complejidad y el
exaltado estilo distinguen sus gasa id de aquellos de Sana’i, quien, a
diferencia de Attar, quien se dedicaba, como su nombre sefala, a la
drogueria, no contaba con un sustento propio, por lo que sus textos
panegiricos resultaban, en todo caso, mds anclados en figuras de
época, mientras que los de Attar se vinculan sobre todo con Dios.
La gasida seleccionada para el presente trabajo, la vigesimoquinta del
Diwan de Attar presente en la edicién de Badiozzaman Forouzanfar
(2007), demuestra con creces la unicidad del estilo elegiaco de Attar,
pues a lo largo de sus 35 versos trata simbolica y alegdricamente
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con el tema de la muerte, la vida y la salvacién, alternando su
discurso entre Dios mismo y sus amigos terrenales, que fungen
como representaciones del ser humano, resultando en un intrincado
didlogo poético-teosdfico cuyo objetivo es que el lector derive un
aprendizaje sobre el camino recto de la religion, deponiendo de
esa manera la intransigencia del mundo terrenal, y finaliza con una
alabanza de la magnificencia divina. La grandilocuencia presente
en este texto es caracteristica del misticismo didactico del siglo X1
iniciada por Attar y Sana’i que culmind con el Matnawi-yi Ma ‘nawi
de Mevlana, texto éste comunmente apodado El Coran persa.

Sobre la traduccion

En espaiiol se cuenta con la edicion completa del Mantig al-Tayr
de Attar elaborada por Clara Janés (2015); sin embargo, la lirica
del poeta del siglo XII permanece intraducida en su totalidad,
tanto en nuestra lengua como en otras lenguas occidentales. Esto
se debe, probablemente, a su complejidad metatextual, asi como
a la intraducibilidad de una gran cantidad de términos, juegos de
palabras y rimas. Con el fin de mantener la legibilidad y la carga
poética del poema, he ignorado la prosodia del original dada la
incompatibilidad de la métrica cuantitativa persa con la lengua
espafola. Asimismo, he optado por mantener el sentido metaférico,
aunque no siempre literal, de las expresiones y construcciones persas
Yy, a su vez, por otorgarle a éste un lirismo informal en verso libre
a fin de no hacer mas pesada su lectura al lector hispanohablante.
Finalmente he intentando apelar al lector critico, por lo que el texto
estd ampliamente comentado y, en algunos casos, interpretado, con
el principal fin de no caer en una banalizacion y exotizacion de la
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compleja poesia lirica persa, como se ha hecho en repetidas ocasiones
en las traducciones de poetas sufies a lenguas occidentales.

En las notas he transliterado y explicado términos y nombres
de origen persa y drabe que he considerado relevantes para el mejor
entendimiento de los versos traducidos de acuerdo con las tablas de
transliteracion dela Dra. Shekoufeh Mohammadi Shirmahaleh (2019).
Para la traduccion he utilizado ampliamente el lexicon Dehkhoda
(Rashvand, F., 2018) y el diccionario elaborado por Junker, H. y
Alavi, B. (2002).
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Traduccion de la gasida 25

iOh, amigos, al caer la tltima hora’ sobre mi cabeza,
cai yo al suelo y mi corazén* todo sangre’ se volvid!
Me fui, pero mi ida no fue como mi llegada al mundo:*
no tengo la esperanza de que alguien por mi venga.
Al final, vengan ustedes a visitar mi tumba,
y pidanle a la tierra que de mi les dé sefial y rastro.”
Si pasaran por un tamiz toda la tierra en donde yazgo,
;de qué serviria? No encontrarian ni el mas minimo indicio de mi.
Yo y sélo yo sé que vivo en este angosto nicho:
;quién, sino yo, sabe aquello que me ha acaecido?

Por mi muchas molestias se tomaron, les traje perjuicios,

ahora de mi se han liberado y de los perjuicios que causé.

3 El término ajl, del drabe ‘ayl, significa literalmente “periodo” o “fecha limite” y conlleva la acepcion de

“hora final” 0 “muerte” en un sentido determinista. Es el pie de entrada a esta qasida, que trata de manera didéctica,
en tanto que advertencia, los temas mortalidad y trascendencia de manera especifica, asi como la insignificancia de
la terrenidad como reflejada en el cuerpo humano.

El yigar, “higado’, es, en la cosmovision sufi, el albergue de las emociones y su utilizaciéon metaférica es, en
todo caso, equiparable a aquella del corazdn.

La palabra xiin, “sangre’, es utilizada a lo largo de la qasida como alegoria de las emociones negativas,
especificamente el luto, la angustia, la tristeza y el desasosiego. El sentido general del verso es el siguiente: Al perder
toda corporeidad, como ha sido determinado por Dios, las afloranzas que se albergan en vida se transforman en
tristeza y penas.

El contraste entre vida y muerte es aquel entre positividad y negatividad, entre alegria y tristeza.

7 “La sefal” y “el rastro” o “noticia’, ni$an y xabar, refieren a las caracteristicas terrenales que poseyd un
individuo en vida, las cuales se desvanecen tan pronto es enterrado, pues de él no resta mas que el alma. Es una

constante en las imdagenes que giran en torno a la evanescencia.
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sA quién he de contar las penas de mi corazén? ;No llegarian
en mi relato estas mis penas todas hasta el Dia del Juicio?®
Me fui con las manos vacias y el corazoén repleto de dolor.’
Saquearon todo mi oro y robaron toda mi plata.
Comi y dormi con asaz lujo, mafana y tarde,"
ahora no se ve ni tarde ni mafana alguna."
;Qué puedo decir que permanezca de cuanto he comido y dormido
que no sea arrepentimiento y pena de cuanto dormi y comi?
Demasiado me esforcé y atin asi no hubo cosa que hiciera:
como nada hice, ;qué haran con aquello que hice?
No se sienten, no se descuiden, pues también un dia
les ajustard la ultima hora el mismo cinturén que a mi."
Mi alma comenzd a temer, pero el tiempo de irse llego;

se fue mi alma y llegé en vano y sin mds mi temor."

8 . . . 4 . v - <« » <« »
El poeta elabora un juego de palabras intraducible con los términos Sumardan (“contar” o “relatar”),

Raz-i Sumar (“Dia del Juicio”) y $umar (“cuenta” o “contar”), por medio del cual dota de una carga moral la
comunicaciéon de sus penas terrenales, las cuales seran “juzgadas” o “contadas” durante el Dia del Juicio. El
gensamiento escatologico es uno de los ejes centrales de la mistica islamica.

El sentido es el siguiente: al morir, ninguna pertenencia resta, y tan sélo el arrepentimiento y las penas de las

acciones impias permanecen, pues éstas seran juzgadas en el Dia del Juicio, es decir que tan sélo las “pertenencias”
del alma trascienden la corporeidad.
10 Es posible que Attar estuviera elaborando una oscura referencia a la festividad musulmana del Ramadan,
en la cual se debe ayunar durante el dia, o desde el amanecer hasta el anochecer, asi como a las cinco salat u
“oraciones” que debe llevar a cabo todo musulman durante el dia. Quien coma y duerma durante la totalidad del
dia, esclarece que no obedecié las reglas de Dios, pues no ayund y no rezé, pues durmié cuando debia hacerlo. El
verso es una alegoria de toda vida no dedicada a la religion.

El sol es un atributo del universo terrenal, por lo que en el ambito de lo metafisico o divino no existe el
ciclo solar.

El tono didactico de la qasida se evidencia aun mads en este verso, que funge para el lector como advertencia
de la fatalidad de sus acciones vanas.

A manera de admonicién, Attar recalca que la vida pia tiene que llevarse a cabo durante el periodo

determinado por Dios para la existencia terrenal, y que todo aquel que utilice lo dado por Dios con fines no
9



Como me cerré todas las puertas' la rigida hora de mi muerte,

hasta el Dia del Juicio, ;quién llegara por mi puerta?™

Ahora permaneceremos en el desierto'® esperando el Juicio Final:
jAy, sin barco'” y sin provisiones estoy yo en este viaje!
Hay tanto peligro en el camino que tengo frente a mi:
no se puede hablar de los peligros que hay en mi camino.'®
Ayer, por un instante, fui un faisan alegre en el ameno prado;
hoy, se han dado por vencidas mi alas y cada una de mis plumas.*
Ayer me senté en la morada del decoro con mas de cien lujos,

pero hoy se han vuelto ataudes aquel sitio y mi morada.

religiosos sufrira Su castigo y se arrepentira demasiado tarde. Ver Coran 8:36.

Las puertas son, en este caso, una referencia a las vinculaciones sensibles que fueron establecidas durante
el periodo de vida, las cuales son inmediatamente terminadas al llegar la muerte.

El sentido es el siguiente: Tan sélo al llegar el Dia del Juicio sera posible saber qué aspectos del talante de
la vida individual fueron verdaderos. De igual manera, es posible que Attar utilice la pregunta de manera retérica
E)gra enfatizar que no hay aspecto alguno de la profanidad que sea redimible ante los ojos de Dios.

El badya, “desierto’, se refiere al Mahsar, o “lugar de reunién’, palabra derivada del verbo arabe hasara, que
significa literalmente “reunir”. Dicho desierto lleva consigo una naturaleza figurativa y debe ser leido como “vacio”
en un sentido de metafisicidad.

En la teosofia islamica el cuerpo es el barco o contenedor del alma.

18 El Yo poético en este verso y los siguientes es una transposicion metafisica del alma. Si bien en versos
anteriores la temporalidad era claramente tras la muerte de lo corpéreo, en este verso resulta evidente que se habla
sobre la trayectoria acorporal del alma tras haber abandonado el cuerpo; sin embargo, dicha carga metafisica
}fgontamente retorna al dialogo entre el Yo terrenal del poeta y lo didactico que subyace a la muerte.

El tadra, “faisan”, es un ave cuyo plumaje es multicolor y vivaz, por lo que su utilizacion es en este caso,
junto con ¢aman, “prado’, una alegoria de la prosperidad de los aspectos terrenales del ser humano, o sea el cuerpo,
por lo que la muerte y la decadencia del cuerpo, simbolizadas ambas en las alas y su colorido, genera el comun

contraste entre vida y muerte.
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Mi sudario® se humedecié de sangre y sec6 mi cuerpo la tierra:
he aqui de mi lo seco y lo empapado®' que resta bajo tierra.
Duermo bajo mi tumba y no ha de parar ya nunca mas
—iay de mi!— la lluvia que todas las noches cae sobre mi.
Comienza ahora su lamentacién por mi ante la faz del viento
cada pedazo de tierra que bajo mis pies devino mendicante.*
Quien esté siempre dispuesto a lamentarse y guardar luto,
enlutado ha de ser él por mi quien se lamenta.
Quiero que en este acaecimiento® lloren tanto
que de sus lagrimas se llene de flores toda mi vereda.**
jAy de mi, qué pena que en el interior de este dolor

de mi no sepan nada* ni de mis bienes y males!*®

20 . . . . . .
El kafan es una especie de lienzo de cuerpo completo semejante a un sudario, el cual se utiliza para recubrir

los cadaveres previos al entierro.

El término conjunto xusk-o tar, “seco y mojado’, funge como metéfora para “xeyr-o $arr’, “bien y mal”. El
sentido es que tras haber vivido la existencia terrenal, fuera ésta moralmente buena o mala, al terminar, tiene un
término indiferente ante los ojos de Dios, pues el cuerpo es intrascendente en el plano espiritual.

El verbo compuesto pey-separ §udan significa literalmente “ser pisoteado” o “ser recorrido’, pero, dado que
el sujeto es har xak, “cada [pedazo de] tierra’, el sentido de pey-separ es aquel de salik, “viajero mistico’, por lo que
he optado por verter dicho verbo como “devenir mendicante”. El sentido es que tan sélo la tierra y el sonido del
viento han de acompaiar a quien muere, o lo que es lo mismo, nadie. La personificacion de la tierra es comun.

La waqi‘a, “acaecimiento’, a la que se refiere es la muerte fisica.

24 .o . « Dy« o , .
Rah-gudar significa, literalmente, “pasaje” o “transetinte” y se refiere aqui a la tierra que yace sobre una
tumba y es sobremanera pisada por los visitantes. El sentido es semejante a aquel del verso pasado en tanto que el
deseo terrenal de no haber dejado atras el mundo es sefial de la permanencia de lo profano incluso tras la muerte,
ya que se habia sefialado en versos anteriores el que hasta el Dia del Juicio no habria vinculo con lo anteriormente

terreno.
25

o Literalmente na-darand / yik darra-yi xabar, “no tengan / ni un atomo de noticias”

Sobre la permanencia de los atributos morales post mortem, ver supra nota 21.
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jAy de mi, qué pena que siempre haya tenido en casa comida!”
Hoy mi comida es tan sélo arrepentimiento y penas.
jAy de mi, qué pena que no sepa a dénde partieron
el ojo* clarividente y el corazon que guia en el camino!*
jAy de mi, qué pena que se ha dejado de cantar!
iBajo el velo se perdi6é mi bella voz que cercenaba velos!*
jAy de mi, qué pena que al picar el anzuelo
se cayeron del interior del joyero mis treinta perlas!*
jAy de mi, qué pena que con cien dolores hayan caido,

tal como las rosas rojas, estos labios mios como el azucar!*

27 . - .. . . . . . . .
El término mahadar significa “comida lista en casa” en el sentido de no sufrir de necesidades basicas y, en

este verso, tiene la acepcion de “vida terrenal llena de lujos”.

Dida-yi bina es traducible como “la mirada o el ojo que ve” y se refiere al alma, con cuya clarividencia es
}Z)osible comprender u observar la verdad divina.

? El tedsofo persa del siglo XI, al-Ghazali (latinizado Algazel y Algazelus), escribié en su magnum opus,
‘ihya” ‘ulam ad-din (El renacimiento de las ciencias religiosas) un libro intitulado Kitab $arh "aya’ib al-qalb (El
libro de la descripciones de las maravillas del corazén), en el cual elaboré un profundo analisis teoldgico sobre
la funcién divina del corazén como asiento del alma y posibilitador de una vinculacién con Dios, mismo que
consolidé su simbolizacién dentro del pensamiento mistico islimico. Se podria argumentar que en el pensamiento
sufi, el tropos del corazén como motor o guia hacia lo divino es casi axiomatico.

El término parda, “velo” o “cortina’, es muy comun en la poesia mistica y significa, en todo caso, “misterio”
o “escondido’, siendo equiparable a sirr, “secreto’, o raz, “misterio”. En algunas ocasiones, como en este verso, tiene
una carga semantica de yahl, “ignorancia’, por lo que parda-dar, “cortavelos”, como contraposicion, conlleva la
carga de “didactico” o “relativo a la ensefianza”. El sentido del verso es semejante a los anteriores en tanto que la
muerte priva de consecuencia las supuestas ensefianzas de la vida, pues el misterio siempre es mayor que cualquier
interpretacion del mismo.

El sentido metaférico del verso es oscuro. La referencia numeérica de si gahar, “treinta perlas o joyas’,
puede ser una alusién al Mantiq-ut-Tayr en donde las aves buscan inmortalidad en el Simurg y Gnicamente al
llegar a su morada, comprenden que el trayecto mismo, reflejado en ellas mismas, que eran treinta aves, si murg,
era aquello que buscaban. El sentido seria, pues, que el albergue de la inmortalidad, el cuerpo, es transitorio y no
ejerce propiamente ninguna funcién mas alld de servir como receptaculo del alma, las si gahar; ademas, el término
gawhar posee una acepcion de “esencia” semejante a aquélla de dat, “sustancia” Un sentido alterno podria ser, dado
el contexto del verso anterior y el siguiente, que las palabras o “perlas” que salieron de su “joyero’, es decir de sus
labios, fueron en vano, pues es indescifrable el misterio divino.

Las rosas rojas y el azticar son metonimias comunes para los labios. En este caso, Attar utiliza como

calificativo ham-c¢an $ikar, “tal como el azticar’, en lugar del adjetivo mas comun de $irin “azucarado’, el cual se
12



jAy de mi, qué pena que me mostraron su espina®

hasta marchitarse como rosa mi rostro como luna!*

jAy de mi, qué pena que con un viento que incinera al mundo®
cayeran en la tierra de la tumba todas mis hojas y mis frutos!
iAy de mi, qué pena que en un instante desaparecieran
del cuaderno de la vida el rastro de la vista y la razén!’
jAy de mi, qué pena que de lo humedo y lo seco® de los dias
terminara de mi enterrado ora lo humedo ora lo seco!*®
jAttar tiene un corazén que también se ha ahogado en sangre!
sCuando mirara* mi corazén mi Dios el Justo?
Si Dios le manda a mi corazén una sola mirada de Su gracia,

ipor Dios que a mi mirada no vendra jamas ni uno de ambos mundos!*

utiliza como metonimia para “elocuente” cuando se le vincula con lab, “labios”. El sentido del verso se asemeja al
de versos anteriores en tanto que las labores terrenales del poeta fueron tan evanescentes como la vida terrenal.

Xar nihadan, literalmente “mostrar espinas’, puede ser leido como un verbo compuesto en sentido de
“abandonar” o “cuestionar”, el cual conlleva, en este caso, una correspondencia con el conector ta, “hasta’, en la
segunda parte del verso, resultando en el sentido de haber sido abandonado hasta su muerte. También puede tener
un sentido literal, en el cual xar poseeria la acepcién de sang-i xara, “granito’, simbolizando una lapida, acepcién
ésta que concordaria con los versos anteriores en los cuales la primera mitad del verso trata con el momento de la
muerte.
34 Los rostros bellos de las personas jovenes suelen ser comparados con la luna, la cual pasa por fases hasta
desvanecerse, y como tal, fungen como simbolos para lo intransitivo de la vida terrenal.

El bad-i yahan-stz, “viento que incinera al mundo’, se refiere a la naturaleza pasajera de todo aquello ajeno
al plano divino.

El sentido es que tras la muerte se pierde toda ocasion para utilizar atributos considerados fisicos, tales
como la razén y el sentido de la vista, pues unicamente permanecen los atributos y sentidos del alma.

Véase supra nota 21.[en inglés see es imperativo e infinitivo, en castellano no: el imperativo es véase]
38

Véase supra nota 21.
39

La mirada de Dios simboliza tanto el perdén como la gracia divina, la cual, en la totalidad del verso, se
refiere a la pérdida del sufrimiento terrenal tras la muerte, es decir, la salvacion.
Dado que Dios es omnipotente, el que le concediera su gracia anularia tanto los actos de la existencia

terrenal vivida como el pensamiento en la salvacidn, el cual trasciende la terrenalidad y es el eje central de los
13
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