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1. ENTRADA

§ al-Andalus §
§ MAZREB §

Resumen: El presente articulo pretende establecer un
paralelismo sobre el tema del Grial entre las primeras fuentes
del Islam vy la literatura persa, por una parte, y por otra, la
literatura medieval occidental, abordando dos obras: la francesa,
Le Conte du Graal de Chrétien de Troyes y la alemana,
Parzival de Wolfram von Eschenbach. Tras un breve repaso
del origen oriental del Grial, se estudian sus manifestaciones
como recipiente y piedra en el marco de la simbologfa isldmica,
etimologia del término y vinculacién con el principio femenino.

Palabras clave: Grial, Islam, Simbologfa, Paralelismo.

Abstract: This article aims to establish a parallelism on the
Grail theme between the first Islamic sources and the Persian
literature, on one side, and on the other, the Western medieval
literature, dealing with two works: the French, Le Conte du
Graal by Chrétien de Troyes and the German, Parzival by
Wolfram von Eschenbach. After a brief review of the eastern
origin of the Grail, its manifestations as a vessel and stone
within the framework of Islamic symbology, term etymology,
and relationship with the feminine principle are provided.

Keywords: Grail, Islam, Symbology, Parallelism.
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Contamos con una interesante literatura sobre el Grial desde finales del siglo xii. En Perceval o el cuento
del Grial de Chrétien de Troyes (1180-1190) y el poema épico Parzival de Wolfram von Eschenbach
(1200-1210), el Grial es denominado, bien un recipiente, bien una piedra. En Le Roman de I’Estoire dou
Graal de Robert de Boron (s. xiii), no obstante, aparece claramente como un vaso con la sangre de Cristo,

utilizado en la tltima cena que, posteriormente, llegd a manos de José de Arimatea
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Reviste especial relevancia el Parzival de Wolfram por mostrar clara influencia musulmana. A diferencia
de los romances franceses, el Grial de Wolfram jamds ha llegado a formar parte del titulo. El autor reelabora
artisticamente conocimientos de alquimia, hermetismo y mistica. Senala que su Mmaestro « Kyot, que es
provenzal, encontrd escrita en drabe esta historia de Parzival. Todo lo que él conté en francés, lo narraré yo en

@)

alemdn»'*, originalmente redactado por la pluma de un astrénomo, un judio llamado Flegetanis ‘en persa,

docto en estrellas’®. No sera la tnica vez en la historia de la literatura que apela a un inexistente original en

lengua distinta. Baste recordar el propio Quijote, traducido del arabe de Cide Hamete Benengeli(4).

Un dato llamativo son las copiosas alusiones a recepticulos sagrados en el Islam, carentes de un estudio
analitico desde la simbologia. Nuestro trabajo intenta replantear el tema del Grial a partir de un nuevo
examen de las primeras fuentes isldmicas y la literatura persa, lo que ha de permitir abrir nuevos cauces

interpretativos™. El andlisis que vamos a realizar se apoya tanto en consideraciones de tipo histéricas como
simbdlicas y antropologia cultural. Se toman en cuenta diversos testimonios misticos, en particular, la obra
de Ibn #Arabi (m. 63 8/1240), oriundo de Murcia, conocido como al—gayj al-Akbar ‘Maestro Maximo’.

Utilizando estas herramientas, se puede hablar de paralelismos entre el Grial en sus dos manifestaciones
(cdliz/piedra) y sus correspondencias en el Islam. El andlisis se enfoca en dos novelas: E/ cuento del Grial
de Chrétien de Troyes, obra inacabada y fuente de inspiracion de los romances posteriores y Parzival de
Wolfram, versiéon donde la energfa espiritual fluye de la corte mundana y caballeresca a la Brisqueda o
Demanda del Grial.

2. ANTECEDENTES ORIENTALES DEL GRIAL

La literatura medieval sobre el Grial se caracteriza por una constante adopcién y renovacién de temas
tradicionales y folkldricos: cldsicos, celtas, incluso orientales. Los pioneros del género no hicieron sino
exponer unas verdades de indole universal dentro de la literatura arttrica (corte del legendario rey Arturo
entre 1180-1235), adecudndolas a las expectativas de un publico cristiano.

Al margen de los reinos musulmanes de al-Andalus, el contacto con la adelantada cultura islimica dejé
una fuerte impronta a través de las Cruzadas. Los caballeros europeos admiraban e imitaban el estilo de vida
y el c6digo de conducta de los musulmanes. Volvieron a Europa cargados de saberes e ideas revolucionarias
que expandieron por varios reinos. Ademds, la sugestiva imagen de Oriente y la exquisita doctrina suff en
boga tenian similitud singular con la fascinacién vespertina de las leyendas célticas. Todo esto contribuyé a

resucitar un irresistible género méigico que desatd la imaginacién de los creadores europeos(@. Serfa, entonces,
legitimo realizar un trabajo comparativo del simbolismo del Grial buscando paralelos y analogfas con la
tradicién isldmica. En palabras de C. Guillén: «Al comparatista le correspondia elucidar las fertilizaciones
reciprocas y otros injertos que unen esas subespecies y originan sus cambios, hibridaciones y crecimientos> ™,
Centréndonos en los antecedentes orientales, la mencién més remota en el tiempo que disponemos del
Grial quiza sea la de la ciudad cananea Ugarit. En el ciclo canénico del dios Baal, o Epz’m de Baal, se describe
un cortejo, un banquete en honor del dios, acompanado de musica y canto, en la presencia de sus hijas:
Servidor de Baal, el Victorioso el maestresala del Principe, Sefior de la tierra, alzdndose preparé la (mesa)
y le dio de comer, aparté pechuga en su Presencia, con un cuchillo «a la sal» fieles de Cebén. Volando le
convidé y le ofrecié de beber, puso una copa en su mano, un c4liz entre ambas dos; (era) un pdculo grande,
imponente de aspecto, un recipiente para gentes celestes; una copa santa que jamés vio la Mujer, un ciliz que
ni Atiratu [diosa del amor y la guerra] (lo) contemplé. Mil cuartillos cogfa(n) de vino, diez mil combinaba
de su mezcla. Alzindose entond y cantd con cimbalos en las manos el aedo; canté el mancebo de suave voz
ante Baal en las cumbres de Sapanu. Contemplaba Baal a sus hijas, miraba a Pideayu, hija de la luz, también

a Tallaya, [hija] del orvallo; y (su) circulo reconocié [que no eran...] sino las Novias [gloriosas](g) )
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La lectura del texto deja entrever aspectos significativos acerca de la simbologia del c4/iz: a) soberanfa 'y
reverencia en un ambiente de ceremonia cortesana y no liturgica; b) presencia del elemento femenino, las
hijas del rey y otras diosas; ¢) ausencia del nombre y material del céliz.

Si pasamos a la antigua Persia, encontramos datos curiosos.

En el Libro de los reyes o Sihnima, epopeya nacional de Persia, escrita por Abu al-Qasim al-Firdawsi
(m. 410/1020), se refunden relatos y leyendas de procedencia aria, babilonia, griega y judia, amén de la
propiamente irani. Una leyenda trata de un caliz maravilloso, conocido como Yim Jam o Yim Yamsid,
copa del mitico rey Yamsid, en la que vefa el reflejo de todos los hechos y fenémenos®. El céliz pasé en
herencia a las manos del rey Kaikosru, carisma mistico del antiguo Irdn. En la biografia del soberano, existen
varias similitudes no solo en algunos antropénimos (Yiwa = Gauvain), sino también en la descripcién de los
protagonistas y el cortejo del Grial:

Literatura persa

Chrétien de
Troyes

Wolfram

Fiodesde lejos
ura persona corno
luna saliente,
cipres talludo,
llevaba en la mano
una Yam ‘Copa’ de
vino, relucian en
su Cabeza
diademas de rosas
v flores de toda la
tierra, destellaba
211 5U rostro al
agua de la
felicidad v
brillatan las
huellas del
poderio. Las
doncellas v los
[ajes se pusieron
en fila con
diademas
adornadas puestas
en la cabeza, vy
ataviados en ropa
dorada con
collares v
pendientes, cormo
si fueran lunas
salierntes v soles

brillantes (10).

na
doncella, hermosa,
gentil v bien
ataviada, que venia
corn 105 pajes,
sostenia entre sus
dos manos un
Grial. Cuando alli
hubo entrado con
el Grial que llevalba,
S8 hizo una
claridad tan
grande, que 1as
candelas perdieron
su brillo, cormo las
estrallas cuando
salern el solola

luna(n).

Cuando vieron al
Jower imberbe ¥
tan hermoso,
dijeron que estaba
tocado de todas 13s
gracias. Los
vigjos v 1os jovenes
pensaban que corl
Farzival amanecia
otro dia. Asi estaba
sentado &l
adorable joven sin
tacha. Las
doncellas eran
realmente
hermosas. Cormo
tocado llevaban
dos coronas de
flores sobre el
pelo. [..]1Unos
cinturones sobre
sus caderas cerflian
sus estraechos talles
v las

adornakan (¢ 2).

El Grial persa viene a ser una manifestacién de una realidad suprasensible, denominada Xvarnah, o Luz-de-
gloria, en persa “Jurrah”, principio divino que estructura todo el pensamiento irani. Para los antiguos persas,
cuando una persona experimenta equilibrio y lucidez, por efectos de «la sublime luminiscencia, entonces
se convierte en un rey magnifico, rodeado de respeto, dotado de conocimiento, perfeccién y prosperidad. Y
solamente esto es lo que se llama Xvarnah real (Kayan Jurrah) » 3 Sin hacer mencién explicita al Yim, el
rey Kaikosru reconoce el favor de Dios para alcanzar su meta. Compdrese las cualidades del Grial:
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Wolfram

La mayor gloria del mundo ...
Proporciona todo 1o que en la
tlerra pOosee un Duen arois,
cormidas v bebidas, todo 1o
que crece en la tierra, Con una

abundancia paradisiaca(m.

Literatura persa

Cierto, Dios ha propuesto gque
O terlga éxito erl s
Asuntos, logre el objetivo 5in
enturbiar los manantiales de
14}

la gracia

Al propio Kaikosru le sirve de método de adivinacién:

Levanto la copa (a/-jam) donde se ven las criaturas en los siete climas...si la miro, nada se me escapa.... Esta copa fue colocada

de una forma maravillosa, donde se hallan las imagenes de los doce horéscopos y los siete planetas. Cuando el rey la mira,

se entera de todos los hechos del tiempo(lé).

Al-Firdawsi relata que el rey Kaikosru fue igualmente heredero de una joya preciosa. Se trata de una piedra
dotada de virtudes curativas y protectoras. Suele estar dentro del Grial persa. Las comparaciones asocian céliz
y piedra:

Chrétien de Wolfram

Troyes

Literatura persa

Elrey la atd al brazo
[del enfermo] ¥ pasé su
mano bendita sobre el
lugar de la herida. .. ¥
g2 cuvd despuss de dos
semanas. Golpear la
copa Con la joya es
toque de la

Corl una sola
hostia, que se le
llewe en este Grial,
su vida sostiene ¥
wigoriza. En el
Grial habia piedras
preciosas de
diferentes clases,

Por muy enfermo
que esté alguien, si
ve un dia la piedra,
no puads morir en
la sernana
Siguiente. La
copa, se podia ver
dentro de ella el

de 135 mAs ricas v
de las mAs caras
que hay en mar v
e tierra; 1as del
Grial, sin duda
alguna, superabarl
a todas las dermras
(18

1(19).

generala(m. poder del Gria

piedras

3. EL GRIAL: RECIPIENTE O PIEDRA

Tras esbozar los antecedentes, trataremos de recoger una serie de recipientes y piedras en la tradicién islimica
que guardan mayor o menor relacién con la simbologia del Graal. El caso del recipiente sera dividido en dos
partes: vasijas y copas.

3.1. El Grial como recipiente

3.1.1. Vasijas

Los primeros testimonios aluden al acto de apertura del pecho (s2g9q al-#adyr) del Profeta, Mu#ammad. Tuvo
lugar dos veces. Viene atestiguado primariamente en el Coran: «No te hemos infundido 4nimo...» (C 94:

1)@, luego, en los hadices.
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1) Purificacion: Infancia del Profeta

La abertura del pecho habia dejado huella en la sunza. Apunta un recipiente celestial. La primera vez
acontecié en la nifiez del Enviado. He aqui lo que indica la versién mas antigua del célebre tradicionista
Muslim ibn al-#ajyay (m. 261/875):

Gabriel lleg6 al Mensajero de Dios, cuando estaba jugando con otros nifios. Lo tomdé y lo arrojé al suelo, abrié su pecho y
sacd su corazén, del cual extrajo un pequeiio codgulo de sangre y dijo: «Esta es la parte que incumbe a Satands». Entonces
lo lavé en un recipiente de oro (#ast min #ahab) que estaba lleno con agua de la fuente de Zamzam [en La Meca]. Luego lo
devolvié a su lugar. Los nifos regresaron corriendo hacia su madre —es decir, su nodriza— y le dijeron: “Mu#ammad ha

(21)

sido asesinado. Luego, volvieron con él y su color habia cambiado. Anas**" dijo: «Yo solia ver la cicatriz de aquella herida

en su pecho»(zz).

Hay otra versién recogida por Ibn Hifam (m. 218/833), célebre bidgrafo del Profeta, seguido por Abu
Na#im al-A#bahani (m. 430/1038) en su Dala#il al-nubuwwa [Sefales de Profecia]. En respuesta al inicio
del Mensajero en el camino profético, este dijo:

Cuando tenfa diez afios, estaba caminando por el desierto, habfa dos hombres encima de mi cabeza. Uno decia a otro: «Este

es». Respondid: «Es cierto». Me sujetaron y me engancharon por la nuca; luego, abrieron mi vientre. Mientras Gabriel

revolvia su mano en un recipiente de oro, Miguel lavaba mis entrafias [...]. Luego, le dijo: «Hiende su corazéns. Lo hizo.

Prosiguid: «Saca el rencor y la envidia de su corazén». Cogié algo semejante a un codgulo y lo tiré. Més tarde, le dijo:

«Introduce la benevolencia y la misericordia en su corazén. Introdujo algo semejante al cuchillo y sacé un polvo que llevaba

y lo esparcié encima. Luego, toc6 mi dedo pulgar, y me ordend: «Vetes. Desde entonces, me fui con lo que habia adoptado:
(23)

mostrar piedad con los menores y carifio con los mayores*=~.
Hay tres términos claves en este pasaje: recipiente, oro, agua(24). Desde el terreno de la simbologia, el crisol
alquimico denota el lugar en el que ocurren los hechos maravillosos, la metamorfosis; es el seno maternal,

fuente de vida, semejante al Gtero en donde se forma un nuevo ser.

(

Etimolégicamente, #2hab ‘oro’ deriva de ‘irse’ y también ‘quitar, hacer desaparecer’®. Un proverbio drabe

(26) En este sentido, Dios quiere librar al Profeta de la mancha y purificarlo

dice: «Mids puro que el oro»
por completo. Un recipiente de oro hace alusién igualmente al tesoro de la vida espiritual, el simbolo de
una fuerza secreta. Por estar abierto desde arriba muestra receptividad a las influencias celestes. En esta linea
de interpretacion, el oro, metal esotérico por excelencia, viene a afianzar la idea de renovacién. El oro es la
quintaescencia del azufre rojo (al-kabrit al-a#mar), fandamento de la construccién césmica, de la seguridad
humana, y por extension, del principio de felicidad. En las vias iniciaticas, el azufre rojo es la piedra filosofal

que transforma la materia en oro. Conforme a la jerarquia sufi, es un grado espiritual elevado propio solo de
unos pocos. El oro es un simbolo de la riqueza material, y también la espiritualm) . En los hadices citados,
viene coligado a la pureza y la iluminacién, evocada por el color amarillo de la luz. Comparese esta mencién
con E/ cuento del Grial de Chrétien de Troyes, en el que trata el material de la escudilla, un articulo bastante
corriente en su época:

Chrétien de Troyes Wolfram

El Grial, que iba delante, era de fino La santidad del
oro puro. Tan santa cosa es 2] Grial, Grial(zg)

(22} '
17

v &l es tan espiritua,

En la obra de Chrétien, el Grial aparece como un cuenco lujoso y migico, de indole santa, cuya funcién
nunca se esclarece completamente. Wolfram, por su parte, insiste en su sacralizacién. Gracias a la imaginacién
narrativa de Chrétien, el término Grial experimenta una notable evolucién semdntica, desde el mero
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significado cotidiano como utensilio hasta adquirir nuevo significado prenado de contenido, sobre todo ritual
y ceremonial.

Volvemos a los hadices. Aparece una asociacién mitica de la vasija con el agua. Esta asociacién, de caracter
purificador, ilustra la prictica del lavado ritual o la ablucién (al-wu#i#) antes de la oracién. En el Islam
como en las tradiciones judias y cristianas, el agua simboliza el origen de la creacién. En palabras del Coran:
«Sacamos del agua a todo ser viviente» (C 21: 30). Sumergir el corazén en el agua para salir de nuevo es
retornar al manantial, acudir a un enorme dep6sito de fuerza y extraer de alli una nueva energia. Igualmente,
el agua va relacionada con la piedra, simbolo de sabiduria y gracia. Moisés hace surgir una fuente golpeando
una piedra: «Y cuando Moisés pidi6 agua para su pueblo. Dijimos: “{Golpea la roca con tu vara!”. Y brotaron
de ella doce manantiales. Todos sabian de cudl debfan beber» (C 2: 60; 7: 160). Por la senda de los escritores
biblicos, la revelacién coranica no designa la cifra doce al azar. Es el numero de eleccién, el del pueblo de
Dios, las doce tribus hebreas: «Dios concreté el pacto con los Hijos de Israel. Suscitamos de entre ellos a
doce jefes» (C 5: 12). Jests escoge igualmente a doce discipulos. Del mismo modo, la Tabla Redonda del
rey Arturo incluye también doce caballeros. En el sufismo, doce es el numero de los nuqabi# (sing. naqib
‘jefe, capitdn’): “Son doce 7agib en cada época, ni més ni menos, el mismo nimero de los signos del zodiaco.
A cada naqib le corresponde el conocimiento de las caracteristicas de cada signo zodiacal y de los secretos y

las influencias puestas por Dios en su morada”®?, En un hadiz recogido por Ibn #Arabi: «Los imanes que

vendran detras de mi [el Profeta] serdn doce» V.

2) Iluminacion: al-Isra# o el viaje nocturno

El segundo testimonio de la abertura del pecho sucedié durante a/-isri# de La Meca a Jerusalén. A juzgar por
la versién de al-Bujari (m. 256/870): «Mientras estaba en La Meca, el techo de mi casa se agrietd y Gabriel

descendid y abri6 mi pecho. Luego, lo lavé con agua de Zamzam. Después, trajo un recepticulo de oro lleno

de sabiduria (#ikma) y fe (iman), y vertié el contenido dentro de mi pecho. Luego lo sell6 » 032,

Conviene recordar que relacionar el receptaculo con la fuente de agua no es una asociacién azarosa. Como
en todas las tradiciones, el pozo de Zamzam reviste una indole sagrada. El pozo es sintesis de tres érdenes

cosmicos: cielo, tierra, infierno. Es origen de vida y ensefianza®. En efecto, simboliza el conocimiento y su
portador. Su mencidn viene a afinar ain mds la funcién espiritual del sagrado receptaculo. En la tradicién,
el agua de Zamzam posee virtudes nutritivas, curativas ¢ iluminativas. El Profeta la solia verter sobre los

enfermos y dérsela a beber®®. Un hadiz sefala: «Zamzam es bendicién y alimento satisfactorio y una cura

para los enfermos» %; segundo, «el agua de Zamzam sirve para el propdsito para el cual se bebex (39,

Un compaifiero del Profeta al beber de este manantial, solia decir: «Dios mio, Te pido que me concedas

conocimiento beneficioso, provision abundante y cura para toda enfermedad » (37), Para Ibn #Arabi: «Es un

pozo de ciencia oculta (#ilm jafi) en una imagen natural elemental (#ira #abi#iyya #un#uriyya). Al beber

de su agua, las almas se revivifican, como indicativo de la pura servidumbre (al-#ubidiyya al-mu#i##a)» %),

Resume sus propiedades en verso:

Zamzam vy la Piedra [Negra] son nuestras
¢Tenéis elementos similares de bendicién?
Zamzam es alimento y bebida para
quien busca comida y cura.
Zamzam borra las preocupaciones,
y toda enfermedad sana.
Siun hambriento pasa por Zamzam,
al beber quedara lleno.
En vuestra tierra no tenéis algo parecido aZamzam,
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VOSOtIos y NOSotros somos distintos(?),

La labor de Gabriel, «el Espiritu digno de confianza, conforme expone el Coran (26: 193-194), consiste
en verter la sabiduria en los corazones de los profetas y los sedientos tras purificarlos. El viaje nocturno (a/-
isra#), peregrinaje sembrado de divinas aventuras mediante el encuentro con todos los profetas, se considera
la fase preparatoria para embarcar en otro viaje més atractivo. Nos referimos a la escala (a/-mi#rip) del
Profeta, simbolo de intercambios entre cielo y tierra. Se trata de la ascension del alma desde la vocacion
humana, elevindose de peldafio en peldafio (siete planos cdsmicos/siete puertas del cielo), hacia lo inteligible.
En direccién contraria, la escala es un recurso de la divinidad para hacer descender a sus dngeles (Gabriel
y Miguel) del cielo a la tierra. Los dos relatos de la apertura del pecho se pueden entender en términos de
iniciacién, hacer morir, esto es, muerte inicidtica, superacién de la condicién profana hacia la santidad. El
Profeta pasa de un estado a otro, experimenta por este hecho una metamorfosis tornando diferente. En el
mundo sufi se contempla la ascensiéon como simbolo de la subida del alma, que pone en fuga los apegos al
mundo sensible hasta llegar al Conocimiento, acorde al deseo y amor del gnéstico.

3) Herencia profética

Otra referencia sacada de la exegesis cordnica de al-#abari (m. 310/923), uno de los mds antiguos ¢
importantes, acerca del siguiente versiculo: «El signo del dominio de Saul sera que el Arca volvera a vosotros,
llevada por los dngeles, con sakina de vuestro Senor y reliquia de lo que dejaron las gentes de Moisés y de
Aarén» (C 2: 248). Segtin al-#abari: «Sakina ‘lit. Presencia divina’: es una vasija de oro, procedente del
Paraiso. Servia para purificar los corazones de los profetas» (49), Esta Presencia es la Sekindi de los cabalistas,
representacion plenamente espiritual. Vaso santo ilustra permanente Presencia.

Lo fundamental del comentario radica en la identificacién del cortejo ceremonial del Grial con una
procesion de reliquias del Antiguo Testamento: la vara de Aardn (alegéricamente, la lanza que sangra), la
sakina ‘Graal’, las tablas de la alianza, el man4*V. Desde una perspectiva simbdlica, la interpretacién del pasaje
coranico otorgaal recipiente una funcién trascendente, una imagen de Dios, del si-mismo, donde el recipiente
es simbolo y guardidn de la “sustancia animica” de Dios. Sin duda, este pasaje ofrece una tesis interesante
sobre los origenes y sentido del Graal, con una vinculacién directa a un antecedente religioso.

Aqui el recipiente es llevado por los angeles en el Islam, mientras son mujeres, personificacién de la Virgen
Maria, en las novelas occidentales. Juzguense los siguientes textos:

Chrétien de Wolfram
Troyes
Una doncella, Sobre un verde ajmardi [la reina]

hermosa, gentil ¥ portaba la perfaccidn del Paraiso, a la
bien ataviada, que |wvez suraiz ¥ su brote. Era una cosa que
weria con 1os pajes, | se llamaba «el Grials, la mayor gloria del
sostenia entre sus | mundo.  Del Grial deben cuidar

dos ITEnos un doncellas, pues Dios 1o ha dispuesto asi.

arial™? Ellas le sirven™™

4) Dos ciencias: Exotérica y esotérica

Quiz4 la primera alusion implicita a la tradicién sufi se halla citada en el dicho del Profeta narrado por Abu
Hurayra: «He recibido del Enviado de Dios dos recipientes (wi#a#ayn). He difundido uno de ellos; si hubiera

difundido el otro, me habrian cortado la garganta» ¥, Wi#i# ‘recipiente, vasija, vaso’, incluso ‘corazén’.
garg p J
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(45), Aqui, el recepticulo adquiere el sentido de

tesoro, simbolo de ensenanza, conocimiento y sabiduria. Un hadiz convertido por su popularidad en una

Deriva de wa#4 ‘conservar, comprender, ser consciente de

maxima: «Los corazones son recipientes (al-qulib aw#iya), algunos son mas conscientes que otros» (46) E]
primer recipiente se refiere a la ley religiosa, disposiciones prescritas, harto conocidas por el comun de los
creyentes; mientras el segundo alude ala Via sufi, el camino dela realizacién espiritual. Enla tradicién isldmica
se halla subrayada esta dicotomia mediante la aventura de Moisés (simbolo de laley religiosa) con el personaje

coranico al-Ji#r ‘Verde’ (simbolo de la amistad divina/waliya), libre y etéreo (C 18: 65-82)“7,
En al-Futi#at, Ibn #Arabi escribe:

La plegaria procede del recipiente (al-du#a# min al-wi#i#). Este no es tal hasta contener algo, y cuando esté lleno, no tendr4
més que el contenido. De ahi que el ser humano implora, por estar repleto de invocaciones. Cuando hace la plegaria, evacta
su recipiente, de modo que Dios lo rellena respondiendo a su ruego y més. La plegaria no ha sido prescrita sino para vaciar
el continente, atestado por el Verdadero. Cierto, no hay mds sino el implorante y el suplicante... Mira a la copa cuando estd

colmada de agua o algtin otro liquido, luego, la vacias; pues, nada sale sin que sea habitado por aire. Esto es buen presagio

de la respuesta répida de Dios a la plegaria(48) .

5) Esfera de cristal: Luz

El Corédn habla de un recipiente de cristal, lleno de luz, entendimiento y consciencia. Irradia gracia y es
enviado del cielo a la tierra. En Parzival: “La Divinidad...es la pura luminosidad, penetra con su luz la pared

de las tinieblas*?). El Coran dice:

Dios es la Luz de los cielos y de la tierra. Su Luz es comparable a una hornacina en la que hay un pabilo encendido. El pabilo
estd en un recipiente de vidrio, que es como si fuera una estrella fulgurante. Se enciende de un 4rbol bendito, un olivo, que no
es del Oriente ni el Occidente, y cuyo aceite casi alumbra aun sin haber sido tocado por el fuego. jLuz sobre Luz! Dios dirige
a Su Luz a quien El quiere. Dios propone paribolas a los hombres. Dios es omnisciente (C 24: 36).

En el sentido mas sutil de esta imagen cordnica se traspasa el simbolo del recipiente al alma. La cosmogonia

islamica apela continuamente a la nocién de esfera. Esta idea expresa la totalidad y la perfecci(')n(”). Ibn
#Arabi habla del alma como una sustancia espiritual de naturaleza esférica, como el recipiente de cristal citado
en el Coran. Para el maestro, el ser original/andrdgino es esférico. Quien alcanza este grado, sera dotado de
naturaleza humanay divina, puente entre cielo y tierra. El Profeta sufrié esta transformacion, convirtiéndose

(51

en luz: «Osveo detras de mi espalda» ). El propio Ibn #Arabi llegd a heredar esta morada®?).

6) Transparencia

Tanto el recipiente como el alma tienen una estrecha conexién con el cosmos y toda la creacién. Cuando
pidieron al célebre sufi bagdadi Yunayd (m. 297-98/910-11) definir la gnosis y al gnéstico, respondié: «El
color del agua es el color del recipiente (ind#) »53)_ Quiere decir, la teofania en el corazén del sabio recibe
las caracteristicas del recepticulo que la acoge y en el que se muestra. De corte més universal, Ibn #Arabi
instruye a este prop6sito: «Se admitirfa la creencia personal de cada creyente, reconociendo a Dios en toda

imagen y toda fe» 9,
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3.1.2. Cdliz

Una vez analizada la simbologia de los recipientes y su relacién con la literatura del Grial, a continuacién,
pasamos a tratar las menciones de las copas en el Islam. Recordamos la amplitud y riqueza del arabe. Existe

sinonimia terminolégica, tal como expone Ibn #Arabi: «al-Anya ‘recipiente’, quiero decir, copa (gad#)» %),

1) Fuente de luz

En la tradicién islimica no son pocas las menciones del caliz. Una primera anécdota cuenta:

En mi viaje nocturno por el cielo divisé una copa bajo un dosel con un brillo tan penetrante que alcanzaba a iluminar siete
cielos desde alli. Alrededor de esta copa habfa inscrita una oracién con caracteres verdes [se dice la copa igualmente era verde].
Una voz dice: «Oh Mahoma, el Altisimo ha creado aquella copa para tu iluminacién. La determinacion y los efectos de esta

copa son ilimitados» (56).
La narracién se enfoca en la esencia del continente: el descubrimiento del centro espiritual, cuya gracia es
infinita. En el relato de Chrétien, el recipiente va acompanado de luminaria, propia del mismo recipiente,

y no de su contenido:

Chrétien de | Cuando alli hubo entrado con el Grial que
Troyes llevaba, se hizo una claridad tan grande(S?).

El color verde parece relevante. En la narraciéon de Wolfram, el Grial es traido sobre un panuelo de seda

verde®®, color de vegetacion, de vida, caracteristico de la esencia del Grial. El verde es el color dela Divinidad,
simbolo de bendicidn, y el del viajero eterno en la tradicion suff, al-Ji#r.

2) Esencia de revelacion

En su comentario de la azora a/-Isri# ‘Viaje nocturno’ (C 17), el tradicionista y exégeta damasceno, Ibn Ka#ir
(m. 774/1373), dedica un capitulo a los relatos de esta viaje. En los siguientes hadices, el vaso no es solo el
simbolo del continente, sino la esencia de una revelacién, renacimiento y renovacién espiritual:

Durante el viaje nocturno del Profeta, al salir de la Mezquita de Jerusalén (bayt al-maqdis), Gabriel se presenté ofreciéndome
dos copas: una de vino y otra de leche. Yo escogi la leche. Gabriel me dijo: «Tu has escogido la fi#ra ‘naturaleza primigenia

en estado puro’. Si hubieras seleccionado el vino, tu comunidad se habria extraviado »(59),

Existe otra versién donde se le sirven al Enviado tres vasos:

Gabriel ofrecié al Mensajero tres copas de leche, vino, y agua [0 miel]. El Enviado escogid la leche. Gabriel le dijo: «Has
optado por la fi#ra. Si hubieras elegido el agua, habrias naufragado e igualmente tu comunidad; si hubieras elegido el vino,

te hubieras descarriado y tu comunidad también» (60),

Estos relatos estdn repletos de simbologia. Retinen cuatro alimentos: agua, elemento fundamental de vida;
leche, crecimiento y fecundidad; miel, curacion; y por ltimo, vino, alegria y reanimacién. En la simbologfa
islamica:

Quien bebe agua, llevard vida de sabios; leche, sera fuente de bendicidn; miel pura, sus revelaciones serdn cumplidas; vino,

sus secretos estardn al descubierto. El vino implica permisividad, la leche expresion elocuente, el agua la vida de los espiritus

y la miel la ciencia de los libres, es la ciencia clara®V),



AL-ANDALUS MAGREB, 2018, NUM. 25, ENERO-DI1CIEMBRE, ISSN: 2660-7697

En estalinea de interpretacion, la mistica islimica mantiene viva especialmente la imagen de la lecha como

62

simbolo de iniciacién, alimento espiritual y conocimiento ). Ibn #Arabi dice: «¢Acaso no ves que la ciencia

aparece en la imagen de leche en la Presencia de Imaginacion (#a#rat al-jayil) »\®. Ademis, elegir la leche es
resaltar las virtudes del nomadismo. La mayoria de los drabes preisldmicos adoraban a las piedras, alrededor
de las cuales se daban vueltas en senal de veneracidn. Si no las encontraban, recogfan un pufiado de tierray

vertfan leche de oveja, creando un pequefo tumulo para realizar la circunvalacién©?.

3) Iniciacion de las mujeres

Elvaso es el instrumento manejado por Mu#ammad para establecer el acto de profesion de fe y juramento de
fidelidad de las mujeres. Un hadiz dice: «Cuando el Enviado procedia a tomar el voto de las mujeres, pedia
que le trajesen una copa (qad#). Después, sumergia su mano en ella, y posteriormente, ordenaba a las mujeres

(©5) Tanto el vaso como el agua se convierten en el simbolo de votos, de compromisos

insertar las suyas»
convenidos por las postulantes. A titulo de comparacidn, se ha subrayado en los cuentos del Grial la presencia

activa de los personajes femeninos como portadores del Grial.

4) Ordenes de caballeria espiritual

Existieron organizaciones caballerescas en el medievo islimico forjadas en los morabitos o guarda-fronteras.
Para definir estas 6rdenes se empleaba el término futuwwa, aplicable inicialmente a la nobleza del alma,

altruismo, caballerosidad®®. Es un grado conferido por los maestros de las hermandades sufies. Ibn al-
Mi#mar (m. 642/1245), un alfaqui bagdadi, abandona la escritura de ciencia religiosa al darse cuenta de la
popularidad de los relatos de caballeria y su difusién entre las capas mas modestas de la sociedad. El alfaqui
dedica una obra al género, en la que traza su historia: origen, evolucién, decretos, ceremonias, rituales y
simbolismo. Escribe:

En honor de nuestro sefior y maestro, el imdn Abi al-#Abbas A#mad al-Na#ir li-Din Allah, Principe de los creyentes. El es
el mas digno de la caballerosidad y de sus miembros; él es quien ha podido unificar su régimen disperso, revalidar sus leyes

suspendidas, tomado por los lideres y los selectos como modelo a imitar, movié a la multitud a seguir su camino y aferrarse

a su caballerosidad(®7).

En términos similares, Ibn al-Sa#i (m. 674/1275), relata que «al-fiutnwwa se ha deteriorado, pero gracias
al Principe de los creyentes, al-Na#ir li-Din Allah, ha vuelto a ser modelo y referente» (68) Segun las fuentes
coetdneas, el califa al-Na#ir (m. 622/1225) «recibi6 la vestidura de la caballerfa espiritual de al-Sayj #Abd al-
Yabbar (m.583/1187) enelafio 578/1182, y se entreg6 por completo, de modo que se esforzé en vestir a otros

reyes»®). Esta ceremonia venia acompanada de un brindis con la Copa de la Caballerfa (ka#s al-futuwwa),
cuyo contenido era agua y sal, en sefal de adversidad y prosperidad. En contra, se critica la prictica de

beber sangre, realizada por algunas cofradias”?. Asimismo, Ibn al-Mi#mar desarrolla la cadena de iniciacién
caballeresca (silsilat al-futuwwa) de al-Na#ir, de su maestro #Abd al-Yabbar hasta el Profeta, pasando por
#Ali, el cuarto califa (m. 40/661) 7D A este propdsito, es proverbial este elogio: «No hay héroe como #Alj,
ni espada como la suya, llamada #2 al-Faqqar> (72),

Ibn Wa#il al-#amawi (m. 697/1298), historiador y literato sirio, habla del monarca como méixima
autoridad dela orden de caballeria, con el fin de dar cariz espiritual al poder del califato: «Enelano 607/1210,
el califa al-Na#ir enviaba sus mensajeros a los reyes de las fronteras con la disposicién de beber la copa de
caballeria, llevar los zaragtielles en su honor y declarar ser sus seguidores. De idéntico modo, los stbditos de

cada rey beben y se visten en su honors 7%,
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La importancia de este pasaje reside en establecer el antecedente de su homéloga europea, por una parte;
y en resaltar la funcién gnoéstica de este vaso confiado a la custodia de los templarios. De gran interés resulta
igualmente la expansion del régimen caballeresco de al-Na#ir no solo en el vasto territorio musulman,
sino también en Europa. Segtin ciertos testimonios, un principe aleman envié una carta al califa al Na#ir,
solicitando formar parte de su caballeria”, Recuérdese, los guardianes del Grial de Parzival reciben el

nombre de templeise o templarios, definidos también como sociedad o comunidad del Grial”™. Wolfram
refuerza asi una concepcidn oriental mediante la reconciliacién entre la caballerfa espiritual y la terrenal en
el marco del género arturico.

5) Medio de los sufies

En el sufismo, la copa se vincula al vino, simbolo de amor, conocimiento e iniciacién. El Coran, seguido por los
sufies, habla de bebida, vino, copas, fuentes, escanciadores. Hay algunos versiculos que tratan las delicias del
Paraiso, entre ellas sobresalen: «Circulardn entre ellos jovenes de eterna juventud con cdlices, jarros y una copa
de agua viva» (C 56: 17-18). En el sufismo se precisa también que «los corazones de los Maestros son copas

para el vino, con el cual riegan a quienes los acompanan y a los que mas aman» (76), En este contexto, se puede
establecer una comparacion de la busqueda del maestro a la del Grial inaccesible, en términos de aventura
espiritual. Ibn #A#a# Allah (m. 709/1309) ensefia: «Si consigues llegar hasta el sayj, esfuérzate en servirle
[...]. Si Dios permite que le conozcas, te desbordard la felicidad y habras conseguido algo mas valioso que el
azufre rojo» (7). En el terreno mistico, en casi todas las épocas, se hace mencidn explicita a una tradicién que
habria sido perdida, o mas bien oculta, y que la iniciacién abre la puerta para su recuperacién. Contémplense
los versos de Aba Madyan:

Sabe que el camino de la comunidad suff es oculto;

mira como son quienes lo ﬁngen<78> .

Esa tradicién oculta puede tomar diferentes modelos dependiendo de las circunstancias, los tiempos y el
publico, pero, en suma, el sentido es siempre idéntico. La Demanda del Grial se sita en este simbolismo
mas amplio. Ibn #Arabi afirma: «Sabe que el Polo espiritual (a/-qu#b) alrededor del cual giran los juicios
del mundo, el centro del circulo de la existencia (markaz da#irat al-wujid)... es uno, mediante el cual Dios

mantiene el orden»?). Contréstese con el sefior/ rey del Grial en Parzival:

Wolfram | Ellos se preguntaban: «;Guien sera ahora el
protector del misterio del Grial?=. Bajo el blason del
Grial llega el hormbre que tanto habiamos esperado
=0

Debia cuidar de la justicia v del orden

Segun esta interpretacién, el polo es quien posee integramente la tradicién primordial, la religién natural o
al-fi#ra, alcanzado el grado de conocimiento real que entraia esta posesion, ubicado en el Centro del Mundo.
Semejante a la copa, un simbolo cuyo significado es en esencia central, una representacion tradicional del Eje
del Mundo, en donde se confluyen todos los estados del ser.

En el romance inacabado de Chrétien de Troyes, el Grial no es objeto de ninguna bisqueda por parte de su
protagonista, Perceval. En cambio, hay varios testimonios en la narracién de Wolfram que apuntan al Grial
en términos de demanday aventura. La versién alemana contempla la Busqueda como pugna individual hacia

el sentido de la Totalidad:
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Wolfram | Dejadle partir amistosamente de aqui v luchar
por el Grial. El noble Parzival partio del Plirmizdl

en busca del Grial®>z,

En el siguiente poema, Abit Madyan (m. 589/1193) alude ala idea del Vaso, que se remonta a la Tradicién
primordial y universal, con la que el Islam se identifica en su esencia:

Compafiero, levantate a por el vino y danos a beber
un licor que ilumine los espiritus.
No ves al antiguo Escanciador sirviéndolo
en copa como si fuera una luz(8?),
Una vez embriagd a Addn en el paraiso
y le vistié tunica y brocado.
también embriagd a Noé en la barca,
y s puso a gemir y gritar.
Al beberlo, Abraham se convirti6 en amigo,
certero es su pacto con Dios.
Cuando se acercé Moisés a probarlo,
tir$ su vara y rompi las tablas.
Igualmente, el hijo de Marfa, perdido por su pasién,
peregrino, prendado de su bebida.
Mu#ammad, gloria de lo divino, honor de la guia,
elegido por el Providente para su bebida(®3),

Ahora pasamos a la literatura persa.

Incesante a partir de la obra de la Firdawsi (siglo xi), Sahnima, Yam Jam o la copa de cristal de los reyes
Jamsid y Kaikosru va a ocupar un lugar relevante en la poesia persa con nuevos matices. Yam ‘copa, cratera,
recipiente’ es una voz que paso al drabe, tal como figura en algunos hadices®®. Los autores sufies seguirdn
reproduciendo y elaborando el tema, ingeniando nuevas interpretaciones de indole espiritual, tornando el
céliz en un Grial oriental. En orden cronoldgico, la obra de #iya# al-Din al-Suhrawardi (m. 563/1168)
constituye una primera etapa en la insercién del Yim en los escritos sufies. El tema reaparece, pero con
brevedad en pocas ocasiones. La imagen del Yim como imagen del mundo se proyecta gradualmente en
el ser humano. El autor confia esta transformacién en Kaikosru: «En el momento del equinoccio de la

primavera, el rey Kaikosru sostenia el Grial de cara al sol, cuyo brillo caia sobre el céliz, de modo que todos los

vestigios y las lineas del mundo quedaron manifiestos» ¥, Al-Suhrawardi habla del rey en términos de un ser
espiritualmente realizado, que puede contemplar la copa dentro de si, como un microcosmos, se manifiesta

en el universo merced a su voluntad®?.

Con un ligero cambio de orientacidn, el célebre mistico, Ruzbahan al-Baqli (m. 606/1209), pone el dedo
en la llaga y abre las puertas de par en par a la perspectiva comparada, al convertir el Grial en motivo de
Biisqueda y aventura espiritual. En su obra Yasimin al-#ussiq [Jazmines de los enamorados], recita:

En busca del Grial de Jamsid he recorrido el mundo.
No descansé un solo dia. No dormi una sola noche.
Pero cuando escuché al maestro describir el Grial de Jamsid,
ese Grial que resume el universo, mira: soy yo mismo.
Durante afios mi corazén desed el Grial de Jamsid,

pero él llevaba en si lo que buscaba en otra parte(87).

Progresando en esta direccion, Yalal al-Din Rami (m. 672/1273). El autor de Ma#nawi ‘Pareado’,
renovara la imagen del Yim, partiendo de la figura del maestro, hasta lograr la Iluminacién:
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El Yim es la existencia del maestro....

Es una copa rebosante de la luz del Verdadero,

rompedora de la copa corporal, es la Luz Absoluta®®),

89 En algunos

En la poesia de #afiz al-Sirazi (m. 792/1389), es harto repetida la mencién del Grial real
poemas, serd el polo alrededor del cual circulan los temas de todo tipo (amor, vino, naturaleza, etc.). El poeta
insiste mas en laimagen legendaria del Vaso que su valor espiritual: desde la evocacién de su material: «Lajoya

20), semejante a una «bola de cristal» O hasta lograr

de Yam Jamsid procede de un mineral de otro mundo »
sus beneficios «conocer mediante su luz el secreto del mundo»®?. Otro poeta persa Sah Ni#matullah Wali
(m. 834/1431) pone manos a la obra siguiendo de manera meditada el camino trazado por los predecesores

sufies para evocar las distintas imagenes del Grial®?,
3.2. El Grial como piedra

3.2.1. Consideraciones etimoldgicas

La mayoria de los estudios han llevado a cabo un breve recorrido por el significado de la palabra Graal, por
las formas que acoge en los diferentes textos y por las cualidades que se le atribuyen. Casi todos coinciden en
%) En definitiva, es

una fuente. En concordancia con laversién de Wolfram, el Grial es una piedra que debe haber llegado del cielo

definir el término como utensilio de uso doméstico: «plato hondo, escudilla, cuenco...»

y recibe el nombre de lapist exillis, que algunos entienden como lapis elixir y otros como lapis exilis (piedra
pequena). Lo cierto es que el término ###### ‘garal’ y #### ‘garl’ en 4rabe da los siguientes significados:
piedra, ser pedregoso, pedrusco, pedregal; también ##### ##### ##### ##### #### Tugar drido, dspero,
cscabroso’; ###### #### ######## ‘piedras con drboles’. Del mismo término ##### deriva ###### (Jiryal),
vino, uno de sus nombres, si es rojo fuerte, registrado desde el siglo vii, en la poesia de al-A#33 (m. 7/629).
Ademas, denota color rojo, sangre, tinte rojo(%).

Corominas, por su parte, establece una hipdtesis atractiva desde el punto de vista semdntico, y, al tiempo,
ofrece menos obstaculos etimoldgicos. Cree que el término francés Graaly el castellano Grial son préstamos,
directos o indirectos de la lengua de Occitano (sur de Francia) o del cataldn. El lexicélogo parte de Creta,
definida como “tierra de alfareros”. Del término Creta deriva una serie de palabras sugestivas, documentadas
desde el afio 1160: “Gréve, gravier, terre caillouteuse”, cuya traduccién espanola, “banco de arena y grava,
gravilla, tierra pedregosa”; y también “gresa”, esto es, ‘greda, especie de arcilla’, definida como “terre aride,

inculte”, ‘tierra 4rida, sin cultivar®®. Al cotejar los datos de los diccionarios 4rabes con las definiciones
propuestas por Corominas, queda bien claro que “piedra” es el elemento comun. Igualmente, puede pensarse
en que la piedra es tallada y ahuecada para formar un caliz.

3.2.2. El Grial de Wolfram

Es imperativo recordar que el Grial de Wolfram no es un recipiente, es una piedra. En el epilogo de la obra, el
autor critica a los precursores del género, especialmente a Chrétien, por no haberle hecho justicia al cuento:
«El maestro Chrétien de Troyes no ha contado toda la verdad esta historia [...]. Desde Provenza no llegé la
historia verdadera y tampoco el final de la narracién» 7.

A la zaga de la Guerra de Wartburg, antecedente de Parzival de Wolfram, el Grial se presenta como

una piedra desprendida de la corona de Lucifer en su caida®. La Biblia brinda una imagen parecida: «Al
vencedor le daré mand escondido; y también una piedrecita blanca, sobre la que ird grabado un nombre nuevo
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que nadie conoce, salvo el que lo recibe» (Ap 2: 17). El blanco de la piedrecita (color de victoria y de alegria),
y el nombre nuevo es la renovacion espiritual que hace al ser humano merecedor del reino celestial. En el
texto de Parzival:

Wolfram |En el borde de la piedra, una inscripcidn con
letras celestiales indica el nombre v el origen, sea
rmuchacha o muchacho, del que estd destinado a
hacer este viaje de salvacion. Cuando se realizd
el bautlsmo se vio escrito en ¢l Grial que si Dios
59

hacia a un caballero termplario

La equiparacion alquimica del recipiente con su contenido, la piedra, aparece en Parzival. Cotejamos los
datos con fuentes arabes:

Tradicion islamica Wolfram

El Fénix a5 el viento (ai- Una piedra, cuya esencia es
haba’con el que Dios activa | totalmente pura. 5ino la
espiritualimente 105 CUerpos Conocéis, o5 diré su normbre:
rmateriales del mundo, Mo lapis exillis. La fuerza magica
tiene forma v 50lo se puede de la piedra hace arder al

¥er a traves de su expresion Fénix, que queda reducido a
en agquellos seres en los que Cenizas, aurngue 1las cenizas le

(100). hacen renacer(ml)

S€ activa

Una interpretacion relaciona lapsit exilis con los meteoritos caidos del cielo; considerada una piedra
animada. A Wolfram no le resultaban ajenas la astrologfa y la alquimia drabe. Para algunos estudiosos, lapsit

exilis se convierte en lapsis elixir, expresion utilizada por los eruditos musulmanes para designar la piedra

102)

filosofal, Ave Fénix, si tenemos en cuenta De arte Alchemia de Avicena'®?), Los alquimistas arabes establecen

igualmente una relacién entre piedra y principio femenino, pues aseguran que «la madre del lapis es virgen

y su padre no ha cohabitado con ellas»1%%.,

3.2.3. El Grial y la Piedra Negra

Desde una perspectiva comparada, el Grial de Wolfram encuentra, bajo su forma de Piedra Celeste, una
correspondencia isldmica auténtica, con una doctrina paralela. Las similitudes que ofrece con la Piedra Negra
son notables. En la tradicion isldmica, la piedra ocupa un lugar cardinal, heredada del culto de los antecesores
drabes. La piedra por excelencia es la Piedra Negra (a/-#ajar al-aswad) engastada en la Kaaba (lit. ‘cubo’) de
La Meca. Es alli donde viajan millones de personas para realizar la peregrinacién.

El Corén habla del envio de Dios de «bandadas de aves que descargaron sobre [los del elefante] piedras de
arcilla» (105: 3-4) para proteger la Kaaba. Los 4rabes preislémicos adoraban las piedras y solfan asociar sus
nombres a ellas, como #Abd al-#ayar ‘Siervo de la Piedra’, entre otros. Asi pues, los primeros cronélogos de
La Meca, Ibn al-Kalbi (m. 204/819), seguido por al-Azraqi (m. 250/837), refieren:

«Los 4rabes solfan llevarse piedras del santuario por veneracién y devocion ardiente hacia La Meca y la Kaaba. Dondequiera

que estén, colocan la piedra y practican la circunvalacién, tal como hacfan en torno de la Kaaba. Esta actitud los condujo a

adorar las piedras que les resultan atractivas »(104),
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En la época preislamica, se crefa que el Mismisimo Dios «se halla dentro de la piedra»( ). Para los

primeros 4rabes, la Piedra Negra (meteorito caido), sagrada en si misma, era la esencia del culto, y la Kaaba
solo servia de marco%9).

La misién del Profeta se sittla en una nueva corriente reformadora para poner fin a ciertos usos paganos. Las
creencias de los drabes experimentardn un pulimento aqui abajo y de esencia luminosa y espiritual. Existen
varias tradiciones relativas a la Piedra Negra. En Qi#a# al-anbiyi# [Historias de los profetas] de Ibn Ka#ir
(m. 774/1373), el autor narra un hadiz: «Ad4n descendid en la India, cargado con la Piedra Negra y un
punado de hojas del Paraiso. Al esparcirlas, la miristica germiné alli» 197, En Ajbar Makka [Noticias de La
Meca], al-Azraqi atribuye a Gabriel el cometido de entrega de la Piedra Negra. Wolfram se hace eco de la
intervencién en Parzival:

Tradicion islamica

Wolfram

Abraham dice a3 su hijo
[smmael, traeme una piedra
para que sea un referentes,
alrededor de la cual los
Peregrinos empiecen a hacer
la circunvalacién. Ismael se
fue a buscarla. & su vuelta,
encontrd la Piedra Negra

traida por Ga prief%® 1a
Piedra Negra descendid del
Paraiso, era mas hlanca que
la leche, pero 1os pecados de
los hijos de Adarn la

ennegrecieron'[109}I

La dejd sobre la tierra una
cohorte de angeles.
Desde entonces protegen esta
piedra los que Dios ha
desigrnado para llo v a 1os

que les envid su éngeltllo).

Por este motivo, es inestimable besar, tocar, frotar esta Piedra, por ser medio de bendicidn. Este ritual es

(111

conocido como istilam ‘acto de recibir o obtener’ del pacto ). Se narra, por ¢jemplo, en la tradicién: «Por

Dios, El la resucitara el dia del Juicio, y la Piedra [Negra] tendra dos ojos con los cuales verd y una lengua con

112

la cual hablard para testificar a favor de aquellos que la hayan tocado con sinceridad» 1'%, De igual modo, la

tradicién afirma su virtud curativa. Compdrense con el texto de Parzival:

Tradicion islamica

Wolfram

Al-rukn, ‘Iit. Esquina donde
esta la Piedra MNegra' ¥ al-
magam ‘estacion de
Abraham’ son dos de 1los
rubies del Paraiso, 5ino
hubieran sido tocados por 1os
pecados de 1os hijos de Adarn,
su luz hubiera iluminado 1o
que estd entre Oriente y
Oocidente. No hay enfermo
que los toque 5in que se

Esta paralisis es incurable.
Sin embargo, (2l custodio] no
ha perdido el buen color,
Pues ve rmuy a menudo €l
Grial ¥ por ello, no puede

morir(lm).

Mostrar reverencia a la Piedra Negra se interpreta como declaracién de intencién de renovar el pacto
primordial convenido antes de la creacién del universo entre Dios y Sus criaturas, en que éstas reconocen
para siempre su sumisién. A este proposito, los sabios del Islam se complacen en citar el versiculo cordnico:
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«Y cuando tu Sefor sac de los rifiones de los hijos de Addn a su descendencia y les hizo atestiguar contra si
mismos: “¢No soy yo vuestro Senor?”. Dijeron: “jClaro que si, damos fe!”...» (C 7: 172).
Ibn #Arabi formula un argumento curioso acerca de este mineral: «Besar la Piedra Negra por ser

)(115

considerada la mano derecha de Dios (yamin Allib ). Por tanto, este acto sirve para el compromiso de

fidelidad (al-mubiya#a): “Los que te juran fidelidad, la juran, en realidad, a Dios” (C 48: 10)» ('¢), Es preciso

"(17) E| maestro profundiza: «Los ojos

se enfocan en la Piedra y la visién en el juramento; este es lo velado de la Piedra, oculto para la vistax (118), y
concluye: «Quien contempla con el ojo de la fe (#ayn al-imain), vera la fuerza penetrante del compromiso
en lo denso (al-ka#if) hasta que fluya al Sutil (a/-la#7f), el Bien Informado (C 67: 14)» 1%,

Esta interpretacion se extiende al mismo color de la Piedra, tomando como fundamento la derivacién

lingtiistica. Aswad ‘negro, oscuro’ deriva de sawad ‘ser negro, ennegrecer’, pero también de sad ‘ser jefe de /
120

recordar que el término yamin significa ‘derecha, mano, juramento

aventajar en autoridad, dignidad’ y siyada ‘poderio, soberania, autoridad’ 29, En la esfera mistica, el negro

representa el estado supremo de progresion espiritual; corresponde al Ji#r ‘el Verde’, imagen del conjunto de

122

los amigos de Dios (#irat jam# al—awlz’yd#)(m), el polo espiritual por excelencia'?, El negro, asociado al

mal en términos terrenales, se vuelve a encontrar en expresion positiva en la concepcién de Ibn #Arabi:

Si no fuera por el pecado de Adén, no hubiera aparecido su soberania en este mundo. Este pecado le ha tornado en sefior
y elegido [...]. De igual modo, es la Piedra Negra cuando salié blanca del Paraiso... pero es ennegrecida por las faltas de los

hijos de Ad4n, es decir, se convierten en sefiores a través de su acto de besarla. No hay color como el negro para mostrar la

soberantfa... de modo que la caida de Ad4n a la tierra significa lugartenencia (jilifa) y no lejania (bu#d)(lB ),

La Piedra se halla igualmente vinculada al recipiente y a la sangre. Cuenta la tradicién que la poderosa tribu
de Qurays, familia del Profeta, encargada de controlar La Meca y su Kaaba, trabajaba en restaurar el templo.
Una vez terminado casi todo el edifico, salvo el rincén donde estaba ubicada la Piedra Negra:

Las tribus se pusieron a lidiar unas con otras: cada una quiso tener el honor de devolverla a su sitio sin la colaboracién de la
otra, discutieron, formaron alianzas y se prepararon para la guerra. La tribu de Bant #Abd al-Dar acercé un recipiente lleno
de sangre (Jafna mamli#a damm), pactando con la tribu de Bant #Ad1 ibn Ka#b ibn Lu#ay, llegar hasta la muerte. Metieron
la mano en la sangre del cuenco, fueron conocidos como chupadores de sangre (la#aqat al-damm). Los Qurays permanecieron
en tal situacion cuatro o cinco noches. Més tarde, se reunieron en el templo para consultarse y llegar a una solucién justa.
[...] El més anciano de toda Quray3, exclamé: “jPueblo de Qurays, tomad al primero que entre por esta puerta como juez en
vuestro pleito!”. Respetaron su opinién. El primero fue el Mensajero. Cuando le vieron, dijeron: “Este es el Leal (a/-Amin).
Estamos conformes. Este es Mu#ammad”. Cuando estaba con ellos y le informaron del suceso, el Enviado dijo: «Traedme
una tela». La entregaron, se dirigié al rincén donde estd la Piedra Negra; la colocé sobre la tela, luego, dijo: “Que sujete el

jefe de cada tribu la tela por un esquina, y elevadla todos a la vez. Lo hicieron, y cuando alcanzaron su sitio, fijé la Piedra con

sus propias manos, y remataron la construccién(124).

Envistade estos datos, sila sangre recogida en el recipiente por los primeros rabes es el brebaje de comunién
yde juramento, la Piedra Negra viene a convertirse en simbolo de unién, armonia, conformidad. En resumen,
concordia entre las tribus de Arabia. En este contexto, Wolfram se apoya en la Providencia divina:

Wolfram |IMNadie puede conseguir nunca luchando el Grial;
s0lo quien es designado por Dios puede

alcanzarlouzs).

Pero conviene recordar que nunca la eficiencia de tal Piedra reside en ella misma; pues, responde a un
principio o encarna un simbolo, como una alusién a una fuerza sagrada de la que no es sino un recepticulo.

Buena prueba de ello es la actitud de #Umar ibn al-Ja##ab (m. 23/644), el segundo califa: «Se postraba y

besaba la Piedra Negra, pero decia: “Sino fuera porque vi al Mensajero besandote, no lo hubiera hecho”> (126),
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Por su parte, los sufies cifran la reverencia en «anteponer el conocimiento del Senor del templo a la visita
al propio templo »127),

La Piedra es el simbolo de la regeneracién del alma por gracia divina. Tiene poder de curacién, eliminacién
de los pecados, etc. Pero si bien el Grial tiene una funcién puramente esotérica, la Piedra Negra asume
ademis el aspecto y la funcién en el plano exotérico!'?®). Es objeto de peregrinacién, o una Demanda. De
igual modo, las numerosas caracteristicas extraordinarias del Grial lo convierten en objeto valioso dificilmente
accesible. Es un simbolo de si-mismo. En la simbologia, la piedra significa el ser humano interior. En Parzival,
encontramos el resultado de la busqueda:

Wolfram |Has conquistado la paz de tu alma v has esperado
la felicidad en la tribulacisn 2>,

Bien podria venir al caso otra tradicién islimica. Un ritual de peregrinacién conocido como rami [-
Jimar, consiste en lanzar siete piedras sobre el poste de Satdn. Las maldiciones estdn encarnadas en piedras.
El amontonamiento de guijarros crea un alma con gran fuerza numinosa. Se cree la preservacién de los

maleficios, las fuerzas negativas, los jizz ‘genios’, amén de virtudes protectoras(13o).

3.2.4. La Piedra Negra y el principio femenino

Al igual que el papel de las féminas en la literatura del Grial, existe una estrecha relacion entre el mundo
de las piedras en el Islam y la condicién matricial. En los manuales de simbologia, la Kaaba, como piedra

ctibica representa el elemento femenil 3V, Expresa igualmente la nocién de estabilidad, de equilibrio y de
acabamiento. En palabras de M. Godowin:

Antes de que aparecieran los patriarcas del Islam, en el siglo vii, Arabia llevaba cosa de un milenio siendo matriarcado. En

La Meca se habia adorado a la diosa Saba bajo la forma de la Piedra Negra anicnica, conservada ahora religiosamente en la

Kabba, en el emplazamiento del antiguo Templo de las Mujeres(13 2),

Las primeras fuentes hacen alusion explicita a la desnudez ritual en la peregrinaciéon a La Meca’®), Un

(134

hadiz afirma: «Los 4rabes realizaban desnudos la circunvalacién, menos al-#ums™>® ‘Guardianes celosos del

135) En su exegesis del versiculo: «Ciertamente, Dios no ordena la deshonestidad» (C 7: 28), los

comentaristas al unisono interpretan la deshonestidad como desnudez, tachada en el Islam de vergiienza.
A nuestro parecer, existen serios escollos que impiden delimitar esta apreciacién. En primer lugar, fa#isa
‘deshonestidad’, denota etimolégicamente actos vergonzosos, inmorales e indecentes, pero también adulterio

templo’ >>(

y fornicacién. El mismo término se refiere a la prostituta y la ramera. Estos actos vienen atestiguados por

al-Azraqj, el cronista de La Meca, al tildarlos de «vergonzosos y abominables de la época preislémica>>(137).

En segundo lugar, los exegetas traducen fi#isa en otros versiculos cordnicos como mubdsara ‘cohabitacidn,
gu g g

(138)

comercio carnal’ y zina ‘adulterio™”®. Nos remitimos igualmente a otra prueba coranica: «jEvitad la

fornicacién: es una deshonestidad!>» (C 17: 32). Desde el campo de la antropologa, la desnudez del cuerpo es

139

una clase de retorno al estado primordial, claridad y simplicidad( ), Contemplado por los antiguos 4rabes

como acto de devocién, pureza, liberacién de pecados?),

Asimismo, varios testimonios recogen anécdotas de la practica sexual durante la peregrinacién en la época

(141), Segun una leyenda drabe, Isaf y Na#ila eran dos amantes que cometieron el adulterio dentro

de la Kaaba. Por lo tanto, fueron metamorfoseados en piedras en el mismo santuario. Desde entonces, los
drabes les rendian culto como dos dioses. A la postre, quitaron las dos piedras de la Kaaba y las colocaron en

preisldmica
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142) Reminiscencias de este culto siguen

las colinas de al-#afa y al-Marwa, donde se efectuaban mas rituales
vigentes en el Islam: «Al-#afay al-Marwa figuran entre los ritos prescritos por Dios» (C 2: 158). En términos
antropoldgicos, los principios masculino y femenino se hallan reunidos por ese acontecimiento, vestigios de
antiguos cultos de fertilidad.

Volviendo a la simbologia del santuario, el corazén de la Kaaba, la Piedra Negra plasma una fuerza
espiritual, regeneradora, emblema de fertilidad. El término #4jj ‘peregrinar’ deriva de #akka ‘frotar’. En
contra de la tradicién que atribuye el color negro a los pecados, conviene recordar que entre los ritos
preislimicos de peregrinacion, las mujeres frotaban la Piedra con la sangre de menstruacién para ser
fecundadas. En principio, brillaba como una perla blanca, pero perdié su color original en virtud de

esta costumbre. Segin el pensamiento de los antiguos, el secreto del nacimiento reside en la sangre de

(143

menstruacién, de la mujer procede la sangre, del hombre el semen y de Dios el espiritu*?). Lo femenino de

la Piedra se halla subrayado en varios relatos. Cierto estudioso afirma:

De la antigua diosa mesopotdmica Ninhursag se decia que habia creado la raza humana con arcilla mezclada con «sangre
de la vida». Judios, musulmanes y cristianos tomaron prestado este y otros mitos similares de la creacién para formar el

suyo. [...] En la mayoria de las culturas, el hombre contempla esta esencia vital con sagrado temor, porque es completamente

extrafia a la experiencia del var6n(149),

Ahora bien, el monte #Arafa o #Arafat, centro primordial, constituye el ritual imprescindible para la
correcta realizacion de la peregrinacion en el Islam. #Arafa se ha convertido en su sinénimo, conforme afirma

un hadiz: «Al-#aj ‘peregrinacién’ es #Arafa» 1%, Viene a ser simbolo de la purificacién y la busqueda de
unidad. La mencién de este monte no es ajena a la dimensidén erética. En la época preislimica, hombres y
mujeres se dirigian al monte para pasar la noche (promiscuidad en pos de lluvia y fertilidad). Era dificil que el
Islam en sus inicios pudiera eliminar de golpe costumbres bien arraigadas. Aun en el gobierno de #Umar ibn
al-Ja##ab, el segundo califa (63 4-644), la temporada de peregrinacién (mawsim al-#ajy) siguié siendo objeto

de enredos amorosos, conforme al testimonio del monarca: «Habia dos placeres en la época del Profeta!4®),

(147

los cuales prohibo y castigo: el goce de peregrinacién y el de mujeres» 147), La tradicién viene a confirmar asi la

leyenda de los dos dioses convertidos en piedras: Adan (/s4f/ principio masculino) y Eva (Ni#ila / principio

femenino), que llegaron a encontrarse después de su caida del cielo y conocerse en el monte de #Arafal4),

Segun la tradicién islimica, Adan y Eva descubrieron la cépula enla tierra, y no en el Paraiso: «Gabriel ensefi6

(149

a Addn como coitar con su mujer» ). Una de las acepciones de “conocer” es tener relaciones sexuales, la

unién del hombre y la mujer, y en sentido superior, la realizacién plena del ser. El equivalente drabe de conocer
serd jama# ‘cohabitar/copular con’™Y. De hecho, el dia de la subida a #Arafa ‘Conocimiento’ es definido
como yawm Jam# ‘dia de reunion’ Y,

En la biografia de Ibn #Arabi, existen varios episodios que acenttan el principio femenino del santuario.

Sobresalen:

a) Lofemenino-inspirador. La coincidencia de Ibn #Arabi con la hermosa mujer llamada Ni#am

‘Armonia’15?)

, musa ¢ imagen de la Divinidad creadora, cuyo papel no solo reside en refrescar el ansia
del Ser superior, sino también constituir un concierto entre la dimensién espiritual y los elementos
sensibles de la persona.

En otra visita al santuario, el templo toma forma de mujer, descrito por Ibn #Arabi como Ka#bat
al-#usn ‘Kaaba de la hermosura’. Durante este encuentro, Ibn #Arabi trasciende a otro plano
espiritual en unién con el templo, donde se intercambiaron: «Conocimientos espirituales, secretos
divinos y manantiales emanados de Mu#ammad, amén de alusiones unitarias 5 (153),

b) Lo femenino-estabilizador: Ante el vasto conocimiento de Ibn #Arabi, la Kaaba pretendia bajarle los

humos en busca de humildad, respeto y veneracion. El maestro indica: «Las piedras son de la tierray
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reflejan autonegacion (inkisir) » 59 E] maestro narrala reprimenda del santuario: «jCudnto rebajas

mi rango, y cudnto elevas el del hijo de Addn ! {Das mas preferencia a los gnésticos que a mi! jPor la
gloria de Dios, no te dejaré efectuar la circunvalacién a mi alrededor! »(155),

La doctrina filoséfica del maestro no vacila en considerar lo femenino como origen y causa de toda
la estructura y orden del ser «Adén estd ubicado entre una Esencia (#4r) desde la cual surgié y Eva
que descendié de ¢l. En fin, lo masculino estd entre dos femeninos: la Esencia y la mujer»(l%). De

modo que la potencia femenina envuelve el principio existenciador de Dios.

4. CONCLUSIONES

Todo cuanto hemos visto nos permite aseverar que el Islam ha sido capaz de ofrecer su aportacién alaleyenda
del Grial en sus distintas formas (recipiente o piedra), de profundizar sobre los origenes y de realzar su caracter
religioso y simbdlico, enlazdndola asi a la linea profética. Pese a los ingentes datos del recipiente (vasija /
copa) en la literatura isldmica, particularmente entre los escritores sufies, la Piedra Negra sigue ocupando un
lugar primordial en la practica devocional para todo musulmaén, por el hecho de formar parte de los ritos
de la peregrinacién a La Meca. El Profeta ha logrado afianzar un culto ancestral consagrado a tal Piedra,
otorgandole un estatuto de reliquia santa y divina.

A través de la comparacion de las fuentes drabes con las romances del Grial, se puede apreciar que el
Parzival de Wolfram, aunque no dispone del misterio y del encanto de la obra de Chrétien, el influjo oriental
queda en ¢l bien manifiesto: ideas y creencias de la tradicién islamica, amoldadas a un ambiente cristiano y
sacramental. El relato de Wolfram confia su obra en la piedra como objeto trascendente, fuente de gracia,
traida del cielo por los dngeles. En Parzival, el Grial estd firmemente unido al designio de su demanda. Ambos,
Grialy biisqueda, instrumento y actuacién hacia ese propdsito, representan la irrebatible satisfaccion humana
y la necesidad de interioridad para comprenderse y realizarse a si mismo.

Elinterés por un principio esencialmente femenino, como ingrediente complementario del cosmos, dentro
del pensamiento islaimico se ha hecho tanto més necesario en la medida en que los ulemas retrégrados siguen
tratando de reprimir y anular las posibilidades de las mujeres, impidiéndoles ejercer su autodeterminacién y
su oportunidad de desarrollo personal dejaindolas marginadas.

NoTaAs
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