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Me propongo desarrollar a lo largo de esta conferencia (1) un orden de realidad preciso,
qgue corresponde a un modo de percepcidn igualmente preciso, y que designo por la
expresion latina mundus imaginalis; la terminologia latina tiene la ventaja de
proporcionarnos un punto de referencia fijo, con el que poder comparar y calibrar los
equivalentes, mas o menos fluctuantes, que nos sugieren nuestras lenguas occidentales
modernas.

Se hace necesaria una justificacidn inicial. La eleccién de estas dos palabras se me impuso
como ineludible, desde hace ya tiempo, pues no podia servirme de la palabra "imaginario"
para expresar lo que tenia que traducir o lo que queria decir. Esto no es una critica a quienes
entre nosotros recurren a este término, obligados por los usos de la lengua, puesto que, al
mismo tiempo, cabe la posibilidad de intentar, con toda justicia, revalorizarla en un sentido
positivo. No obstante, por mas que nos esforcemos, no podemos impedir que, en el uso
corriente y no premeditado, el término "imaginario" equivalga a "irreal", designando algo
que esta fuera del ser y del existir, en suma, lo utdpico. Y si tenia una necesidad absoluta
de encontrar otro término es porque desde hace ya buen nimero de afios he sido, por
vocacion y por profesion, intérprete de unos textos drabes y persas, cuyo sentido habria sin
duda ninguna traicionado si para su traduccién me hubiese servido pura y simplemente -y
aunque lo hubiese hecho con todas las precauciones posibles- de la palabra "imaginario".
Necesitaba imperiosamente encontrar otro término si no queria inducir a error al lector
occidental, al que es preciso sustraer a ciertos habitos de pensamiento hace tiempo
adquiridos, para despertarle a otro orden de cosas al que nuestros sentidos deben
despertar, misién que es precisamente la que se propone nuestra "Sociedad de
simbolismo".

Dicho de otro modo, el que corrientemente nos refiramos a lo imaginario como lo irreal o
utdpico, es sintoma de algo. Un algo en contraste con lo cual podriamos examinar, aunque
fuera brevemente, el orden de realidad que yo designo como mundus imaginalis, y que es
lo que los tedsofos del Islam denominan el "octavo clima"; examinaremos después el
6rgano que percibe esta realidad, a saber, la conciencia imaginativa, la Imaginacién
cognitiva; y finalmente propondremos algunos ejemplos, entre los muchos, ciertamente,
gue nos ofrece la topografia de estos intermundos, como los han contemplado quienes
realmente han estado ahi.

I. Na-koja-abad o el "octavo clima"

Acabo de mencionar la palabra utdpico. Extrafia casualidad o ejemplo decisivo, lo cierto es
gue nuestros autores utilizan un término persa que parece ser su exacto calco linglistico:
N4-koja-Abad, el "pais del no-dénde". Y, sin embargo, se trata de algo muy distinto a una
utopia.



Tomemos los bellisimos textos, relatos a la vez visionarios y de iniciacion espiritual,
compuestos en persa por Sohravardi, el joven shaykh que fue, en el siglo XII, el "resurrector
de la teosofia de la antigua Persia" en el Iran isldmico. En cada uno de ellos, el visionario se
encuentra al comienzo del relato en presencia de un personaje sobrenatural de
extraordinaria belleza, al que pregunta quién es y de dénde viene. Estos relatos ilustran
esencialmente la experiencia del gndstico, vivida como historia personal del Extranjero, del
cautivo que aspira a regresar a su casa.

Al comienzo del relato que Sohravardi titula El arcangel tefido de purpura (2), el cautivo,
gue acaba de escapar de la vigilancia de sus carceleros, es decir, que acaba de dejar
momentaneamente el mundo de la experiencia sensible, se encuentra en el desierto en
presencia de un ser al que pregunta: "¢ De dénde vienes, jovencito?", recibiendo la siguiente
respuesta: "¢Cémo? iSoy el mayor de los hijos del Creador (en términos gndsticos el
Protoktistos, el Primer-Creado) y tu me llamas jovencito?". Ahi mismo se encuentra ya la
clave del misterio del color rojo purpura que reviste su aparicion: se trata de un ser de pura
Luz cuyo resplandor es atenuado en el tono purpureo del crepusculo por la tiniebla del
mundo de la creacion. "Vengo de mas alla de la montana de Q4&f... Es alli donde tu mismo
estuviste en el origen y adonde volverds cuando te liberes de tus ataduras".

La montana de Qaf es la montafia cdsmica, constituida de cima en cima, de valle en valle,
por las esferas celestes encajadas unas en otras. ¢ Cudl es, entonces, el camino para salir de
ahi? ¢A qué distancia se encuentra? "Por mucho que te alejes -se nos responde- es al punto
de partida a donde vas a llegar de nuevo", como la punta del compds volviendo sobre si
misma. ¢Se trata, simplemente de salir de uno mismo para llegar a uno mismo? De ningun
modo. Entre la salida y la llegada, un gran acontecimiento lo habra transformado todo; el
yo que se vuelve a encontrar alli es el que estd mas alld de la montafia de Qaf, un yo
superior, un yo "en segunda persona". Habra sido necesario bafarse, como Khezr (o Khadir,
el misterioso profeta, el eterno peregrino, Elias o su doble) en la Fuente de la Vida. "Aquel
gue ha encontrado el sentido de la verdadera realidad, ese ha llegado a la Fuente. Cuando
emerge de ella, ha alcanzado la aptitud que le hace semejante a aquel balsamo, una de
cuyas gotas, sostenida en la palma de la mano colocada al sol, la atraviesa, pasando al otro
lado. Si eres Khezr, también tu podras pasar sin dificultad a través de la montafia de Qaf".
Otros dos relatos misticos dan un nombre a ese mas alla de la montana de Qaf, y es ese
nombre el que marca la transformacion de la montana césmica en montafia psico-césmica,
es decir, el paso del cosmos fisico a lo que constituye el primer nivel del universo espiritual.
En el relato titulado El rumor de las alas de Gabriel aparece de nuevo la figura que en
Avicena llevaba por nombre Hayy ibn Yaqgzan (Viviente, hijo del que vela) y que, hace un
momento designdbamos como el "arcdngel tefiido de purpura". La pregunta que es preciso
formular es formulada y la respuesta es ésta: "Vengo de Na-koja-Abad" (3). Por fin, en el
relato titulado Vademecum de los fieles de amor (Munis aloshshaq), que pone en escena
una triada cosmogodnica cuyas dramatis personae son Belleza, Amor y Tristeza, esta ultima
se presenta ante Yaqub llorando a José en el pais de Canaan. A la pregunta: "é¢Desde qué
horizonte has llegado hasta aqui?" sigue la misma respuesta: "Vengo de N4-koja-Abad".



N4-koja-Abad es un término extrafio. No figura en los diccionarios persas y, que yo sepa, ha
sido acufiado por el propio Sohravardi utilizando los recursos de la lengua persa.
Literalmente, como precisaba hace un momento, significa la ciudad, el pais (4bad) del No-
dénde (Na-ko6ja). Por lo tanto, estamos aqui en presencia de un término que, a primera
vista, puede parecernos el equivalente exacto del término utopia, el cual, por su parte,
tampoco figura en los diccionarios griegos clasicos, ya que fue acufiado por Thomas Morus,
como nombre abstracto para designar la ausencia de toda localizacién, de todo situs dado
en un espacio explorable y controlable por la experiencia de nuestros sentidos. Etimoldgica
y literalmente, seria quizas exacto traducir Na-kdja-Abad por Utopia, pero sin embargo, en
cuanto al concepto, en lo que atafie a la intencidn y al significado vivido, creo que
cometeriamos un contrasentido si asi lo hiciésemos. Y es fundamental, en mi opinién, tratar
al menos de intuir las razones de tal contrasentido.

Se trata incluso de una precision indispensable, si queremos captar el significado y el
alcance real de las multiples informaciones concernientes a las topografias exploradas en el
estado visionario, en el estado intermedio entre la vigilia y el suefio; por ejemplo, y entre
otras, de las informaciones que entre los espirituales del Islam shiita se refieren al "pais del
Imam oculto". Una precision que dirigiendo nuestra atencion hacia lo distintivo que
caracteriza a toda una regién del alma, y por tanto a toda una cultura espiritual, nos llevara
a preguntarnos: éen qué condiciones es posible lo que llamamos corrientemente una
utopia, y, por via de consecuencia, el tipo de hombre que le corresponde? ¢ Cémo hace su
aparicion y por qué? Me pregunto, en efecto, si se encontraria un equivalente al concepto
de "utopia" en el conjunto del pensamiento isldmico en su forma tradicional. No creo, por
ejemplo, que cuando Farabi, en el siglo x, describe la "Ciudad perfecta", o cuando el filésofo
andaluz Ibn Bajja (Avempace), en el siglo Xll, aborda el mismo tema en su Régimen del
solitario (4), no creo -decia- que ni uno ni otro proyectasen lo que nosotros llamamos hoy
una utopia social o politica. Para entenderlo asi, temo que seria preciso sustraerlos a sus
presupuestos y perspectivas propias, imponiéndoles las nuestras; temo, ante todo, que
seria preciso para ello haberse resignado a confundir la Ciudad espiritual con una Ciudad
imaginaria.

La expresion Na-kdja-Abad no designa nada semejante al ser inextenso, al estado
puntiforme. La palabra persa abad designa sin duda una ciudad, un lugar cultivado y
poblado, por tanto, una extensién. Lo que asi designa Sohravardji, situdndolo "mas alla de
la montaifia de Qaf" es lo que él mismo, y con él toda la tradicién filoséfica del Islam, se
representa como el conjunto de las ciudades misticas de Jabalqga, Jabarsa y Hlrqalya.
Topograficamente, se precisa que esta region comienza "en la superficie convexa" de la IX
esfera, la esfera de las esferas, o esfera que engloba el conjunto del Cosmos. Esto quiere
decir que comienza en el momento preciso en que se sale de la esfera suprema que define
toda orientacién posible en nuestro mundo (o en este lado del mundo), la "esfera" a la que
estan referidos los puntos cardinales celestes. Es evidente que una vez franqueado este
limite, la pregunta "édénde?" (ubi, koja) pierde su sentido, al menos el sentido en que se
plantea en el espacio de nuestra experiencia sensible. De ahi el nombre N4-koja-Abad: un
lugar fuera del lugar, un "lugar" que no esta contenido en un lugar, en un topos que permita



responder, con un gesto de la mano, a la pregunta "é¢dénde?". Pero cuando decimos "salir
del dénde", iqué es lo que con esto se quiere decir?

No puede tratarse, ciertamente, de un desplazamiento local (5), de una transferencia
corporal de un lugar a otro, como cuando se trata de dos lugares situados en un mismo
espacio homogéneo. Como lo sugiere, al final del relato de Sohravardji, el simbolo de la gota
de balsamo expuesta al sol en la palma de la mano, se trata de pasar al interior, y al pasar
al interior reencontrarse paradéjicamente fuera o, en el lenguaje de nuestros autores, "en
la superficie convexa" de la IX esfera, dicho de otro modo, "mas alla de la montafia de Qaf".
La relacion en cuestion es esencialmente la de lo exterior, lo visible, lo exotérico (en griego
ta ex0, en arabe zahir) con lo interior, lo invisible, lo esotérico (en griego ta esd, en arabe
batin), o también la del mundo natural con el mundo espiritual. Salir del dénde, de la
categoria ubi, es dejar las apariencias exteriores o naturales que envuelven las realidades
interiores ocultas, tan interiores, por ejemplo, como la almendra que estd oculta bajo la
cascara. Este caminar es para el Extranjero, para el gnéstico, volver a casa, o, al menos,
tender a ese retorno.

Pero, cosa extraiia, una vez realizado este paso, se comprueba que es esa realidad, antes
interior y oculta, la que a partir de ahora se revela como envolvente o circundante,
conteniendo lo que era en principio lo exterior y visible, puesto que por la interiorizacion se
estd fuera de esa realidad exterior. En adelante, es la realidad espiritual la que envuelve,
rodea, contiene, a la realidad llamada material. Por eso la realidad espiritual no esta "en el
dénde", sino que es el "dénde" lo que se encuentra en ella. O mas bien, ella es el "dénde"
de todas las cosas; no estd pues en si misma en ningun lugar, no queda dentro del ambito
delimitado por la pregunta "éddnde?", por la categoria ubi que se refiere a un lugar en el
espacio sensible. Su lugar (su dbad) por relacién a éste, es Na-koja (No-ddonde), porque su
ubi por relacion a lo que estd en el espacio sensible es un ubique (por todas partes). Cuando
hemos comprendido esto, hemos comprendido quiza lo esencial para seguir la topografia
de las experiencias visionarias, para captar el sentido de las mismas (es decir, a la vez, el
significado y la direccidn), y para distinguir también algo esencial, a saber lo que diferencia
las percepciones visionarias de nuestros espirituales (Sohravardi y tantos otros) respecto a
todo lo que nuestro vocabulario moderno incluye en la acepcidn peyorativa de creaciones,
imaginaciones, incluso de delirios utépicos.

En consecuencia, aquello de lo que en primer lugar debemos deshacernos, en la medida en
gue podamos, aunque sea al precio de un combate retomado cada dia, es lo que podriamos
llamar el "reflejo agndstico" en el hombre occidental, ocasionado por el divorcio entre el
pensamiento y el ser. Teorias recientes se originan tacitamente en ese reflejo, gracias al
cual esperamos escapar a la realidad distinta ante la que nos presentan ciertas experiencias
y ciertos testimonios, y escaparle, en el caso incluso de que suframos secretamente su
atraccioén, proponiendo para ello toda clase de explicaciones ingeniosas, salvo una sola:
aquella que permitiria revelarnos verdaderamente, con su existencia, lo que realmente es.
Para que nos lo revele, nos hace falta, en todo caso, disponer de una cosmologia a la que
no llegan ni siquiera los datos mas prodigiosos de la ciencia de nuestros dias, relativos al



universo fisico. Pues, en tanto nos limitamos a éste, seguimos ligados al modo de ser de lo
gue esta "a este lado de la montana de Qaf". Lo que caracteriza la cosmologia tradicional
de los tedsofos del Islam, por ejemplo, es que su estructura, en la que se escalonan los
mundos y los intermundos "mas alld de la montafia de Qaf", es decir mas alld de los mundos
fisicos, no es inteligible mas que para una existencia cuyo acto de ser estd en funcién misma
de su presencia en esos mundos, pues, reciprocamente, es en funcién de ese acto de ser
como esos mundos le son presentes (6). ¢ Qué dimensidon debe entonces tener este acto de
ser para ser, o devenir en el curso de sus palingenesias futuras, el lugar de esos mundos que
estan fuera del lugar de nuestro espacio natural? Y antes de nada ¢ cudles son esos mundos?

No puedo referirme aqui mas que a unos pocos textos. Se encontrardn mas, traducidos y
agrupados, en el libro que he titulado Corps spirituel et terre Céleste (7). En su Libro de las
conversaciones, Sohravardi escribe: "Cuando aprendas en los tratados de los antiguos
sabios que existe un mundo provisto de dimensiones y de extension, distinto al pleroma de
las inteligencias (es decir un mundo inferior al de las puras inteligencias arcangélicas), y
distinto al mundo gobernado por las Almas de las esferas (es decir, un mundo que teniendo
dimensién y extensidn, es distinto al mundo del fendmeno sensible y superior a éste,
incluido el universo sideral, planetas y "astros fijos"), un mundo en el que se encuentran
ciudades, cuyo numero es imposible calcular, ciudades entre las que nuestro Profeta ha
citado las de Jabalqa y Jabars3, entonces no te apresures a gritar "imentira!"; pues es dado
a los peregrinos del espiritu contemplar ese mundo, y en él encuentran todo lo que es
objeto de su deseo" (8).

Estas lineas nos remiten a un esquema en el que esta de acuerdo el conjunto de nuestros
tedsofos misticos, un esquema que articula tres universos, o mas bien tres categorias de
universo. Estd el mundo fisico sensible, englobando tanto a nuestro mundo terrestre
(gobernado por las almas humanas) como el mundo sideral (gobernado por las Almas de las
esferas); es el mundo sensible, el mundo del fenédmeno (molk). Esta, en segundo lugar, el
mundo suprasensible del Alma o de los Angeles-Almas, el Malak{t, en el que se encuentran
las ciudades misticas que acabamos de citar y que comienza "en la superficie convexa de la
IX esfera". Estd, por ultimo, el universo de las puras inteligencias arcangélicas. A estos tres
universos corresponden tres drganos de conocimiento -los sentidos, la imaginacidn, el
intelecto-, triada a la que corresponde la triada de la antropologia -cuerpo, alma, espiritu-,
que regula el triple crecimiento del hombre extendiéndose desde este mundo material
hasta las resurrecciones en los otros mundos.

Comprobamos de entrada que no estamos ya reducidos al dilema del pensamiento y la
extensioén, al esquema de una cosmologia y una gnoseologia limitadas al mundo empirico y
el mundo del entendimiento abstracto. Entre los dos viene a situarse un mundo intermedio,
el mundo que nuestros autores designan como aldam al-mithal, mundo de la Imagen,
mundus imaginalis: un mundo tan real ontoldgicamente como el mundo de los sentidos y
el mundo del intelecto; un mundo que requiere una facultad de percepcién que le sea
propia, facultad que posee una funcidn cognitiva, un valor noético, tan reales como las de
la percepcion sensible o la intuicion intelectual. Esta facultad, es la capacidad imaginativa,



qgue debemos guardarnos muy bien de confundir con la imaginacién que el hombre
moderno identifica con la "fantasia" y que, segun él, no genera mas que lo "imaginario". Y
henos aqui, en el centro de nuestra busqueda y, al mismo tiempo, de nuestro problema
terminoldgico.

¢Qué es este mundo intermedio? Es precisamente ese mundo cuya denominacion de
"octavo clima" (9), recordabamos hace un momento.Para todos nuestros pensadores, en
efecto, el mundo de la extension perceptible por los sentidos comprende los siete climas
de su geografia tradicional. Pero es otro clima distinto el que corresponde a este mundo
qgue, ciertamente, posee extension y dimensiones, figuras y colores, aunque no sean
perceptibles por los sentidos como lo son las propiedades de los cuerpos fisicos. No, estas
dimensiones, figuras y colores son el objeto propio de la percepcion imaginativa o de los
"sentidos psico-espirituales”; y este mundo, plenamente objetivo y real, donde tiene su
homdélogo todo lo que existe en el mundo sensible, pero sin ser perceptible por los sentidos,
es lo que se designa como octavo clima. Término suficientemente elocuente por si mismo,
puesto que designa un clima fuera de los climas, un lugar fuera del lugar, fuera del dénde
(Na-koja-Abad).

El término técnico que lo nombra en drabe, dlam al-mithal, puede eventualmente traducirse
también por mundus archetypus, a condicién de prevenirse de un equivoco. Pues es esta
misma palabra la que sirve para designar en arabe las Ideas platdnicas (interpretadas por
Sohravardi en los términos de la angelologia zoroastriana). Ahora bien, cuando el término
se refiere a las ldeas platdnicas, esta casi siempre acompafado por una cualificacién
precisa: mothol (plural de mithal) aflatliniya nlraniya, los "arquetipos platénicos de luz".
Cuando se refiere al mundo del octavo clima, designa técnicamente, por una parte, las
imagenes-arquetipos de las cosas individuales y singulares; en este caso se relaciona con la
region oriental del octavo clima, la ciudad de Jabalga, donde estas Imdgenes subsisten,
preexistentes y preordenadas al mundo sensible. Pero, por otra parte, el término se refiere
también a la regidn occidental, la ciudad de Jabars3, el mundo o intermundo en el que se
encuentran los espiritus posteriormente a su presencia al mundo natural terrestre, y como
mundo en el cual subsisten las formas de todas las obras realizadas, las formas de nuestros
pensamientos y de nuestros deseos, de nuestros presentimientos y de nuestros
comportamientos (10). Es todo este conjunto lo que constituye el dlam al-mithal, el mundus
imaginalis.

Técnicamente, nuestros pensadores lo designan también como el mundo de las "Imagenes
en suspenso” (mothol mo allaga). Sohravardi y su escuela designan asi un modo de ser
propio de las realidades de este mundo intermedio, que designaremos como los Imaginalia
(11). La precision de este status ontoldgico es el resultado de unas experiencias espirituales
visionarias, para las que Sohravardi pide la misma consideracion que tienen en astronomia
las observaciones de un Hiparco o un Ptolomeo. Habia que admitir que formas y figuras del
mundus imaginalis no subsisten en la forma de las realidades empiricas del mundo fisico,
pues de ser asi su percepcién perteneceria con todo derecho a cualquiera. Se comprobaba
también que no pueden subsistir en el mundo inteligible puro, puesto que tienen extensiéon



y dimension, una materialidad "inmaterial", ciertamente, en relacién a la del mundo
sensible, pero a fin de cuentas una "corporalidad" y una espacialidad propias (piénsese aqui
en la expresion spisitudo spiritualis de Henry More, platénico de Cambridge, expresiéon que
tiene su equivalente exacto en Sadra Shirazi, platénico de Persia). Por la misma razén, se
excluia que pudiesen tener por substrato Unicamente nuestro pensamiento, y se excluia
también, al mismo tiempo, que perteneciesen al ambito de lo irreal, a la nada, pues en tal
caso no podriamos discernirlas, jerarquizarlas, ni emitir juicios sobre ellas. De ahi que
apareciese metafisicamente necesaria la existencia de ese mundo intermedio, mundus
imaginalis, hacia el que esta orientada propiamente la funcién cognitiva de la Imaginacion,
mundo cuyo nivel ontoldgico estd por encima del mundo de los sentidos y por debajo del
mundo inteligible puro; es mas inmaterial que el primero, pero menos que el segundo (12).
Y esto fue siempre algo de importancia capital para todos nuestros tedsofos misticos. En
efecto, de eso depende para ellos tanto la validez de los relatos visionarios que narran
"acontecimientos en el cielo", como la validez de los suefios y los rituales simbdlicos, la
realidad de los lugares que aparecen en la meditacion profunda, de las visiones imaginativas
inspiradas, de las cosmogonias y las teogonias, y, sobre todo, la verdad del sentido espiritual
percibido en los elementos imaginativos de las revelaciones proféticas (13).

Este mundo es, en definitiva, el de los "cuerpos sutiles", concepto que se revela
indispensable, si se quiere representar un vinculo entre el espiritu puro y el cuerpo material.
A esto se refiere la designacion de su modo de ser como "ser en suspenso", es decir, un
modo de ser tal que la Imagen o la Forma, siendo en si misma su propia "materia", es
independiente de todo sustrato al que pudiese ser inmanente a la manera de un accidente
(14). Se quiere decir con ello que no subsiste como, por ejemplo, subsiste el color negro por
el cuerpo negro al cual es inmanente. La comparacién a la que recurren regularmente
nuestros autores, es la forma en que aparecen y subsisten las Imagenes "en suspenso"” en
la superficie de un espejo. La substancia material del espejo, metal o mineral, no es la
substancia de la imagen, una substancia de la que la imagen seria un accidente. Es
simplemente el "lugar de su aparicién". Y se llegd asi a una teoria general de los lugares y
las formas epifanicas (mazhar, plural mazahir), tan caracteristica ya de la Teosofia oriental
de Sohravardi.

La imaginacidn activa es el espejo por excelencia, el lugar epifanico de las imagenes del
mundo arquetipo; por eso la teoria del mundus imaginalis es inseparable de una teoria del
conocimiento imaginativo y de la funcién imaginativa. Funcién verdaderamente central,
mediadora, en razdn de la posicién intermedia, mediadora, del mundus imaginalis. Es una
funcién que permite a todos los universos simbolizar unos con otros, y que nos lleva a
representarnos, experimentalmente, que las mismas realidades sustanciales asumen
formas que corresponden a diversos mundos (por ejemplo, Jabalga y Jabarsa corresponden
en el mundo sutil a los elementos del mundo fisico, mientras que Hlrgalya corresponde a
los Cielos). Es la funcién cognitiva de la Imaginacion lo que permite fundamentar un
conocimiento analdgico riguroso, escapando al dilema del racionalismo habitual, que
reduce la eleccidn a los dos términos de un dualismo banal: o la "materia" o el "espiritu",



dilema que la "socializacion" de las conciencias acaba sustituyendo por este otro no menos
fatal: o "historia" o "mito".

Es el tipo de dilema al que jamas habrian sucumbido quienes estaban familiarizados con el
"octavo clima", reino de los "cuerpos sutiles", de los "cuerpos espirituales"”, umbral del
Malak(t o mundo del Alma. Comprendemos, en efecto, que cuando dicen que el mundo de
Hlrgalya "comienza en la superficie convexa de la esfera suprema", quieren significar
simbdlicamente con ello que este mundo esta en el limite en el que se invierte la relacion
de interioridad expresada por la preposicidon en, "en el interior de". Los cuerpos espirituales
o las entidades espirituales no estan ya en un mundo, ni siquiera en su mundo, a la manera
en que un cuerpo material estd en su lugar, o contenido en otro cuerpo. Es su mundo el que
estd en ellos o en ellas. Por eso la Teologia atribuida a Aristételes, la version drabe de las
tres ultimas Ennéadas de Plotino que Avicena habia anotado y que todos nuestros
pensadores han leido y meditado, explica que cada entidad espiritual esta "en la totalidad
de la esfera de su Cielo"; cada una subsiste, ciertamente, independientemente de la otra,
pero todas sin embargo son simultaneas y cada una esta en cada una de las otras. Seria
totalmente falso representarse ese otro mundo como un cielo indiferenciado e informal.
Hay multiplicidad, ciertamente, pero las relaciones del espacio espiritual difieren de las
relaciones del espacio comprendido bajo el Cielo estrellado, tanto como el hecho de estar
en un cuerpo difiere del hecho de estar "en la totalidad de su Cielo". Por eso podra decirse
qgue "detrds de ese mundo hay un Cielo, una Tierra, un mar, animales, plantas y hombres
celestiales; pero cada ser es ahi un ser celestial; las entidades espirituales que en él existen
corresponden a los seres humanos que en él existen, pero no hay ahi ninguna cosa
terrestre".

La formulacidn mas exacta de todo esto en la tradicidn teosdfica de Occidente se encuentra
quizas en Swedemborg. Por otra parte, no es posible no sorprenderse ante la concordancia
o convergencia de las ideas del gran tedsofo visionario sueco con las de un Sohravardi, un
Ibn Arabi o un Sadra Shirazi. Swedemborg explica, por ejemplo, que "aunque todo en el
Cielo aparezca absolutamente como en el mundo, en un lugar y un espacio, los angeles, sin
embargo, no tienen ninguna nocién ni ninguna idea del espacio”. En efecto, "todos los
progresos en el mundo espiritual se hacen por cambios de estados interiores, de tal forma
qgue los progresos no son otra cosa que cambios de estado... Los que estdn en un estado
semejante son préximos entre si, y los que estdn en un estado disemejante estan alejados
entre si. Los espacios en el cielo no son mds que estados externos que corresponden a
estados internos. Del mismo modo, los Cielos son distintos entre si... Cuando alguien se
traslada de un lugar a otro... llega mas pronto o mas tarde seglin su deseo; el camino se
alargay se acorta a voluntad... Es lo que yo he visto a menudo y me he sentido sorprendido
por ello. Segun esto, es evidente que la distancia, y en consecuencia los espacios, son segun
los estados interiores de los angeles, vy, al ser asi, la idea del espacio no puede entrar en su
pensamiento, aunque entre ellos haya espacios igual que en el mundo" (15).

Esta descripcidn se ajusta perfectamente a Na-koja-Abad y a sus misteriosas ciudades. Se
sigue, en definitiva, que hay un lugar espiritual y un lugar corporal. La transferencia de éste



a aquel no se realiza de ninglin modo segun las leyes de nuestro espacio fisico homogéneo.
El lugar espiritual es en relacién al lugar corporal un No-dénde, y para aquel que accede a
N4-koja-Abad todo ocurre a la inversa de las evidencias de la conciencia comun, que se
mantiene orientada en el interior de nuestro espacio. Pues en adelante, es el donde, el
lugar, el que reside en el alma; es la substancia corporal la que reside en la substancia
espiritual; es el alma la que envuelve y es portadora del cuerpo. Por eso no puede decirse
ddénde estd situado el lugar espiritual, pues no estd situado, sino que es mas bien lo que
sitia: es situativo. Su ubi es un ubique. Ciertamente, puede haber correspondencias
topograficas entre el mundo sensible y el mundus imaginalis, simbolizando el uno con el
otro. Sin embargo, no se pasa de uno a otro sin ruptura. Numerosos relatos nos lo muestran.
Uno se pone en camino; en un momento dado se produce la ruptura con las coordenadas
geograficas localizables en nuestros mapas. Ahora bien, el "viajero" no tiene conciencia de
ello en el momento en que ocurre; no se percibe, con inquietud o fascinacién, sino con
posterioridad. Si uno se diera cuenta, podria rehacer a voluntad el camino, o podria
indicarlo a otros. Ahora bien, sélo le es posible describir aquello en lo que estuvo; no puede
mostrar el camino a nadie.

NOTAS

1. El presente texto corresponde a una conferencia pronunciada por H. Corbin en el
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«Mundus Imaginalis»: Lo imaginario y lo imaginal (Il)
08/05/1998 - Autor: Henry Corbin - Fuente: Axis Mundi

Il. La Imaginacidn espiritual Llegamos aqui a un punto decisivo para el que nos ha
preparado el apartado anterior: el érgano mediante el cual se lleva a cabo la penetracién
en el mundus imaginalis, la migracién hasta el "octavo clima". ¢Cudl es ese drgano por el
gue se realiza la citada travesia, que es un retorno ab extra ad intra (del exterior hacia el
interior), es decir, una inversion (la intus-suscepcion) topografica? Ese érgano no es ninguno
de los sentidos o facultades del organismo fisico, ni tampoco el intelecto puro, sino esa
potencia intermedia cuya funcidon nos muestra su caracter esencialmente medidador: la
Imaginacidn activa. Asi pues, entenddmonos bien cuando hablamos de ésta. Se trata de un



6rgano que permite la transmutacion de los estados espirituales interiores en estados
exteriores, en visiones-acontecimientos que simbolizan con dichos estados interiores. Todo
progreso en el espacio espiritual se realiza merced a esa transmutacion o, mas bien, es esa
misma transmutacidon lo que espacializa el espacio, lo que hace que haya espacio,
proximidades, distancias y lejanias.

Un primer postulado es que esta imaginacion es una facultad espiritual pura, independiente
del organismo fisico, y en consecuencia capaz de subsistir tras la desaparicion de éste. Sadra
Shirazl, entre otros, se ha expresado sobre este punto, en varias ocasiones, con un vigor
particular (2). Lo mismo -nos dice este autor- que en cuanto a su potencia intelectiva, que
recibe los inteligibles en acto, el alma es independiente del cuerpo fisico material, asi
también en cuanto a su potencia y sus operaciones imaginativas, el alma es igualmente
independiente. De este modo, cuando se separa de este mundo, puesto que continua
teniendo a su servicio a la Imaginacidn activa, puede percibir por si misma, por su propia
esencia y por esa facultad, cosas concretas cuya existencia, tal como es actualizada en su
conocimiento y en suimaginacion, constituye eo ipso la forma misma de existencia concreta
de esas cosas (dicho de otro modo: la conciencia y su objeto son aqui ontoldgicamente
inseparables). Entonces todas sus potencias estan reunidas y concentradas en una facultad
Unica que es la Imaginacién activa. Y al haber dejado de dispersarse en los diferentes
umbrales que son los cinco sentidos del cuerpo fisico, y no estar ya solicitada por ese cuerpo
fisico pendiente de las vicisitudes del mundo exterior, la percepcién imaginativa puede por
fin mostrar su superioridad esencial sobre la percepcién sensible.

"Todas las facultades del alma -escribe Sadra Shirdzi- se convierten entonces en una
facultad Unica, que es la capacidad de configurar y tipificar (taswir y tamthil); la imaginacién
ha pasado a ser algo asi como una percepcién sensible de lo suprasensible: la propia visién
imaginativa es como la visidn sensible. Lo mismo ocurre con el oido, el olfato, el gusto, el
tacto: todos estos sentidos imaginativos son entonces semejantes a las facultades sensibles,
pero ordenados a lo suprasensible. Pues si exteriormente las facultades sensibles son cinco,
teniendo cada una su érgano localizado en el cuerpo, de hecho, interiormente, todas
constituyen una Unica synaisthésis (hiss moshtarik)". Siendo asi la Imaginacién como el
currus subtilis (en griego okhéma, carro o cuerpo sutil) del alma, es toda una psicologia del
"cuerpo sutil", y por tanto del "cuerpo de resurreccién”, lo que Sadra Shirazl expone en
estos contextos. Y por eso reprochara incluso a Avicena haber identificado estos actos de
percepcidon imaginativa del ultramundo con lo que sucede en esta vida durante el suefio,
pues aqui, durante el suefo, la potencia imaginativa es turbada por las operaciones
organicas que se realizan en el cuerpo fisico. Dista mucho pues de gozar de su maximo de
perfeccion y actividad, de libertad y pureza. De lo contrario, el sueno seria simplemente un
despertar al ultramundo. Ahora bien, no es asi como se nos muestra en la sentencia
atribuida ora al Profeta, ora al | Imam de los shiitas: "Los humanos duermen; cuando
mueren, despiertan".

Un segundo postulado cuya evidencia se impone desde ese momento es que esta
imaginacién espiritual es una potencia cognitiva, un verdadero érgano de conocimiento. La



percepcidén imaginativa y la conciencia iniaginativa tienen su funcién y su valor noético
(cognitivo) propios, en relacién al mundo que les es propio, ese mundo que es, como hemos
dicho, el alam al-mithal, mundus iniaginalis, el mundo de las ciudades misticas como
Hlrgalya, donde el tiempo se hace reversible y donde el espacio es funcidn del deseo, pues
no es sino el aspecto exterior de un estado interior.

La imaginacién se encuentra asi sélidamente situada y fijada entre otras dos funciones
cognitivas: su propio mundo simboliza con los mundos a los que corresponden
respectivamente las otras dos funciones (conocimiento sensible y conocimiento
intelectivo). Hay pues como un control que preserva a la imaginacion de las divagaciones y
los desenfrenos, y que le permite asumir con pleno derecho su funcién: hacer cumplir, por
ejemplo, los acontecimientos que narran los relatos visionarios de Sohravardiy todos los de
indole semejante, pues toda aproximacion al octavo clima se hace por la via imaginativa.
De ahi, puede decirse, la extraordinaria gravedad, por ejemplo, de la epopeya mistica en
lengua persa (de Attar a Jamiy a Nar Ali-Shah), que va amplificando continuamente en
nuevos simbolos los mismos arquetipos. Para que la Imaginacién divague y se desenfrene,
para que deje de cumplir su funcidn, que es percibir o secretar simbolos que conducen al
sentido interior, es preciso que haya desaparecido el mundus imaginalis, es decir, el
dominio propio del malakat, el mundo del Alma. Quizas haya que situar el comienzo de esa
decadencia, en occidente, en el momento en que el averroismo rechazd la cosmologia
aviceniana con su jerarquia angélica intermedia de Animae o Angeli caelestes. Estos Angeli
caelestes (jerarquia por debajo de la de los Angeli intellectuales) tenian en efecto el
privilegio de la potencia imaginativa en estado puro. Una vez desaparecido el universo de
estas almas, es la funcién imaginativa como tal la que se encuentra descentrada vy
desvalorizada. Se comprende asi la advertencia que mas tarde formularia Paracelso,
poniendo en guardia contra toda confusion de la Imaginatio vera, como la llamaban los
alquimistas, con la fantasia, "la piedra angular de los locos" (3).

Y ésta es la razén por la que no podemos ya evitar el problema de la terminologia. ¢ Como
es posible que no tengamos en francés un término perfectamente satisfactorio para
expresar la idea del alam al-mithal? He propuesto la expresidn latina mundus imaginalis
porque es necesario evitar toda confusidon entre lo que es aqui objeto de la percepcién
imaginativa o imaginante y lo que llamamos corrientemente lo imaginado. Y es necesario
porque lo corriente es oponer lo real a lo imaginario en tanto que irreal o utépico, como lo
es también el confundir el simbolo con la alegoria y la exégesis del sentido espiritual con la
interpretacion alegérica. Ahora bien, toda interpretacion alegérica es inofensiva; la alegoria
es un revestimiento, o mas bien un travestimiento de algo que es ya conocido o cognoscible
de otra forma, mientras que la aparicién de una imagen que tiene virtud de simbolo es un
fendmeno-primario (Urphaenomen), incondicional e irreductible, la aparicién de algo que
no puede manifestarse de otro modo en el mundo en que nos encontramos.

Ni los relatos de Sohravardji, ni los relatos que en la tradicion shiita nos relatan la llegada al
"pais del Imam oculto", son algo imaginario, irreal ni alegdrico, precisamente porque el
octavo clima o el "pais del No-dénde" no es lo que llamamos vulgarmente una utopia. Es un



mundo que, ciertamente, queda mas allad del control empirico de nuestras ciencias. Si asi
no fuera, cualquiera podria encontrar el acceso a él y la prueba. Es un mundo suprasensible,
en tanto que no es perceptible mas que por la percepcién imaginativa, y que los
acontecimientos no pueden ser vividos mas que por la conciencia imaginativa o imaginante.
Entendamonos bien, no se trata simplemente de lo que en el lenguaje corriente de nuestros
dias se llama una imaginacion, sino de una visiéon que es Imaginatio vera a la que debemos
reconocer un valor noético o cognitivo pleno. Si ya sélo somos capaces de hablar de la
imaginacién como de la "loca de la casa", si s6lo como tal nos servimos de ella y la
toleramos, es quiza porque hemos olvidado las normas y las reglas, la disciplina y la
"ordenacién axial" que garantizan la funcién cognidva de la potencia imaginativa (esa
funcién que he designado como imaginadora).

Pues el mundo en el que han penetrado nuestros testigos -nos referiremos para terminar,
a dos o tres- es un mundo perfectamente real, mas evidente incluso y mas coherente, en
su realidad propia, que el mundo real empirico percibido por los sentidos. Sus testigos han
tenido después perfecta conciencia de haber estado "en otra parte"; no son
esquizofrénicos. Se trata de un mundo oculto en el acto mismo de la percepcion sensible, y
gue debemos encontrar bajo la aparente certidumbre objetiva de ésta. Por eso no podemos
calificarlo de imaginario, en el sentido corriente en que se entiende esta palabra cuando se
utiliza para designar lo irreal, lo inexistente. Lo mismo que la palabra latina origo nos ha
dado los derivados "originario", "original", creo que la palabra imago puede damos, al lado
de imaginario, y por derivacion regular, el término imaginal. Tendremos asi el mundo
imaginal mediador entre el mundo sensible y el inteligible. Cuando encontremos el término
arabe jism mothali para designar el "cuerpo sutil" que penetra en el "octavo clima", o bien
el "cuerpo de resurreccidon”, podremos traducirlo literalmente por cuerpo imaginal, pero
no, ciertamente, por cuerpo imaginario. Quizds asi tendremos menos dificultad en
determinar la categoria de las figuras que no son ni "mito" ni "historia", y quiza tengamos
entonces algo asi como la palabra de paso en el camino hacia el "continente perdido".

Y para avanzar por este camino, deberiamos preguntarnos cudl es nuestra idea de lo real,
fuera de la cual no encontramos mas que lo imaginario y lo utdpico. {Qué es entonces lo
real para nuestros pensadores orientales tradicionales, que puedan acceder al "octavo
clima", a Na-koja-Abad, saliendo del lugar sensible sin salir de lo real, o mds bien accediendo
precisamente a lo real? Esto supone una escala del ser con mas grados que la nuestra. Pues
no nos engafiemos. No basta con aceptar que nuestros precursores, en occidente, tuvieron
una concepcidn demasiado racionalista e intelectualista de la Imaginaciéon. Si no
disponemos de una cosmologia cuyo esquema pueda contener, como la de los fildsofos
tradicionales, una pluralidad de universos en orden ascendente, nuestra imaginacion
guedara descentrada, sus conjunciones recurrentes con la voluntad de poder serdn una
fuente inagotable de espantos. Se estara a la busqueda de una nueva disciplina de la
Imaginacién y no se conseguird encontrarla, en tanto se persista en no ver en ella mas que
cierta manera de tomar distancias respecto a lo que se llama lo real, con vistas a ejercer una
accion sobre ello. Ahora bien, esta realidad se nos muestra arbitrariamente limitada desde
el momento en que la comparamos a la idea de lo real que nos permiten entrever nuestros



tedsofos tradicionales, y esta limitacién degrada su propia realidad. De este modo, es
siempre la palabra ensofiacion la que se presenta como justificacion: ensofiacion literaria,
por ejemplo, o preferentemente, segun el gusto y la moda del momento, ensofacion social.

Pero uno no puede dejar de preguntarse si no era necesario que el mundus imaginalis, en
su sentido propio, se perdiera no dejando lugar mas que a lo imaginario, si no hacia falta
algo como una secularizacién de lo imaginal en lo imaginario, para que triunfaran lo
fantastico, lo horrible, lo monstruoso, lo macabro, lo miserable, lo absurdo. Por el contrario,
el arte y las imaginaciones de la cultura isldmica en su forma tradicional se caracterizan por
lo hieratico, la seriedad, la gravedad, la estilizacién, el significado. Ni nuestras utopias, ni
nuestra ciencia-ficcién, ni el siniestro "punto omega", nada de todo eso llega a salir de este
mundo, ni alcanza el Na-koja-Abad. Por el contrario, aquellos que han conocido el "octavo
clima" no han fabricado utopias, del mismo modo que el mas elevado pensamiento del
shiismo no es una ensonacién social y politica, sino una escatologia, pues es una espera que,
como tal, es Presencia de aqui en adelante real a otro mundo y testimonio de ese mundo
distinto.

lll. Topografias del "octavo clima"

Tendriamos que cuestionar aqui la larga teoria de los testigos de ese mundo distinto.
Tendriamos que interrogar a todos aquellos misticos que en el Islam han repetido la
experiencia visionaria de la asuncién celestial del profeta Mohammad (mi r3j), que ofrece
mas de un rasgo en comun con el relato, conservado en un viejo libro gndstico, de las
visiones celestiales del profeta Isaias. Ahi la actividad de la percepcidon imaginativa toma
verdaderamente el aspecto de una hierognosis, de un conocimiento sacral superior. Pero,
para terminar nuestra conferencia, me limitaré a evocar algunos rasgos tipicos de los relatos
tomados de la literatura shiita, pues el mundo en el que nos adentran nos pareceria, a
primera vista, que es todavia nuestro mundo, cuando en realidad los acontecimientos se
desarrollan en el octavo clima, no en lo imaginario, sino en el mundo imaginal, es decir, en
ese mundo que no podemos establecer mediante coordenadas en nuestros mapas, y en el
gue vive, con una vida misteriosa, el XIl Imam, el "Imam oculto", rodeado de sus
compaiieros, velados para nuestro mundo por el mismo incognito que el propio Imam. Uno
de los relatos mas caracteristicos es el relato de un viaje a "La Isla Verde situada en el Mar
Blanco".

Me es imposible recordar aqui, ni siquiera a grandes rasgos, lo que constituye la esencia del
Islam shiita en relacién a lo que se ha convenido en llamar la ortodoxia sunnita. Es sin
embargo necesario que conservemos al menos el recuerdo del tema que domina el
horizonte de la teosofia mistica del shiismo, a saber, esa "Realidad profética eterna"
(Hagigat mohammadiya) que es designada como "Logos mohammadiano” o "Luz
mohammadiana", y que estd constituida por catorce entidades de luz: |la del Profeta, la de
su hija Fatima y la de los doce Imames. Es el Pleroma de los Catorce Inmaculados, por el
rostro de los cuales se realiza, de mundo en mundo, el misterio de una teofania eterna. Asi
el shiismo ha dado a la profetologia isldmica su fundamento metafisico, al mismo tiempo
que le daba la imamologia como complemento absolutamente necesario. En efecto, el
sentido de las Revelaciones divinas no se limita a la letra, a lo exotérico que es la cortezay



la envoltura, y que fue anunciado por el Profeta; su sentido verdodero es el sentido interior,
oculto, lo esotérico, lo que esta simbolizado bajo esa corteza y que los Imames revelaron a
sus adeptos. Por eso la teosofia shiita tiene eminentemente el sentido de los simbolos.

Por otra parte, el grupo o la dinastia cerrada de los doce Imames no es una dinastia politica
en competencia terrestre con otras dinastias politicas; las transciende, de algin modo, del
mismo modo que en nuestras tradiciones occidentales la dinastia de los guardianes del
Graal transciende la jerarquia oficial de la Iglesia. La efimera aparicion terrestre de los Doce
Imames quedd cerrada con la del duodécimo que, siendo aun nifio (en el afio 260/873), fue
ocultado a este mundo, pero cuya parusia fue anunciada por el propio Profeta; en efecto,
se manifestara al término de nuestro Eén, para revelar el sentido oculto de todas las
revelaciones divinas, y llenar la tierra de justicia y de paz como hasta entonces habrd estado
llena de violencia y tirania. Presente a la vez al pasado y al futuro, el XIl Imam, el Imam
oculto, es desde hace diez siglos la historia misma de la conciencia shiita, una historia ante
la cual, quede claro, la critica historica pierde sus derechos, pues sus acontecimientos,
perfectamente reales, no tienen sin embargo la realidad de los acontecimientos de nuestros
climas, sino la propia del "octavo clima". Su ocultacion se cumplié en dos tiempos:
ocultacion menor (260/873) y ocultacion mayor (330/942) (4). Desde entonces, el Imam
oculto esta en la situacion de aquellos que fueron apartados del mundo visible sin franquear
el umbral de la muerte: Henoch, Elias, el propio Cristo segun la ensefianza del Qoran. Es el
Imam "oculto a los sentidos, pero presente en el corazén de sus adeptos"”, segun la féormula
consagrada, pues permanece como polo mistico de este mundo, el polo de los polos, sin
cuya existencia el mundo humano no podria seguir existiendo. Hay toda una literatura shiita
relativa a todos aquellos a quienes el Imam se ha manifestado, o se ha aproximado, aunque
no le hayan visto, en el periodo de la Gran Ocultacion.

Naturalmente, la comprensiéon de estos relatos supone ciertas premisas que nuestros
analisis precedentes nos permiten recoger. Un primer punto es que el Imam vive en un lugar
misterioso, un lugar que no se cuenta entre aquellos que controla la geografia empirica y
no puede, por consiguiente, localizarse en nuestros mapas. Este lugar "fuera de lugar" no
deja de tener su topografia propia. Un segundo punto es que la vida no estd limitada a las
condiciones de nuestro mundo material visible con las leyes bioldgicas que conocemos. Hay
acontecimientos en la vida del Imam oculto, se habla incluso de sus hijos que serian cincoy
son los gobernadores de misteriosas ciudades. Un tercer punto es que en su ultima carta a
su ultimo representante visible, el Imam ha puesto en guardia contra la impostura de
cualquiera que pretendiera apelar a él o haberlo visto, para reivindicar en su nombre un
papel publico o politico. Pero el Imam jamas ha excluido la posibilidad de manifestarse para
venir en ayuda de alguien que esté sumido en la angustia, material o moral, o de un viajero
extraviado, por ejemplo, o de un creyente que desespera.

Pero estas manifestaciones no se producen nunca mds que a iniciativa del Imam, y si
aparece con frecuencia con el aspecto de un joven de belleza sobrenatural, casi siempre,
salvo excepcion, aquel a quien fue dado el privilegio de esta visién no toma conciencia mas
gue después, mas tarde, de aquel a quien ha visto. Un estricto incognito envuelve estas



manifestaciones; por eso lo religioso nunca puede aqui ser socializado. Pues el mismo
incognito envuelve a los compafieros del Imam, esa élite de entre las élites, compuesta por
jovenes a su servicio. Forman una jerarquia esotérica en numero estrictamente limitado, y
gue permanece por substitucidon de generacién en generacion. Esta caballeria mistica que
rodea al Imam oculto estd sometida a un incognito tan estricto como el de los caballeros
del Graal, en la medida en que no se sea conducido por ellos mismos hasta ellos. Pero quien
haya sido conducido alli, habra penetrado en el octavo clima, habra estado por un momento
"en la totalidad del Cielo de su alma".

Y tal es sin duda la experiencia que fue vivida por un joven shaykh iranio, Ali ibn Fazel
Mazandarani, hacia el final de nuestro siglo Xlll, y que estd consignada en el Relato de las
cosas extrafias y maravillosas que él habia contemplado y visto con sus ojos en la Isla Verde
situada en el Mar Blanco. No puedo aqui mds que hacer alusién a grandes rasgos a este
relato, sin detenerme en los detalles que nos garantizan la via y la autenticidad de la
transmisién (5). El narrador se extiende largamente sobre los ainos y las circunstancias de
su vida que precedieron al acontecimiento; estamos ante la personalidad de un sabio y un
espiritual que tiene los dos pies en la tierra. Nos informa de cémo se habia expatriado, de
cémo habia recibido en Damasco la ensefanza de un shaykh andaluz y cémo se habia unido
a él; cuando éste se traslada a Egipto, él le sigue con algunos otros discipulos. Desde El Cairo
le seguira incluso hasta Andalucia, adonde es reclamado repentinamente el shaykh por una
carta de su padre moribundo. Apenas llegado a Andalucia, nuestro narrador se ve afectado
por unas fiebres que se prolongan durante tres dias. Restablecido, sale de la aldea y observa
un curioso grupo de hombres que habia llegado de una regién prdoxima al pais de los
bereberes, junto a la "peninsula de los shiitas". Hay hasta alli veinticinco dias de viaje, se le
dice, y un gran desierto que atravesar. Decide entonces unirse al grupo. Hasta aqui estamos
mas o menos en el mapa geografico.

Pero no es del todo seguro que sigamos todavia en él cuando nuestro viajero llega a la
peninsula de los shiitas, peninsula rodeada por cuatro recintos provistos de altas y
magnificas torres; la muralla exterior limita con la orilla del mar. Pide que le lleven a la
mezquita principal, y alli, por primera vez, cuando el muezin llama a la oracién, oye resonar
desde lo alto del minarete de la mezquita la invocacion shiita pidiendo que "sea apresurada
la alegria", es decir, la alegria del aparecer futuro del Imam actualmente invisible. Para
comprender su emocion y sus lagrimas, es preciso pensar en el estado de clandestinidad a
gue se vieron obligados los shiitas, los fieles de los santos Imames, durante tantos siglos en
vastas regiones del territorio del Islam, a causa de las odiosas persecuciones. También el
reconocimiento entre shiitas se produce aqui todavia al observar, de manera caracteristica,
las costumbres de la "disciplina del arcano".

Nuestro peregrino fija entonces su morada entre los suyos, pero se apercibe en el curso de
sus paseos de que no hay ningin campo sembrado en los alrededores. ¢De qué viven los
habitantes de la ciudad? Se enterara entonces de que los medios de subsistencia proceden
de "la Isla Verde situada en el Mar blanco", que es una de las islas de los hijos del Imam
oculto. Dos veces por afio, una flota de siete navios les aporta lo necesario. El primer viaje



de aquel afio ya habia tenido lugar; habia que esperar todavia cuatro meses hasta el
proximo. Y el relato nos muestra al peregrino pasando los dias, colmado por la gentileza de
los habitantes, pero en la angustia de la espera, paseandose incansablemente por la orilla,
escudrinando el mar, en direccién al oeste, anhelando la llegada de los barcos. Podriamos
sentir la tentacion de pensar que nos encontramos en la costa africana del Atlantico y que
la Isla Verde pertenece por ejemplo al grupo de las Canarias o "lIslas afortunadas". Los
detalles que siguen bastaran para desenganarnos. Otras relatos tradicionales localizan en
otra parte la Isla Verde -en el mar Caspio, por ejemplo- como para damos a entender que
no tiene coordenadas en la geografia de este mundo.

Por fin, como si conforme a la ley del "octavo clima" el ardiente deseo hubiera abreviado el
espacio, alli aparecen los siete navios que llegan con cierto adelanto y hacen su entrada en
el puerto. Del mayor de ellos desciende un shaykh de noble prestancia, de hermoso rostro
y magnificas vestiduras. Se entabla un didlogo y nuestro peregrino se da cuenta con estupor
de que el shaykh lo sabe ya todo de él, su nombre y su origen. Es su compafiero y le anuncia
gue ha venido a buscarle: juntos deberan partir hacia la Isla Verde. Y este episodio lleva la
marca caracteristica del sentimiento gndstico de todas partes y de todo tiempo: es un
exiliado, separado de los suyos, de los que apenas conserva recuerdo, y menos aun del
camino que puede conducirle de nuevo hasta ellos. Y hete aqui que un dia llega un mensaje
gue de ellos procede: como en el "Canto de la perla" de los Hechos de Tomas, como en el
Relato del exilio occidental de Sohravardi. Aqui, es algo mejor que un mensaje; es en
persona uno de los companeros del Imam. Entonces nuestro narrador exclama conmovido:
"Oyendo estas palabras, me senti colmado de felicidad. {Se habian acordado de mi, tenia
un nombre para ellos!" ¢Habia, pues, terminado el exilio? A partir de ahora es
completamente seguro que el itinerario no puede ser rastreado en nuestros mapas.

En efecto, la travesia dura dieciséis dias, al término de los cuales el navio penetra en una
zona en la que las aguas del mar son completamente blancas; en el horizonte se perfila la
Isla Verde. Nuestro peregrino se entera por su compafiero de que este mar Blanco forma
alrededor de la isla una zona de proteccion infranqueable; ningln navio tripulado por
enemigos del Imam y los suyos puede adentrarse alli sin que las olas le engullan. Nuestros
viajeros llegan pues a la Isla Verde. Hay alli una ciudad situada al borde del mar; siete
murallas provistas de altas torres la protegen (estamos ante el plano simbdlico por
excelencia). Hay una vegetacion exuberante y abundantes rios. Los edificios estan
construidos en un marmol diafano. Los habitantes son todos hermosos y jovenes y visten
magnificos atuendos. Nuestro shaykh iranio siente volar de alegria su corazén, y a partir de
ahi, en toda la segunda parte, el relato adquiere el ritmo y el sentido de un relato de
iniciacién, en el que podemos distinguir tres fases. Hay una primera serie de entrevistas con
un noble personaje, que no es otro que un nieto del XIl Imam (el hijo de uno de sus cinco
hijos), y que gobierna la Isla Verde, el Sayyed Shamsoddin. Estas entrevistas suponen una
primera iniciacién al secreto del Imam oculto; prosiguen, ora en la sombra de una mezquita,
ora en apacibles jardines poblados por arboles de todas las esencias. Sigue una visita a un
misterioso santuario, en el corazén de la montafia que es la cima culminante de la Isla; por



fin, una ultima serie de entrevistas de importancia decisiva en lo que atafie a la posibilidad
o imposibilidad de tener una visidn del Imam.

Resumo aqui al maximo y debo pasar por alto los detalles de una escenografia y una
dramaturgia intensamente vivas, para no destacar mas que el episodio central. En la cima
o en el corazén de la montana que esta en el centro de la Isla Verde se encuentra un
pequeiio templo coronado por una cupula en el que es posible comunicar con el Imam, pues
alli deposita un mensaje personal, aunque no le estd permitido a nadie subir hasta ese
templo, excepcidén hecha de Sayyed Shamsoddin y aquellos que son semejantes a él. El
pequeiio templo se levanta a la sombra del arbol TGb3a; ahora bien, sabemos que ese es el
nombre del arbol que da sombra al paraiso; es el Arbol del ser. El templo estd junto a una
fuente que, brotando al pie del arbol del paraiso, no puede ser mas que la Fuente de la Vida.
Y, para confirmarnoslo, alli mismo nuestro peregrino se encuentra con el servidor del
templo en el que reconocemos al misterioso profeta Khezr (Khadir). Es pues ahi, en el
corazén del ser, bajo la sombra del Arbol y junto a la Fuente, donde se encuentra el
santuario en el que se estd tan cerca como es posible del Imam oculto. Tenemos ahi toda
una constelacién de simbolos arquetipicos facilmente reconocibles.

Nos enteramos, entre otras cosas, de que el acceso al pequeio templo mistico no estd
permitido mas que a aquel que, al alcanzar el grado espiritual en el que el Imam se convierte
en su guia personal interior, ha alcanzado un estado semejante al del propio descendiente
del Imam. Por eso la idea de esta adecuacion interior estad verdaderamente en el centro del
relato de iniciacion y es ella la que permite al peregrino conocer otros secretos de la Isla
Verde; por ejemplo, el simbolismo de un rito particularmente elocuente (6). En el calendario
liturgico shiita, el viernes es el dia de la semana especialmente consagrado al XIl Imam.
Ademas, en el calendario lunar, el centro del mes marca la mitad de la lunacién, y el centro
del mes de Shaban es el aniversario del nacimiento del XIl Imam en este mundo. He aqui,
pues, que un viernes, nuestro peregrino iranio, mientras reza en la mezquita, oye un gran
tumulto en el exterior. Su iniciador, el Sayyed, le cuenta que cada vez que el dia del centro
del mes cae en viernes, los jefes de la milicia misteriosa que rodea al Imam se reldnen a "la
espera de la alegria", término consagrado, como sabemos, que quiere decir "a la espera de
la manifestacion del Imam en este mundo". Al salir de la mezquita, ve, en efecto, una
reunidon de caballeros de la que asciende un clamor triunfal. Son los 313 jefes de esa
caballeria sobrenatural siempre presente, incognito, en este mundo, al servicio del Imam.
Este ultimo episodio nos orienta hacia las escenas finales que preceden al adiés. Como un
leitmotiv, reaparece incansablemente el deseo de ver al Imam. Nuestro peregrino se
enterara de que, dos veces en el curso de su vida, se habia encontrado en su presencia:
estaba perdido en el desierto, y el Imam vino en su ayuda. Pero como es regla casi
constante, no tuvo conocimiento de ello entonces; se entera ahora, que ha llegado a la Isla
Verde y que jay! es preciso abandonar; el orden no puede ser alterado; los barcos estan ahi
y esperan; los mismos que vinieron. Pero, aun mas que en el viaje de ida, nos es imposible
jalonar el itinerario que del "octavo clima" reconduce a este mundo. Nuestro viajero borra
sus huellas, y sin embargo él mismo conservara una huella material de su estancia: las notas



tomadas en el curso de sus entrevistas con los nietos del Imam y el vidtico que éste le remite
en el momento de la despedida.

El relato de la Isla Verde nos ofrece un amplio abanico de simbolos: 1. La Isla Verde es una
de las islas de los hijos del XIl Imam. 2. Es esa la Isla en donde mana la Fuente de la Vida, a
la sombra del Arbol del Paraiso, que asegura el medio de subsistencia de los adeptos del
Imam que vive en la distancia, y que no puede ser mds que un alimento "suprasubstancial".
3. Esta situada al oeste, como la ciudad de Jabarsa esta situada también al oeste del mundus
imaginalis, y ahi encontramos una analogia extrafia con el paraiso de occidente, el paraiso
de Amitabha, en el Budismo de la Tierra Pura; del mismo modo, el personaje del Xl Imam
no deja de sugerir un paralelismo con Maitreya, el Buda futuro; una analogia también con
Tir-nan-0g, uno de los mundos del Mas alla entre los celtas, el pais del oeste y de la juventud
eterna. 4. Como el dominio del Graal, es un intermundo que se basta a si mismo. 5. Esta
preservada e inmunizada contra todo ataque del exterior. 6. Nadie, salvo aquel que es
llamado, puede encontrar el camino que lleva hasta ella. 7. Una montafia se levanta en el
centro; ya hemos puesto de relieve los simbolos que encierra. 8. Como Montsalvat, la Isla
Verde inviolable es el lugar en que los fieles se acercan al polo mistico del mundo, el Imam
oculto, que reina invisible sobre este tiempo y es el nucleo de la fe shiita.

Este relato es completado por otros, pues, como hemos sefialado, nada se nos ha dicho
hasta aqui respecto a las islas en las que reinan estos personajes verdaderamente
extraordinarios que son los cinco hijos del Imam oculto (homdlogos a los que el shiismo
designa como los "Cinco personajes del manto" (7) y quizds también a aquellos que el
maniqueismo designa como los "Cinco hijos del Espiritu viviente"). Un relato anterior (8) (es
de mediados del siglo XIl y el narrador es un cristiano) nos proporciona las indicaciones
topograficas complementarias. También ahi se nos habla de unos viajeros que de repente
se percatan de que su barco ha entrado en una zona totalmente desconocida. Llegan a una
primera isla, al-Mobaraka, la Ciudad bendita. Ciertas dificultades surgidas de la presencia
entre ellos de musulmanes sunnitas les obligan a ir mas lejos. Pero su piloto se niega; ante
la regién desconocida, siente miedo. Deben contratar una nueva tripulacién.
Sucesivamente nos enteramos de los nombres de las cinco islas y de aquellos que las
gobiernan: al-Zahera, la ciudad que tiene el esplendor de las flores; al-Rayeqa, la Ciudad
limpida; al-Safiya, la Ciudad serena, etc. Quien penetra en ellas entra para siempre en la
alegria. Cinco islas, cinco ciudades, cinco hijos del Imam, doce meses para atravesar las islas
(dos meses para cada una de las cuatro primeras, cuatro meses para la quinta): otras tantas
cifras con sentido simbdlico. También aqui el texto se orienta hacia el relato iniciatico; todos
los viajeros acabaran por abrazar la fe shiita.

Y puesto que no hay regla sin excepcion, cito, para terminar y condensandolo en algunas
lineas, un relato que ilustra un caso de manifestacidon del Imam en persona (9). Es un texto
del siglo X. Un iranio de Hamadan se dirige en peregrinacion a La Meca (a mas de dos mil
kildbmetros de distancia); habiéndose apartado imprudentemente del camino durante la
noche, pierde a sus compaferos. Helo ahi por la mafiana, errante y sélo en el desierto,
confiandose a Dios. De repente, un jardin del que ni él ni nadie han oido hablar jamas se



ofrece a su visidn. Se adentra en él; en la puerta de un pabelldn, dos jovenes pajes vestidos
de blanco le esperan y le llevan junto a un adolescente de belleza sobrenatural. En su
estupor, temeroso y maravillado, se entera de que se encuentra ante el Xl Imam. Este le
informa de su aparecer futuro, y finalmente, llamandole por su nombre, le pregunta si desea
volver a encontrar su casa y su familia. Asi es, ciertamente. El Imam hace una sefia a uno de
sus pajes; éste entrega una bolsa al viajero, le toma de la mano y le gula a través de los
jardines. Ambos caminan juntos hasta el momento en que el viajero se encuentra delante
de unas casas, una mezquita y unas enramadas que le resultan familiares. El paje,
sonriendo, pregunta: "éConoces este pais? -Al lado de mi casa, en Hamadam -responde-,
hay un lugar llamado Asaddbad que se parece muchisimo a éste". Y el paje le responde:
"Precisamente, estas en Asadabad". El viajero, boquiabierto, se da cuenta de que est3, en
efecto, en las proximidades de su casa. Se vuelve; no hay ningun paje, estd solo, y sin
embargo tiene todavia en su mano el viatico que le ha sido entregado. ¢ No deciamos hace
un momento que el donde, el ubi, del "octavo clima" es un ubique? (10)

Sé la abundancia de comentarios que podrian afiadirse a estos relatos, ya seamos
metafisicos, tradicionalistas o psicélogos. Pero, a modo de conclusion provisional, prefiero
limitarme a plantear tres breves preguntas:

No somos ya integrantes de una cultura tradicional; vivimos en una civilizacién cientifica
gue extiende su dominio, se dice, incluso sobre las imagenes. Es un lugar comun hablar
ahora de la "civilizacidn de la imagen" (pensando en las revistas, en el cine, en la televisién).
Pero habria que preguntarse si, como todos los lugares comunes, éste no encierra un
malentendido radical, un error completo. Pues en lugar de elevar la imagen al mundo que
le es propio, en lugar de aparecer investida de una funcién simbdlica, que remita a un
sentido interior, de lo que ahora se trata es sobre todo de reducir la imagen al nivel de la
percepcidon sensorial pura y simple, llegandose asi, por eso mismo, a una degradacién
definitiva de la imagen. Por eso, cuanto mds éxito tiene esta reduccién, éno se pierde mas
el sentido de lo imaginal, y mas nos condenamos a producir solamente lo imaginario?

En segundo lugar, toda la imagineria, la escenografia de un relato como el del viaje a la Isla
Verde, o el repentino encuentro con el Imam en un oasis desconocido, todo eso ¢seria
posible sin el hecho inicial, objetivo, absolutamente primario e irreductible (Urphaenomen),
de un mundo de imagenes-arquetipos o de imagenes-fuente, cuyo origen no es ya racional
y cuya irrupcién en nuestro mundo resulta imprevisible, pero cuya existencia se impone?

En tercer lugar, éno es precisamente este postulado de la objetividad del mundo imaginal
el que nos proponen, o nos imponen, ciertas figuras y ciertos emblemas simbdlicos
(hermetistas, kabbalistas, o también los mandalas) que tienen la virtud de operar una magia
de las imagenes mentales, de modo que éstas adquieren una realidad objetiva?

Para indicar en qué sentido puede presentirse una respuesta a esta pregunta sobre la
realidad objetiva de las Figuras sobrenaturales y el encuentro con ellas, me referiré a un
texto extraordinario, en el que Villiers de llsle-Adam habla de la cara del Mensajero
impenetrable con ojos de arcilla; esa cara "no puede ser percibida mas que por el espiritu.



Las criaturas experimentan solamente las influencias que son inherentes a la entidad
arcangélica". "Los Angeles -afiade este autor- no son, en substancia, mas que en el estado
libre y sublime de los Cielos absolutos, donde la realidad sé unifica con lo ideal (...). No se
exteriorizan mds que en el éxtasis que suscitan y que forma parte de ellos mismos" (11).

Estas ultimas palabras -"un éxtasis que forma parte de ellos mismos"- me parecen de una
lucidez profética, pues tienen la virtud de hacer mella en el granito de la duda, de paralizar
el "reflejo agnéstico", en el sentido de que rompen el aislamiento reciproco de la conciencia
y su objeto, del pensamiento y el ser; la fenomenologia es desde ese momento una
ontologia. Y sin duda éste es el postulado implicito en la ensefanza de nuestros autores
relativa al imaginal. Pues no hay ningun criterio exterior a la manifestacién del Angel, aparte
de su manifestacién misma. El Angel es esto mismo, este ekstasis, ese "desplazamiento" o
salida de nosotros mismos que es un "cambio de estado", de nuestro estado. Y por eso estas
mismas palabras nos sugieren también el secreto del ser sobrenatural del "Imam oculto" y
de las Apariciones para la conciencia shiita: el Imam es el ekstasis mismo de esta conciencia.
No puede verlo quien no esté en el mismo estado espiritual.

Y es a esto a lo que hacia alusién Sohravardi en su relato de El Arcangel tefiido de purpura,
con las palabras que citabamos al comienzo: "Si tu eres Khezr, tu también, sin dificultad,
podrds pasar a través de la montafia de Qaf".
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