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Orientation
1. El polo de orientacion

La orientacion es un fendmeno primario de nuestra presencia en el mundo. Lo propio de la
presencia humana es espacializar un mundo a su alrededor, y este fendmeno implica una
cierta relacion del hombre con, el mundo, con su mundo, de tal manera que esa relacion
estd determinada por el modo mismo de su presencia en el mundo. Los cuatro puntos
cardinales, este y oeste, norte y sur, no son cosas que esta presencia encuentre, sino
direcciones que expresan su sentido, la aclimatacién a su mundo, su familiaridad con él.
Tener este sentido es orientarse en el mundo. Las lineas imaginarias de oriente a occidente,
de septentrion a mediodia, forman una red de evidencias espaciales a priori, sin las que no
habria orientacion geografica ni antropoldgica. Los contrastes entre el oriental y el
occidental, entre el hombre del norte y el del sur, regulan también nuestras clasificaciones
ideologicas y caracterologicas.

La organizacion, el plan, de toda esta red depende, desde tiempos que desbordan la
memoria de los hombres, de un punto Gnico: el punto de orientacion, el norte celeste, la
estrella polar. ¢Basta decir entonces que la espacializacion desarrollada horizontalmente
hacia los cuatro puntos cardinales se completa con la dimension vertical de arriba abajo, del
nadir al cenit? ¢ No habra quiza diferentes modos de percepcion de esta misma dimension
vertical, tan diferentes entre si que modifiquen la orientacién de la presencia humana no
solo en el espacio sino también en el tiempo? La orientacion en el tiempo nos remite a las
diferentes maneras en que el hombre experimenta su presencia en la tierra, a la continuidad
de esa presencia en algo asi como una historia y al problema de si esa historia tiene un
sentido; pero, en caso afirmativo, ¢cual es ese sentido? Ello equivale a preguntarse si la
percepcion del polo celeste, de la dimension vertical que apunta al norte cosmico, es un
fendmeno uniforme, fisiol6gicamente regulado por leyes constantes, o si se trata de un
fendmeno no regulado y diversificado por el modo mismo de la presencia humana que se
orienta. De ahi, entonces, la importancia primordial del norte y del concepto de norte:
segun la manera en que el hombre experimente interiormente la dimension «vertical» de su
presencia, adquiriran su sentido las dimensiones horizontales.

Uno de los leitmotiv de la literatura del sufismo iranio es la «blisqueda de Oriente»; pero se
nos advierte, por si acaso no lo comprendemos desde el primer momento, que se trata de un
Oriente que no se encuentra en nuestros mapas geograficos ni puede ser situado en ellos.
Este Oriente no esta incluido en ninguno de los siete climas (los keshvar); es, de hecho, el
octavo clima. Y la direccidn en la que este «octavo clima» debe ser buscado no esta en la
horizontal sino en la vertical. Ese Oriente mistico suprasensible, lugar del Origen vy el
Retorno, objeto de la busqueda eterna, esta en el polo celeste; es el polo, un extremo norte,
tan extremo como el umbral de la dimension del «mas alla». Por eso se revela sélo en un
determinado modo de presencia en el mundo, y no puede revelarse mas que por ese modo



de presencia. Hay algunos a los que no se revelara nunca. Ese modo de presencia es
precisamente lo que caracteriza el modo de ser del sufi, tanto de su persona como de toda la
familia espiritual a la que se vincula el sufismo, y especialmente el sufismo iranio. El
Oriente que busca el mistico, Oriente no situable en nuestros mapas, esta en direccion
norte, mas alla del norte. S6lo una marcha ascendente puede acercar a ese norte cosmico,
elegido como punto de orientacion. (1)

Una primera consecuencia que ya se intuye es la dislocacion de los contrastes que regulan
las clasificaciones de la geografia y la antropologia exotéricas, es decir, que no van mas alla
de las apariencias. No se podra hablar ya de orientales y occidentales, de nérdicos y
hombres del sur, segun los caracteres que les eran atribuidos; no seran ya situables en
funcién de las coordenadas habituales. Queda por preguntarse en qué momento el hombre
de Occidente pierde la dimensién individual irreductible a las clasificaciones basadas en el
mero sentido geografico exotérico. Puede entonces ocurrir que asi como hemos aprendido a
entender la alquimia como algo muy distinto a un capitulo de la historia o la prehistoria de
las ciencias, también la cosmologia geocéntrica nos revele su verdadero, sentido, un sentido
que tampoco corresponde a la historia de nuestras ciencias. Quizas, habida cuenta la
percepcion del mundo y la concepcion del universo en que descansa, convendria meditar y
valorar esencialmente el geocentrismo a la manera de un mandala.

Este mandala es, pues, lo que debemos meditar para encontrar la dimension del norte en su
potencia simbdlica, potencia capaz de abrir el umbral del més alla. Este norte «se perdid»
cuando por una revolucion de la presencia humana, revolucion del modo de esta presencia
en el mundo, la tierra se encontr6 «perdida en el cielo». «Perder el norte» es no poder
distinguir entre el cielo y el infierno, el &ngel y el demonio, la luz y la sombra, la
inconsciencia y la transconciencia. Presencia sin dimension vertical, reducida a buscar el
sentido de una historia que impone obligatoriamente los términos de referencia, impotente
para captar las formas en el sentido de la altura, para renovar el impulso inmdvil de los
arcos de ojivas, pero experta en superponer absurdos paralelepipedos. Y el occidental se
asombra ante la espiritualidad islamica, fascinada por la rememoracion del «pacto
preeterno» y por la asuncion celestial (mi’rdj) del Profeta; no sospecha siquiera que, por el
contrario, su obsesion por lo histérico, su materializacion de los «acontecimientos en el
cielo», pueda provocar otros asombros. De la misma manera, los «cielos de luz» de que
habla el sufismo seran por siempre inaccesibles a las ambiciones de la «astronautica», que
ni siquiera los presiente. «Si quienes os guian os dijeran: jMirad, el Reino esta en el cielo!,
entonces los pajaros del cielo os precederan... Pero el Reino esta en vuestro interior y en
vuestro exterior.» (2)

2. Los simbolos del norte

Asi pues, nos equivocariamos por completo si cuando escribimos las palabras Ex Oriente
lux creyéramos estar diciendo lo mismo que los espirituales de que aqui se va a tratar, y si,
buscando esa «luz de Oriente», nos contentdramos con volvernos hacia el oriente
geografico. Pues cuando decimos que el sol se levanta por oriente, nos referimos a la luz
del dia que sucede a la noche. El dia alterna con la noche, como alternan dos contrastes que,
por esencia, no pueden coexistir. Luz que se levanta por oriente y luz que declina por
occidente: dos premoniciones de una opcion existencial entre el mundo del dia y sus



normas y el mundo de la noche con su pasion profunda e insaciable. Todo lo més, en su
limite, un doble crepdsculo: crepusculum vespertinum, que no es ya el dia y no es todavia
la noche; crepusculum matutinum, que no es ya la noche y no es todavia el dia. Por medio
de esta imagen penetrante Lutero, como es sabido, definia el ser del hombre.

Pero, detengdmonos a meditar lo que puede significar una luz que no es ni de oriente ni de
occidente, la luz del norte: sol de medianoche, resplandor de la aurora boreal. No es el dia
que sucede a la noche, ni la noche que sucede al dia. Es el dia que estalla en plena noche y
convierte en dia esa noche que sin embargo esta siempre ahi, pero que es noche de luz. Et
nox illuminatio mea in delicus meis. Ya esto nos sugiere la eventualidad de una innovacion
en la antropologia filosofica: la posibilidad de situar e interpretar de forma completamente
nueva la oposicién entre Oriente y Occidente, luz y tinieblas, para dar finalmente su
significado pleno, imprevisto, a la luz del norte, y por tanto al hombre nérdico, el hombre
gue «esta en el norte», o bien va hacia el norte porque ha venido del norte.

Pero el norte sélo puede ser llevado a su significado pleno por un modo de percepcion que
lo eleva en una direccidn simbolica, es decir, a una «dimension del mas allé» que no puede
ser mostrada sino por algo que «simboliza con» ella. Asi pues, se trata de imagenes
primordiales que preceden y regulan toda percepcion sensible, no de imagenes construidas
a posteriori sobre un dato empirico. Pues alli donde se da el fendmeno, su sentido depende
de esta imagen primordial: polo celeste en la vertical de la existencia humana, norte
cosmico. Y alli mismo donde la latitud geografica apenas permite suponer el fendmeno
dado, su imagen arquetipo existe. El «sol de medianoche» aparece en numerosos rituales
de religiones mistericas, lo mismo que resplandece, en la obra de Sohravardi, en el centro
de un éxtasis cuyo héroe es Hermes. Otros maestros del sufismo iranio hablaran de «noche
de luz», «mediodia oscuro» o «luz negra». Y éstos son los resplandores de aurora boreal
que visualiza la fe maniquea en la columna gloriae formada por todas las particulas de luz
que ascienden del infernum a la Tierra de luz, la Terra lucida, situada, como el paraiso de
Yima, al norte, es decir, en el norte cosmico.

Precediendo a todos los datos empiricos, las imagenes arquetipo son los 6rganos de la
meditacion como imaginacion activa; operan la transmutacion de estos datos confiriéndoles
su sentido, y en esta misma operacion anuncian el modo de una presencia humana
determinada y la orientacion fundamental que le es indisociable. Orientandose respecto del
polo celeste como umbral del més all4, es entonces un mundo distinto al del espacio
geografico, fisico, astrondmico, el que permite que esta presencia se abra a si misma. La
«via recta» consiste aqui en no divagar ni, hacia el este ni hacia el oeste; en escalar la cima,
es decir, tender al centro; es el ascenso mas alla de las dimensiones cartogréaficas, el
descubrimiento del mundo interior que segrega por si mismo su luz y que es el mundo de
luz; es una interioridad de luz que se opone a la espacialidad del mundo exterior que, por
contraste, aparecera como tinieblas

En ningln caso esta interioridad debe ser confundida con nada de lo que pueden connotar
los términos modernos de subjetivismo o nominalismo, ni con lo imaginario que esta
contaminado para nosotros por la idea de irrealidad. La impotencia para concebir una
realidad suprasensible concreta esta en funcion de la valoracion excesiva de la realidad de
lo sensible; ésta, con frecuencia, no deja otra alternativa que la de un universo de conceptos



abstractos. Por el contrario, lo que el neoplatonismo neozoroastriano de Sohravardi designa
como mundus imaginalis (‘4lam al-mithal), o «Tierra celestial de Hlrgalya » es un universo
espiritual concreto. No es ciertamente un mundo de conceptos, de paradigmas y de
universales. Nuestros autores repiten incansablemente que el arquetipo de una especie no es
de ningn modo el universal del que se ocupa la l6gica, sino el angel de esa especie. La
abstraccion racional no dispone, entre sus bazas, méas que del «despojo mortal» de un angel;
el mundo de las iméagenes arquetipo, mundo auténomo de las figuras. y las «formas de
aparicién», esta en el plano de la angelologia. Ver los seres y las cosas «a la luz del norte»
es verlos «en la Tierra de HOrgalyé», es decir, verlos a la luz del &ngel; esto es acceder a la
Roca de esmeralda, al polo celeste, encontrar el mundo del angel. Y esto presupone que la
persona individual como tal, sin referencia a nada colectivo, dispone virtualmente de una
dimensidn transcendente. El crecimiento de ésta serd concomitante con una percepcion
visionaria, que establece los modos de las percepciones de lo suprasensible y forma parte
de ese conjunto de conocimientos que se pueden agrupar bajo la designacion de
hierognosis.

Como corolario, los términos de referencia que presuponen los simbolos misticos del norte
nos sugieren aqui una tridimensionalidad psico-espiritual de la que no puede dar cuenta el
esquema bidimensional corriente, que se contenta con oponer el consciente y el
inconsciente. Dicho mas exactamente, se trata de una doble tiniebla: hay una tiniebla que
no es mas que oscuridad; puede interceptar, ocultar y retener prisionera a la luz. Cuando
ésta escapa (segun la concepcion maniquea o el Ishrag de Sohravardi), la tiniebla es
abandonada, cae sobre si misma; no se transforma en luz. Pero hay otra tiniebla, que
nuestros misticos designan como «noche de luz», «noche luminosa» o «luz negrax.

Ya en los relatos misticos de Avicena se establece, en funcion de la orientacion vertical,
una distincion explicita entre las «tinieblas en las proximidades del polo» (noche divina del
Sobre ser, de lo incognoscible, del Origen de los origenes) y la tiniebla que es el extremo
occidente de la materia y del no ser, donde declina y desaparece el sol de las formas puras.
El Oriente al que éstas se elevan, su Oriente origen, es el polo, el norte cdsmico. A partir
de ahi, el relato aviceniano nos indica explicitamente una doble situacion y un doble
significado del «sol de medianoche»: es, por una parte, la primera Inteligencia, el arcangel
Logos, como revelacidn que se levanta sobre la tiniebla del Deus absconditus, y que supone
para el alma humana la aparicion de la supraconciencia en el horizonte de la conciencia; y
es, por otra parte, esa alma humana como luz de la conciencia que se levanta en la tiniebla
de la subconciencia (3).

Veremos que en Najmoddin Kobra los fotismos coloreados (en particular el «negro
luminoso» y la luz verde) anuncian y postulan una misma estructura psicocdésmica. Por eso
la orientacion requiere aqui la superposicion de un triple plano: el dia de la conciencia es un
elemento intermedio entre la noche luminosa de la supraconciencia y la noche tenebrosa de
la inconciencia. La tiniebla divina, la nube del no saber, las «tinieblas en las proximidades
del polo», la «noche de los simbolos» en la que el alma progresa, no es de ningin modo la
tiniebla en la que estan retenidas cautivas las particulas de luz. Esta ultima es el extremo
occidente, el infierno, lo demoniaco. La orientacion respecto del polo, el norte cdsmico,
determina un abajo y un arriba: confundir uno con otro sera desorientacion pura y simple.



Podria precisamente ocurrir que esta orientacion nos condujera a validar lo que
admirablemente ha presentido Michel Guiomar. Podria ocurrir que nuestras oposiciones
clasicas que, se expresan en el rechazo del alba hostil, o, al contrario, en la angustia del
crepusculo, de la «noche rechazada, no sean en definitiva mas que dobles que se han vuelto
ya irreconocibles, es decir, la diferenciacion en las areas geograficas mediterranea y
septentrional de un mismo gran mito original. Habria entonces como un estallido de este
mito en dos angustias, dos rechazos, dos impotencias correlativas del hombre que ha
perdido su «dimension polar», es decir, del hombre que no esta ya orientado respecto del
polo celeste, y que esté entregado al dilema del dia que sucede a la noche, o de la noche que
sucede al dia.

Hablar de la dimension polar como dimension transcendente de la individualidad terrenal es
tanto como decir que ésta implica un complemento, un «asociado» celestial, y que su
estructura global es la de una biunidad, un unus ambo. Es entender alternativamente este
unus ambo en primera y segunda persona, formando una unidad dialégica y dialogante en
la identidad de su esencia y sin embargo sin confusion de personas. Por eso la dimensién
polar se anuncia bajo los rasgos de una figura cuyas manifestaciones recurrentes
corresponden cada vez a una experiencia absolutamente personal de lo espiritual y a la
realizacién de esta biunidad. Es asi como en el Iran del siglo XII (siglo VI de la hégira) esta
figura reaparece en contextos que difieren, pero que tienen todos en comun pertenecer a
una metafisica o una experiencia mistica de la Luz.

En el noroeste de Iran, Sohravardi (m. 1191) realiza el gran proyecto de resucitar la
sabiduria o la teosofia del antiguo Iran zoroastriano preislamico; y sella esta realizacion con
su muerte como martir en Alepo, en plena juventud, cayendo victima de la venganza de los
doctores de la Ley. Sohravardi designa su sistema teosofico con el nombre de Ishraqg,
porgue tiene su origen en un Oriente y en la iluminacion de un Oriente que no es el Oriente
geografico. Ciertamente, los sabios de la antigua Persia fueron los representantes y los
depositarios por excelencia de esta sabiduria, pero la calificacion de «orientales», en el
sentido verdadero, se refiere al hecho de su orientacidn con respecto al Oriente-origen de la
luz pura. Tres siglos antes del filésofo bizantino Gemistos Plethon, la obra de Sohravardi
opera el encuentro de Platon y Zaratustra en una doctrina en la que, al lado de estos dos
nombres, domina el nombre y la sabiduria de Hermes. Asi, la misma figura que en el
hermetismo es el Yo celestial, el alter ego, asociado y compariero eterno, reaparece en
Sohravardi con el nombre de Naturaleza Perfecta.

Contemporaneo de Sohravardi, en el sudoeste de Irdn, Rlzbeh&n de Shiraz (m. 1209), el
Imam por excelencia de los «fieles de amor» en el sufismo iranio, da testimonio en su
Diarium spirituale de que su experiencia decisiva, su prueba iniciatica personal, fue un
conjunto de visiones referentes al polo celeste; meditando esas visiones fue como
comprendié finalmente su adscripcion personal y secreta al grupo de los maestros de
iniciacion tipificados en los astros que se sitdan en las proximidades de la Estrella Polar.

Por fin, en el extremo oriental del mundo iranio, en Transoxiana, Najmoddin Kobra (m.
1220) orienta el sufismo de Asia central hacia la practica de una meditacion atenta a los
fendmenos de luz, cuyo cromatismo nos desvelara el significado y la preeminencia de la luz
verde. Y en este contexto reaparecera el homdélogo de la Naturaleza Perfecta, la figura que



Najiri Kobra designa como «testigo en el cielo», «guia personal suprasensible», «sol del
misterio», «sol del corazon», «sol del alto conocimiento», «sol del Espiritus.

Najmoddin Kobra instruye a su discipulo sobre esta figura: «TU eres ella», e ilustra esta
afirmacién con la voz apasionada del amante que se dirige al amado: «TU eres yo (anta
and)». Sin embargo, si nos contentaramos con una terminologia corriente para designar las
dos «dimensiones» de este unus ambo como yo y Si, correriamos el riesgo de
equivocarnos sobre la situacion real. Con frecuencia, el Si designa un Absoluto impersonal
o despersonalizado, un acto puro de existir que no podria evidentemente asumir el papel de
la segunda persona o ser el segundo término de una relacion dialogica. Pero la alternativa
no es ni experimentalmente ni necesariamente la divinidad suprema tal como la cualifican
las definiciones dogmaticas. Deus est nomen relativum: es esta relacion esencial y
esencialmente individualizada la que anuncia experimentalmente la figura de aparicién que
trataremos de reconocer aqui bajo diferentes nombres. No se puede entender esta relacion
mas que a la luz de la sentencia sufi fundamental: «El que se conoce a si mismo, conoce a
su Sefior». La identidad entre si mismo y Sefior no correspondea 1l =1,sinoalx 1.
Identidad de una esencia que ha sido llevada a su totalidad al ser multiplicada por si misma,
y puesta asi en situacion de constituir una biunidad, un todo dialégico cuyos miembros se
reparten alternativamente los papeles de la primera y la segunda persona. O también,
recurriendo al estado descrito por nuestros misticos: cuando en el paroxismo el amante se
ha convertido en la substancia misma del amor, es a la vez el amante y el amado. Pero él
mismo no podria ser eso sin la segunda persona, sin tu, es decir, sin la figura que le hace
verse a si mismo, porque es con sus propios 0jos, con los de él, como ella le mira.

Seria pues tan grave reducir la bidimensionalidad de esta unidad dialdgica a un solipsismo
como escindirla en dos esencias cada una de las cuales podria ser ella misma sin la otra. La
gravedad del error seria tan enojosa como la impotencia para distinguir entre la tiniebla o la
sombra demoniaca que retiene cautiva a la luz, y la Nube divina del no saber que da
nacimiento a, la luz. Por la misma razon, todo recurso a un esquema colectivo cualquiera no
puede valer sino como procedimiento descriptivo, para indicar las virtualidades que se
repiten con cada persona y, por excelencia, la virtualidad del yo que no es él mismo sin su
otro yo, sin su alter ego. Pero tal esquema no explicaria nunca por si solo el acontecimiento
real: la intervencidn «en presente» de la Naturaleza Perfecta, la manifestacion del «testigo
celestial», la llegada al polo, pues el acontecimiento real implica justamente la ruptura con
lo colectivo, la reunion con la «dimension» transcendente que previene individualmente a
la persona contra las solicitaciones de lo colectivo, es decir, contra toda socializacion de lo
espiritual.

Es por ausencia de esta dimension por lo que la persona individual decae y sucumbe a tales
falsificaciones. Por el contrario, en compafiia del shaykh al ghayb, de su «guia personal
suprasensible», recibe adiestramiento y es orientada respecto de su propio centro, y las
ambigledades cesan. O mas bien, para sugerir una imagen mas fiel, su «guia suprasensible»
y ella misma se sitGan en una relacion analoga a la que existe entre los dos focos de una
elipse.

Hay ambiguedad entre lo divino y lo satanico en tanto la conciencia no distingue entre lo
que es su dia y lo que es su noche. Hay una claridad del dia exotérico: mientras prevalecen



sus condiciones, el «sol de medianoche», que es luz iniciatica, no puede mostrarse. El dia
exotérico son las normas racionales, los imperativos conformistas, las soluciones ya hechas;
este dia reina en tanto que el alma dormita en la noche de la inconsciencia del Si. Este dia'y
esta noche se ignoran uno a otro, y sin embargo estan en connivencia; el alma vive en este
dia s6lo porque la noche esté en ella. Es el final de esta ambigiedad lo que anuncia el «sol
de medianoche» cuyos horizontes se superponen: puede ser la noche divina de la
supraconciencia irradiando al campo de luz de la conciencia, y puede ser la luz de ésta
subyugando la tiniebla de la subconciencia, de la inconsciencia que la rodeaba. En unoy
otro caso, un resplandor desgarra la trama de las evidencias conocidas: ficcion de las
relaciones causales, de las evoluciones lineales, de las corrientes continuas, todo lo que
sostiene eso que se ha convenido en llamar el «sentido de la historia».

Alzandose de la tierra al cielo, lo que se revela es el sentido de una historia distinta: la
historia de una humanidad espiritual, invisible, cuyos ciclos de peregrinaciones terrenales
remiten a «acontecimientos en el cielo» y no a la fatalidad evolutiva de las generaciones
sucesivas. Es la historia secreta de aquellos que sobreviven a los «diluvios» que se tragan y
sofocan los sentidos espirituales, y que resurgen en los universos hacia los que les orientan,
unos tras otros, los mismos Invisibles. Es esta orientacién la que habra, pues, que precisar
—addnde lleva, y cudl debe ser— para que el ser que asume el esfuerzo de esta marcha
ascendente sea simultaneamente el «ser mas allé» cuya manifestacion creciente esa marcha
garantiza. En esta reciprocidad, en esta inversion, se oculta todo el secreto del guia
invisible, el paredro celestial, el «Espiritu Santo» del mistico itinerante (salik) del que seria
superfluo decir que no es ni la sombra ni el «doble» de algunos de nuestros cuentos
fantasticos, sino figura de luz, imagen y espejo en la que el mistico contempla —y sin la
cual no podria contemplar— la teofania (tajall?) en la forma que corresponde a su ser.

Estas escuetas observaciones iluminan la via por la que se encamina la presente
investigacion. Hay que intentar fijar la identidad de esta figura bajo los nombres diversos
gue se dan a sus apariciones, pues esta diversidad nos mantiene en el contexto de
orientaciones religiosas que presentan el mismo tipo de iniciacion individual, cuyo fruto es
la reunion con el guia de luz. El universo espiritual de Iran, anterior y posteriormente al
Islam, adquiere aqui una importancia preponderante. En sus apariciones recurrentes
(zoroastrismo y maniqueismo, hermetismo y sufismo), esta figura indica una misma
direccion: luz del norte como umbral del mas alla, moradas del norte supremo que son las
moradas interiores que generan su propia luz. El Oriente mistico, el Oriente origen, es el
polo celeste, el punto de orientacidn de la ascension espiritual, cuyo magnetismo atrae
hacia el palacio irradiante de la materia inmaterial de los seres fija dos en sus hecceidades
eternas. Es una region sin coordenadas en nuestros mapas: paraiso de Yima, Tierra de luz,
Terra lucida, Tierra celestial de Hlrgalya. Sus proximidades se anuncian en el esplendor de
una visio smaragdina, el resplandor del luz verde caracteristica de un grado definido de
percepciodn visionaria en Najm Kobra y su escuela. Su aparicién puede preceder a las
«tinieblas de las proximidades del polo»; puede también sucederlas, cuando éstas se
franquean como prueba suprema de iniciacion individual. Segln sea uno u otro el caso, el
motivo preludia o, por el contrario, prolonga el tema de la «luz negra», tal como lo veremos
tratado aqui por dos maestros del sufismo iranio. Nos limitaremos a indicar algunas de las
relaciones intuidas en este tema tan fecundo como ejemplar; una explicacion mas amplia
exigiria otras investigaciones.



El paso de la «luz negra», de la «<noche luminosa», al resplandor de la vision esmeraldina
marcard, en Semnanti, la culminacién del crecimiento del organismo sutil, el «cuerpo de
resurreccién», oculto en el cuerpo fisico aparente. Ahi mismo se desvela la conexion entre
la experiencia de los fotismos coloreados y la «fisiologia del hombre de luz»: los siete
organos sutiles (latifa), los siete centros que representan en el hombre de luz las moradas de
los siete grandes profetas. EI crecimiento del hombre de luz repite asi, interiorizandolo,
todo el cielo de la Profecia. La idea de este crecimiento que es liberacion del hombre de luz
se puede leer hasta en ciertos tipos de pintura, irania (de la pintura maniquea a la miniatura
persa). Finalmente la fisiologia del hombre de luz cuyo crecimiento se acompafia de
fotismos coloreados, cada uno de los cuales tiene una significacién mistica precisa, es
indisociable de una doctrina general de los colores y de la experiencia misma del color. Si
lo indicamos sumariamente al final de este ensayo es porque no es la primera vez que se
realiza un encuentro entre el genio de Goethe y el genio iranio.

El hombre de luz y su guia

...Pues ti estds conmigo
...hasta el final de mis dias
Salmos 23 (32), 4 & 6

1. La idea hermética de la Naturaleza Perfecta

Se abusa con facilidad del empleo de la palabra "sincretismo". Lo mas a menudo, esta
palabra hace las veces de argumento para evitar tomar en consideracion algn proyecto
generoso que restablece al presente doctrinas que se entendia pertenecian a un "pasado
acabado”. Sélo que, nada es mas fluctuante que esta nocion de "pasado”; la cual depende de
hecho de una decision o de una pre-decision que pueden siempre ser rebasadas por otra que
vuelve a dar porvenir a este pasado. Asi es un poco, a lo largo de los siglos, toda la historia
de la gnosis. La instauracion por Sohravardi, en el siglo XII, de una "teosofia oriental"
(hikmat al-Ishraq) no ha escapado a este juicio, tan sumario como inmerecido, por parte de
aquellos que no pudieron captar de ésta mas que un conocimiento rapido y superficial. De
hecho, como en cualquier otra sistematizacion personal, se encuentra aqui elementos
materialmente identificables que pertenecen al hermetismo, al zoroastrismo, al
neoplatonismo y al sufismo del Islam. Pero la disposicion de estos materiales en una
estructura nueva estd ordenada por una intuicion central tan original como constante. Esta
intuicion central se hace explicita en un cierto niumero de Figuras; el papel que asume entre
éstas la figura hermética de la Naturaleza Perfecta (al-tiba" al-tdamm) es particularmente
notable. Detalle esencial: la tradicion hermética en lengua arabe es la Unica que nos permite
darle su contexto. Nos ensefia que la Naturaleza Perfecta es el paredro celeste, el Guia de
luz del Sabio. Para comprender el papel y la manifestacion de esto, hay que representarse la
antropologia de la que es solidaria, una antropologia de la cual el héroe es el hombre de luz,
cautivo de las Tinieblas y que se arranca a las Tinieblas. Toda la ideologia y la experiencia
que tienen por centro la manifestacion de la Naturaleza Perfecta presuponen pues esta
nocion del hombre de luz y de la aventura cosmica vivida por él. Entonces solamente, se
puede comprender como se enlaza la pareja, la unidad dialdgica, del hombre de luz y de su



Guia, de la que nos habla abundantemente la tradicién hermética en lengua &rabe hasta
Sohravardi.

Podemos seguir las huellas de esta idea del "hombre de luz" hasta en el sufismo de Najm
Kobrd, donde las expresiones arabes shakhs min ndr, shakhs ndrani dan el equivalente de la
expresion griega photeinos anthropos. En cuanto a ésta, figura en todos los documentos
herméticos que nos han sido transmitidos gracias a Z6simo de Panopolis (siglo 111°), el
célebre alquimista cuya doctrina contempla las operaciones metallrgicas reales como tipos
o0 simbolos de procesos invisibles, de transmutaciones espirituales(1). Esta doctrina se
refiere a la vez a un gnosticismo cristiano representado en ella por los "Libros de los
Hebreos", y a un platonismo hermético representado por los "Libros santos de Hermes".
Una antropologia, comdn a unos y otros, contempla asi la idea del hombre de luz: existe el
Adan terrestre, el hombre exterior carnal (sarkhinos anthropos) sometido a los Elementos, a
las influencias planetarias y al Destino; las cuatro letras que componen su nombre “cifran"
los cuatro puntos cardinales del horizonte terrestre(2): y existe el hombre de luz (photeinos
anthropos), el hombre espiritual escondido, polo opuesto del hombre corporal: phés. El cual
es un homoénimo que atestiguaba asi, hasta en la lengua misma, la existencia del hombre de
luz: phos, luz y Phés, hombre, el individuo por excelencia (el héroe espiritual, que
corresponde en este sentido al persa javanmard). Adan es el arquetipo de los hombres de
carne; Phos (cuyo nombre propio personal no fue conocido mas que por el misterioso
Nicotheos) es el arquetipo de los hombres de luz, los photes, no de los humanos en general.

Phds preexistia, inocente y apacible, en el Paraiso; los arcontes le persuadieron, con astucia,
de revestir al Adan corporal. Por lo tanto es éste Gltimo, explica Zdsimo, que los Helenos
Ilamaban Epimeteo, quien recibié de Prometeo-Phés, su hermano, el consejo de no aceptar
los dones de Zeus, es decir el vinculo que esclaviza al Destino y a las potencias de este
mundo. Prometeo es el hombre de luz orientado y orientando hacia la luz, porque sigue su
propio guia de luz. No pueden escucharle aquellos que no tienen mas que un oido corporal,
ya que éstos estan sometidos al poder del Destino, a las potencias colectivas; solo escuchan
su conjuro y su consejo aquellos que tienen un oido espiritual, es decir sentidos y 6rganos
de luz. Y ya aqui podemos ver la sefial de una psicologia del hombre y de sus érganos
sutiles.

En cuanto a las precisiones que conciernen al Guia de luz, las recogemos a la vez de
Zbsimo y de los gndsticos, a los que él mismo se referia. Es en efecto este hombre de luz
quien habla por labios de Maria Magdalena, cuando ella asume, en el curso de las
conversaciones iniciaticas del Resucitado con sus discipulos, el papel preponderante que le
confiere el libro de la Pistis Sophia, Nuevo Testamento de la religion del hombre de luz:
"El poder que ha salido del Salvador y que es ahora el hombre de luz en el interior de
nosotros... jMi Sefior!, no solamente el hombre de luz en mi tiene orejas, mas mi alma ha
oido y comprendido todas las palabras que has dicho... EI hombre de luz en mi me ha
guiado; se ha regocijado y agitado en mi como deseando salir de mi y pasar a ti" (3). Asi
como Zasimo opone por una parte, Prometeo-Phos y su guia de luz que es el "hijo de
Dios", y por otra parte el Adan terrestre y su guia, el Antimimos, el "contra-factor", lo
mismo ocurre en el libro de la Pistis Sophia: "Soy yo, declara el Resucitado, quien os he
traido el poder que se halla en vosotros y que ha nacido de los doce salvadores del Tesoro
de Luz."



Por la misma inversion y reciprocidad que, en el sufismo, hara del "Testigo celeste"
simultaneamente el Contemplado y el Contemplante, el hombre de luz aparece a la vez
como el guia y el guiado; esta communicatio idiomatum nos advierte ya que la bi-unidad, la
unidad dialdgica, no puede ser la asociacion de Phds y del Adan carnal, el cual sigue a otro
guia. La Luz no entra en composicion con la Tiniebla demoniaca; ésta es la prision de Phos,
de la que lucha por separarse y que volvera a su negatividad primera. La sicigia de luz es
Prometeo-Phés y su guia el "hijo de Dios". Por esta misma inversién y reciprocidad se halla
precisada también una estructura que ha estado expuesta sin embargo a todo tipo de errores.
Por "el poder que se halla en vosotros", en cada uno de vosotros, no puede tratarse de un
guia colectivo, de una manifestacion y de una relacion colectivamente idénticas para cada
una de las almas de luz. Como no pueden serlo ni el macrocosmos ni el Hombre universal
(Insan koll7) que asumen el papel de contraparte celeste de cada microcosmos. El precio
infinito atribuido a la individualidad espiritual hace inconcebible que su salvacidn consista
en su absorcion en una totalidad, asi sea mistica. Lo que importa ver es que se trata de una
analogia de relaciones que supone cuatro términos, y esto es en el fondo lo que ha
expresado admirablemente la angelologia de la gnosis valentiniana: los Angeles de Cristo
son Cristo mismo, porque cada Angel es Cristo referido a la existencia individual. Lo que
Cristo es para el conjunto de las almas de Luz, cada Angel lo es para cada alma. Tantas
veces como existen estas diadas, otras tantas se reproduce la relacion constitutiva del
pleroma de Luz(4). Relacion en efecto tan fundamental que se vuelve a encontrar en el
maniqueismo, y ella es también la que nos permitira concebir, en la "teosofia oriental” de
Sohravardi, la relacion entre la Naturaleza Perfecta del mistico y el Angel arquetipo de la
humanidad (identificado con el Espiritu-Santo, el Angel Gabriel de la Revelacion coranica,
la Inteligencia activa de los filsofos avicénicos). Lo que esta Figura es para el conjunto de
las almas de luz emanadas de ella misma, cada Naturaleza Perfecta lo es respectivamente
para cada alma. Es a la concepcion de esta relacion a la que nos encaminan los textos
herméticos en lengua arabe concernientes a esta Naturaleza Perfecta.

Entre estos textos, el mas importante hoy conocido es la obra atribuida a Majriti, el Ghayat
al-Hakim (el "Fin del Sabio™), redactada sin duda en el siglo XI, pero cuyos materiales son
mucho mas antiguos, puesto que nos hacen conocer en detalle la religion y el ritual de los
Sabeos de Harran(5). Aqui mismo, la Naturaleza Perfecta esta descrita como "el Angel del
filésofo™, su iniciadora y preceptora, y finalmente como el objeto y el secreto de toda la
filosofia, la figura dominante de la religion personal del Sabio. Cada vez la descripcion
retiene el rasgo fundamental: la Naturaleza Perfecta no puede manifestarse "en persona™
mas que a aquel cuya naturaleza es perfecta, es decir al hombre de luz; su relacién es este
unus-ambo en donde cada uno de los dos asume simultaneamente la posicion de yo y de tu,

-imagen y espejo: mi imagen me mira por mi propia mirada; yo la miro por su propia
mirada.

"La primera cosa que tienes que hacer para contigo mismo(6) es meditar atentamente tu
entidad espiritual (rihaniyato-ka, "tu angel™) que te gobierna y que esta asociada a tu astro,
a saber, tu Naturaleza Perfecta, la que el sabio Hermes menciona en su libro diciendo:
cuando el microcosmos que es el hombre llega a ser perfecto de naturaleza, su alma es
entonces el homologo del sol fijado al Cielo, y que por sus rayos ilumina todos los



horizontes. De manera semejante, la Naturaleza Perfecta se eleva en el alma; sus rayos
hieren y penetran las facultades de los drganos sutiles de la sabiduria; les atraen, les hacen
enderezarse en el alma, como los rayos del sol atraen las energias del mundo terrestre y les
hacen elevarse a la atmdsfera.” Entre la Naturaleza Perfecta y su alma esta entonces
sugerida la relacion que, en el salmo compuesto por Sohravardi dirigido a su propia
Naturaleza Perfecta, sera enunciada como una relacién tal que simultaneamente el que Da-
a-luz es el Dado-a-luz, mientras que el Dado-a-luz es el que Da-a-luz. "El sabio Sécrates ha
declarado: se llama la Naturaleza Perfecta al sol del filésofo, a la vez raiz original de su ser
y rama nacida de él. Se preguntaba a Hermes: ;Como se llega a conocer la sabiduria?
¢Cdémo se le hace descender aqui abajo? Por la Naturaleza Perfecta, respondié. ¢Cuél es la
raiz de la sabiduria? La Naturaleza Perfecta. ;Cual es la llave de la sabiduria? La
Naturaleza Perfecta. ;Qué es pues la Naturaleza Perfecta?, le preguntaron. Es la entidad
celeste, el Angel del filésofo, la que estd unida a su astro, la que lo gobierna, le abre los
cerrojos de la sabiduria, le ensefia lo que es dificil, le revela lo que es justo, durante el
suefio como en vigilia"(7). Sol del fil6sofo, acaba de decir Hermes; en Najm Kobra, el
homologo de la Naturaleza Perfecta, el "Testigo en el Cielo™, el maestro personal
suprasensible, esta descrito como el Sol del misterio, Sol del corazén, etc.; y un relato
extatico de Sohravardi nos ensefiara cuando y como se levanta este sol que no es ni del
oriente ni del occidente terrestres. La Naturaleza Perfecta es asi el secreto ultimo, que
nuestro texto nos ensefia ademas que es el Unico articulo de la teosofia mistica que los
Sabios no han revelado mas que a sus discipulos, y que no dejaban circular mas que entre
ellos, ya fuera oralmente o por escrito.

Desde entonces todo relato que evoque la busqueda de la Naturaleza Perfecta presentara
una escenografia de iniciacion, ya sea en suefios o en vigilia. Es alcanzada en el centro, es
decir en un lugar lleno de Tinieblas que viene a iluminarse de una pura luz interior. Tal es,
en el curso de la misma obra, el relato de Hermes: "Cuando quise poner al dia la ciencia del
misterio y de la modalidad de la Creacion, encontré una bdveda subterranea llena de
tinieblas y de vientos. No veia nada a causa de la obscuridad, y no podia mantener lampara
alguna a causa de la impetuosidad de los vientos. Entonces he aqui que durante mi suefio
una persona se me mostré bajo una forma de maxima belleza (8). Me dijo: Coge una
lampara y coldcala en un vaso que la proteja de los vientos; entonces te iluminara a pesar
suyo. Entra despues en la cdmara subterranea; cava en su centro y saca de ahi cierta imagen
tetrgica modelada segun las reglas del Arte. Cuando hayas sacado esta Imagen, los vientos
cesaran de recorrer esta camara subterrdnea. Cava entonces en sus cuatro esquinas: sacaras
a la luz la ciencia de los misterios de la Creacion, de las causas de la Naturaleza, de los
origenes y de las modalidades de las cosas. Entonces le dije: ¢Quién eres pues? Ella me
respondio: Soy tu Naturaleza Perfecta. Si quieres verme, llamame por mi nombre™ (9).

Este mismo relato sera igualmente referido, término a término, por Apolonio de Tiana
(Balinas en arabe), en un escrito que se le atribuye. La prueba de iniciacion personal
consiste aqui en los esfuerzos del hombre de luz, Phés, delante del cual la Tiniebla del
secreto primordial se metamorfosea en una Noche de luz. Es en este esfuerzo hacia el
centro, el polo y "las Tinieblas en las inmediaciones del polo™, que de repente se manifiesta
el Guia de luz, la Naturaleza Perfecta. Es ella quien inicia con el gesto que trae la luz a esta
Noche: sacar la Imagen que es la primordial revelacion del Absconditum. El iniciado puesta
la lampara bajo un vaso (10), como le prescribe la Naturaleza Perfecta, penetra en la



camara subterranea; ve un shaykh que es Hermes y que es su propia imagen, ocupando un
trono y sujetando en las manos una tabla de esmeralda, que lleva una inscripcién en arabe
cuyo equivalente en latin seria éste: hoc est secretum mundi et scientia Artis naturae (11).
La sicigia del hombre de luz y de su Guia de luz se establece haciendo de Phos el porta-luz,
pues es a él y por €l que la Naturaleza Perfecta, su guia, revela el secreto que ella es en si
misma: el secreto de la luz de la Noche divina inaccesible.

Desde entonces su unidn sicigica es tan intima que el mismo papel es asumido
alternativamente, entiéndase simultaneamente, por Hermes y por su Naturaleza Perfecta. Es
lo que sugieren los textos sohravardianos que hacen mencion de la Naturaleza Perfecta,
especialmente el salmo de lirismo apasionado ya evocado mas arriba, y las liturgias
"sabeas" conocedoras de la misma situacion caracteristica. Hermes es el profeta de la
Naturaleza Perfecta; iniciandolo a la sabiduria, ésta a su vez le ha iniciado a su culto
ensefiandole bajo qué forma de oracion invocarla y pedirle que aparezca (un dhikr
hermético); es este culto personal el que Hermes ha ensefiado a los Sabios, prescribiéndoles
celebrar entre ellos, al menos dos veces al afio, esta liturgia personal de su Naturaleza
Perfecta. Ahora bien, he aqui que una liturgia sabea, dirigiéndose a Hermes, lo invoca a su
vez en los mismos términos que la Naturaleza Perfecta le habia ensefiado a dirigirse a ella
misma (12). Mucho mejor que una teoria es el testimonio experimental, que nos es dado
por la puesta en acto de una oracién en la relacion que el propio salmo de Sohravardi
indica, designando simultdneamente la Naturaleza Perfecta como el que Da-a-luz y como el
Dado-a-luz. Es la misma relacion, ya se vera, que implica la nocion propiamente sufi de
shahid, el testigo-de-contemplacion: es este si-mismo que contempla el sufi contemplando
el testigo teofanico; el Contemplante deviene el Contemplado, y reciprocamente; situacion
mistica que expresa la admirable formula eckhartiana: “La mirada con la que le conozco es
la mirada misma con la que me conoce."

Es en un filésofo, que ha precedido cronoldgicamente en poco a Sohravardi, que se
encuentra un desarrollo particularmente amplio y original del tema de la Naturaleza
Perfecta: Ab('l-Barakat al-Baghdadt, pensador sutil muy personal, de origen judio y
convertido en su ancianidad al Islam, muerto hacia 560/1165 a la edad de unos noventa
afios. Habiendo tratado méas extensamente de esto en otra parte (13), no haremos mas que
recordar aqui como el tema de la Naturaleza Perfecta se inserta en su obra con ocasion del
problema de la Inteligencia agente heredada de Avicenay de los avicénicos. Cuando la
Inteligencia agente de los filésofos avicénicos es identificada con el Espiritu-Santo, él
mismo identificado por la Revelacion coranica con el angel Gabriel, en otros términos,
cuando el angel del Conocimiento es identificado con el angel de la Revelacion, lejos de
producirse asi una racionalizacion del Espiritu, es, por el contrario, todo el problema de la
noética el que se encuentra planteado en términos de angelologia. Es entonces también que
se plantea la pregunta: ¢por qué no habria aqui mas que una sola Inteligencia agente?
Responder a la pregunta, es decidir si las almas humanas son todas idénticas en cuanto a la
especie y a la quididad, o si cada una difiere de otra en especie, 0 Si no estdn mas bien
agrupadas en familias espirituales que constituyen otras tantas especies diferentes. "Es por
lo que los antiguos Sabios... iniciados en las cosas que no perciben las facultades sensibles,
confesaban que para cada alma individual, o quizas para varias conjuntamente que tienen la
misma naturaleza y afinidad, hay un ser del mundo espiritual que asume hacia esta almay
este grupo de almas, a lo largo de toda su existencia, una solicitud y ternura especiales; es



él quien las inicia al conocimiento, las protege, las guia, las defiende, las reconforta, las
hace triunfar, y es a este ser al que Ilamaban la Naturaleza Perfecta. Y es este amigo, este
defensor y protector, al que en lenguaje religioso se le llama el Angel." Si bien la relacion
sicigica estd menos explicitamente marcada, la tesis no deja percibir menos aqui, por ello,
un eco fiel del hermetismo; ella define la situacion que resultara, en Sohravardi, de la
relacion a instituir entre el Espiriru-Santo, el Angel de la humanidad, y la Naturaleza
Perfecta de cada hombre de luz. Se hable del Ser divino o del Angel-arquetipo, desde el
momento que su aparicion revela la dimension transcendente de la individualidad espiritual
como tal, ésta debe presentar rasgos individualizados y establecer una relacion
individualizada. Es por esto mismo por lo que se efecta una relacién inmediata entre el
mundo divino y esta individualidad espiritual, sin que ésta dependa de la mediacién de
colectividad terrestre alguna. "Algunas almas aprenden Unicamente de los maestros
humanaos; otras han aprendido todo de los guias invisibles conocidos por ellas solas."

En la obra considerable de Sohravardi, tres pasajes principalmente ponen en escena la
Naturaleza Perfecta, no teéricamente sino como figura de una experiencia visionaria o
como interlocutora de una oracion. EI mas explicito es el del Libro de las Conversaciones
(14) donde Sohravardt hace, sin dudar de ello, alusién al texto hermético que se ha podido
leer aqui algunas paginas antes; una forma de luz se aparece a Hermes; ella le proyecta o
insufla los conocimientos de la gnosis. A la pregunta de Hermes: "¢ Quién eres pues?". Ella
responde: "Soy tu Naturaleza Perfecta". Y es, en otra parte (15), la invocacién dirigida por
Hermes a su Naturaleza Perfecta en medio de los peligros sufridos en el curso de una
dramaturgia de éxtasis, puesta en escena alusiva a una prueba iniciatica vivida en el secreto
personal (donde Hermes es quizas entonces el seudonimo de Sohravardt). Ahora bien, la
hora como también el lugar de este episodio visionario hacen intervenir a los simbolos del
Norte, para indicar el paso a un mundo que esta mas alla del sensible. Este episodio es la
ilustracién mas sorprendente del tema que analizamos aqui: la Naturaleza Perfecta, guia de
luz de la individualidad espiritual a la que "abre™ su dimensidon transcendente haciéndole
franquear el umbral... (cf. también infra I11). La "persona™ a quien se dirige la llamada en
este éxtasis iniciatico, es esta misma Naturaleza Perfecta a quien se dirige el salmo
compuesto por Sohravardi, y que es quizas la mas bella oracion que haya sido dirigida
jamas al Angel. En este sentido, es una liturgia personal que satisface las prescripciones que
Hermes, segun los "Sabeos", habia dejado a los Sabios (16): "Ta, mi sefior y principe, mi
angel sacro-santo, mi precioso ser espiritual, Tu eres el Espiritu que me dio a luz y tu eres
el Nifio que mi espiritu da a luz... TG que estas revestido de la mas brillante de las Luces
divinas... puedas manifestarteme en la mas bella (o en la suprema) de las epifanias,
mostrarme la luz de tu rostro deslumbrante, ser para mi el mediador... despejar de mi
corazon las tinieblas de los velos..." Es esta relacion sicigica la que lo espiritual
experimenta cuando alcanza el centro, el polo; la misma que se vuelve a encontrar en la
mistica de Jalaloddin RGmi, asi como en toda la tradicion sohravardiana en Iran, tal como
nos lo ensefa el testimonio de Mir Damad, el gran maestro de teologia en Ispahan en el
siglo XVI1I, relacion tal que, como Maria, como Fatima, el alma mistica viene a ser la
"madre de su padre", omm abi-ha. Y esto es lo que quiere decir también este verso de
Ibn'Arabi: "No he creado en ti la percepcion mas que para que llegue a ser el objeto de mi
percepcion” (17).



Esta relacion, que no puede expresarse mas que mediante una paradoja, es aquella a la que
no cesa de dirigirse la misma experiencia fundamental, a pesar de la diversidad de sus
formas. Esta vez, es un opusculo entero de Sohravardi el que pone en escena la busqueda y
el logro: un relato visionario, autobiografia espiritual, titulado Relato del exilio occidental.
Este relato esta emparentado no solamente con los textos de la tradicion hermética, sino
también con un texto eminentemente representativo de la gnosis asi como de la piedad
maniquea, el célebre Canto de la Perla en el libro de las Hechos de Tomas. Si es cierto que
un libro tal no podia mas que ser relegado por el cristianismo oficial a la sombra de los
Apacrifos, en cambio podria decirse que formula el leitmotiv de toda la espiritualidad
irania, tal como ésta persiste hasta en el sufismo (18). Se ha podido ver en el Canto de la
Perla la prefiguracion de la Pregunta de Parsifal; se ha homologado a Montsalvat con la
"montafia del Sefior”, Kih-e Khwajeh, emergiendo de las aguas del lago Harnln (en la
actual frontera de Irdn y de Afganistan), donde las Fravartis vigilan la semilla zaratustrica
del Salvador, el Saoshyant a venir; como Mons victorialis, ha sido el punto de partida de
los Magos, reconduciendo la profetologia irania a la Revelacion cristiana; conjuga en fin el
recuerdo del rey Gondofaro y la predicacion del apostol Tomas. Lo que hay de cierto, es
que por una parte el relato sohravardiano del Exilio toma su exordio del Gltimo acto del
relato avicénico de Hayy ibn Yaqzan, y por otra parte hay entre el Canto de la Perla y el
Relato del Exilio un paralelismo tal, que todo sucede como si Sohravardi hubiera
comenzado por leer él mismo la historia del joven principe iranio que del Oriente sus
padres envian a Egipto para conquistar la Perla sin precio.

El joven principe se despoja del vestido de luz que sus padres le habian tejido con amor;
llega a la tierra de exilio; es el Extranjero, trata de pasar inadvertido, sin embargo es
reconocido; se le hace tomar los alimentos de olvido. Y después viene el mensaje traido por
un aguila, firmado por su padre y por su madre, la soberana del Oriente, asi como por todos
los nobles de Partia. Entonces el principe se acuerda de su origen y de la perla por la cual
habia sido comisionado a Egipto. Y es la "salida de Egipto™, el éxodo, el gran Regreso
hacia el Oriente. Sus padres envian a su encuentro, con dos emisarios, el vestido que se
habia quitado cuando su marcha. No se acordaba de su forma, habiéndoselo quitado de muy
nifio: "He aqui que lo vi todo entero en mi, y yo estaba todo entero en él, pues éramos dos,
separados uno del otro, y sin embargo uno solo de forma semejante... Vi también que todos
los movimientos de la gnosis estaban en marcha en él, y vi ademas que se preparaba a
hablar... Me apercibi que mi talla habia crecido conforme a sus trabajos, y que en sus
movimientos regios se extendia sobre mi" (19). Sin duda alguna el autor ha expresado asi
de la manera mas directa y con una sencillez dichosa, esta bi-unidad de la Naturaleza
Perfecta (representada aqui por el vestido de luz) y del hombre de luz guiado por ella fuera
del exilio, bi-unidad que de hecho escapa a las categorias del lenguaje humano.

Todos estos temas se vuelven a encontrar en el relato sohravardiano del Exilio occidental
(20). Aqui también el nifio del Oriente es enviado en exilio hacia un Occidente que
simboliza la ciudad de Qayrawan, identificada con la ciudad de la que habla el Coran como
de la "ciudad de los opresores”. Reconocido por este pueblo de los opresores, es
encadenado y arrojado al fondo de un pozo, de donde solo emerge por la noche en instantes
fugitivos. El también conoce la impotencia creciente de la fatiga, del olvido y de la
desgana. Y después viene un mensaje de la familia de mas alla, traido por una abubilla,
invitandole a ponerse en camino sin retraso. Entonces, bajo la fulguracion que le despierta,



es la marcha, la busca de este Oriente que no esta al este de nuestras cartas, sino al norte
cosmico (lo mismo que los Sabios iranios, depositarios de la "teosofia oriental”, tienen su
cualificacion de "orientales” de otro Oriente que el de la geografia). El regreso hacia el
Oriente, es la ascension de la montafia de Qaf, la montafia cosmica (o psicocésmica), la
montafa de las ciudades de esmeralda, hasta el polo celeste, el Sinai mistico, la Roca de
esmeralda. Las obras mayores de Sohravardi nos precisan la topologia (cf. infra 111): este
Oriente, es la Tierra mistica de Hlrgaly4, Terra lucida, situada en el norte celeste. Es aqui
mismo que se produce el encuentro entre el peregrino y aquel que le dio a luz (y a quien se
dirigia el salmo citado mas arriba), Naturaleza Perfecta, Angel personal, quien le revela la
jerarquia mistica de todos aquellos que le preceden en las alturas suprasensibles, y quien,
mostrando con el gesto a aquel que inmediatamente le precede, declara: "El me contiene
como yo-mismo te contengo."

Situacion semejante: en uno y otro relato el exiliado, el extranjero, afronta a las potencias
de opresion que quieren constrefiirle al olvido, volverle conforme a lo que exige su
magisterio colectivo. El exiliado fue primero un hereje; una vez las normas secularizadas en
normas sociales, no es mas que un loco, un inadaptado. Su caso es en adelante remediable,
y el diagnostico no impide distinciones. Y con todo la consciencia mistica dispone para
ella-misma de un criterio que la vuelve irreductible a esas asimilaciones abusivas: el
principe de Oriente, el del Canto de la Perla y del Relato del Exilio, sabe donde esta 'y lo
que le ha sucedido; ha tratado incluso de "adaptarse™, de disfrazarse, pero ha sido
reconocido; se le ha hecho tomar los alimentos de olvido; se le ha encadenado a un pozo; a
pesar de todo esto, comprendera el mensaje, y sabe que la luz que le guia (la lampara en la
camara subterranea de Hermes) no es el dia exoterico de la "ciudad de los opresores".

Que sea éste el leitmotiv de la espiritualidad irania (la imagen del pozo reaparecera con
insistencia en Najm Kobra), un solo ejemplo mas sera suministrado todavia aqui en su
apoyo. Se acaba de poner de relieve el paralelismo entre el episodio de los Hechos de
Tomaés y el Relato de Sohravardi. Este mismo paralelismo reaparece en otra parte. En una
compilacion cuyo estado actual no puede ser anterior al siglo VII/XIII, y que se presenta
como una elaboracion en arabe de un texto sanscrito, el Amrtakunda, se encuentra
incorporado un pequefio romance espiritual que, de hecho, no es otra cosa que el texto de
un relato atribuido, por otra parte impropiamente, a Avicena, bajo el titulo de Risalat al-
Mabda wa'l-Ma'ad, "Epistola del origen y del regreso™ (21), titulo que llevan muchas obras
filoséficas o misticas, en arabe y en persa, y que desde la perspectiva gnostica puede
traducirse igualmente por el Génesis y el Exodo", es decir el descenso al mundo terrestre,
en el exilio occidental, y la salida de Egipto, el regreso a su casa.

Aqui el extranjero es comisionado por el sefior de su pais de origen (el Oriente), y recibe
antes de la marcha instrucciones de su sabio ministro. El lugar de su exilio: la ciudad o el
pueblo de sentidos externos e internos y de energias fisioldgicas se le aparece como
formada por otras tantas personas activas y tumultuosas. Finalmente en el corazon de la
ciudad, acaba por encontrarse un dia en presencia del sheikh que, sentado en un trono, es el
soberano del pais. Se acerca y le habla; a sus gestos, a sus palabras, responden los mismos
gestos, las mismas palabras. Se da cuenta de que el sheikh, es él mismo (cf. supra, el
iniciado que reconoce en la imagen de Hermes su propia imagen). Bruscamente entonces,
la promesa concertada antes de su marcha al exilio le viene a la memoria. En su estado de



estupor, encuentra al ministro que le habia instruido, y que le toma de la mano: "Sumérgete
en esta agua, pues es el Agua de la Vida". De este bafio mistico resurge, habiendo
comprendido todos los simbolos, desveladas todas las cifras, y se vuelve a encontrar
delante de su principe: "iBienvenido seas!, le dice éste. En adelante hete aqui de los
nuestros". Y el principe, dividiendo en dos el hilo tejido por una arafia, lo recompuso en
uno solo diciendo: 1 x 1.

Tal es igualmente la cifra que habiamos propuesto mas arriba, porque descifrarla, es retener
la llave del secreto que preserva a la vez del monismo pseudo-mistico (cuya féormula seria
1=1) y del monoteismo abstracto que se contenta con sobreponer un Ens supremum a la
multitud de seres (n + 1). Es la cifra de la union de la Naturaleza Perfecta y del hombre de
luz, la que el Canto de la Perla tipifica de manera excelente: "Eramos dos, separados uno
del otro, y sin embargo uno solo de forma semejante(22)." Sin que Avicena haya de ser
considerado como el autor de este romance espiritual, éste no viene menos a confirmar el
sentido de su Relato de Hayy ibn Yaqzéan, relato que no han ahorrado las interpretaciones
indigentes, impotentes en discernir aqui otra cosa que no sea una inofensiva alegoria
filosofica a su medida, mientras que el sentido profundo se transparenta en él pagina a
pagina, porque, como los otros Relatos de la trilogia avicénica, Hayy ibn Yagzan muestra
con el gesto el mismo Oriente al que reconducen los relatos de Sohravardi.

2. El Nols de Hermes y el pastor de Hermas

La Figura-arquetipo que ejemplifica la aparicion de la Naturaleza Perfecta asume pues, con
respecto al hombre de luz, Phés, durante toda la prueba de su exilio, un papel al que define
a la perfeccion el término , el "pastor", el vigilante, el guia. Precisamente, éste es un
término que evoca tanto el prologo de un texto hermético célebre entre todos, como el de
un texto cristiano que es quizas el eco de aquel. Cada vez la escenografia presenta las
mismas fases: ante todo, el recogimiento del visionario, su retiro al centro de si-mismo,
momento de suefio o de éxtasis intermediario entre la vigilia y el suefio; después la
aparicion y la interrogacion; después el reconocimiento. Es asi como el NoUs se aparece a
Hermes, mientras que "sus sentidos corporales han sido atados" durante un profundo suefio.
Le parece que se le presenta un ser de una talla prodigiosa que le llama por su nombre y le
pregunta: "¢ Qué quieres oir y ver, y aprender y conocer por el entendimiento? — Pero tu,
cquiéen eres? — Yo, yo soy Poimandres, el NoUs de la soberaneidad absoluta. Sé lo que
quieres y estoy contigo dondequiera... Stbitamente todo se abrio instantaneamente delante
de mi, y contemplé una vision sin limite, todo vuelto luz serena y alegre, y habiendo visto
esta luz, me quedé enamorado de ella." (23). Segun el término copto del que se haga derivar
el nombre de Poimandres, se le conocera como el NoUs celeste, el pastor o el testigo; pero
es la misma visién que la que dan los textos de los espirituales iranios hablando a veces de
la Naturaleza Perfecta, como el Hermes de Sohravardi, o del testigo en el Cielo, del Guia
personal suprasensible, como Najm Kobra y su escuela.

El Canon de las Escrituras cristianas habia admitido antiguamente, por algun tiempo, un
encantador librito, el Pastor de Hermas, particularmente rico en visiones simbolicas; hoy el
pequefio libro, proscrito al exilio como Phos en persona, no pertenece mas que al Canon
ideal de una religion personal, donde puede acomodarse al lado de los Hechos de Tomas.
Hermas esté en su casa, sentado sobre su cama, en un estado de recogimiento profundo.



Entra repentinamente un personaje de aspecto extrafio que se sienta a su lado y le dice:
"Soy enviado por el Angel Muy-Santo para habitar cerca de ti todos los dias de tu vida."
Hermas piensa que la aparicion quiere tentarle: "¢ Quién eres? Pues sé a quién he sido
confiado. — Entonces me dijo: ¢No me reconoces? — No. — Soy el Pastor al que has sido
confiado. Y mientras hablaba, su aspecto cambid, y he aqui que reconoci a aquel a quien
habia sido confiado.” (24) Se esté de acuerdo o no en ver en el prélogo de Hermas una
réplica cristiana al prélogo del Poimandres hermético, no hay duda que primitivamente la
cristologia no comenzo siendo del todo lo que vino a ser después con los siglos. No es una
casualidad si, en el pequefio libro de Hermas, las expresiones Hijo de Dios, Arcangel
Miguel, angel muy santo, angel magnifico, se entrecruzan y enlazan inextricablemente. La
visién de Hermas resalto las concepciones que domina la figura de Christos Angelos, y la
situacion determinada asi sugiere esta analogia de relaciones: el pastor Hermas esta con
respecto al angel magnifico en la misma relacion que, en Sohravardi, la Naturaleza Perfecta
de Hermes esté con respecto al Angel Gabriel, como Angel de la humanidad y Espiritu-
Santo.

El tema de Christos Angelos, es igualmente el tema del Christus pastor que ilustré tan bien
el arte cristiano primitivo: Cristo representado bajo el tipo de Hermes creoforo (un cordero
sobre los hombros, los siete planetas de aureola, el Sol y la Luna a sus lados), o también
representado como Attis con un baston de pastor y una flauta, meditado y experimentado
(Salmo 23 y Juan 10: 11-16) como verdadero daimon paredros, protector personal,
acompariando y conduciendo en todas partes a aquel que él cuida, como lo dice
Poimandres: "Estoy dondequiera contigo" (25). La declaracion de Hermas reconociendo a
"aquel a quien ha sido confiado™ hace como alusion a un pacto espiritual ligado a raiz de
una iniciacion. Se evocara entonces la articulacion especificamente maniquea del doble
tema: el de Cristo como "Gemelo celeste” de Mani, y el de la "forma de luz" que cada
Elegido recibe el dia en el que renuncia a las potencias de este mundo. La articulacion de
los dos temas nos introduce en el corazon de las representaciones iranias preislamicas; sus
recurrencias, mas tarde, testimonian la persistencia inalienable del arquetipo cuyas
ejemplificaciones reproducen siempre la misma situacion: la conjuncion del guia de luz 'y
del hombre de luz, operandose en funcion de una orientacion hacia un Oriente-origen que
no es simplemente el Oriente geografico.

3. Fravartis y Valquirias.

De lo que anuncia y representa la figura hermética de la Naturaleza Perfecta o del pastor, la
religion zoroastrica del antiguo Irdn nos ofrece el homdlogo o, mas bien, la ejemplificacion
clasica por excelencia. El analisis debe aqui sin embargo poner atencion en las dificultades
de una doble tarea. En primer lugar, la Naturaleza Perfecta, como guia y compafiera celeste
del hombre de luz, nos ha aparecido hasta aqui como esencialmente inmunizada contra toda
contaminacion de las Tinieblas. ¢{No existe sin embargo entre ambos el vinculo de una co-
responsabilidad? Tan pronto como ésta se determina, la pregunta en cuestion reclama otra:
¢qué sucede si el hombre de luz vuelve a caer hacia atras en su esfuerzo, victima de las
Tinieblas, si Phds es definitivamente el prisionero y el vencido del Adan terrestre carnal?
La escenografia zoroastrica de la escatologia individual responde a esta pregunta, como
responde igualmente la interpretacion de los fotones de vivos colores en Najm Kobra y su
escuela, segun que los colores revelen o, al contrario, oculten al Guia personal



suprasensible. Digdmoslo desde ahora para prevenir todo error: lo que indican estas
respuestas, es lo que esta alterado, esto es, el acto de la visidn, seglin que esta vision sea el
acto del hombre de luz, Phos, o al contrario el acto del Adan carnal y maléfico que,
proyectando su propia sombra sobre la Figura celeste e interponiendo asi esta sombra, se
hace invisible a si mismo esta Figura, la des-figura. Esta en poder del hombre traicionar el
pacto, echar sobre la blancura del mundo de luz una mirada tenebrosa que la vele, pero su
negativa no puede ir mas all4, y esto es cierto en cuanto al shahid del sufismo y en cuanto a
la figura escatologica de Daéna en el zoroastrismo.

En segundo lugar, otra tarea sera definir las relaciones entre las dos figuras que tienen el
mismo valor de arquetipos, las que son designadas respectivamente como Fravarti y Daéna.
Profundizar aqui el tema es imposible; uno debe limitarse a indicar cémo nace el problema
y qué solucion dejan entrever ciertos textos, de acuerdo con el esquema verificado hasta
aqui.

Las Fravarti (26) son, en la cosmologia mazdea, entidades femeninas, arquetipos celestes
de todos los seres que componen la Creacion de luz. Cada ser, pasa del estado celeste o
sutil (méndk) al estado material y visible (gétik, estado material que, en la concepcion
mazdea, no implica por si-mismo ni mal ni tinieblas, siendo éstas lo propio de las
contrapotencias ahrimanicas, las cuales son de orden espiritual), cada ser tiene en el mundo
celeste su Fravarti que asume con respecto a él el papel de un angel tutelar. Mejor todavia,
todos los seeres celestiales, los angeles y arcangeles, los dioses, Ohrmazd mismo, tienen
respectivamente su fravarti. Sicigias de luces, "luz sobre luz". Ohrmazd revela a su profeta
Zaratustra que, sin la concurrencia y ayuda de las Fravartis, no habria podido proteger su
Creacion de luz contra el asalto de la contra-creacion de Ahriman. Ahora bien, la idea
misma de este combate se desarrolla, aumentada dramaticamente, en lo que respecta a las
Fravartis de los humanos. En el preludio de los milenios del periodo de mezcla, Ohrmazd
las puso, en efecto, ante la opcion de la cual tiene origen todo su destino: o bien permanecer
en el mundo celeste al abrigo de los estragos de Ahriman, o bien descender a la tierra'y
encarnarse en cuerpos materiales para combatir las contra-potencias de Ahriman en el
mundo material (27). Ellas asintieron a esta proposicion con un si que da su pleno sentido a
su nombre, del cual, entre otras explicaciones, no retendremos aqui mas que la siguiente:
las que han elegido. Practicamente, las representaciones religiosas acabaran por identificar,
puramente y simplemente, a la Fravarti, encarnada en el mundo terrestre, con el alma.

Pero entonces no puede evitarse la pregunta: ;cémo concebir la estructura bi-dimensional
caracteristica de los seres de luz, si las Fravartis ""en persona”, los arquetipos celestes,
descendiendo a la tierra, se identifican con la "dimension™ terrestre? Dicho de otra manera,
si, en el caso de los humanos, el arquetipo, el angel, descendiendo de las altas murallas del
cielo, es el mismo la persona terrestre, ¢no le hace falta entonces a su vez algun angel
tutelar, reduplicacion celeste de su ser? Parece que la filosofia mazdea ha estado atenta a
esta pregunta. Una solucion podria consistir en una cierta manera de concebir la union
terrestre de la Fravarti y del alma, tal que la primera queda preservada de toda
contaminacion ahrimanica (28). Sin embargo, cuando se contempla la situacion
fundamental de la que depende todo el sentido de la vida humana, tal cual es vivida cuando
son practicamente identificadas la Fravarti y el alma, la pregunta es demasiado compleja



para que la solucion pueda ser hallada mediante un simple inventario filologico de datos
materiales.

La iniciativa filosofica es requerida por la intervencion escatoldgica del personaje de Daéna
(nombre avéstico, cuya forma en medio-iranio o pahlevi es Dén). Etimoldgicamente, el
alma visionaria o el érgano visionario del alma; ontolégicamente, luz que hace very luz
que es vista. Ella es la vision pre-terrenal del mundo celestial; es, asi, la religion y la fe
profesada, la misma que fue "elegida” por la Fravarti; también es la individualidad esencial,
el Yo transcendente "celestial”, la Figura que, en la aurora de su eternidad, pone al fiel
frente al alma de su alma, porque infaliblemente la realizacién corresponde a la fe. Todas
las otras interpretaciones del personaje de Daéna culminan en ésta, sin oponerse. De donde
el episodio péstumo a la entrada del Puente Chinvat, la aparicién de la "joven doncella
celeste", Figura primordial, a la vez testigo, juez y retribucién: ";Quién eres pues, tU cuya
belleza resplandece méas que toda otra belleza jamas contemplada en el mundo terrestre? —
Soy tu propia Daéna. Era amada, t0 me has hecho mas amada. Era bella, tG me has hecho
mas bella todavia," y abrazando a su fiel, le conduce y le introduce en la Morada de los
Himnos (Gar6tman). De nuevo el didlogo instituido aqui post mortem nos lleva a la
reciprocidad de la relacion "El que da a luz-El dado a luz", analizada mas arriba. En
cambio, el que ha traicionado el pacto concertado desde la preexistencia a este mundo, se
ve en presencia de una atroz figura, su propia negatividad, caricatura de su humanidad
celeste que él mismo ha mutilado, exterminado: un aborto humano despojado de su
Fravarti, lo que quiere decir un hombre sin Daénéa. La Daéna sigue siendo lo que es en el
mundo de Ohrmazd; lo que ve el hombre que se ha despojado de ella, que se le ha vuelto
invisible a él mismo, es justamente, en lugar de su espejo celeste de luz, su propia sombra,
su propia tiniebla ahriménica. Tal es el sentido dramético de la antropologia mazdea.

Resolviendo de la mejor manera la compleja situacion sefialada en cuanto a la fisiologia del
hombre de luz, un texto mazdeo nos propone una trilogia del alma, es decir del organismo
espiritual o sutil del hombre (su méndkih), independiente de su organismo fisico material
(29). Existe "el alma en la via" (ruvan i ras), es decir la que es hallada en la via del Puente
Chinvat, el cual es, escatologicamente y extaticamente, el umbral del Més-alla, uniendo el
centro del mundo a la montafia cdsmica o psico-césmica. Ninguna duda, por consiguiente,
de que se trata de Daéna guiando al alma en la ascension que la arrastra al extremo-norte de
las alturas, la "Morada de los Himnos", la region de las Luces infinitas(30). Y después
existe la que el texto designa como "el alma fuera del cuerpo” (ruvén i bérdn tan), y por fin
la que es "el alma en el cuerpo” (ruvan i tan). Estas dos calificaciones corresponden a dos
aspectos de la misma alma, es decir de la Fravarti encarnada en un organismo terrestre; ella
rige a este organismo como un jefe de ejército (el Espahbad de los Ishraqiydn, el
hegemonikon de los Estoicos), y se evade de €l a veces, sea en suefios, sea en una
anticipacion extatica, para reencontrar, en estos éxodos fugitivos, "el alma en la via", es
decir su Daéné que la guia, la inspira y la reconforta.

La totalidad que representa su bi-unidad es pues "luz sobre luz"; no puede ser jamas una
composicion de luz ohrmazdica y de tinieblas ahrimanica, o, en términos de psicologia, la
conciencia y su sombra. Es posible decir que la Fravarti identificada con el alma terrestre
estd con respecto al &ngel Daéna en la misma relacion que Hermes con respecto a la
Naturaleza Perfecta, Ph6s con respecto a su guia de luz, Hermas con respecto a su “pastor"



y el principe exiliado con respecto al Vestido de luz. Habria que afadir, puesto que el
motivo esta cargado aqui de reminiscencias iranias: Tobias con respecto al Angel. El tema
expresa de tal manera una experiencia humana fundamental, que es de una fecundidad
inagotable; dondequiera que ésta es vivida, el mismo sintoma reaparece, anunciando el
sentimiento de una transcendencia individual que prevalece contra toda coercion y
colectivizacion de la persona. También existen sus homologos en los universos religiosos
emparentados al de la antigua religion irania, a la vez que en aquellos que la han sucedido
reactivando y revalorizando sus conceptos fundamentales.

En términos mazdeos, Daénéa-Fravarti, en tanto que destino preexistencial del hombre,
figura y detenta el xvarnah; para dar muy brevemente su significacién plena a esta nocion,
especificamente mazdea, lo mejor es recordar el doble equivalente griego que ha sido dado
aqui: luz de gloria (d6xa) y destino (tyché). Ahora bien, hay aqui precisamente una
figuracion en la que se armonizan teogonia irania y teogonia ndrdica. Una y otra tienen
vision semejante de las entidades femeninas celestes que transmiten y detentan el poder y el
destino de un hombre: Fravartis y Valquirias. Quizas estas figuras infligen un desmentido
decisivo a las criticas agrias que consideran como una "afeminacion" la asociacion del
Angel y de los trazos femeninos. Una critica tal presupone de hecho una completa
incapacidad de concebir la potencia de la que se trata; habiendo perdido el sentido del
Angel, el hombre sin Fravarti (quizés el hombre de toda una época) no puede imaginar mas
que la caricatura de ésta. En todo caso, el tema de investigacion comparativa, asociando
Fravartis y Valquirias, no revelaria todas sus virtualidades mas que a condicion de seguirle
la pista, entiéndase, de solicitarle, a través de los tiempos, en sus manifestaciones.
Permitasenos evocar aqui una conversacion tenida, de total acuerdo, con el afiorado
Gerhard van der Leeuw quien, como buen fenomenélogo, supo tan bien rendir cumplida
justicia a Richard Wagner en este aspecto. Pues, sefialaba, si Wagner ha tratado de forma
muy personal las antiguas Sagas, al menos tenia una comprension penetrante y fina de las
antiguas creencias germanicas. Bajo la figura de Brunilda, ha creado una bella 'y
conmovedora figura de Angel, "pensamiento de Wotan", alma emitida por Dios; frente al
héroe es la auténtica Fylgia, detentadora de su poder y de su destino, cuya aparicion
significa siempre la inminencia del Més alla: "Quien me ve, dice adios al dia de esta vida.
Has visto la mirada ardiente de la VValquiria, con ella debes partir ahora™ (31). Igualmente el
extatico iranio no reencuentra a Daéna mas que en el camino del Puente Chinvat, en el
umbral del Mas alla; Hermes no reencuentra a su Naturaleza Perfecta mas que en una
anticipacion del supremo éxtasis.

Toda interpretacion racionalista equivocaria el camino reduciendo esta Figura a una
alegoria, bajo el pretexto de que ésta "personifica” el acto y el obrar del hombre. Ella no es
una construccion alegorica, sino Imagen primordial gracias a la cual es percibido un mundo
de realidades que no es ni el mundo de los sentidos ni el mundo de las abstracciones del
entendimiento. De donde este poder de las profundidades que impone aqui las recurrencias,
no solamente como se ha visto, en la "teosofia oriental” de Sohravardi, sino hasta en ciertos
comentadores del Coran (en el gran Tafsir de Tabari, en la sura 10/9, se vuelve a encontrar
término a término el episodio avéstico del encuentro de Daéné post mortem), y mas
sistematicamente todavia en la gnosis chiita ismaelita. La antropologia ismaelita se
representa la condicion humana terrestre como un estado-limite, una realidad intermedia
entre otras dos; angel en potencia o demonio en potencia. En el desenlace de la situacion en



instancia, la antropologia ismaelita reine espontaneamente las representaciones
zoroastricas. También es lo mismo la trilogia mazdea clasica que reproduce Nasiroddin
Tast, hablando del devenir pdstumo del adepto fiel: "Su pensamiento viene a ser un Angel
que procede del mundo arquetipo, su palabra viene a ser un espiritu que procede de este
Angel, su accion viene a ser un cuerpo que procede de este espiritu.” Igualmente, la vision
de Daéna en el Puente Chinvat se reconoce punto por punto en "el Angel de la forma
amable y bella que viene a ser el compariero del alma para las eternidades” (32). Y la
gnosis del Iran islamico (33) no hace asi sino reactivar los trazos de una Figura que es
igualmente Figura dominante en el mandeismo y en el maniqueismo.

4. El Gemelo celeste.

En la gnosis mandeica cada ser del universo fisico tiene su contraparte en la Tierra celeste
de Mshunia Kushta, poblada de descendientes de un Adan y de una Eva miticos (Adam
kasia, Eva kasia). Cada ser tiene aqui su Figura arquetipo (mabda = dmutha), y sucede que
ésta comunica con su contraparte terrestre (por ejemplo, el episodio de la joven doncella
despertada y avisada por "su hermana de Mshunia Kushta™). Cuando el exitus de la muerte,
la persona terrestre abandona su cuerpo de carne y reviste el cuerpo sutil de su Alter Ego
celeste, mientras que éste, elevandose a un plano superior, reviste un cuerpo de pura luz.
Cuando el alma humana ha acabado el ciclo de sus purificaciones y las balanzas de Abathur
Muzania testifican su perfecta pureza, entra en el mundo de Luz y es reunida a su Pareja
eterna: "Voy hacia mi Imagen y mi Imagen viene hacia mi, Ella me abraza y me mantiene
abrazado, como si hubiese salido de prision” (34).

Igualmente la figura de la Pareja celeste (garin) o del Gemelo celeste (taw'am) domina la
profetologia y la soterologia del maniqueismo. Es el angel que se aparece a Mani, a la edad
de veinticuatro afos, y le anuncia que ha llegado el momento de manifestarse y de invitar a
los hombres a su doctrina (35). "Te saludo, Mani, de mi parte y de parte del sefior que me
ha enviado a ti." Las ultimas palabras de Mani moribundo haran alusién a esto:
"Contemplaba mi Doble con mis ojos de luz." Su comunidad cantara en sus salmos:
"Bendecimos a tu Comparfiero pareja de luz, Cristo, el autor de nuestro bien™ (36). Mani,
como Tomas en esos mismos Hechos donde figura el Canto de la Perla, tiene por Gemelo
celeste a Christos Angelos, por quien le es notificada su vocacion, lo mismo que el profeta
Mahoma recibira su revelacion del Angel Gabriel (y la identificacion Christos-Gabriel no
es desconocida en la gnosis). Por lo tanto, lo que Christos Angelos es para Mani (en el
maniqueismo oriental la Virgen de luz sustituye a Christos Angelos), el taw'am, cada
"Gemelo celeste”, lo es respectivamente e individualmente para cada Elegido. Es la Forma
de luz que los Elegidos reciben cuando entran en la comunidad maniquea por el acto de la
renuncia solemne a las potencias de este mundo. A la marcha del Elegido, un salmo
celebrara "tu Pareja celeste que no faltard.” Es a ésta que el Catarismo designa como el
Spiritus sanctus o angelicus particular para cada alma, distinguiendolo con cuidado del
Spiritus principalis, el Espiritu Santo que es a quien se invoca nombrando las tres personas
de la Trinidad.

Es por lo que Manvahmed (el arcangel Vohu Manah del zoroastrismo, el No(s) siendo,
segun los textos orientales, el elemento de luz, y, como tal, a la vez fuera y en el interior del
alma, su situacién no puede ser correctamente definida mas que a condicién de preservar



los cuatro términos necesarios por la analogia de relaciones a la que se ha prestado ya
anteriormente atencion. La gran Manvahmed es a la totalidad de las almas de luz (la
columna Gloriae) lo que cada Manvahmed (no la colectividad) es a su yo terrestre. Aqui
también es posible decir que la relacion de cada Manvahmed (o Spiritus sanctus) respecto a
la gran Manvahmed (o Spiritus principalis) es andloga a la relacion, en Sohravardi, de la
Naturaleza Perfecta respecto a Gabriel como Espiritu Santo y Angel de la Humanidad.
Igualmente esta Forma de luz asume la misma funcion que la Naturaleza Perfecta. Es la
guia a lo largo de toda la vida; es la teofania supremay la guia del Elegido hasta en el Més-
Alla. Es, para éste, "la guia, la que lo inicia haciendo penetrar la conversion (metanoia) en
su corazon; es el Nods-luz que viene de arriba, que es el rayo del sacro-santo phostér, que
viene iluminando el alma, purificAndola, guidndola hacia la Tierra de luz (Terra lucida) de
donde ha venido al comienzo de los tiempos y a donde regresara y recobrara su forma
original" (37). Esta sabia guia, es la Forma de luz que se manifiesta in extremis al Elegido,
"la imagen de luz a semejanza del alma", el Angel que lleva "la diadema y la corona™; ella
es, para cada Elegido, la Sophia celeste o la Virgen de luz (figura igualmente dominante en
el libro de la Pistis Sophia). Y el maniqueismo da explicitamente su nombre zorodstrico a
esta figura, confirmando asi la vision zoroastrica de la Daéna de un ser de luz,
reencontrandola después de la muerte bajo la forma de una "joven doncella que le guia™
(38).

Todo lo que acabamos de intentar reunir aqui muy rapidamente, de forma demasiado
alusiva, deberia ser completado ademas por otros textos, de acceso mas sencillo, sin duda,
que los que acaban de ser resefiados. Baste recordar los pasajes del Fedon y del Timeo de
Platén comentados en el capitulo cuarto de la 1112 Enéada, donde Plotino trata del daimén
paredros que nos ha recibido en herencia y que es el guia del alma a lo largo de toda la vida
y mas alla de la muerte. Deberia hacerse mencion de la bella ampliacion del mismo tema,
en Apuleyo (De Deo Socratis, 16), tratando del grupo superior de daimones a cada uno de
los cuales esté confiado respectivamente el cuidado de conducir una individualidad
humana, y de la cual es el testigo (testis) y el vigilante (custos). No menos esenciales para
nuestro propasito son los textos donde Filon de Alejandria designa al Nods como el hombre
verdadero, el hombre en el hombre. A este homo verus, que habita en el alma de cada uno
de nosotros, lo experimentamos ya como un arconte y rey, ya como un juez que corona los
combates de la vida; si se presenta el caso asume el papel de un testigo (martus), entiéndase
de un acusador (39). En fin deberia mencionarse la nocién de sakshin en dos Upanishads
(40). "Hombre en el hombre", es, también, el testigo ocular que asiste, sin ser mezclado
aqui, sin ser mancillado por ellos, a los actos y a los estados interiores del hombre, en
estado de vigilia o en suefios, en el suefio profundo o en el éxtasis. "Dos amigos de bellas
alas, estrechamente ligados, abrazando un anico y mismo arbol; uno de ellos come los
dulces frutos; el otro, sin comer, contempla”. El sakshin es el guia; el ser humano lo
contempla y se une a él en la medida en que toda imperfeccion desaparece de él; es el
homologo de la Naturaleza Perfecta, del shahid como forma de luz.

Varias veces ha salido aqui la palabra "testigo™ (martus, testis, shahid), la cual debiera
bastar ya para sugerirnos lo que hay de comun bajo todas las recurrencias de la misma
Figura, desde la vision zoroastrica de Daéna, hasta la contemplacion del shahid en el
sufismo. Alli donde este testigo de contemplacion viene a ser, como en Najm Kobr4, el
testigo teofanico de una percepcion visionaria, la funcion que su nombre implica es también



realzada: segun que el alma visionaria lo vea como luz o, al contrario, no "vea" mas que
tinieblas, ella misma testimonia, con su visién, en pro o en contra de su propia realizacion
espiritual. También el "testigo en el Cielo" seré& designado como "balanza de lo
suprasensible” (mizan al-ghayb); como corolario, el ser de belleza como testigo de
contemplacion es igualmente esta "balanza”, puesto que atestigua la capacidad o, al
contrario, la impotencia del alma para percibir la belleza como teofania por excelencia.

Todas las indicaciones de los textos aqui reunidos convergen hacia la epifania de esta
Figura cuyos nombres tan diversos nos revelan, mas bien que nos disimulan, la identidad:
Angel o Sol del filésofo, Daéna, Naturaleza Perfecta, maestro personal y guia
suprasensible, Sol del corazon, etc. Son todos estos testimonios de convergencia los que
dan su contexto indispensable a una fenomenologia de la experiencia visionaria del sufismo
iranio, donde las percepciones de luces de colores se muestran en conexion con la
manifestacion del guia espiritual personal (shaykh al-ghayb en Najm Kobrd, ostad ghaybi
en Semnani). Era importante mostrar que, en esta experiencia, los ejemplos se ligan a un
mismo tipo de iniciacion espiritual, esencialmente individual y personal. Ademas, como
unién del hombre de luz con su guia, contraparte celeste y "dimension” trascendente de su
persona, esta experiencia nos ha aparecido como orientada y orientadora en una direccion
precisa, hacia esas "Tierras" cuya direccién no puede ser sugerida mas que por los
simbolos, los simbolos del Norte.

Hemos tratado en efecto de mostrar de qué estructura y de qué premisas depende la
liberacion del hombre de luz, Prometeo-Phés. El acontecimiento de esta liberacion va ahora
a precisarnos esta orientacion de la que ella depende. Importara reconocer a qué region
pertenece, y en qué direccidn se muestra, el guia personal suprasensible que forma pareja
con su "doble" terrestre, region y direccion de donde Phos es originario y a las cuales su
guia debe reconducirlo. En Najm Kobra reaparecera la imagen del pozo al fondo del cual es
arrojado el exiliado del relato sohravardiano. La salida efectiva fuera del pozo comienza
cuando en su orificio resplandece una sobrenatural luz verde. Antes habremos aprendido a
la vez, en Sohravardi, la hora en que prorrumpe el acontecimiento y la direccién en la que
arrebata esta experiencia individualmente radical, vivida como una reunién con la Forma de
luz personal. Sol de medianoche y polo celeste: los simbolos del Norte van a ponerse de
acuerdo para mostrarnos la direccion del Oriente mistico, es decir del Oriente-original, que
no hay que buscar en los planisferios terrestres, ni incluso al este, sino en la cima de la
montafia cosmica.

Sol de medianoche y polo celeste
1. El norte cosmico y la «teosofia oriental» de Sohravardi (ob. 1191)

El término avéstico Airyanem Vaejah (en pehlevi Eran Véj) designa la cuna y origen de
los arios iranios en el centro del keshvar central (orbis, zona). Las tentativas para situar su
posicion geografica en nuestros mapas se enfrentan a grandes dificultades; a ninguna
solucion convincente se ha llegado de esta manera, por la sencilla razon de que esta
localizacion corresponde a una geografia visionaria. Los datos que se ofrecen aqui
corresponden a una imagen primordial, arquetipica, es decir, al fenébmeno primario de
orientacion que se evocaba al principio (supra |, 1). Es esta imagen la que determina y



regula la percepcion de los datos empiricos y no al revés, es decir, no son los datos
empiricos, geograficos y culturales, los que determinan la imagen. Es ésta la que da su
sentido a los acontecimientos fisicos, la que los precede, pero no son ellos los que la
provocan. Esto no significa, sin embargo, que se trate de pura «subjetividad», en el sentido
en que entendemos corrientemente esta palabra en la actualidad. Se trata sin duda de un
organo de percepcion, al que corresponde, como objeto, un plano o region determinada del
ser, que en la elaboracion filoséfica irania més tardia se presenta como Tierra celestial de
Hargalya. Para orientarnos, o mejor es preguntarnos en primer lugar por los
acontecimientos que tienen lugar en Eran Véj. Recordaremos solamente aquellos que
tienen una relacion directa con nuestro proposito.

Erdan Véj es el lugar de las liturgias memorables celebradas por el propio Ohrmazd, por los
seres celestiales, los héroes legendarios. En Eran Véj fue donde el hermoso Yima, el de
belleza resplandeciente, el mejor de los mortales, recibio la orden de construir el cercado, el
var, donde fue reunida la elite de los seres mas bellos, los de mayor encanto, para ser
preservados del invierno mortal desencadenado por las potencias demoniacas y para
repoblar un dia un mundo transfigurado (Vendidad 2, 21 ss.).

Este var o paraiso de Yima es descrito como un cercado que comprende, a la manera de una
ciudad, casas, reservas, murallas. Tiene puerta y ventanas luminiscentes que generan por si
mismas la luz en el interior, pues esta iluminado tanto por luces increadas como por luces
creadas. Solo una vez al afio sus habitantes ven ponerse y levantarse las estrellas, la luna, el
sol. Y por eso un afio no les parece mas que un dia. Cada cuarenta afios, de cada pareja
humana nace otra pareja, varon y mujer. «Y todos ellos viven la mas hermosa de las vidas
en el var permanente de Yima.»

Ciertamente se estaria tentado de encontrar en esta descripcion alguna reminiscencia de una
estancia primitiva de los iranios en un extremo norte geografico, donde habrian conocido
una aurora de treinta dias con un ascenso anual del sol. Predominan sin embargo las
indicaciones de que estamos de hecho en el umbral de un mas alla sobrenatural: hay luces
increadas; un mundo que genera su propia luz, como esos mosaicos bizantinos cuyo oro
ilumina el espacio circundante, pues los cubos de cristal estdn provistos de una hoja de oro;
un pais sin sombras, poblado de seres de luz que han alcanzado alturas inaccesibles a los
terrestres. Son verdaderamente seres del més alla: alli donde cesa la sombra que pone en
cautividad a la luz, alli comienza el mas alla, y ése es el misterio que cifra el simbolo del
norte. De la misma manera, los hiperboreos simbolizan al hombre cuya alma ha alcanzado
tal perfeccion y armonia que esta libre de negatividad y de sombra; no es ni de oriente ni de
occidente. Lo mismo ocurre también en la mitologia india con el pueblo de los uttara-kurus,
pueblo del sol del norte, de rasgos plena e idealmente individualizados; pueblo de gemelos
que forman pareja, tipificando un estado de perfeccion igualmente bien expresado por la
forma y las dimensiones de su pais: un paraiso terrenal en el extremo norte cuya
configuracion es la de un cuadrado perfecto, como el var de Yima, como las ciudades de
esmeralda Jabalga y Jabarsa, como la Jerusalén celestial.

Otros acontecimientos en Eran Véj: Zaratustra (Zoroastro), a la edad de treinta afios
cumplidos, tiene deseo de Erdan Véj, y se pone en camino con algunos comparieros,
hombres y mujeres. La naturaleza de los espacios atravesados, la fecha de la migracién



(homdloga en el ciclo anual del calendario al alba de un milenario), son més reveladoras
que una historia positiva: hay aqui una sucesion de hierofanias. Desear Eran Véj es desear
la tierra de las visiones in medio mundi; es ganar el centro, la Tierra celestial, donde se
produce el encuentro con los Santos Inmortales, la héptada divina de Ohrmazd y sus
arcangeles. La montafia de las visiones es la montafia psicocosmica, es decir, la montafa
césmica homologada con el microcosmo humano. Es la «Montafia de las auroras», la cima
desde donde se tiende el Puente Chinvat, paso hacia el méas all, donde tiene lugar el
encuentro auroral del angel daénay su yo terrestre. Asi el arcangel Vohu Manah (Bahman
en persa, «pensamiento excelente») prescribe al profeta visionario quitarse su vestidura, es
decir, deshacerse de su cuerpo material y de los 6rganos de la percepcion sensible: los
acontecimientos en Eran Véj tienen por sede y por érgano el cuerpo sutil de luz. Y es ahi,
in medio mundi, en lo mas alto del alma, donde se conserva la semilla zaratustriana de luz,
el Xvarnah de los tres saoshyant o salvadores futuros que realizaran la transfiguracion del
mundo por el acto de una liturgia cosmica.

Las mismas categorias de la Imaginacion activa trascendental establecen los modos de las
percepciones a las que se desvela algo asi como una «fisiologia del hombre de luz». Son
ellas las que, al hacer posibles las homologaciones psicocésmicas, son el fundamento de
esas construcciones simbdlicas que sirven de soporte a las realizaciones mentales de la
meditacion y que son designadas por el término mandala. Los ha habido gigantescos, como
es sabido. Los célebres zigqUrat de Babilonia representaban la montafia césmica de siete
pisos, con los colores respectivos de los siete cielos; por ellos era posible la ascension ritual
hasta la cima, es decir, hasta el punto culminante que es el norte césmico, el polo en torno
al cual da vueltas el mundo. En cada ocasion el cenit local podia ser identificado con el
polo celeste. Estan también los stupas (Borobudur), cuya arquitectura simbolica representa
la envoltura exterior del universo y el mundo secreto e interior cuya cima esta en el centro
del cosmos. Por ultimo, incluyendo las mismas homologias, esta el templo microcosmico
que los ishragiydn denominan el «templo de la luz» (haykal al ndr), el organismo humano
que encierra los siete centros u érganos sutiles, las siete latifa (infra VI, I), superposicion de
cielos interiores cada uno de los cuales tiene su color y es sede microcdésmica de uno de los
grandes profetas. Toda la representacion del hombre y del mundo se despliega asi
verticalmente en torno a un eje; la idea de una evolucion lineal horizontal, apareceria aqui
como algo totalmente desprovisto de sentido, desorientado. La Morada de los Himnos, la
Tierra de Hirgalya, como la Jerusalén celeste, descienden a medida que sube el hombre de
luz. El espacio de la esfera de 360 grados es el homdlogo que materializa a escala cGsmica
un corpus mysticum, secreto y sobrenatural, de seres y 6rganos de luz.

Eran Vej, paraiso de Yima, reino espiritual de cuerpos sutiles, no ha dejado de ocupar las
meditaciones iranias desde los lejanos adeptos de Zaratustra hasta los adeptos de la teosofia
sohravardiana de la luz y los pensadores de la escuela shaykhi en el Iran chiita. La idea del
centro del mundo —el tema legendario del keshvar central que determina la orientacion de
los otros seis keshvars dispuestos a su alrededor, y posteriormente separados por el océano
coésmico— pasa por toda una elaboracion filoséfica. La fase mas importante de ésta es
quizas el momento en que, en la «teosofia oriental» de Sohravardi, las Ideas platonicas se
encuentran interpretadas en los términos de la angelologia zoroéstrica.



Entre el mundo de las puras luces espirituales (luces victoriales, el mundo de las «Madres»,
en la terminologia del Ishraq) y el universo sensible, se extiende en la linde de la novena
esfera (la Esfera de las esferas) un mundus imaginalis que es un mundo espiritual concreto
de figuras arquetipos, formas de aparicidn, angeles de las especies y de los individuos; la
dialéctica filoséfica deduce su necesidad y situa su plano; la vision efectiva del mismo se
ofrece a la apercepcion visionaria de la Imaginacion activa. La conexion esencial que, en
Sohravardi, dirige la especulacion filoséfica hacia una metafisica del éxtasis, es también la
que se establece entre la angelologia de ese platonismo neozoroastriano y la idea del
mundus imaginalis. Este es, afirma Sohravardi, el mundo al que hacian alusion los antiguos
sabios, cuando afirmaban que mas alla del mundo sensible existe todavia otro universo con
figura y dimensiones, que se extiende igualmente en un espacio, aunque no se trate ni de
una figura ni de una espacialidad idénticas a las que percibimos en el mundo de los cuerpos
fisicos. Es el «octavo» keshvar, la Tierra mistica de Hargalya donde se encuentran las.
ciudades de esmeralda; tierra situada en la cima de la montafia cosmica que las tradiciones
perpetuadas en el Islam designan con el nombre de «montafia de Qaf».

Los testimonios nos certifican, con una perfecta concordancia, que ésa: era la montafia que
antafio se llamara Alborz (Elbourz, en avéstico Haraiti Bareza). Desde la perspectiva
geografica, el nombre designa hoy la cadena de montafas situada al norte de Iran, pero no
es este dato de la orografia terrestre el que sirve de referencia a la geografia visionaria de
las antiguas leyendas, cuando nos hablan de la raza maravillosa que puebla sus ciudades:
raza que desconoce tanto el Adan terrenal como el Iblis  Ahriméan, raza semejante a los
angeles, andrégina quiza, puesto que desconoce la diferenciacion sexual (cf. los gemelos
del paraiso de Yimay de los uttara kurus), y a la que por tanto no atormenta siquiera el
deseo de una posteridad. Los minerales de su suelo y las murallas de sus ciudades que
generan su propia luz (como el var de Yima) no tienen necesidad de luminaria exterior
alguna, ni sol ni luna ni estrellas de los cielos fisicos. Estos indicios concuerdan de tal
modo que se puede fijar la topografia celeste de esta tierra sobrenatural en el limite de la
Esfera que, por encima de los cielos planetarios y del cielo de las innumerables estrenas
fijas, envuelve todo el universo sensible. Esta Esfera de las esferas es la montafia de Qaf
que rodea la totalidad del cosmos visible; la clave de boveda de esa cupula celeste, el polo,
esta constituida por una roca de esmeralda que comunica su reflejo a toda la montafia de

Qaf.

Ahora bien, es precisamente esta montaria la que, en el Relato del exilio occidental —cuyo
titulo contribuye a dar su sentido pleno a la «teosofia oriental»—, debe escalar el exiliado
que por fin ha recordado su casa; debe llegar hasta la cima, hasta la Roca de esmeralda que
erige ante ¢l la pared trasltcida de un Sinai mistico; es ahi, como ya hemos visto (supra Il,
1), en el umbral del pleroma de luz, donde el peregrino mistico se encuentra con su
Naturaleza Perfecta, su Espiritu Santo, en una anticipacion extatica que se corresponde con
la dramaturgia mazdea del encuentro auroral con la Persona celestial en la linde del Puente
Chinvat. En este umbral comienza el «clima del alma», el mundo de una «materia» sutil de
luz, mediadora entre el mundo de las puras luces querubinicas y el mundo de la physis,
englobando este ultimo tanto la materia sublunar corruptible como la materia astral de los
cielos incorruptibles. Todo este universo de la physis forma el Occidente césmico; el otro
universo es el Oriente, y este Oriente comienza con el clima del alma, el «octavo» clima.



La tierra paradisiaca de luz, el mundo de Hirgalya, es pues un Oriente intermedio entre el
«Qriente menor», que es el alma levantandose en la cima de su deseo y su conciencia, y el
«QOriente mayor» que es el Extremo Oriente espiritual, el pleroma de las Inteligencias puras,
que se levanta en la supraconciencia del alma. A esta superposicion de Orientes
corresponderd la doble valoracién simbolica del «sol de medianoche», indicada
anteriormente (supra I, 2). En efecto, puesto que el octavo clima, la Tierra celestial de
Hargalya, es calificada de Oriente, y puesto que la direccidén que se nos muestra es la del
norte cdsmico, la «cima del mundo», esta claro que no se trata de un Oriente localizable en
la extension de una cartografia terrena. EI Oriente orienta aqui hacia el centro que es la
cima de la cupula cosmica, el polo: la Roca de esmeralda en la cima de la montafia de Qaf.
Es preciso realizar la ascension para llegar alli, como llega el peregrino del Relato del exilio
occidental, obedeciendo el mandato de un mensaje idéntico al que recibe el principe
exiliado del Canto de la perla de los Hechos de Tomas (supra Il, I). Esta orientacion es la de
una geografia visionaria que orienta respecto del «clima del Alma», donde estan situadas
las ciudades de esmeralda iluminadas por el resplandor de una luz interior que ellas mismas
generan. Oriente suprasensible que rige el fendmeno primario de la orientacion del gnostico
hacia su patria de origen. Oriente origen que, siendo origen, se identifica con el centro, el
polo norte celeste, que se anuncia como el umbral del més alla, alli mismo donde la vision
deviene historia real, es decir, historia del alma, y donde todo acontecimiento simboliza
visionariamente un estado espiritual; o también como dicen los ishraqiydn, el clima «donde
lo corporal deviene espiritu y lo espiritual toma cuerpo».

Luz del norte, luz origen, pura luz interior que no es ni de oriente ni de occidente: los
simbolos del norte aparecen espontaneamente en torno a esta intuicion central que es
intuicion del centro. La salida del pozo, la ascension que lleva a la Roca de esmeralda,
hacia el angel Naturaleza Perfecta, comienza en las tinieblas de la noche. El viaje esta
marcado por peripecias que representan los estados y los peligros del alma en el curso de
esta prueba iniciatica. En las proximidades de la cima, resplandece con su brillo el sol de
medianoche, imagen primordial de la luz interior que desempefio tan importante papel en el
ritual de las religiones mistéricas (cf. supra Il, 1: la luz que lleva Hermes en el interior de la
camara subterranea). Asi ocurre con Hermes como héroe del éxtasis escatoldgico descrito
por Sohravardi; hemos recogido ya (supra Il, 1) un testimonio concordante de la tradicion
hermética con la vision en la que Hermes pudo reconocer a su Naturaleza Perfecta en la
bella y misteriosa entidad espiritual que se le manifestaba.

Sohravardi amplifica la dramaturgia de esta vision en uno de sus tratados fundamentales.
Esta vez Hermes vela durante la noche, meditando en el «templo de la luz» (haykal al ndr,
su propio microcosmo); pero en esta noche brilla un sol. Cuando se manifiesta la «columna
de la aurora», es decir, cuando el ser de luz hace resplandecer las paredes del «templo» que
lo contenia (aqui hay que recordar la columna gloriae del maniqueismo, el ascenso de los
elementos de luz que se corresponde con el descenso de la cruz de luz), Hermes ve una
tierra que se hunde, y con ella las «ciudades de los opresores», engullidas por la ira divina.
Este hundimiento del mundo material sensible, del Occidente de la materia corruptible y de
sus leyes, nos remite a la escenografia del Relato del exilio occidental; en éste la llegada al
norte cdsmico, a la Roca de esmeralda, umbral del mas alla, se anuncia con el resplandor
del «sol de medianoche» (como en Apuleyo: media nocte vidi solem coruscantem). El sol
de medianoche es la illuminatio matutina, el esplendor de la aurora que se levanta en el



Oriente origen del alma, es decir, en el polo, a la par que se hunden las ciudades de los
opresores. La aurora consurgens que se eleva en la Roca de esmeralda, clave de boveda de
la clpula celeste, es aqui la aurora boreal del cielo del alma. Entonces, espantado ante un
horizonte desconocido, Hermes exclama: «jSalvame, ti que me has alumbrado!» (es el
mismo vocativo que utiliza, hay que recordarlo, el salmo dirigido por Sohravardi a su
Naturaleza Perfecta). Y Hermes escucha esta respuesta: «Agarrate al cable del rayo de luz,
y sube hasta las almenas del trono». Hermes sube, y ve que bajo sus pies hay una tierra'y un
cielo. Tierra y cielo en los que, con los comentadores sohravardianos (Shahrazori e 1bn
Kammdana), reconocemos el mundus imaginalis, el mundo autbnomo de las

figuras arquetipos, la tierra de Hlrgalya, al abrigo de las almenas del Trono que es la
Esfera de las esferas, clima del alma que gravita en torno al polo celeste. Los textos sabeos
del pseudo Majriti nos habian descrito también a la Naturaleza Perfecta como el sol del
fildsofo; y Najm Kobra designaré al «testigo en el cielo» como sol suprasensible, sol del
corazén, sol del espiritu.

Frente a este Oriente origen que orienta verticalmente hacia el polo como umbral del mas
alla, donde brilla la luz interior en la noche divina, es decir, esotérica, el oriente geografico,
«literal», representara el dia de la conciencia exotérica, que se opone tanto a esa noche
divina de lo inefable como a la noche de las profundidades de la psique obscura, y que
confunde una y otra pues, por su propia naturaleza, este dia no puede coexistir con la
noche; no puede existir mas que por la fatal alternancia de dias y de noches, de salidas y
puestas de sol. Pero he aqui otra luz, la de la Roca de esmeralda (en la gnosis chiita ismaili,
otro simbolismo hara alusion al «sol que se levanta en occidente», es decir, del lado de la
noche, pero se tratard precisamente del Imam que es el polo, la clave de boveda y el eje de
la jerarquia esotérica). El «sol de medianoche» representa la luz interior, la que es generada
por la propia morada (como en el caso del var de Yima), en el secreto de si misma. Por eso
se propone aqui, decimos, una valoracion nueva del contraste Oriente Occidente: el
hombre «ndrdico» no es ya el de la etnologia, es el «oriental» en el sentido polar de la
palabra, es decir, el gnostico exiliado, el extranjero que rechaza el yugo de los «opresores»,
porgue le ha sido encomendada una mision en este mundo que aquellos no pueden
reconocer. Y por ello presentimos el alcance de esta orientacion fundamental, que orienta
vision y realizacion en el sentido de un ascenso que rompe con nuestra concepcion familiar
de las dimensiones del tiempo, de la evolucion, de la actualidad histdrica.

Ahora bien, a partir de ahi, ¢no se encuentra afectado por esta orientacion el sentido mismo
de todos los mitos de reintegracion? Pues la totalidad de su ser, la dimension personal
transcendente que el hombre discierne en la luz del norte, en el «sol de medianoche», no es
simplemente la totalizacion de oriente y occidente, de la derecha y la izquierda, de la
conciencia y el inconsciente. El ascenso del hombre de luz deja caer sobre si mismas las
tinieblas del pozo en el que estaba retenido el prisionero. Hermes no lleva con él su sombra;
se despoja de ella; pues sube, y al subir las «ciudades de los opresores» se hunden en el
abismo. Por eso reconocemos sentir una especial dificultad ante ciertas interpretaciones de
la coincidentia oppositorum que parecen confundir en la misma idea de opposita los
complementarios y los contradictorios. Si se lamenta que el cristianismo haya situado en el
centro una figura de bondad y de luz y haya despreciado todo el lado obscuro del alma, ésa
es una apreciacion que valdria igualmente para el zoroastrismo. Ahora bien, ;como realizar
la reintegracién mediante la connivencia, mediante la «totalizacidén», de Cristo y Satanas,



de Ohrmazd y Ahriman? Tal propuesta omitiria el hecho de que incluso bajo el reinado de
una figura de luz, las fuerzas satanicas, las que, por ejemplo, intentan impedir a Hermes
salir de las profundidades del pozo y subir hasta las almenas del Trono, siguen en accion. Y
ante ellas justamente conviene afirmar que Cristo y Satanas, Ohrmazd y Ahriman no estan
en relacion de complementariedad, sino de contradiccion. Se pueden integrar los
complementarios, pero no los contrarios.

Parece que hay, en primer lugar, una confusién sobre la naturaleza del dia, cuyas
constricciones se deploran, y, por tanto, sobre los remedios a los que se puede recurrir.
Desde este punto de vista, la distincidn sobre la que nos instruyen ciertos maestros del
sufismo iranio entre la noche luminosa, la luz negra, y el negro sin mas, el negro sin luz
(infra V y VI), contribuye de forma esencial a preservarnos de las divagaciones
manteniéndonos orientados respecto del polo. El dia cuyas constricciones se deploran, y
cuya ambiguedad es evidente puesto que practica la ley klemoniaca de la constriccion, es el
dia de lo exotérico y sus evidencias prefabricadas que se impone como autoridad. Su
redencion esta en la noche de los sentidos ocultos, de lo esotérico; es la noche de la
supraconciencia, no la noche del inconsciente; pues es la noche de lo inefable, la noche de
los simbolos, la que apacigua los furores dogmaticos del dia, no la noche ahrimaniana. No
se compensan reciprocamente los furores dogmaticos racionales y las demencias
irracionales. La totalidad que simboliza el «sol de medianoche» es el Deus absconditus y el
Angel Logos, o en términos de gnosis chiita el polo, el Imam, que es el portador de la luz
en la noche del esoterismo.

Haria falta una desorientacion total que confundiera la noche del Deus absconditus con la
noche ahrimaniana, para hacer del Angel Logos la revelacion de Ahriman o la revelacion
Complementaria de Ahriman. Por esta razon el antiguo zervanismo iranio, al que se ha
mirado con tanta complacencia, con el pretexto de que implica una filosofia de la unidad
superadora del dualismo, no podia aparecer mas que como un absurdo y una monstruosidad
a los ojos del zoroastrismo. La palabra esoterismo, de la que tanto se abusa, se refiere a la
ineluctable necesidad de expresar los distintos aspectos de la reintegracion del ser humano
mediante simbolos: la noche luminosa y el sol de medianoche, los gemelos del paraiso de
Yima, el hombre de luz y su guia, la androginia, la reunion de Adan con la Sophia celestial,
la «prometida de su juventud». Pero siempre con una realidad presente: Fausto, renovatus
in novam infantiam, renace «en el cielo», alli donde aparece Sophia aeterna; la redencion
de Fausto no es la totalizacion de Fausto y Mefistdfeles. El Espiritu falsificador, el
Antimimos, no es el guia de luz de Phds; aporta la contradiccion, no la complementariedad.

Si se evoca aqui, demasiado alusivamente, en verdad, la diversidad de estas figuras, es
porque se tiene la impresion de que la orientacion impresa a la presente busqueda por su
tema mismo y por sus fuentes se encuentra a cada paso con las mismas dificultades
surgidas de esa confusion o desorientacion. Esta no puede sino prolongar y agravar las
leyes del dia exotérico contra las que se alza el esfuerzo del Hermes sohravardiano, que
rompe con las evidencias establecidas que se arrogan una autoridad preexistente. No se
hace «historia» con las visiones de Hermes. No se puede socializar a Hermes ni al principe
del Canto de la perla. En consecuencia, se intentara impedir que se orienten y que
comprendan donde estan, se intentard hacerles olvidar los pozos a los que han sido
arrojados. El dia que se les impone no es la luz de la Roca de esmeralda, y por eso este dia



no puede entrar en composicion con la noche de los simbolos. La biunidad es Hermes y su
Naturaleza Perfecta, no Hermes y la «ciudad de los opresores», ni tampoco Hermes y los
pozos en que dichos «opresores» lo han arrojado. De estos pozos no se sale solo; todavia
menos en masa o con la multitud; se sale de dos en dos, es decir, en compafiia del guia de
luz, cualquiera que sea, de entre todos sus nombres, aquel con el que se da a conocer.

Por esta razén, la posibilidad de alcanzar el norte cosmico, la Roca de esmeralda, esta
esencialmente ligada a la estructura biunitaria de la individualidad humana que implica
virtualmente una dimension transcendente de luz (Hermes y su Naturaleza Perfecta, el
adepto maniqueo y su forma de luz, etc.). Las potencias de la duda y el olvido, bajo los
diferentes nombres que reciben en el curso de los siglos, potencias del dia exotérico y de la
noche sin luz, se esforzaran en sofocar y aniquilar esa virtualidad. Por eso ya no se
presentira qué es la noche luminosa, la luz negra de la que hablan ciertos sufies, y que no es
de ningun modo una mezcla de luz divina y sombra demoniaca. Decir que lo de abajo es a
imitacion de lo de arriba no equivale a decir que abajo es arriba. La noche de las
profundidades demoniacas rechazadas, o, al contrario, el horror del dia inspirado por la
fascinacion de las profundidades, son quiza las dos impotencias a las que sucumbe el
hombre de Occidente. No es combindndolas como se encuentra la noche luminosa de lo
«oriental», es decir, del «hombre del norte», ni la noche de las alturas intra divinas (cf.
también infra V y VI).

La importancia del simbolo del polo, de la constelacion de la Osa Mayor y de la Estrella
Polar en la hierognosis del sufismo terminan de convencernos de lo dicho hasta aqui.
Encontraremos ahi la misma homologacion que para la montafia cdsmica, cuyo punto
culminante es el polo. La misma ley de una estructura psicocésmica homologa, por
ejemplo, las circunambulaciones mentales alrededor del corazdn con las que se efectuan
alrededor del templo y con la rotacion de la cupula celeste alrededor de su eje. Proyectada
al cenit, la imagen primordial del centro que el mistico experimenta en si mismo, y en torno
al cual gira interiormente, le hace percibir la Estrella Polar como simbolo cosmico de la
realidad vivida interiormente. Santuario interior y Roca de esmeralda son entonces
simultaneamente el umbral y el lugar de las teofanias, el polo de orientacion, la direccidn
desde donde se muestra el guia de luz. Asi lo veremos mostrarse en las visiones de un gran
maestro sufi de Shiraz, y asi lo podria analizar una fenomenologia de la oracion, teniendo
en cuenta el hecho de que los mandeos, los sabeos de Harran, los maniqueos y los budistas
de Asia central toman el norte como gibla (eje de orientacion) de su oracion.

Pero también aqui nuestra fenomenologia del norte, del polo, debe prevenir de todo peligro
de desorientacion. Esta puede presentarse, se acaba de insistir en ello, como la tentacion de
confundir el sol del norte, el sol de medianoche, con una coincidentia oppositorum que
retne ficticiamente los contradictorios, en lugar de totalizar realmente los complementarios.
No dejando de hecho el nivel exotérico, la operacién no consuma la ruptura exigida por la
dimension vertical, orientada hacia el norte. Hermes deja «Occidente»; pero no es con su
sombra a cuestas como sube a las almenas del Trono. Por estar al norte, «arriba», el polo
permite reconocer donde esta la sombra, ya sea la sombra individual de las funciones
inferiores de la psique o la sombra colectiva de la «ciudad de los opresores». Pero ¢autoriza
esto a decir que lo que muestra la sombra y la direccion en que esta la sombra, puede ser
esa misma sombra? Si el norte cosmico es el umbral del mas all, si es el paraiso de Yima,



¢como puede ser el lugar del Infierno? Hermes asciende; deja en su lugar el Infernum, que
queda por debajo de él, en el mundo de abajo que ha abandonado. No hay ahi ambivalencia
ni ambiguedad; se ha recordado anteriormente la oposicion del zoroastrismo y el
zervanismo, y si algo de éste ha sobrevivido con éxito en la gnosis del Islam, es por un
desfase de nivel, por una alteracién radical de su dramaturgia que ha dejado precisamente el
campo libre a la orientacion constatada aqui.

Ciertamente, hay datos mitoldgicos en los que el norte tiene una significacion contraria a la
que estamos considerando. Pero no se podria hablar de ambivalencia a no ser que el tema
fuera idéntico. Haria falta, pues, haber comenzado por construir y substancializar, de forma
mas 0 menos ficticia, una psique colectiva, para afirmar la permanencia y la identidad en la
alternancia de sus contrarios. Sélo para este Unico tema valdria la ambivalencia del simbolo
del norte, en tanto que umbral del paraiso y de la vida a la vez que de las tinieblas y las
potencias hostiles. Asi se caeria, lamentablemente, en la trampa de la representacion que el
hombre puede hacerse de si mismo. Pues lo que existe de hecho, real, concreta y
substancialmente, no es una colectividad; son almas individuales, es decir, personas, cada
una de las cuales puede ayudar a las otras a encontrar su propia via para salir del pozo; pero
desde el momento en que unas quieren imponer su via a las otras, la situacién nos devuelve
a la «ciudad de los opresores» del relato sohravardiano. Esta colectivizacion de la psique,
que lleva consigo la desorientacion de los simbolos, no es sino una consecuencia mas del
olvido ya denunciado: la pérdida de la dimension vertical ascendente, substituida por la
extension horizontal evolutiva.

La dimension vertical es individualizacion y sacralizacion; la otra es colectivizacion y
secularizacién. La primera libera a la vez de la sombra individual y de la sombra colectiva.
Si Hermes hubiera accedido a quedarse en el fondo del pozo, sin duda también él habria
tomado el norte cosmico, el polo, por el Infierno. Pero no porque el Cielo fuera el Infierno;
lo que Hermes habria percibido en tal caso no habria sido justamente mas que la sombra
colectiva proyectada sobre el polo, sombra que le impediria verlo, es decir, que le impediria
ver su propia persona de luz (como el infiel en el Puente Chinvat sélo ve su propia
caricatura en lugar de ver a daéna; como el sufi principiante no ve mas que tinieblas, hasta
que la luz verde resplandece en la abertura del pozo). Si la regidn del polo es lo que ella
anuncia al sufi, no puede anunciar lo contrario salvo si una sombra la entenebrece, la
sombra precisamente de quienes rechazan el ascenso a que el sufismo invita. Dejar caer la
sombra no es volver hacia la sombra; la orientacion no puede ser desorientacion.

2. Visiones del polo en Rizbehan de Shiréz (ob. 1209)

Entre las visiones que Rzbehan de Shiraz describié en su Diarium spirituale, algunas
ilustran de manera particularmente explicita el simbolismo del polo. En suefios, 0 més bien,
en la mayor parte de sus visiones, en un estado intermedio entre la vigilia y el suefio, todas
las criaturas se revelan a él reunidas en el interior de una casa; numerosas lamparas
difunden una luz viva; sin embargo, un muro le impide llegar hasta ellas; sube entonces a la
terraza de la casa, que es su propia morada; encuentra alli a dos personajes muy hermosos
que tienen la apariencia de shaykhs sufies y en los cuales —precision de importancia
capital— reconoce su propia imagen. Los tres juntos consumen una especie de comida
mistica, compuesta de panes de trigo y un aceite tan sutil que parecia una pura substancia



espiritual. A continuacion, uno de los dos shaykhs pregunta a Rlzbehan si sabe que era esa
substancia. Como lo ignora, el shaykh le dice: «Era aceite de la constelacién de la Osa, que
habiamos recogido para ti». Después de salir de su vision, Rizbehan continué pensando en
ella, pero le hizo falta cierto tiempo, confiesa, para comprender que habia en ella una
alusion a los siete polos (agtab, mas generalmente los siete abdal) del pleroma celestial, y
que Dios le habia dispensado la substancia pura de su grado mistico, es decir, lo habia
admitido en el plano de los siete intercesores y maestros de iniciacion que estan
invisiblemente en nuestro mundo. «Entonces —escribe— concentré mi atencion en la
constelacion de la Osa, y observé que formaba siete orificios por los que Dios se mostraba a
mi. “jDios mio!”, exclamé “;qué es esto?”. El me dijo: “Son los siete orificios del Trono”.»

Asi como Hermes es invitado en el relato de Sohravardi a subir hasta las almenas del
Trono, aqui RGzbehan, admitido entre los siete abdal que rodean el Polo (en términos
chiitas, el «lmam oculto»), es entronizado en la cima de la misteriosa jerarquia espiritual e
invisible, sin la cual la vida sobre la tierra no podria seguir existiendo. La idea y la
estructura de esta jerarquia mistica que domina la teosofia del sufismo y sobre todo, en el
chiismo, del shaykhismo, estan en correspondencia con la idea y la estructura de una
astronomia esotérica; una y otra ejemplifican una misma imagen arquetipo del mundo.
R{zbehan afiade estos detalles que confirman que lo que él percibe en su vision del polo,
del norte cosmico, es el umbral del mas alla y el lugar de las teofanias: «Cada noche —
escribe— segui observando estos orificios en el cielo, hacia los que me empujaba mi amor
y mi ardiente deseo. Y una noche vi que estaban abiertos, y vi al Ser divino que se
manifestaba a mi por esos orificios. Me dijo: “Me manifesté a ti por estas aberturas; ellas
forman siete mil umbrales (en correspondencia con las siete estrellas principales de la
constelacién) hasta el umbral del pleroma angélico (malak{t). Y me muestro a ti por todas a
la vez”».

Las visiones de Rlzbehan ilustran asi de forma optima un doble tema: el del polo y el de la
waldyat, la «iniciacion», cuya clave de bdveda es el polo que agrupa y escalona a su
alrededor a los miembros de una pura Ecclesia spiritualis, que se mantienen desconocidos
para el comdn de los hombres e invisibles a sus ojos. EI empleo del término &rabe qotb,
«eje» (najmat al Qotb: la Estrella Polar), refleja aqui la imagen del extremo del eje del
molino fijado en la muela inferior inmavil, que atraviesa por un orificio central la muela
superior movil cuya rotacion dirige. La cupula celeste es el homologo del elemento movil,
mientras que la Estrella Polar representa el orificio por el que pasa un eje imaginario. Las
estrellas mas proximas a la Estrella Polar participan de su preeminencia y estan investidas
de una energia y una significacién especiales (las invocaciones a la constelacion de la Osa,
en ciertos documentos gnosticos 0 magicos, dan testimonio de ello). Estas siete estrellas
tienen sus homélogos en el cielo espiritual. Acabamos de ver cémo Rlzbehan las denomina
«los siete polos», y son designadas con frecuencia como los siete abdal, los siete personajes
misteriosos que, de ciclo en ciclo, se suceden sustituyéndose unos a otros. Lo mismo que la
constelacion de la Osa domina y «ve» la totalidad del cosmos, ellos mismos son los o0jos
por los que el mas alla mira el mundo.

Es ahi mismo donde se opera la unidn entre este doble tema y la doctrina espiritual de
R{zbehan. Se encuentra en ésta el tema comun a toda la mistica especulativa del sufismo,
particularmente desarrollado por Ibn “Arabi, del Deus absconditus, el «Tesoro oculto» que



aspira a revelarse, a ser conocido. Sin embargo, esta revelacion arrastra consigo una
situacion dramatica en la que se encuentran implicados simultaneamente el Ser divino y el
ser en el cual y por el cual El se revela, pues Dios no puede mirar a otro que a si mismo, ni
ser mirado por otro que él mismo. Los Awliy4, los iniciados, escalonandose en diferentes
grados espirituales, son precisamente los 0jos que Dios mira porque son los o0jos por los
que El mira. Gracias a ellos, nuestro mundo es todavia un mundo al que Dios «mira», y
esto es lo que quiere decir la misteriosa afirmacion de que si ellos no fueran, si dejara de ser
el polo (el Imam oculto), que es la clave de bdveda del cielo invisible que forman todos
juntos, nuestro mundo se hundiria en la catéastrofe definitiva. Sin duda es muy dificil
encontrar en nuestra lengua dos términos que traduzcan fielmente el sentido de las palabras
waldyat y Awliya. La idea de «iniciacion», de una sodalidad de «iniciados», invisible y que
permanece de ciclo en ciclo de la profecia, por sustitucion de unas individualidades por
otras, es la que mejor parece sugerir sus resonancias. El tema es de especial importancia
para la imamologia del chiismo; también es en el sufismo chiita donde mejor se presta a un
estudio en profundidad. Y hay todavia otra concordancia. Literalmente, la palabra Awliya
quiere decir «amigos»; la expresion persa Awliya-e Khoda significa «amigos de Dios». Es,
pues, la expresion por la que, en el siglo X1V, se designa en Occidente a toda una familia
de espirituales. Unos y otros habitan las mismas alturas inaccesibles para quien no conoce
la orientacion, como el «<amigo de Dios» en el Oberland, el «pais alto» donde la vision
interior de Goethe sabra sin embargo encontrarlos, en un gran poema inacabado: Die
Geheimnisse (Los secretos).

Numerosas son las tradiciones que se refieren a este pueblo de «iniciados», desconocidos
de los hombres, de los que son sin embargo la salvaguardia. R(zbehén las ha desarrollado
en el prologo de su gran obra sobre «Las paradojas de los misticos». Lo més frecuente es
que su numero se haya fijado en 360, en correspondencia con los 360 nombres divinos, los
360 dias y noches del afio, o los 360 grados de la esfera que nuden la duracién del
nictomero. Todas las variantes de este numero tienen significados simbdlicos. Para elegir
una de las formas més simples, citaremos ésta: «Dios —escribe Rlzbeh&n— posee sobre la
tierra trescientos 0jos 0 personas cuyo corazon es conforme al corazon de Adan; cuarenta
cuyo corazén es conforme al corazén de Moisés; siete cuyo corazon es conforme al corazén
de Abraham; cinco cuyo corazon es conforme al corazén de Gabriel; tres cuyo corazon es
conforme al corazdn de Miguel; uno (el polo) cuyo corazén es conforme al corazédn de
Serafiel». Este conjunto de 356 personas es completado, hasta alcanzar el total de 360, por
las figuras de cuatro profetas que, para el esoterismo islamico que medita la revelacién
coranica, tienen en comun haber sido arrebatados vivos a la muerte: Enoch (es decir, Idris,
identificado con Hermes), Khezr, Elias y Cristo.

3. El polo como morada del angel Sraosha

Hace algunos afios, un sabio zoroastriano consagro a este simbolismo del polo y de su
constelacion espiritual una investigacion cuyo interés radicaba fundamentalmente en
establecer una via nueva que conduce de la devocion zoroastriana al sufismo del Iran
islamizado. En realidad, la obra de Sohravardi nos ha mostrado ya la via consciente e
histéricamente abierta por él mismo en persona. Aqui, la figura dominante, la misma que
muestra la via en cuestion, es la de un Yazata o «Angel» del Avesta, que, sin pertenecer a la
héptada suprema de los Amahraspands (los santos inmortales, los «arcangeles»), ocupa un



lugar de preeminencia insigne: el angel Sraosha (pehlevi Srésh, persa Sor(sh), que en el
Iran islamizado ha sido identificado con el angel Gabriel. Figura de angel sacerdote, que
se distingue por los rasgos de una juvenilitas que comparten también todos los seres
celestiales, es identificado por nuestro sabio parsi como Angel de la iniciacion (walayat):
las prerrogativas del angel Sraosha, el situs de su morada, la especificidad de su funcion,
todos estos rasgos parecerian implicar la existencia, en el zoroastrismo mismo, de una
doctrina esotérica profesada por los representantes de un culto del que él era la figura
central.

El Avesta (yasna 57) le asigna una morada triunfal, en la cima de la més alta de las
montafias (Haraiti Bareza, el monte Alborz). Es la misma morada de la que ya se nos ha
dicho que «esta iluminada por si misma en el interior y adornada de estrellas en el
exterior»; y es la montafia cosmica que un himno aveéstico (yasht 12, 25) describe como
aquella a cuyo alrededor giran el sol, la luna y las estrellas; Neryoseng, el traductor al
sanscrito, la identifica con el monte Mehru. Este motivo de la montafia cosmica es
enriquecido por el Avesta y sus tradiciones con una nueva precision: es en su cima, en el
polo, en la Estrella Polar, donde esté la morada del &ngel Sraosha. El desarrollo de nuestra
investigacion nos lleva entonces a comprender esto: puesto que la hierocosmologia sitla en
el norte cdsmico la morada del angel de la iniciacion, y puesto que la hierognosis percibe
en su persona el polo, es evidente que el logro de la cima de la iniciacién mistica tiene que
ser experimentado, visualizado y descrito como la llegada al polo, al norte césmico. Y es
ahi precisamente donde se puede entrever un vinculo de continuidad entre la espiritualidad
zoroastriana centrada en el angel Sraosha y el universo espiritual del sufismo centrado
alrededor del polo. Se ha aludido aqui mismo, recordando siempre la existencia de
variantes en cuanto al nimero y a la cualificacion de las personas, a las tradiciones que dan
cuenta de jerarquias esotéricas, soportes invisibles de nuestro mundo, centradas en torno al
polo. Por una parte, el polo es pues el situs del angel Sraosha (que corresponderia asi al
angel Serafiel); por otra parte, ésa es la cualificacion que recibe en el sufismo el gran
shaykh de una época (también el shaykh de una comunidad sufi, tarigat, en tanto que ésta es
entendida como microcosmo), y por esta razon el sufismo chiita considera este polo como
representante del Imam oculto.

Otro elemento de interés que presenta la citada investigacion del cientifico zoroastriano es
el paralelismo que establece entre la hierocosmologia del sufismo y ciertas concepciones
taoistas. La idea de la walayat se encuentra particularmente ensalzada y desarrollada en el
sufismo de Asia central, especialmente desde Hakim Termezi (ob. 285/898), en el que el
namero de 40 abdals es particularmente significativo; las tradiciones taoistas conocen siete
regentes espirituales «localizados» en la constelacion de la Osa. El Tratado del pivote de
Jade expone una doctrina espiritual anunciada ya en su nombre mismo, que se refiere a la
Estrella del norte, «pivote del cielo que gira sobre si mismo y arrastra en su ronda a todos
los cuerpos celestes». Y esto no deja de presentar correspondencias notables con las
concepciones del esoterismo sufi. En una y otra parte constatamos, en efecto, que el
hierocosmos espiritual ejemplifica el mismo esquema que el cosmos de la astronomia: el
mundo esta dispuesto como una tienda que reposa sobre un eje central y cuatro pilares
laterales (awtad). Los personajes que ejemplifican estos Gltimos tienen por funcion girar
cada noche alrededor del mundo e informar al Qotb de las situaciones que exigen su ayuda.
Mejor todavia, la numerologia simbolica revela una concordancia verdaderamente



sorprendente entre la configuracién numérica del palacio mistico de Ming Tang (la sala de
luz a la vez templo y observatorio astronémico) y la disposicion de las figuras de la
jerarquia mistica anteriormente enumeradas aqui.

Asi, por una parte, el &ngel Sraosha vela sobre el mundo adormecido; es el &ngel tutelar y la
cima de una sodalidad de migradores que «velan» sobre el mundo y por el mundo; son
calificados por un término que da cuenta de su pobreza sacral, el término avéstico drigu
(pehlevi drigbsh, pazend dary6sh), que tiene por equivalente en persa moderno la forma
darwish, «derviche», nombre por el que todavia se designa en la actualidad a los sufies de
Iran: los «pobres de espiritu». Por otra parte, esta sodalidad configura un conjunto invisible
al comdn de los hombres, y que ejemplifica la imagen misma del cosmos desplegado,
reposando, como una tienda, sobre su eje: en la cima, la morada de Sraosha, el norte
césmico, «que genera su propia luz». En la misma representacion coinciden los simbolos
del taoismo, el zoroastrismo y el sufismo.

Asi pues, las «tierras celestiales», cuya formas de luz ya hemos visto anteriormente (supra
I1) transparentarse y descender hacia sus dobles terrenales, son todas, como Hirgalya, el
«octavo» clima, regiones del norte cdsmico, lo que quiere decir de los umbrales del mas
alla. Esta la Tierra 1 ¢ luz del maniqueismo, Terra lucida, situada en el reino de la luz, que
tiene por soberana una divinidad de luz eterna, rodeada de doce esplendore. Como
Hargalya, como el paraiso de Yima, encierra todas las bellezas de nuestra tierra terrenal,
pero en el estado sutil, luz pura, sin sombra ahrimaniana alguna. Y asi como el hecho de
gue los maniqueos tomen como gibla el sol y la luna no significa que adoren a uno o a otro,
sino que los ven como representantes visibles por excelencia del mundo de luz, asi también
cuando toman como gibla el norte es para volverse hacia la Terra lucida, la estancia del rey
de luz. Se ha hecho mencion también del mundo ideal de los mandeos, Mshunia Kushta,
mundo intermedio entre el nuestro y los universos de luz; es un mundo poblado por una
raza divina de seres sobrehumanos, de cuerpo sutil invisible para nosotros, descendientes
del Adan oculto (Adam kasia), entre los que cada uno de los terrestres tiene su gemelo de
luz. Este mundus imaginalis tiene también su espiritu tutelar (su dmutha), su rey de luz,
Shishlam Rba, lo mismo que Hibil Ziwa es el espiritu tutelar de la tierra (y hay analogias
sorprendentes, entre la gesta de Hibil Ziwa y la del joven principe del Canto de la perla).
Ahora bien, la creencia mandea es, igualmente, que esta tierra de luz esta en el norte,
separada de nuestro mundo por una elevada montafia de hielo; al precisar que se encuentra
«entre el cielo y la tierra», se nos esta indicando precisamente que se trata no ya del norte
terrestre sino del norte césmico. Y habria que evocar aqui el tema de la Isla Verde

(al Jaziratal Khodrd), residencia del «lmam oculto».

Sin duda haria falta todo un libro para reunir los testimonios que muestran el significado
del Oriente suprasensible, el Oriente-origen, el Oriente que es preciso buscar, en
consecuencia, en las alturas, en el eje vertical, pues se identifica con el polo, el norte
cosmico, como umbral de los mundos del mas alla. Esta orientacion se daba ya a los
mistagogos del orfismo. Se la encuentra en el poema de Parménides donde, guiado por las
hijas del sol, el poeta emprende un viaje hacia Oriente. El sentido de las dos direcciones,
derecha e izquierda, Oriente y Occidente del cosmos, es fundamental en la gnosis
valentiniana. Pero dirigirse hacia la derecha, hacia Oriente, es siempre ir hacia lo alto, es
decir, en la direccién del polo, pues, de hecho, Occidente tipifica el mundo de abajo, el



mundo de la materia sensible, mientras que Oriente tipifica el mundo espiritual. Ibn *Arabi
(ob. 1240) eleva a simbolo su propia partida a Oriente; del viaje que de Andalucia le lleva
hacia La Meca y Jerusalén hace su Isrd’, homologandolo a un ékstasis que repite la
ascension del Profeta de cielo en cielo hasta el «Loto del limite» Aqui el oriente geogréafico,
«literal», se convierte en simbolo del Oriente «real», el polo celeste, al que se llega tras un
trayecto que se describe en el relato sohravardiano del exilio como el ascenso a la montafia
de Qaf hasta llegar a la Roca de esmeralda.

Otro gran maestro del sufismo iranio, ‘Al e Hamadani (ob. 786/1385), en un tratado sobre
los suefios, habla del Oriente que es la ipseidad misma (howiyat) del mundo del Misterio,
es decir, de lo suprasensible, e, Oriente al que se elevan los perfectos. En otro lugar,
Hamadani habla de este mismo Oriente como ipseidad del mundo invisible que es fuente de
la emanacion del ser, descendiendo hasta el Occidente del mundo de los cuerpos, por los
ocho grados o moradas de los mundos del Jabar(t y el Malakdt. Igualmente, cuando
Avicena pregunta a Hayy ibn Yaqgzén (que asume hacia él el mismo papel que la Naturaleza
Perfecta respecto de Hermes) cudl es su patria, la respuesta se refiere a la Jerusalén
celestial. Hayy ibn Yagzan, tipificacion personal de la Inteligencia agente, es un «oriental;
pertenece a ese Oriente cuyos grados, superponiéndose en altura por encima del mundo de
la materia terrestre, el “sino muestra al filosofo. Esta idea de Oriente en los relatos
avicenianos concuerda, pues, perfectamente con la que Sohravardi expone en su «teosofia
oriental»; los «orientales» son aquellos que, venidos de lo alto, vuelven alli pasando por la
iniciacion interior que describe el Relato del exilio occidental.

Estos «orientales» alcanzan ese «conocimiento oriental» (“ilm ishraqgi) que no es un
conocimiento re presentativo sino una presencia inmediata de lo conocido, a la manera en
que esta presente a si mismo aquel que se conoce a si mismo. El equivalente latino seria la
expresion cognitio matutina, utilizada en el hermetismo del Renacimiento y que figura ya
en la terminologia de san Agustin. Mientras que el conocimiento vespertino, «occidentals,
cognitio vespertina es el conocimiento del hombre exterior y de la exterioridad de las cosas,
el conocimiento matutino, «oriental», cognitio matutina, es el del hombre de luz que ha
accedido a la «morada que genera su propia luz», es decir, a la Roca de esmeralda,
conocimiento que es conciencia de si. Esta cognitio matutina es en un sentido una cognitio
polaris, aurora boreal en el cielo del alma. Ahi mismo se descubre la Via de acceso al
sentido profundo del adagio sufi recordado aqui desde el principio: «EI que se conoce a si
mismo, conoce a su Sefior», es decir, conoce su polo celeste.

Hay en efecto correlacion entre el descubrimiento del yo interior, el yo en segunda persona,
el alter ego, t0, y el sentido vertical de la altura, entre la interiorizacion (el descubrimiento
de los cielos del alma) y la orientacidn respecto del polo celeste. Si la «teosofia oriental» de
Sohravardi hace estallar el esquema de la astronomia ptolemaica y de la teoria peripatética
de las Inteligencias, es porque el universo de seres espirituales que postulan una y otra no
estéd a la altura de las multitudes del cielo de los astros fijos, las «luces infinitas» en las que
se habia fijado la meditacion de Sohravardi. Pero es por una apercepcion visionaria, que él
relaciona con las visiones de Zaratustra y del bienaventurado rey Kay-Khosraw (uno de los
reyes legendarios del antiguo Irén, nacido en Eran V€j), como Sohravardi supera el
esquema de la astronomia de su tiempo, es decir, por la vision de los cielos suprasensibles,
lo que el sufismo Ilama «lo esotérico en cada cielo» (batin al falak), y que son los mismos



que marcan las, etapas de la ascension celestial del Profeta o el ascenso a la montafia de
Qaf. La identificacion del Oriente «esotérico», es decir, del Oriente suprasensible, como
norte cosmico, polo celeste, esta condicionada por el paso efectivo al mundo interior, es
decir, al octavo clima, clima del alma, Tierra de luz, Hlrgalya.

También Najmoddin Kobra insistird en el motivo de que lo semejante s6lo puede ser
conocido por lo semejante. «No creas que el cielo que contemplas en lo suprasensible es el
cielo exterior visible. No, hay en lo suprasensible (es decir, en el mundo espiritual) otros
cielos més sutiles, mas azules, mas puros, mas brillantes, sin nimero ni limite. Cuanto mas
puro te vuelves interiormente, mas puro y mas bello es el cielo que se te muestra, hasta que
finalmente caminas en la pureza divina. Pero la pureza divina es también sin limite. Nunca
pienses, pues, que mas alla de lo que has alcanzado, no hay nada mas, pues siempre hay
algo mas elevado».

Y he aqui un enunciado todavia mas radical del principio de interioridad, que hace de toda
realidad espiritual algo tan inherente al mistico como su propia vida y su propia muerte:
«Sabe que el alma, el demonio, el &ngel, no son realidades extrinsecas a ti; tu eres ellas
mismas. De manera analoga, el Cielo, la Tierra y el Trono no son cosas extrinsecas a ti; ni
el Paraiso o el Infierno, la muerte o la vida. Existen en ti; cuando hayas realizado el viaje
mistico y hayas llegado a ser Puro, tomaras conciencia de esto». Ahora bien, realizar este
viaje mistico es interiorizar, es decir, «salir hacia si mismo»; es el éxodo, el viaje hacia el
Oriente-origen que es el polo celeste, el ascenso del alma hasta salir fuera del «pozo»,
cuando en la abertura se eleva la visio smaragdina.

Visio smaragdina
1. Najinoddin Kobra (ob 1220)

Parece ser que Najmoddin Kobra fue el primer maestro sufi que se fijé en el fendmeno de
los colores, los fotismos coloreados, que el mistico puede percibir en el curso de sus
estados espirituales. Estas luces coloreadas deben ser descritas e interpretadas como
indicios reveladores del estado del mistico y de su grado de progreso espiritual. Algunos de
los grandes maestros del sufismo iranio surgido de esta escuela de Asia central,
especialmente Najm Dayeh Razi, su discipulo directo, y ‘Aldoddawleh Semnani, que sigue
su tariga, han ilustrado también este método experimental de control espiritual que implica
una valoracion del simbolismo tanto de los colores como de sus mutaciones.

Esto no es decir, ciertamente, que sus predecesores fuesen ajenos a las experiencias
visionarias. Lejos de ello, pero el opusculo de un shaykh anénimo, posterior a Semnant
puesto que se refiere especificamente a él, nos muestra la alarma de un «ortodoxo» ante lo
que le parece una innovacion. Por su parte, el propio Sohravardi, al final del libro capital en
que reestablece la «teosofia oriental», da una descripcion detallada de las experiencias de
las luces, los fotismos, que puede conocer el mistico; sin embargo todavia no aparecen en él
los colores ni su simbolismo.

No se trata de percepciones fisicas; en varias ocasiones, Najm Kobré hace alusion a estas
luces coloreadas como algo que se ve «al cerrar los 0jos». Se trata de algo que corresponde



a la percepcion de un aura. Hay, ciertamente, afinidad y correspondencia entre colores
fisicos y colores auricos (o0 aurales, «aurorales»), en el sentido de que los colores fisicos
poseen una cualidad moral y espiritual a la que corresponde, «con la que lo que expresa el
aura». Es precisamente esta correspondencia, este simbolismo, el que permite a un maestro
espiritual disponer de criterio para esas percepciones suprasensibles de lo que hoy
Ilamariamos «alucinaciones». Técnicamente, conviene hablar de una apercepcion
visionaria. EI fenémeno que le corresponde es un fendmeno primero y primarlo,
irreductible a cualquier otra cosa, tan irreductible como pueda serlo la percepcién de un
sonido o de un color fisico. En cuanto al érgano de esta apercepcion visionaria y al modo
de ser que la hace posible, estos temas corresponden precisamente a la «fisiologia del
hombre de luz», cuyo crecimiento estara marcado por la aparicion de lo que Najm Kobra
designa como los «sentidos de lo suprasensible». En la medida en que estos Gltimos son la
actividad del sujeto mismo, del alma, esbozaremos, para terminar, tina comparacién con la
teoria de los «colores fisioldgicos» de Goethe.

Se entiende que en el esquema del mundo presupuesto y verificado aqui por la experiencia
mistica, los términos «luz» y «tinieblas», «claro» y «obscuro», no son de ningin modo
metaforas ni comparaciones. El mistico ve real y efectivamente luz y tinieblas, por una
visualizacion que depende de un 6rgano distinto al 6rgano fisico 6ptico. Experimenta y
percibe como sombra y tinieblas el estado del que aspira a separarse, las fuerzas que le
arrastran hacia abajo; como luz, todos los signos y premoniciones que le anuncian la
liberacion, la direccion de donde esa luz procede, todas las apariciones que le atraen hacia
lo alto. No hay derogacidn en la orientacion del mundo experimentado segun la dimension
vertical: en lo alto, el polo celeste; en el nadir, el pozo de tinieblas donde el elemento de luz
es retenido cautivo (lo mismo que en el esquema mazdeo, la luz esta al norte, la sombra y
las tinieblas, al sur). Todo el esquema esta en consonancia perfecta con el sentido de la
cosmogonia maniquea, y a la vez con el relato sohravardiano del Exilio occidental, lo
mismo que con el Canto dé la perla de los Hechos de Tomas, y asi lo anuncia el primer
paragrafo del gran libro de Najm Kobra: «Aprende, oh amigo, que el objeto de la busqueda
(morad) es Al-1ah, y que el sujeto que busca (el sujeto que hace el esfuerzo, morid) es una
luz que viene de él (o una particula de su luz)» (8, 1). Dicho de otro modo, el «buscador»,
el héroe de la bdsqueda, no es distinto a la propia luz cautiva, el hombre de luz.

Este es el primer leitmotiv de la gran obra de Najm Kobra: la particula de luz que aspira a
liberarse, a remontar hacia su origen. Lo que representan aquellas miniaturas persas en las
que puede descubrirse la influencia maniquea (infra VI, 1) es, pues, lo mismo que visualiza
la apercepcion visionaria de Najm Kobra. Al encuentro de la llama que se eleva desde la
tierra desciende un resplandor desde el cielo, y es en este ambiente igneo donde Najm
discierne o presiente la presencia del «testigo celestial», «guia suprasensible», que, en este
paroxismo, se revela como el homdlogo de la Naturaleza Perfecta, el Nods, el guia de luz
de Prometeo Phds. Hay correlacion entre la liberacion del hombre de luz, los fotismos
coloreados y la manifestacion del guia celestial. Esta correlacion expresa la condicion
previa a toda experiencia: es preciso que los hombres se separen del velo que los deja
ciegos. «Ahora bien, este velo no es exterior a ellos mismos; forma parte de ellos y es la
tiniebla de su condicion de criaturas» (8 1).



«Amigo, cierra las pupilas y mira lo que ves. Si me dices: "no veo nada", estds en un error.
Puedes ver, pero desgraciadamente la tiniebla de tu naturaleza esta tan préxima a ti que
dificulta tu vision interior, hasta el punto de que no la disciernes. Si quieres discernirla'y
verla ante ti, manteniendo siempre las pupilas cerradas, comienza por disminuir o por alejar
algo de tu naturaleza. Pero la via que conduce a este fin es el combate espiritual. Y la
significacion del combate espiritual es poner todo en accién para rechazar a los enemigos o
matarlos. Los enemigos son la naturaleza, el alma inferior y el demonio» (8 2).

Para alcanzar el objetivo, es preciso primero orientarse: discernir la sombra y donde esta la
sombra. Esta la configuran los tres antagonistas que se acaban de nombrar. El combate
espiritual llevara a reconocer a los enemigos y sus nombres, a distinguir sus formas de
aparicion, a operar su transmutacién. De hecho, se trata de operaciones sincrénicas mas que
sucesivas; su progreso y sus resultados son correlativos: separacion de la sombra y caida de
la sombra, manifestacion de las luces y del guia de luz. Esto mismo acabara de prevenirnos
contra todo empleo abusivo de la idea y el término «sombrax»: asi como el guia de luz no es
sombra, tampoco es un aspecto «positivo» de la sombra. Es la figura cuyo reconocimiento
nos impone de ahi en adelante otra dimension de la persona, no una negatividad sino una
transcendencia. Siendo el libro de Najm Kobra un diarium spirituale, no carente de
analogias con el de R(zbehan, mas que un trabajo didactico, convendra perfilar algunos
temas fundamentales: las lineas son convergentes. Los tres adversarios no se dejan reducir
mas que a costa de un esfuerzo que se enfrenta con la trilogia discordante del alma. La
energia motriz que alimenta este esfuerzo es la luz misma, es decir, la particula de luz, el
«hombre de luz», que opera la conversion de lo semejante en lo semejante. El dhikr, como
técnica espiritual, asume una funcién esencial. La energia espiritual liberada por el dhikr es
la que permite el ascenso y la salida fuera del pozo; el tema vuelve con la insistencia ya
sefialada. Las etapas de este ascenso se acomparian de fotismos coloreados que anuncian el
crecimiento de los 6rganos o centros sutiles del hombre de luz, arrastrado por la luz verde
sobrenatural que resplandece en la abertura del pozo. Al término de este ascenso, se
multiplican los fendbmenos de luz en los que se anuncian la reunion con el testigo celestial,
el polo. Toda la doctrina de Najm Kobré ejemplifica de forma 6ptima el arquetipo de la
particular iniciacion individual del sufismo.

2. Luz y combate espiritual

Reconocer a los tres adversarios es fijar experimentalmente sus formas de aparicion. Najm
Kobra no construye de ningin modo una teoria; describe los acontecimientos reales que se
desarrollan en el mundo interior, en el «plano de la apercepcion visionaria» (magam

al moshahada), en el orden de realidad que corresponde propiamente al 6rgano de
percepcion que es la facultad imaginadora. Ahi la naturaleza de las criaturas, la existencia
natural (wojad), «es sobre todo una completa tiniebla; cuando su purificacion ha
comenzado, toma ante ti el aspecto de una nube negra. En tanto es la sede del demonio
(shaytan), aparece rojiza. Cuando son corregidas y aniquiladas las excrecencias y se
implantan por el contrario las aspiraciones legitimas, su aspecto adquiere progresivamente
la blancura de una nube blanca (el cumulus). En cuanto al alma inferior, cuando hace su
primera aparicion, su color es un azul profundo; tiene el aspecto de algo que nace o brota,
semejante al del agua que mana de una fuente. Si es sede del demonio, aparece semejante a
una doble nacencia de tinieblas y de fuego, sin que le sea posible mostrar otra cosa, pues no



hay ningun bien en lo demoniaco. Ahora bien, eso es lo que el alma derrama, lo que
desborda y se vierte sobre toda la naturaleza del hombre; por eso toda la pedagogia
espiritual depende del alma. Cuando es sana y pura, el flujo que derrama es el del Bien, y es
el Bien lo que germina de la existencia natural; si el flujo es el del Mal, germinara el Mal.
El demonio es un fuego impuro mezclado con la tiniebla de la impiedad, bajo una forma
monstruosa. A veces adopta la forma de un negro gigantesco, con una forma terrible.
Prodiga los esfuerzos para penetrar en ti. Si quieres conseguir que renuncie a su proposito,
recita interiormente: "Oh td, ayuda de los que piden tu ayuda, ayddame™» (8 7). Tal como
dice otro gran sufi: «Satanas se burla de todas tus amenazas. Lo que le espanta es ver una
luz en tu corazon», es decir, que tomes conciencia de lo que es. Ahora bien, ya hemos visto
(supra § 67 citado in fine 111) que, como cualquier otra realidad espiritual, Satanas no es
exterior a ti mismo; sus esfuerzos para «penetrar en ti» no son mas que una fase de la lucha
que se libra en tu interior.

Esto quiere decir precisamente que la sombra esta en ti: separarte de la sombra es operar tu
propia metamorfosis y por esta metamorfosis hacer posible la conjuncién de los dos
resplandores que suben y bajan cada uno al encuentro del otro. «La existencia natural esta
compuesta de cuatro elementos constitutivos, superpuestos unos a otros y que son todos
tinieblas: la Tierra, el Agua, el Fuego y el Aire, y tl te has enterrado bajo todos ellos. S6lo
conseguiras separarte de ellos actuando de tal modo que cada uno de los que tienen derecho
sobre ti se una con aquello a lo que él tiene derecho, es decir, haciendo que cada parte se
una con su parte complementaria: la Tierra recibira la parte térrea, el Agua la parte acuosa,
el Aire la parte etérea, el Fuego la parte ignea. Cuando cada uno haya recibido su parte,
quedaras liberado por fin de esas cargas. Los tres adversarios perturban el conocimiento
innato de lo divino; forman un obstaculo entre el corazon y el Trono divino; impiden la
conjuncién de los dos rayos de luz. Por su causa, el hombre se encuentra en un estado de
ceguera espiritual total» (§ 11).

Todo el problema de la metamorfosis es pues éste: o bien el alma consigue liberarse y el
hombre de luz realiza su reunion con su guia de luz, su «testigo en el cielo»

(shahidfi’l sama), o bien el alma sucumbe a su tiniebla y queda emparejada con su Iblis,
su sombra demoniaca. «Convertir al propio Iblis al Islam», segun expresion de

AblU’l Ma’ariy de “‘Attar, es someter al alma inferior. No le es posible al individuo
destruir a Iblis en el mundo, pero puede separar su alma de él mediante la abolicién de la
sombra en su alma, pues Iblis no puede aferrarse a ella mas que en la sombra. Todo
depende pues del esfuerzo que se oponga a la figura central de los tres adversarios: el alma,
flanqueada por su Iblis y su existencia natural. Las etapas de la metamorfosis tomaran
como punto de referencia las tres cualificaciones que el Qoran confiere al alma; al aparecer
la tercera, se podra considerar que existe en acto el corazén (qgalb), que es el centro sutil de
luz, el Trono en el microcosmo, y por eso mismo el érgano y el lugar de la conjuncion con
la luz del Trono.

3. Latrilogia del alma
Estas tres cualificaciones sitdan y constituyen la trilogia del drama del alma. Tenemos

primero el alma inferior, extravagante, nafs ammara (12, 53), literalmente el alma
imperativa, «la que rige» el mal, el yo inferior, pasional y sensual. Esta luego el alma



censora: nafs lawwama (75, 2), «la que censura» o critica: es propiamente la conciencia, y
estd homologada con el intelecto (‘agl) de los filésofos. Y por ultimo el «alma pacificada,
nafs motma’yanna (89, 27); ésta es, en el sentido verdadero, el corazon (qgalb); a ella se
dirige la prescripcion coranica: «Oh alma pacificada, vuelve a tu Sefior, satisfecha y
aceptada». Veremos anunciarse este retorno, que es la reunion de los dos resplandores, en
una de las visiones mas significativas de Najm Kobra.

El alma inferior, extravagante, es el yo del comun de los hombres, tal como es mientras los
efectos del combate espiritual no se dejen sentir. Cuando el efecto de la oracién continua, el
dhikr, penetra en el alma, se produce algo semejante al destello de una lampara en una
morada sumida en las tinieblas. Entonces el alma accede al grado de «alma censora»; se da
cuenta de que la morada esta atestada de inmundicias y bestias feroces; se dedica a
expulsarlas para que la morada quede en condiciones de recibir en su calidad de soberana la
luz del dhikr, esta recepcion preludiara la aparicién del alma pacificada (8§ 54).

Y para cada uno de los momentos de esta trilogia, para cada una de las fases de la
metamorfosis, existen signos que pueden ser reconocidos por la apercepcion visionaria y
gracias a los cuales el espiritual mantiene un perfecto control de si mismo. «Sabe que el
alma inferior presenta un signo que permite que la apercepcion visionaria la reconozca: es
un gran circulo que se levanta ante ti, todo negro, como si fuera alquitran. Luego
desaparece. Mas tarde, se levanta ante ti tomando el aspecto de una nube negra. Pero poco a
poco, cuando se levanta, aparece en sus bordes algo que recuerda al creciente de la nueva
luna, cuando un extremo aparece a través de las nubes. Poco a poco, se convierte en un
cuarto creciente. Cuando el alma ha tomado conciencia de si hasta el punto de censurarse si
misma, se levanta del lado de la mejilla derecha bajo el aspecto de un sol rojizo cuyo calor
se siente incluso en la mejilla. Ora es visualizado en la oreja, ora frente a la frente, ora por
encima de la cabeza. Y esta alma censora es la inteligencia (“agl, de la que hablan los
filésofos)» (8 55). «En cuanto al alma pacificada, presenta igualmente un signo que permite
que la apercepcion visionaria la identifique: ora se levanta ante ti formando algo asi como
el orbe de una gran fuente de la que se derraman luces, ora la visualizas en lo suprasensible
como lo que corresponde al circulo de tu rostro, un orbe de luz, disco limpido, semejante a
un espejo perfectamente pulimentado. Ocurre que este circulo parece subir haia tu rostro y
que éste desaparece en él. Tu rostro es entonces el alma pacificada. Por el contrario, a veces
visualizas el circulo a distancia, como alejado de ti en lo suprasensible. Hay entonces entre
ti y el circulo del alma pacificada un millar de etapas; si te acercaras a una de ellas, serias
abrasado» (§ 56).

El final puede entreverse ya. El trayecto sera largo y peligroso; describirlo es dificil, es
decir, es trabajoso encadenar las descripciones en una secuencia logica y racional, en la que
los momentos no se suceden ordenadamente unos a otros. Lo que nos ofrece el Diarium de
Najm Kobra es més bien la posibilidad de estudiar alternativamente sus fases,
considerandolas sucesivamente desde varios puntos de vista, entre los que tendra
preeminencia aquel que describa la fuerza que en cada momento impulse al peregrino
mistico en su trayecto. Percibir en el peregrino los efectos de esta energia espiritual sera
tanto como establecer, desde otro punto de vista, las etapas de la ascensién con la que es
concomitante el crecimiento de sus «drganos de luz», crecimiento que multiplica eo ipso



sus posibilidades de apercepcién visionaria, hasta la vision que le anuncia la integracion de
su biunidad.

4. Lo semejante con lo semejante

Tres 6rganos o centros han sido nombrados hasta aqui: el alma (nafs), el intelecto (‘aql) y el
corazon (qgalb). Otros dos mas, el espiritu (rGih) y la transconciencia (sirr, el «secreto»), se
sitlan en un conjunto cuyo sentido y funcion entre los discipulos de Najm Kobra, como
centros de la fisiologia sutil reconocibles por las luces coloreadas que los simbolizan, se ver
a mas adelante (infra'V, 2y VI, 1). Son los 6rganos que permiten la activacion, tanto para la
hierocosmologia como para la hierognosis, del principio supremo: lo semejante busca la
unién con lo semejante. Una substancia no ve y no conoce mas que a su semejante; ella
misma no puede ser vista ni conocida mas que por su semejante (§ 70). Este es el principio
que en Najm Kobra rige y activa la intuicién fundamental: lo buscado es el ser divino, el
buscador es una luz que procede de él, una particula de su luz. El enunciado y la aplicacion
del principio evocan, ciertamente, multiples consonancias. Se encuentra ya en Empédocles:
«El fuego es visto tnicamente por el fuego»; también en el Corpus Hermeticum (11, 20), en
el que el No0s dice a Hermes: «Si no te haces semejante a Dios, no podras comprender a
Dios»; en Plotino (Enéadas VI, 9y 11): «No se ve el Principio sino por el Principio»; en
Occidente, nos lleva del Maestro Eckhart a Goethe (infra VI, 2).

Es particularmente Ilamativo un conciso enunciado de ‘Ali Hamadanti, el gran shaykh que
difundié el sufismo en la India. El ser humano es una copia transcrita del gran Qoran
cosmico que es el cosmos. Todo lo que compone este Qoran césmico —suras, versiculos,
palabras, letras, signos vocalicos— tiene un sentido esotérico y otro exotérico. «En cada
parte del hombre que ha sido purificada, se refleja la parte complementarla que le es
homogénea, pues nada puede ser visto mas que por su semejante. Desde el momento, pues,
en que la naturaleza esotérica que designan los genios y las facultades ha llegado a ser pura,
se contempla en ella su homologo en el macrocosmo. Lo mismo sucede con el alma, el
corazdn, el espiritu, la transconciencia, hasta el arcano (khaft), el lugar interior donde se
desvelan los embriagadores atributos divinos, donde se pronuncia el Yo soy su oido, su
vista ... »

Las partes que constituyen el ser humano deben incluso considerarse fragmentos de sus
homologos cdsmicos; cada una pertenece a un todo del que procede. Najm Kobra establecid
asi una conexion real entre el fuego de la pasion y el fuego infernal: el fuego de la
voluptuosidad, del hambre y la sed, de la maldad y la sensualidad, son partes del fuego
infernal. Alimentar estos fuegos es acrecentar su infierno, pues el infierno no es exterior al
hombre, sino que el hombre es para si mismo su infierno (§ 130). Las particulas
heterogéneas se rechazan; las particulas encerradas en el hombre sufren la atraccion de su
semejante, atraccion que en su aspecto fisico es un magnetismo, y en su aspecto psiquico,
es la nostalgia de lo semejante por su semejante. De hecho el primer aspecto no es mas que
lo exotérico del segundo; es en este Gltimo en el que piensa Najm Kobra cuando recurre a
su imagen predilecta: la piedra preciosa que aspira al mundo original del que fue extraida.

Pues esta atraccion esta orientada; y lo esta respecto del cielo del alma, cielo suprasensible,
cielo interior, y quiza seria mejor decir «esotérico», cuando la palabra «interior» pueda



connotar la idea de un subjetivismo desprovisto de realidad consistente. La orientacion con
respecto al cielo del alma, al polo, supone e implica esta interiorizacion que es la vuelta al
inmenso mundo del alma, el paso a lo «esotérico». Precisamente, el érgano sutil que
envuelve el corazén y que Najm Kobra designa como el Espiritu Santo en el hombre, se
identifica con este cielo. El drgano sutil designado como «espiritu» es el cielo del corazon.
La interiorizacion efectua el paso de este mundo al mundo del mas alla, del hombre exterior
al hombre de luz. Como ya hemos puesto de relieve, fue la idea de los cielos espirituales lo
gue condujo a Sohravardi a hacer estallar el esquema de la astronomia ptolemaica, y es
también lo que encamina a Hermes y al expatriado del relato del exilio hasta la Roca de
esmeralda. Este paso, este éxodo, lo que acreditan y lo que anuncian las visiones ofrecidas a
la apercepcion visionaria, en las que hay un arriba y un abajo, cielos y tierras: por estar
orientado respecto del polo, todo esto no concierne ya al mundo de los objetos de la
experiencia sensible. El ascenso de lo semejante hacia su semejante (de la «columna de
luz») a través de todo el cosmos, el retorno de la luz a la luz, de las piedras preciosas a su
origen: la antropologia que le corresponde es la que concierne al hombre de luz N, la que se
orienta respecto del polo. Si no es asi, el mi’raj del Profeta y la ascension y salida fuera del
pozo son ininteligibles y carecen de realidad. Si, por el contrario, es asi, la experiencia
mistica cumple una funcién de salvacion cosmica. Algunos textos esenciales de Najm
Kobré lo explicitan de forma admirable.

«EI Espiritu Santo en el hombre es un 6rgano sutil celestial. Cuando le es prodigada la
potencia concentrada de la energia espiritual, alcanza cl Cielo y el Cielo se sumerge en él.
O mas bien el Cielo y el Espiritu son una sola 'y misma cosa. Y este Espiritu no deja de
volar, crecer y aumentar hasta que adquiere una nobleza por encima de la nobleza del
Cielo. O también podriamos decir: hay en el ser humano piedras preciosas de todo tipo de
minas, y todo lo que aspira a encontrar su propia mina original es homogéneo con ella» (8
59). Pero Najm precisa: hace falta voluntad y esfuerzo para poner en libertad esa energia
atractiva. «Nunca he contemplado el cielo por debajo de mi mismo ni en el interior de mi
mismo, sin que antes no haya habido en mi un esfuerzo y haya surgido esta queja: ¢por qué
no estoy ahora en el Cielo o0 soy mas grande que el Cielo? Pues entonces las nobles piedras
preciosas expatriadas experimentan una devoradora nostalgia de su hogar original y acaban
por alcanzarlo» (8 59)".

Es pues la meta de esta reunion lo que la orientacion asegura: las tierras y los cielos de lo
suprasensible, del méas alla cuyo umbral es el polo. «Sabe que la apercepcion visionaria es
doble: esté la de abajo y la de arriba. La de aballo es la visualizacion de todo lo que la tierra
— y por tierra entiendo aqui la tierra que esta en lo suprasensible (Terra lucida), no la que
estd en el mundo fisicamente visible — contiene: colores, océanos, luminarias, desiertos,
paisajes, ciudades, pozos, fortalezas, etc. La de arriba es la visualizacion de todo lo que el
cielo contiene: sol, luna, astros, constelaciones zodiacales, moradas de la luna. Ahora bien,
tl no ves y no percibes una cosa, cualquiera que sea, sino por medio de lo que es semejante
a ella (o por una parte de ella misma): la piedra preciosa no ve méas que la mina que fue su
origen, no tiene anhelo y nostalgia sino de ella. Cuando visualices un cielo, una tierra, un
sol, o astros, o una luna, sabe que es porque en ti mismo ha devenido pura la particula que
proviene de esa mina» (§ 60). Sigue la advertencia que hemos leido precedentemente (supra
I11, 3 in fine) y que condiciona toda la experiencia de lo suprasensible: sea cual sea el cielo
contemplado, hay siempre otros cielos mas alla, sin limite.



Atraccion y reconocimiento mutuos de lo semejante por lo semejante: esta ley se
ejemplifica en multiples variantes en toda la doctrina y la experiencia mistica de Najm
Kobra y fundamenta una communicatio idiomatum entre lo divino y lo humano, una
reciprocidad de estados que de manera muy caracteristica se proyecta y se expresa en
términos de espacializacion y localizacion. El puro espacio espiritual nace del estado
vivido, y el estado vivido es una visitacion de los atributos divinos. Se pueden evocar aqui
los libros gnosticos coptos de leu (siglo I11), donde las emanaciones del verdadero Dios lel
que rodean un tesoro, el lugar del verdadero Dios, son ellas mismas lugares o moradas; el
alma del mistico es acogida alli por los colectores del Tesoro de luz; bajo su guia salta de
un lugar a otro, hasta que alcanza el Tesoro de luz. Los mahadir, en la terminologia de
Najm Kobra, corresponden exactamente a esos lugares 0 moradas conocidas por la gnosis.
«El ser divino tiene diferentes moradas o lugares, y son los lugares de los atributos. Tu los
distingues uno de otro por tu propia experiencia mistica, pues cuando te elevas a tal o cual
lugar, tu lengua articula involuntariamente el nombre de ese lugar y de su atributo.»

Como ocurria con cada uno de los lugares del alma, y como ocurria con cada uno de los
fotismos coloreados, hay pues signos e indicios que permiten el control. «El corazén
participa de cada atributo divino, incluso de la esencia divina. Esta participacion no deja de
crecer, y los misticos difieren unos de otros en cuanto al grado en esta participacion. Como
cada atributo tiene su sede en uno de los lugares o moradas en cuestion, como el corazon
participa de cada uno de los atributos de lo divino, lo divino se epifaniza en el corazén
segun la participacion del corazon en los atributos. Es asi como los atributos se muestran a
los atributos, la Esencia a la Esencia (o el Si mismo al Si mismo). De una parte, son los
atributos (o los lugares) los que contemplan el corazon (se le hacen presentes). Por otra
parte, es el corazon el que contempla los lugares de los atributos (haciéndose presente a
ellos). La teofania se realiza primero por cl conocimiento tedrico, después por la
apercepcion visionaria, sea que los atributos se hagan testigos y presentes al corazon, sea
que el corazdn se haga testigo y presente a los lugares de los atributos» (8 61). Texto sutil y
de dificil interpretacion pero de gran importancia, pues anuncia el esquema de lo que
vendra después: la relacion del mistico con su «testigo celestial» llamado a aflorar en la
cima de su ascension interior, relacion en la que simultaneamente el contemplador (shahid)
es el contemplado (mashhdd), el que atestigua es lo atestiguado, y que ya proporciona el
indicio de que la idea del testigo celestial» en Najm Kobra no difiere, en esencia, de la idea
del testigo de contemplacion que orienta la perspectiva espiritual de otros maestros sufies,
contemporaneos suyos.

Asi pues, esta relacion resulta de la idea de que el propio buscador es una particula de la luz
divina buscada, e ilustra el principio de la busqueda y el reconocimiento de lo «semejante
por lo semejante», que otros pasajes amplifican con una potencia extraordinaria,
convirtiéndonos en testigos de esta reunién que es el momento culminante de la iniciacion
personal. «Hay luces que suben y luces que bajan. Las que suben son las del corazon; las
que bajan, las del Trono. El ser creado es el velo entre el Trono y el corazén. Cuando este
velo se rompe y en el corazdn se abre tina puerta hacia el Trono, lo semejante se precipita
hacia su semejante. La luz sube hacia la luz, y la luz desciende sobre la luz, y es luz sobre
luz (Qorén 24, 35)» (8 62). Todo lo que estamos analizando esta quiza bien condensado en



es tas pocas lineas: totalidad que es «luz sobre luz», no la luz y la sombra, de ahi la triple
dimensidn psiquica sobre la que se insistira a continuacion para terminar.

He aqui todavia algunas observaciones de inestimable valor: «Cada vez que el corazén
suspira por el Trono, el Trono suspira por el corazon, de modo que se encuentran... Cada
piedra preciosa [es decir, cada uno de los elementos del hombre de luz] que esta en ti,
entrafia para ti un estado mistico o una visualizacion en el cielo que le corresponde, ya sea
el fuego de un ardiente deseo, de una dileccién o de un amor [cf. el § 83 citado infra IV, 9].
Cada vez que sube de ti una luz, desciende hacia ti una luz, y cada vez que suben de ti
resplandores, descienden igualmente hacia ti resplandores que les corresponden [cf.
también el 8 83]... Si sus energias son del mismo orden, se encuentran a medio camino
[entre cielo y tierra]... Pero cuando tu substancia de luz ha crecido en ti, es ella la que
deviene un Todo en relacion a su homogéneo en el cielo; entonces es la substancia de luz
en el cielo la que suspira por ti, pues es la tuya la que la atrae, y ella desciende hacia ti. Tal
es el secreto del camino mistico [sirr al sayr, 8 63 64]».

Descripcion a decir verdad fascinante; pero ¢cémo llega el sufi a este punto? EI medio de
realizacién mas eficaz que se le ofrece es el dhikr (= zekr), la oracién continua. Es el dhikr
lo que puede conducir a la aparicion, y luego al crecimiento, de esa substancia de luz que
estd dentro de uno mismo, hasta un grado tal que atrayendo hacia ella su testigo celestial, su
guia suprasensible, se lleve a cabo la reunién. Los fotismos coloreados sefialaran entonces
el crecimiento de este organismo de luz, hasta la salida de la particula de luz divina, el
hombre de luz en ti.

5. La funcién del dhikr.

De todas las practicas espirituales —meditacion de las sentencias del Profeta y de las
tradiciones del sufismo, recitacion meditada del Qoran, oracion ritual, etc.— el dhikr (zekr)
es el medio mas apropiado para liberar la energia espiritual, es decir, para permitir que la
particula de luz divina que se encuentra en el mistico se una a su semejante. El dhikr, tiene
el privilegio de no estar ligado a ningn horario ritual; no conoce méas limitacion que la
capacidad personal del mistico. Es imposible tratar de los fotismos coloreados sin conocer
el ejercicio espiritual que esta en su origen. Todo ocurre, claro est4, en la ghayba, el mundo
suprasensible; es de fisiologia del hombre de luz de lo que aqui se trata. Najm Kobré se ha
dedicado a describir el caso y las circunstancias en que el propio fuego del dhikr se
convierte en objeto de la apercepcion mistica. Al contrario que el fuego del demonio, que
es un fuego tenebroso cuya vision se acompafia de angustia y de un sentimiento de
abrumadora pesantez, el fuego del dhikr, es visualizado como un resplandor ardiente y
puro, animado por un movimiento ascendente y rapido (8 8). Ante su vision, el mistico
experimenta un sentimiento de ligereza interior, de expansion, de sosiego intimo. Es un
fuego que, como principe soberano, penetra en la morada proclamando: «Yo sélo, y nadie
mas que yo». Todo lo que encuentra en ella de materia combustible, lo quema. Si encuentra
tiniebla, h ilumina; si encuentra luz, las dos luces se asocian, y es luz sobre luz (88 10).

Por eso una forma de dhikr por excelencia, que responde al caracter exclusivo de esta llama
ardiente y pura, consiste en repetir la primera parte la shahada, la profesion de fe: 1a ilaha
illa “l11ah (Nullus deus nisi Deus), meditandola segun las reglas del sufismo. En la gnosis



chiita ismaili se ha ejercido la dialéctica teosofica con una extrema sutileza sobre la
alternancia de las fases negativa y afirmativa que componen la primera parte de la shahada,
a fin de desbrozar la via entre los dos abismos del ta’til y el tasbih, es decir, entre el
agnosticismo racionalista y el realismo literalista de la fe ingenua. Por esta via se instaura la
idea de las teofanias mediadoras, la jerarquia del pleroma de luz. Esa idea preserva la
trascendencia del Principio mas alla del ser y del no ser, y responde asi a la denuncia que la
gnosis ismaili dirige a la ortodoxia como la caida en la peor de las idolatrias metafisicas,
aquella que estaba precisamente tan preocupada por evitar. En el sufismo de Najm Kobra,
la reiteracion de la parte negativa de la shahada (nullus Deus) tiene por objeto hacer frente a
todas las potencias de nafs ammara (el yo inferior); consiste en renegar y rechazar la
pretension de lo que son prerrogativas divinas, reivindicaciones que le inspiran los instintos
de posesion y dominacidn. Con la parte positiva de la shahada (nisi Deus) se afirma por el
contrario la condicion exclusiva del Unico con sus potencias.

Se produce entonces el estado a que hace alusién una sentencia incansablemente repetida
por los sufies, que reconocemos por haberla leido en san Pablo (1 Cor 2, 9), y que de hecho
proviene del Apocalipsis de Elias. EI mistico «ve lo que el 0jo no ha visto, oye lo que
ningun oido ha oido, mientras que en su pensamiento se alzan pensamientos que nunca
habian aparecido en el corazén del hombre», es decir, del hombre que se mantenia
enterrado en el fondo de la existencia natural. Pues el fuego-luz del dhikr tiene por efecto
volver clarividente en las tinieblas; esta clarividencia anuncia que el corazén se libera,
emerge del pozo de la naturaleza, pero (recuérdese el relato sohravardiano del Exilio) «so6lo
sale del pozo de la naturaleza un corazon que se agarra al cable del Qorany a la cola de la
tunica del dhikr».

Sin duda la practica del dhikr en la escuela de Najm Kobra implica también todo un
conjunto de técnicas: movimientos de la cabeza, regulacion de la respiracion, ciertas
posturas (en Semnani por ejemplo la posicion sentada con las piernas cruzadas, la mano
derecha puesta sobre la mano izquierda, que agarra la pierna derecha colocada sobre el
muslo izquierdo), posturas en las cuales se ha podido descubrir una influencia taoista.
Mediante la concentracion ininterrumpida de la atencion sobre un objeto, éste puede acabar
por imponerse con tal fuerza, quedar hasta tal punto animado de vida, que el mistico se
sienta atraido y como absorto en él. A este fendmeno habia estado atento Rudolf Otto
cuando percibia un paralelismo Ilamativo entre el dhikr sufi y la oracion practicada por los
monjes del monte Athos y en el antiguo monaquismao cristiano.

La funcion preponderante del dhikr sufi se justifica por establecer experimentalmente la
unién entre el motivo de la salida del pozo, la orientacion polar del espiritual y el
crecimiento de su cuerpo de luz. Orientacién polar que también aqui significa,
esencialmente, interiorizacion como paso al mundo del mas alla. Najm Kobréa describe en
andlisis minuciosos y segun su experiencia personal este proceso de interiorizacion: es una
inmersion del dhikr pasando por tres grados. Como se ha recordado anteriormente, los
fendmenos descritos no se relacionan con el organismo fisico sino con la fisiologia sutil y
sus drganos.

Una primera fase de penetracion todavia incompleta se caracteriza por percepciones
acusticas que pueden ser dolorosas y hasta peligrosas; en este caso (y tal fue el consejo



imperativo que Najm habia recibido de su shaykh), es preciso interrumpir radicalmente el
dhikr hasta que todo vuelva al orden (88 45-ss.). Las otras dos fases se describen como la
caida o inmersion del dhikr en primer lugar en el corazon, y luego en el sirr, el «secreto», la
transconciencia. «Cuando el dhikr se sumerge en el corazdn, este se siente entonces como si
fuera un pozo y el dhikr como un cubo que desciende en él para coger agua.» O, segun otra
imagen del mismo estado vivido: el corazon es “Isa ibn Maryam, y el dhikr es la leche que
lo alimenta. Volvemos a encontrar, pues, el motivo del nacimiento del Nifio espiritual, que
ya habia aparecido antes (supra Il, 1), motivo que tiene su equivalente en tantos misticos y
que conduce al sufismo a ver en Maryam la tipificacién del alma mistica (8§ 49). Otras
descripciones de Najm Kobra hablan de una abertura que el dhikr produce en lo alto de la
cabeza y por la que descienden primero una tiniebla (la de la existencia natural), luego una
luz de fuego, y después la luz verde del corazdn (ibid.); o también, de una herida en el
costado por la que el corazén y su Espiritu Santo escapan como un caballero con su
montura para realizar el ascenso a los lugares divinos (mahadir al Haqq, cf. supra) (§ 50).
No busquemos forzosamente aqui el indicio de una estigmatizacion. Todo esto no sucede
en el mundo perceptible por los sentidos internos, ni en lo «imaginario», sino en el mundus
imaginalis (‘alam al-mithal), ese mundo imaginal que tiene por érganos homogéneos en el
ser humano los centros de la fisiologia sutil (las latifa). En una altima fase, el dhikr se
entremezcla tan intimamente con el ser profundo del mistico que, aunque éste lo
abandonara, el dhikr no le abandonaria a él. «Su fuego no cesa de arder, sus luces ya no se
extinguen. Ves sin cesar luces que suben y bajan. El resplandor te rodea, con llamas muy
puras, muy calidas, muy ardientes» (8 51).

6. La luz verde

Luces que suben y bajan: el dhikr desciende al pozo del corazon y simultdneamente hace
salir al mistico del pozo de las tinieblas. En la simultaneidad de estos movimientos
concentricos se anuncia la aparicion y el crecimiento del organismo sutil de luz. Las
descripciones se complican y se entremezclan para resolverse en Najm Kobra en la visio
smaragdina que estos movimientos preludian. «Nuestro método es el método de la
alquimia, afirma el shaykh; se trata de extraer el organismo sutil de luz de las montafias
bajo las cuales yace prisionero» (8 12). «Puede ocurrir que te visualices a ti mismo como si
estuvieras en el fondo de un pozo, y como si el pozo se animara con un movimiento
descendente de arriba abajo. En realidad, eres tu quien esta subiendo» (ibid.). Este ascenso
(recuérdese la vision de Hermes en Sohravardi, su ascenso a las almenas del Trono) es la
salida progresiva (le las montafias que, como se ha visto precedentemente (supra 1V, 2),
eran las cuatro naturalezas elementales, constitutivas del organismo fisico. Los estados
interiores concomitantes con esta salida se traducen en visualizaciones de desiertos, incluso
«de ciudades, de paises, de casas, que descienden de lo alto hasta ti y que después
desaparecen por debajo de ti, como si vieras un dique que se hunde en la orina del mar y
desaparece en él» (§ 12).

Esta correspondencia es precisamente lo que proporciona al mistico un medio de control
decisivo sobre la realidad de las visiones, una garantia contra las ilusiones, pues rige el
equilibrio de una balanza rigurosa. «Ocurre que contemplas con tus ojos aquello de lo que
no tenias todavia mas que un conocimiento tedrico por la mente. Cuando visualizas un mar
en el que estas hundido pero que estas atravesando, sabe que se trata del aniquilamiento de



las exigencias superfluas que se originan en el elemento agua. Si el mar es limpido y hay en
él soles sumergidos o luces o un resplandor, sabe que es el mar de la gnosis mistica.
Cuando visualizas una lluvia que desciende, sabe que es un rocio que cae de los lugares de
la Misericordia divina, para vivificar las tierras de los corazones adormecidos en la muerte.
Cuando visualizas un resplandor en el que estés al principio hundido y del que luego te
liberas, sabe que es el aniquilamiento de lo superfluo que se origina en el elemento fuego.
Por fin, cuando visualizas ante ti un espacio grande y amplio, una inmensidad abriéndose a
las lejanias, mientras que por encima de ti hay un aire limpido y puro y en el horizonte
percibes colores, verde, rojo, amarillo, azul, sabe que esto anuncia el paso por las alturas de
ese aire hasta el campo de esos colores. Ahora bien, esos colores son los de los estados
espirituales interiormente experimentados. El color verde es el signo de la vida del corazon;
el color del fuego ardiente y puro es signo de vitalidad de la energia espiritual, lo que quiere
decir capacidad de realizacion. Si el fuego carece de brillo, pone de manifiesto en el mistico
un estado de fatiga y de adversidad subsecuente al combate con el yo inferior y el demonio.
El azul es el color de ese yo inferior. El amarillo sefiala un relajamiento. Todo esto son
realidades suprasensibles que dialogan con aquel que las experimenta en el doble lenguaje
del sentimiento interior (dhawq) y la apercepcion visionaria. Son dos testigos
complementarios, pues experimentas interiormente en ti mismo lo que visualizas por tu
vision interior, y reciprocamente visualizas por tu vision interior lo que precisamente
experimentas en ti mismo» (§ 13).

El shaykh formula asi la ley de la balanza que permite controlar esas visiones de luces
coloreadas, y que es tanto mas necesaria cuanto que se trata no de percepciones dpticas sino
de fendmenos percibidos por el érgano de la vision interior; la balanza permite
discriminarlas y distinguirlas, de las «alucinaciones». La discriminacion se establece en
efecto en la medida en que se verifica el estado interior realmente experimentado, y en que
este estado interiormente experimentado estd en correspondencia con aquel que procuraria
la percepcion exterior de uno u otro color. En esta medida se trata no de una ilusion sino de
una visualizacion real y de un signo, es decir, de la coloracién de objetos y de
acontecimientos reales, cuya realidad, se entiende, no es fisica sino suprasensible,
psicoespiritual. Por este motivo estos fotismos coloreados son en el pleno sentido de la
palabra testigos, testigos de lo que tu eres, de lo que vale tu vision, y prefiguran la vision
del «testigo celestial» personal. La importancia del color verde (el color del polo) resalta en
todo este contexto, puesto que es el color del corazén y de la vitalidad del corazén (8 14);
ahora bien, el corazén es el homologo del Trono, el polo que es el umbral del mas alla. Asi
reconocemos aqui mas de un rasgo ya reflejado en el relato sohravardiano del exilio.

«El color verde es el ultimo color que persiste. De este color emanan rayos que brillan con
destellos resplandecientes. Este color verde puede ser absolutamente puro, pero puede
ocurrir que su brillo se apague. Su pureza anuncia la dominante de la luz divina; su carencia
de brillo se debe a un retorno de las tinieblas de la naturaleza» (8§ 15). Asi como la montafia
de Qaf (la montafia psicocdsmica, supra 111, 1) toma integramente la coloracion de la Roca
de esmeralda que es su cima (el polo, el norte cdsmico), asi también «el corazén es un
organo sutil que absorbe el reflejo de las cosas y las realidades suprasensibles que hacen
circulo alrededor de el. El color del objeto se reproduce en el 6rgano sutil (latifa) frente al
que esta colocado, lo mismo que las formas se reflejan en los espejos o0 en un agua



perfectamente pura... EI corazén es una luz en la profundidad del pozo de la naturaleza,
como la luz de Joseé en el pozo al que habia sido arrojado» (§ 16).

He aqui, pues, como toman forma las peripecias de la salida del pozo. La primera vez que
ese pozo se revela a ti, te revela una profundidad a la que ninguna profundidad percibida
fisicamente puede compararse. Aunque en el estado de vigilia estuvieras en condiciones de
familiarizarte con él, cuando lo visualizas en estado de «ligadura» de los sentidos (o de
«ausencia», es decir, en lo suprasensible, ghayba), te sientes estremecido por un espanto tal
que te crees a punto de entregar el alma. Y luego, en la abertura comienza a brillar la
extraordinaria luz verde. Desde ese momento, se muestran a ti maravillas que ya no podras
olvidar: las del Malak(t (el mundo de las animae caelestes, lo esotérico de los cielos
visibles), las del Jabardt (el mundo de los Querubines, de los Nombres divinos).
Experimentas los sentimientos mas contradictorios: exultacion, pavor, atraccion. Al término
de la via mistica, veras el pozo por debajo de ti. Entonces, el pozo entero se metamorfosea
en pozo de luz o de color verde. «Tinieblas al comienzo, pues era la morada de los
demonios, helo ahi ahora radiante de luz verde, pues se ha convertido en el lugar al que
descienden los angeles y la compasion divina» (§ 17). Najm Kobra da testimonio aqui de
las angelofanias que le fueron dispensadas: la salida del pozo bajo la guia de cuatro angeles
que le rodean; el descenso de la sakina (la shekhina), grupo de angeles que descienden al
corazén; o bien la visién de un tnico angel gque se lo lleva hacia lo alto como fue llevado el
Profeta (88 19 21).

Y éstos son todos los cielos espirituales, los cielos interiores del alma, los siete planos del
ser que tienen sus homalogos en el hombre de luz y que muestran sus irisaciones en el arco
iris de la visio smaragdina. «Sabe que el existir no esta limitado a un acto Gnico. No hay
acto de ser tal que no se descubra por encima de él un acto de ser todavia mas determinado
y mas bello que el precedente, hasta que se llega al ser divino. Para cada acto de ser, en el
curso de la via mistica, hay un pozo. Las categorias del ser estan limitadas a siete; a ello
hace alusion el nimero de las tierras y los cielos. Cuando has realizado el ascenso de los
siete pozos en las diferentes categorias del existir, se te muestra el cielo de la condicion
soberana (robdbiya) y de la potencia. Su atmosfera es una luz verde, que tiene el verdor de
una luz vital, recorrida por ondas en eterno movimiento. Hay en este color verde tal
intensidad que las inteligencias humanas no tienen fuerza suficiente para soportarlo, lo que
no les impide prendarse de €l con un amor mistico. Y en la superficie de este cielo se
muestran puntos de un rojo mas intenso que el fuego, el rubi o la cornalina, y que aparecen
colocados en grupos de cinco. EI mistico, al verlos, experimenta nostalgia y ardiente deseo,
y aspira a unirse con ellos» (§ 18).

Luz negra
1. Luz sin materia

Por esencia, lo que acabamos de designar como «supraconciencia» (sirr, khaff, en la
terminologia sufi) no puede ser un fendmeno colectivo. Es siempre algo que aflora al
término de un combate cuyo protagonista es la individualidad espiritual. No se pasa
colectivamente de lo sensible a lo suprasensible, pues este paso supone la aparicion y el
florecimiento de la persona de luz. Sin duda alguna, de esa situacion resultara una



confra-ternidad mistica, pero no es preexistente a ella (Hermes penetra solo en la cdmara
subterranea, siguiendo las indicaciones de su Naturaleza Perfecta, supra Il, I). Esta
aparicion progresiva, como hemos visto, viene sefialada por ciertas «luces teofanicas»
adecuadas a cada caso. La adecuacion de estas luces, la determinacion de su grado de
presencia por y para su «testigo», es el tema que se desarrolla en el motivo del shahid. La
«suprain-dividualidad» del mistico, es decir, la dimension transcendente de su persona, esta
condicionada por esta solidaridad sicigica. Una vez franqueado el umbral, la perspectiva se
abre a las peripecias de una historia secreta, las etapas del itinerario espiritual, con los
peligros y los triunfos de la per-sona de luz, las ocultaciones y las apariciones de su shahid.
Seguirlos de forma detallada y minuciosa significaria traer a colacion toda la historia del
sufismo iranio, de la que nos limitaremos a sefialar aqui algunos rasgos esenciales, tomados
de tres o cuatro grandes maestros. La dimension de la supraconciencia se anuncia
simbolicamente por la «luz negra»; ésta constituye en Najm R&zi y en Mohammad Lahiji la
suprema etapa espiritual; en Semnani marca la etapa iniciatica mas peligrosa, la que
precede inmediatamente a la Ultima teofania que se anuncia con la luz verde. De todas
maneras, debido a su contigliidad, hay entre la visio smaragdina y la «luz negra»
interferencias de una significacion capital.

La idea de «luz negra» (persa nir e siyah) nos obliga a establecer la distincion entre dos
dimensiones de las que un inconsciente unidiniensional o indiferenciable no podria dar
cuenta. En la medida en que el lenguaje mistico «simboliza con» la experiencia fisica,
parece que ésta ilustra de la mejor manera posible la idea de una polaridad no tanto entre la
concien-cia y el inconsciente, cuanto entre una supraconciencia y una subconciencia. Hay
una obscuridad que es la materia, y hay otra obscuridad que es la ausencia de materia. Los
fisicos distinguen entre el negro de la mate-ria y el negro de la estratosfera. De una parte,
esta el cuerpo negro; es el cuerpo que absorbe todas las luces sin distincion de colores; es lo
que se «ve» en un horno obscuro. Cuando se lo calienta, pasa del negro al rojo, luego al
blanco, y posteriormente al rojo-blanco. Toda esta luz es la luz absorbida por la materia y
emitida de nuevo por ella. Tal ocurre también con la «particula de luz» (el hombre de luz),
absorbida en el pozo oscuro (nafs ammara, supra 111, 3), segun Najm Kobra y Sohravardf,
y que el fuego del dhikr obliga a liberar, a «emitir de nuevo». Esto es el cuerpo negro, el
pozo u horno obscuro, «el negro»; es la tiniebla de abajo, la infraconciencia o
subconciencia. Por otra parte, hay una luz sin materia, que no es ya la luz que se hace
visible porque una materia dada la absorbe y la restituye en la medida en que la ha
absorbido. Es la tiniebla de arriba, el negro de la estratosfera, el espacio sideral, el cielo
negro. En los términos de la mistica corresponderia a la luz del En si divino (ndr e dhat),
luz ne-gra del Deus absconditus, el Tesoro oculto que aspira a revelarse, «a crear la
percepcion para ser asi €l mismo objeto de su percepcion», y que no pue-de manifestarse
mas que velandose en el estado de objeto. Esta tiniebla divina no se relaciona, pues, con la
tiniebla de abajo, la del cuerpo negro, la infraconciencia (nafs ammara). Es el cielo negro,
la luz negra en la que se anuncia a la supraconciencia la ipseidad del Deus absconditus.

Nos es preciso entonces una metafisica de la luz cuyas vias seran tra-zadas por la
experiencia espiritual de los colores en los misticos, especial-mente, en el caso presente,
entre los sufies iranios. Su apercepcidn visio-naria de las luces coloreadas postula la idea
del color puro, que consiste en un acto de luz que actualiza su propia materia, es decir, que
actualiza en gra-dos diferenciados la potencialidad del «Tesoro oculto» que aspira a



reve-larse. Mas segura y mas directa que cualquier otra es la referencia que nos remite a la
distincion establecida en uno de los grandes relatos misticos de Avicena, y sefialada aqui
desde el principio, entre las «tinieblas en las proximidades del polo» y las tinieblas que
reinan en el «extremo occi-dente» de la materia. Estas ultimas son aquellas cuyo
comportamiento describe la fisica respecto de la luz; son las fuerzas de la obscuridad que
retienen la luz y se oponen a su paso, las del objeto negro que la absorbe que es designada,
en la «teosofia oriental» de Sohravardt, por el an-tiguo y caracteristico término iranio de
barzakh (pantalla, barrera). Las tinieblas en las proximidades del polo» son por el contrario
la region de «luz negra», que preexiste a toda materia, materia a la que ella misma
actualizara para entrar en ella y convertirse en luz visible. Es entre la luz negra del polo y la
obscuridad del cuerpo material negro donde realmente se instaura la antitesis y no
simplemente entre la luz y la obscuri-dad de la materia. Entre el cuerpo material (tipificado,
por ejemplo, en nafs ammara) del que la luz trata de escapar, y la luz negra prematerial (la
de la ipseidad divina) se extiende en altura todo el universo de las luces que, en su
actualidad de luces, son hechas colores, en estado de vida y substancialidad auténomas.

Puesto que todo su esfuerzo tiende a liberar a esas luces de una materia que seria extrafia a
su acto y de la que caen cautivas (cf. infra VI, 1, el sentido de la pintura maniquea y de su
influencia en la miniatura persa), ni siquiera tienen que estabilizarse, para ser colores, en la
superficie de un objeto que seria su prision. Hay que imaginarse estas luces, hechas colo-res
en su acto mismo de luz, creandose a si mismas, creando su propia vida y su propia
naturaleza, su formay su espacio (esa spissitudo spiritualis, para retornar una expresion de
Henry More, que es el lugar de las percepciones suprasensibles descritas por Najm Kobra y
sus discipulos). Las luces puras (que forman, en Sohravardi, un orden doble: longitudinal y
latitudinal, las «Madres» y los arquetipos) son, en el acto de luz que las constituye,
constitutivas de su propia forma teofanica (mazitar). Los «ac-tos de luz» (fotismos,
ishragat) actualizan los receptaculos que la hacen visible. Por «luz sin materia» se entiende
aqui la luz cuyo acto actualiza su propia materia (segun Sohravardi, los cuerpos materiales
nunca son razo-nes suficientes de las propiedades que manifiestan). En relacion con la
materia del cuerpo negro, investida por las fuerzas de la obscuridad, por la tiniebla
ahrimaniana, esto equivale sin duda a una inmaterializacion. Se trata, mas exactamente, de
la materia en el estado sutil (latif), «etéreo», ac-to de la luz, no antagonista de la luz; es la
incandescencia del mundus imaginalis (‘alam al mithal), mundo de las figuras y de las
formas auténomas, tierra celestial de Hargalya «que secreta ella misma su propia luz».
«Ver las cosas en Hlrgalya», como diran algunos shaykhs sufies, es verlas en ese estado
que sélo puede ser experimentado por la percepcion de los «sen-tidos suprasensibles»
(supra 1V, 7). Esta percepcidn no es la impresion pa-sivamente recibida de un objeto
material, sino actividad del sujeto, es de-cir, la actividad condicionada por la fisiologia del
hombre de luz. Aqui se realizard espontaneamente el encuentro con la doctrina de Goethe
de los «colores fisiologicos» (infra VI, 2).

Veremos todavia (infra V, 3) que la «luz negra» es la de la Ipseidad di-vina en tanto que luz
reveladora, que hace ver. Precisamente lo que hace ver, es decir, la luz como Sujeto
absoluto, no puede en ningun caso deve-nir objeto visible. En este sentido, la Luz de luces
(ndr al anwér), aquella por la que todas las luces visibles se constituyen como luces, es a
la vez luz y tinieblas, es decir, visible por lo que hace ver, pero invisible en si mis-ina. En
consecuencia, cuando se hable del color como mezcla de luz con la oscuridad, no habra que



entenderlo como mezcla con la sombra ahri-maniana, ni siquiera simplemente con la del
objeto negro. Los siete co-lores hacen su aparicién en el nivel del més transparente de los
cuerpos. Esta mezcla hay que entenderla como relacion del acto de luz con la
po-tencialidad infinita que aspira a revelarse («Yo era un tesoro oculto y qui-se ser
conocido»), es decir, del acto epifanico con la noche del Abscondi-tum. Pero esta noche
divina es la antitesis de la tiniebla ahri-maniana; es la fuente de las epifanias de la luz que,
posteriormente, la tiniebla ahri-maniana trata de engullir. EI mundo de los colores en estado
puro, los orbes de luz, es el conjunto de los actos de esta Luz que los hace luces y que no
puede manifestarse mas que por estos actos, sin ser nunca visible en si misma. Y todos los
receptaculos, todas las formas teofanicas que la luz crea en esos actos que la manifiestan,
estan siempre en correlacién con el estado del mistico, es decir, con la actividad de la
«particula de luz» en el hombre que trata de reencontrar a su semejante. Quiza se entrevé la
correlacidn que obliga a distinguir, por una parte, entre la supraconsciencia y la
subconciencia, y, por otra, entre la luz negra y el negro del objeto negro. Es la orientacion
lo que se trata de fijar en el presente ensayo, lo que hacemos —hay que reconocerlo— en
términos ciertamente imperfectos.

2. Doctrina de los fotismos en Najm Razi (ob 1256)

Najm Razi, discipulo directo de Najm Kobr4, es el autor de un tratado de mistica en persa,
utilizado habitualmente todavia en nuestros dias en el sufismo iranio, cuyos capitulos, que
se ajustan de forma particular a otro proposito, tratan de las apercepciones visionarias
(moshéhadat) y de los desvelamientos de lo suprasensible (mokashaféat). Su leitmotiv
dis-tingue entre las teofanias o apariciones de las luces divinas como «Luces de Majestad»
y las teofanias como «Luces de Belleza». Majestad (es decir, rigor, caracter sublime e
inaccesible) y Belleza (fascinacion, atraccion, afabilidad) son las dos grandes categorias de
atributos que se refieren respectivamente al Ser divino como Deus absconditus y Deus
revelatus, siendo belleza la teofania o autorrevelacion divina por excelencia. De he-cho son
inseparables y se entrelazan una con otra: hay Majestad inaccesible de la Belleza, y hay
Belleza fascinante de la Majestad inaccesible. Se entrelazan incluso hasta el punto de que
Najm Kobra, comparando su relacién con la de lo masculino y lo femenino, percibe en ellas
una relacién que corresponde a un intercambio mutuo de los atributos de lo masculino 'y
lo femenino (8 4). Y para sugerir que su sicigia es necesaria para el nacimiento de la
individualidad espiritual, cita estas palabras del sufi Abld Bakr Wasiti: «El atributo de
Majestad y el atributo de Belleza se entrelazan; de su unién nace el Espiritu. El hijo es una
alusion a la rea-lidad parcial; el padre y la madre, una alusion a la realidad total» (8 65).
Para Najm R&zi, los fotismos, luces puras y luces coloreadas, se refieren a los atributos de
Belleza; la «luz negra» se refiere a los atributos de Majestad. La «fisiologia del hombre de
luz» se desarrolla a la par con la teologia de los «desvelamientos de lo suprasensibles.

Antes de nada, como regla general, la capacidad de percibir las luces suprasensibles esta en
funcién de la pulimentacion que lleva al corazon al lado de espejo perfecto y que es
fundamentalmente obra del dhikr. Al principio estas luces se manifiestan como destellos o
fulgores fugitivos. Tanto mas perfecta se hace la transparencia (la «especularidad») del
es-pejo, mas crecen, aumentan en duracién y se diversifican, hasta manifestar la forma de
entidades celestes. Como regla general, igualmente, la fuente en que esas luces adquieren
su figura es la entidad espiritual del mistico, su rihaniyat, la misma, como hemos visto



(supra 11, 1), que Soh-ravardi y los hermetistas designan como Naturaleza Perfecta o
«angel» del filésofo. Pero, ademas, hay que considerar esto: cada estado espiritual, cada
funcion, cada sentimiento, cada acto, tiene su entidad espiritual, su «angel», que se
manifiesta en la luz que le es propia. La profecia (nobowat), la iniciacion (walayat), los
espiritus de los iniciados (Awliyd), los grandes shaykhs del sufismo, el Qoréan, la profesion
de islam, la fidelidad de la fe (iman), incluso cada forma de dhikr, cada forma de servicio
di-vino y de adoracion, cada una de estas realidades, se expresa en una luz que le es propia.

En la descripcion que da nuestro autor de los fendmenos suprasensi-bles de luz pura, se
pone de manifiesto, en suma, lo siguiente: destellos y fulgores fugaces tienen como origen
con frecuencia los actos liturgicos (la oracion, la ablucion ritual, etc.). Una luz de brillo
prolongado sera la del Qoran o la del dhikr. Puede producirse una visualizacion del célebre
ver-siculo de la luz (24, 35): «La imagen de su luz es la de un nicho en el que hay una
lampara, la lampara esta bajo un cristal...». Aqui el «nicho de las luces» manifiesta una luz
de la profecia o bien de la cualidad iniciatica del shaykh. Cirios, lampara y tizones ardientes
manifiestan las diferentes for-mas de dhikr, o bien son un efecto de la luz de la gnosis.
Todas las formas de astros que se muestran a los cielos del corazén (&smén e del) son,
como en Najm Kobra, luces que manifiestan el angel, es decir, lo esotérico del cielo
astronémico que es su homdlogo (batin e falak). Segun el grado de pureza del corazén, el
astro puede ser visto sin su cielo o con él; en este ultimo caso, el cielo es la «<masa astral
sutil» del corazdn, mientras que el astro es la luz del Espiritu. Las figuras consteladas
manifiestan las Animae caelestes. Sol y luna pueden aparecer en posiciones diversas, cada
una de las cuales tiene su significado. La luna llena en el cielo del corazdén mani-fiesta los
efectos de la iniciacion que corresponden al grado de la iniciacion lunar (walayat e
gamariya); el sol manifiesta los de la iniciacién so-lar o total (walayat e kolliya). Varios
soles son una manifestacion de los iniciados perfectos (Awliya e kolli). Sol y luna
contemplados juntos son la manifestacion conjunta de la forma del shaykh y la del iniciador
absolu-to. Sol, luna y astros pueden aparecer como sumergidos sea en el mar, sea en una
corriente de agua o, al contrario, en agua inmdvil, a veces en un pozo. Todos los misticos
reconocen ahi las luces de su «entidad espiri-tual». Estas inmersiones en transparencia
anuncian la extremada pureza del corazon, el estado del «alma pacificada» que, en el limite,
permitird que los rayos de las luces divinas aparezcan a través de todos los velos. Tal es el
sentido de este versiculo de la sura de la estrella: «EI corazén no des-miente lo que ha
visto» (53, 11), sentido mistico que sanciona las visio-nes del Profeta («Mi corazon ha visto
a mi Sefior en la mas bella de sus formas») y las teofanias que contemplaron Abraham y
Moisés.

Najm Razi lo sabe: alguien preguntara quiza si todas estas teofanias tienen lugar en el
mundo esotérico interior, o bien en el inundo exterior, exotérico. La respuesta es que quien
plantea una pregunta de este tipo estd mas aca de la situacion real en la que los dos mundos
se retnen y coin-ciden. Por una parte, la percepcion suprasensible es despertada y
provocada con ocasion de una percepcion sensible; entre lo sensible (hissi) y lo
suprasensible (ghaybi), entre lo exotérico (zahir) y lo esotérico (batin), hay sincronismo y
simbolismo; tales son incluso los fundamentos y criterios de la apercepcion visionaria. Por
otra parte, se produce, sin 6rgano sensible ni soporte fisico, una percepcién directa de lo
suprasensible por el érgano del corazon (cf. supra IV, 1, aura y percepcién aurica). En uno
y otro caso, este 6rgano (con la energia espiritual de la Imaginadora) opera una



transmutacion de lo sensible para percibirlo «en Hrgalyéa», en el plano del mundus
imginalis, el mundo imaginal «donde lo corporal deviene espiritu y lo espiritual toma
cuerpo» («nuestro método es el de la alquimia, -decia Najm Kobrd). Tal es el sentido que
deduce la hermenéutica espiritual del versiculo de la Luz —«Al-l&h es la luz de los cielos y
de la tierra» (24, 35)— pues, en realidad y en sentido verdadero, lo que manifiesta (es decir,
la luz) y lo que es manifestado (la forma teofanica, mazhar), lo que ve y lo que es visto, es
el propio Ser divino. «Cuando se haya comprendido misticamente el sentido de la
exclamacion abrahamica "Este es mi Sefior", lo sensible y lo suprasensible, lo exotérico y
lo esotérico, lo aparente y lo oculto, seran una sola y misma cosa.»

Semnani percibird en otro versiculo coranico (41, 53) el principio mismo de la
interiorizacion de todo dato exterior como acontecimiento del alma, interiorizacion que
reconduce el tiempo historico fisico (zaméan afaqt) al tiempo interior psiquico (zaméan
anfos?). Este es el término final hacia el que convergen todas las vias misticas; ésta es la
morada espiritual donde la mirada de aquel que contempla la belleza del testigo de
contemplacion (shahid), en el espejo que es el ojo interior, el ojo del cora-zén, no es
diferente a la mirada misma de ese testigo: «Yo soy el espejo de tu rostro; por medio de tus
Ojos contemplo tu rostro». EI contemplado es el contemplador, y reciprocamente; ya hemos
intentado plantear aqui el secreto de esta reciprocidad mistica, cuya paradoja no puede
ex-presarse mejor que en términos de luz. Najm Razi lleva la tentativa has-ta el limite: «Si
la luz se eleva en el cielo del corazdn tomando la forma de una luna o de varias lunas
iluminadoras, los dos ojos se cierran a este mundo y al otro. Si esta luz se eleva 'y en el
hombre interior enteramen-te puro alcanza el grado del sol o de varios soles, el mistico no
conoce ya ni este mundo ni el otro, no ve ya nada mas que su propio Sefior bajo el velo del
Espiritu; entonces su corazon es luz, su cuerpo sutil es luz, su envoltura material es luz, su
oido, su vista, su mano, su exterior y su in-terior, son luz, su boca y su lengua son luz».
¢Podria haber otra descrip-cion mejor del «hombre de luz»?

Los fotismos de luz pura asi descritos corresponden al estado del co-razén que es el del
«alma pacificada». Los fotismos coloreados descritos ahora por Najm Razi se escalonan
desde el momento en que la indivi-dualidad espiritual se separa triunfando sobre el yo
inferior (ammaragi) y, accediendo al grado de la conciencia (lawwamagt), se encamina
hacia el grado del alma pacificada, umbral del més alla (supra 1V, 3). El mistico en-tra
entonces en el primer valle siguiendo un itinerario que de etapa en etapa, sucesivamente
jalonadas por la visualizacion de las luces coloreadas, le conducira hasta el séptimo valle, el
de la «luz negra». Pero aqui es impor-tante poner de relieve algunos rasgos en los que se
pone de manifiesto la originalidad respectiva de los maestros del sufismo jramo (que
ignoran la rigidez inamovible de una cierta «tradicion», cuya elaboracién tedrica se ha
realizado en Occidente en nuestros dias). Mientras que en Semnant las luces coloreadas
seran relacionadas respectivamente con los siete cen-tros u 6rganos de la fisiologia sutil
(latifa), en Najm Razi se relacionan simplemente con los estados espirituales. A proposito
de los desvela-mientos de lo suprasensible, Najm Razi esbozara una «fisiologia» de los
organos sutiles cuyo namero se limita en él a cinco. Ademas, la graduacion y el
escalonamiento de las luces coloreadas presentan un orden comple-tamente diferente en
uno y otro maestro.



En Najm Razi, los colores visualizados por los sentidos suprasensibles se escalonan en el
orden siguiente. En el primer grado, la luz percibida es la luz blanca; es signo de islam. En
un segundo grado, se visualiza la luz amarilla, signo de la fidelidad de la fe (iman). En el
tercer grado, la luz azul oscura (kabdd), que es signo de benevolencia (ihsan). En el cuarto,
se ve la luz verde, signo de la quietud del alma (el alma pacificada, motma‘yanna). La
percepciodn de la luz verde concuerda asi, en cuanto a significado si no en cuanto a rango,
con la de Najm Kobra (sobre esta percepcion en Semnant, véase infra VI, I). En el quinto
grado, la luz azul claro, signo de la firme seguridad (igan). En el sexto grado, la luz roja,
signo de la gnosis mistica, conocimiento «teosofal» (en Najm Kobr4, color del Nods, o
Inteligancia activa). En el séptimo grado aparece la luz negra (nr e siyah), signo del amor
apasionado, extatico.

Los seis primeros grados corresponden asi a las luces que Najm Razi considera propias del
atributo de Belleza, luces teofanicas que iluminan. La «luz negra» es la del atributo de
Majestad que enciende el ser del mistico; no se contempla; realiza el asalto, invasora,
aniquiladora, aniquilando luego el aniquilamiento. Rompe la «teurgia suprema» (talasm e
a‘zam), es decir, el conjunto del organismo humano; el término es, por otra parte,
caracteristico del 1éxico de Sohravardi. Su conjuncion es sin embargo esencial (cf. el texto
de Wasiti citado anteriormente); asi pues, es la Majestad inaccesible la que se revela en la
Belleza atractiva, y la Belleza es, a su vez, la Majestad revelada. Pero esta revelacion
presupone una forma, un receptaculo (mazhar) que la reciba. Najm Razi afirma que por
todas par-tes donde mires en los dos mundos, hay luz y tinieblas, y ésta es la razon de que,
en el caso de la luz y las tinieblas, el Qoran (6, 1) hable no de una creacién o de un estado
creado (khalgiyat), sino de una instauracion pri-mordial (ja'liyat, que condiciona la
existenciacion misma del ser). Luz y tinie-blas no son cosas al lado de las cosas, sino
categorias de las cosas. En-tonces esta orientacion previa nos preservara de confundir la
noche divina, ocultacion de la Esencia que hace que la luz se revele, y la tiniebla inferior,
tiniebla demoniaca que capta y retiene prisionera a la luz. Esta no muesta la luz; la restituye
bajo constriccidn. Pero si a toda luz que se libera de ella y que es visible como luz le es
precisa una «materia», un receptaculo que condiciona esa visibilidad, esta materia no es sin
embargo de la tiniebla de abajo. Aqui se percibe la importancia, muchas veces recordada
ya, del mundo de materia sutil, mundus imaginalis (‘alam al mithal), i la cosmologia que
profesan todos nuestros espirituales. «Materia sutil» son los cielos exotéricos del corazon,
la «masa astral» del corazon, etc. Es por medio de esta «materia» como se producen los
fendmenos suprasens-ibles de luces coloreadas, pues ella es el acto mismo de la luz, no su
an-tagonista. La noche divina (Deus absconditus) como fuente y origen de toda luz (Deus
revelatus) no es la composicion de lo demoniaco y lo divino. Pero ocurre que esta luz
divina, una vez revelada, cae cautiva de la tiniebla ahrimaniana. Este es el drama que ha
descrito admirablemente la cos-mologia maniquea, el drama siempre actual, de variantes
inagotables, que llegan incluso hasta la confusion de lo social con lo divino.

En cuanto a la teoria de los 6rganos sutiles de Najm Razi, aun difi-riendo de la de Semnant,
la anuncia. La teoria procede esencialmente de la tradicion (hadith) que dice: «Al-1ah tiene
70.000 velos de luz y de tinieblas; si los levantara, los resplandores de su Rostro quemarian
todo lo que encontrara su mirada». Estos velos son el conjunto de todos los universos
sensibles y suprasensibles (molk y malakdt, shahadat y ghaybat). La cifra que fija
cualitativamente el numero, segun la tradicién citada, es de 70.000. Pe-ro hay variantes;



ciertas tradiciones hablan de 18.000 mundos, otras de 360.000. Ahora bien, todos estos
mundos existen en el interior del hombre, en su ser sutil o esotérico (nahan = batin), que
tiene tantos «Ojos» como mundos existen; por estos 0jos, que se corresponden con los
mun-dos, percibe respectivamente cada uno de ellos, viviendo cada vez el es-tado espiritual
en que uno de esos mundos se epifaniza a él. Asi posee 70.000 «ojos», entre 10s que estan
los cinco sentidos externos vinculados a las realidades corporales de la materia sensible, los
cinco sentidos inter-nos y las cinco energias de la fisiologia organica; pero no es €sa, como
puede intuirse ya, sino una parte muy pequefia de las energias del hom-bre integral, que
dispone de «sentidos suprasensibles». Asi el término mokéshafat, «desvelamientos», nos
recuerda Najm Razi, no es empleado nunca por los sufies para los objetos de percepcion
que incumben a las tres clases de facultades que se acaban de mencionar; el término solo se
emplea para las realidades suprasensibles. Implica, pues, eo ipso la idea de los
desvelamientos de lo suprasensible que se producen para el sahib e kashf, término que no
puede tener mejor traduccion que la de «clarivi-dente».

Cuando el «clarividente» se embarca en el itinerario mistico (tarigat), siguiendo las reglas
del combate espiritual bajo la direccion del maestro de iniciacion (wali) y del shaykh, pasa
sucesivamente por todos estos ve-los: en cada estacion (magam) se abre en él el ojo interior
gue a ella co-rresponde y percibe todos los modos de ser o estados espirituales relati-vos a
dicha estacion. Esta percepcion se efectla por las facultades suprasensibles u 6rganos de la
fisiologia sutil del «clarividente», que son otorgados, en cada generacién, a un pequefio
grupo de humanos. A diferencia de Semnani, que enumerara siete érganos sutiles o latifa,
Najm RA&zi no enumera méas que cinco: el intelecto, el corazén, el espiritu, la
supraconciencia (sirr) y el arcanum o transconciencia (khaf7). Cada una de estas facultades
suprasensibles percibe su propio mundo; por eso se hablara de desvelamiento en el intelecto
(khasf-e 'agl, la mayor parte de los filésofos no han ido més alld); desvelamiento en el
corazon (mokéshafat e del, visiones de diversas luces coloreadas); desvelamiento en el
espiritu (mokashafat e riih, asunciones celestes, visiones de angeles, percepcion del
pasado y del porvenir en su estado permanente); desvelamiento por fin en la
supraconciencia y el arcanian. Ahi se muestran «el tiempo y el espacio del mas alla»; lo que
se veia desde este lado, se ve entonces por el otro lado. Todos estos 6rganos son
intermediarios unos respecto de otros, y cada uno transmite al siguiente lo que a €l le es
desvelado y dispensado, recibiéndolo el siguiente bajo la forma que le es propia; cuanto
mas progresa el mistico en los siete grados del corazén al conformar su ser con los moribus
divinis (takhallog bi akhlag Allah), méas se multiplican para él estos desvelamientos.

3. La luz negra en La rosaleda del Misterio

El largo poema persa que lleva el titulo de Golshan e R&z (La rosaleda del Misterio), con
alrededor de 1.500 disticos, es obra de Mahm{d Sha-bestari. Es una obra que no ha dejado
de ser leida en Iran hasta nuestros dias, pero su concision extrema (el autor responde a un
conjunto de preguntas planteadas por uno de sus amigos, acerca de las mas elevadas
doctrinas del sufismo) ha motivado la composicion de numerosos comentarios. Entre éstos,
uno de los mas completos, el mas leido también en Iran, es el de Shamsoddin Lahiji; su
extension y su contenido hacen de €l una verdadera suma de sufismo.



Un hecho relatado en la biografia de LahijT muestra hasta qué punto la doctrina de los
fotismos coloreados, que indican al mistico su grado de progreso en la via espiritual, se
prolonga en los detalles de su vida coti-diana. Dicha doctrina le sugiere a Lahiji la
utilizacion de ropas cuyos co-lores correspondan a los de las luces que caracterizan en cada
momento su estado espiritual; la doctrina se traduce asi préacticamente en los simbolos de
una liturgia personal que se identifica con el curso mismo de la vida. Qazi Ndrollah
Shoshtari cuenta que en la época en que Shah Esmail (Ismael) asent6 su poder en las
provincias de Fars (Pérsida) y Shi-raz, el soberano quiso hacer una visita al shaykh. Cuando
lo vio, le preguntd: «;Por qué siempre llevas ropas negras?». «Por el duelo del Iman
Hosayn», respondié el shaykh. Pero el rey insistio: «Se ha establecido que se dedicarian
diez dias al afio al duelo del santo Iman». «No», respondio el shaykh, «ése es un error de
los hombres. En realidad el duelo del santo Iman es un duelo permanente; no cesara hasta el
alba de la Resurreccion».

Evidentemente, se puede interpretar esta respuesta como un testimo-nio del fervor chiita
para el que el drama de Karbala se mantiene en el centro de sus meditaciones, como el
drama de la pasion de Cristo estéa en el centro de la devocidn cristiana. Pero se percibe
igualmente otra inten-cidn en el uso de las vestiduras negras, intencién que corresponde
preci-samente al uso observado por ciertos sectores del sufismo, de llevar ves-tidos cuyo
color coincidiera con el de la luz contemplada en la estacién mistica que se habia
alcanzado. De esta manera se establecia tina «armonia cromatica» entre lo esotérico y lo
exotérico, lo oculto y lo aparente. Asi, en las primeras etapas se llevaban vestidos de color
azul (kab(d). En la etapa suprema vestidos de color negro que correspondian a la «Luz
ne-gra». ¢Es éste el sentido que hay que dar a este uso personal de L&hiji que provoco el
asombro de Shah Esmail? Un poema compuesto por uno de sus discipulos, en alabanza a su
shaykh, parece en efecto confirmarlo. Como quiera que sea, las paginas en que Lahiji
desarrolla el tenia de la «luz negra» en el margen del poema de Mahm(d Sha-bestari, son
de un interés capital para asegurar la orientacion entre la noche divina y la ti- niebla
ahrimaniana. La luz negra es la luz de la pura Esencia en su En si, en su ocultacion; su
apercepcion depende de un estado espiritual descri-to como «reabsorcion en Al-1ah» estado
en el que Semnani, por su parte, percibira los peligros de una prueba suprema de la que
ha-ce resurgir al mistico en el umbral de una visio smaragdina, siendo promo-vida la luz
verde al rango de luz suprema del Misterio. La confrontacion es de un interés excepcional;
exigiria amplias meditaciones, pero no puede ser aqui sino esbozada.

Siguiendo el texto del poeta al que comenta, el comentario de Lahiji deja entrever las lineas
precisas de su progresion. Se distinguen ahi tres momentos: un esfuerzo por delimitar la
nocion de luz negra; luego por describir la sobreconciencia que postula un desconocimiento
que es, en realidad, conocimiento; por Gltimo esa «noche luminosa» es identificada con el
estado de pobreza mistica en su sentido verdadero, aquel que vale al sufi su cualificacion de
«pobre espiritual» (darwish, derviche, supra 111, 3).

Precisar la idea de luz negra es tanto mas dificil cuanto que se presen-ta de una doble
manera. Irrumpe en presencia de las cosas mismas; es una forma de verlas que proporciona
al autor el tema del Rostro negro de los seres (siyah-rG’1). E irrumpe en ausencia de las
cosas, cuando la inteligencia, desviandose de lo manifestado, trata de comprender Quién lo
manifiesta y se revela. Es el tema de la pura Esencia, de la Ipseidad divina como Sujeto



absoluto, cuya inaccesibilidad sugiere el autor hablando proximidad excesiva y
deslumbramiento. Ahi la pobreza mistica apor-ta un desenlace a la situacion
dialécticamente inextricable: coexistencia del Sujeto absoluto y de los sujetos individuales,
del Uno y lo Mdiltiple.

En cuanto al primer tema, no hay mejor modo de situarlo que repro-Ir el propio testimonio
del shaykh L&hiji que, en muchas ocasiones ilustra su comentario con hechos tomados de
su experiencia personal. Este es el relato de una vision: «Me veia —escribe el shaykh—
presente en el mundo de la luz. Montafias y desiertos tenian irisaciones de luces de los
todos colores: rojo, amarillo, blanco, azul. Experimentaba una devoradora nostalgia por
ellas; me sentia como preso de un ataque de locura y hechizado, fuera de mi, por la
violencia de la emocion intima y la presencia experimentada. De repente vi que la luz negra
invadia el universo enter-o. Cielos y tierra y todo lo que en ellos habia se convirtié en luz
negra, y en esa luz me reabsorbi por entero, perdiendo la conciencia. Luego volvi en mi».
El relato de esta visidn sugiere de entrada un paralelismo con una de las grandes
confesiones extaticas de Mir Damad; hay algo en comun entre la vision de la luz negra que
invade el universo y la percepcion, en Mir Damad, del «gran clamor oculto de los seres», el
«silencio- clamor» de su angustia metafisica. La luz negra revela el secreto mis-mo del ser,
el cual no puede ser mas que como hecho ser, todos los seres tienen una doble cara, una de
luz y otra negra. La cara luminosa, la cara del dia, la Gnica que percibe sin comprenderla el
comun de los hombres, la evidencia aparente de su acto de existir. Su cara negra, la que
percibe el mistico, es la pobreza de los hombres: no tienen de qué ser, son inca-paces de
bastarse a si mismos para ser lo que tienen que ser, es la inesencia de su esencia. La
totalidad de su ser es su cara de dia y su cara de noche; su cara de luz es la escencificacion
de su inesencia por el Sujeto absoluto. Este es el sentido mistico del versiculo coranico:
«Todo perece-ra salvo su rostro» (28, 88), es decir, salvo el rostro de luz de ese ser.

Ahora bien, estas dos caras muestran al visionario la doble dimension del ser analizada de
forma precisa por la ontologia de Avicena: dimension del ser necesario y dimension del ser
«contingente». En realidad, no hay «contingencia» propiamente hablando. Hay lo posible
actualizado, y todo posible que viene a ser actualizado por el hecho de que su causa
per-fecta, su razon suficiente, ha sido dada, existe necesariamente; no podia no ser. Pero
esta dimension de lo posible queda sin embargo latente en el corazén mismo de lo posible
actualizado, en el sentido de que su dimen-sion de necesidad, su capacidad de ser, procede
de su vinculo con la Fuente de la que emana, mientras que su dimension de posible, es
decir, su indigencia metafisica, la percibe desde que se considera, ficticiamente, sin duda, y
por hipotesis, como si estuviera separado del Principio que le confiere su necesidad. Sobre
los actos de contemplacion dirigidos a sus «dimensiones» de inteligibilidad descansa, como
es sabido, toda la teoria aviceniana de la procesion de las Inteligencias querubinicas,
emanadoras de los cielos y de la tierra. La irrupcion visionaria de esta doble dimen-sion,
positiva y negativa, es la vision de la luz negra.

Desde el primer origen del pleroma, desde el instante eterno del na-cimiento de la primera
de las Inteligencias, el primero de los querubines, el Angel Logos, se manifiesta la doble
dimensidn de todo ser existencia-lizado: su cara de luz y su «cara negra». Esto ha llevado a
ciertos avice-nianos iranios a comparar la cosmologia aviceniana con la del zervanis-mo del
antiguo Iran. Sin duda hay, en cuanto a la forma, una homologia en el esquema, pero, como



ya hemos sefialado en otra parte, habria que hablar de un zervanismo «exorcizado»,
«desatanizado»; pues la «cara negra» que se muestra desde el primer acto de ser no es la
tiniebla ahrimaniana, sino el secreto de la condicion de criatura que se origina «en las
tinieblas de las proximidades del polo», es decir, en el misterio mismo de la instau-racion
creadora. La tiniebla ahrimaniana es, en el «extremo occidente», el clima de la materia
materializada. Por eso Lahiji y el mistico que él co-menta repiten, exactamente igual que
decia Avicena en el Relato de Hayy ibn Yaqgzan, que en «estas tinieblas en las
proximidades del polo» se en-cuentra el Agua de la Vida. Para encontrar esta fuente es
preciso penetrar el significado de la doble faz de las cosas; y comprenderlo es comprender a
la vez las implicaciones misticas de la filosofia de Avicena, atestiguadas en las perspectivas
que dicha filosofia abre a la espiritualidad irania. Es aqui donde, lamentablemente, el
racionalismo estrecho de algunos intér-pretes modernos de Avicena en Occidente da fe de
su impotencia y de una incurable ceguera. Como dijo Lahiji, no se aprende a encontrar el
Agua de la Vida en las tinieblas simplemente de oidas y leyendo libros.

El anélisis aviceniano de la doble dimension del ser instaurado llevara sus frutos hasta el
renacimiento filosofico de Irdn en los siglos XVI y XVII presente tanto en la metafisica de
la luz elaborada por Sohravardi en términos de una metafisica de la esencia, corno en su
gran intérprete, Mollah Sadra Shirazi (ob. 1640), que dio la version existencial de la
«teosofia oriental». Tradicionalmente, de Mollah Sadréa al shaykh Ahmad Ahsa’1, fundador
de la escuela shaykhi del chiismo, se repite que el acto de existir es la dimension de luz de
los seres, mientras que su quididad es su di-mensién de oscuridad. Y esto no puede
comprenderse mas que remontandose a los origenes avicenianos. Lahiji va a traducir y
experimentar la indigencia metafisica de los seres analizados por la ontologia aviceniana
como sentimiento de auténtica pobreza mistica. Es experimentandola como el visionario
contempla la misteriosa luz negra que penetra todo el universo; no es, ciertamente, la
inversion y la subversion ahrimanianas lo que le llevan al éxtasis; es la Presencia cuyo
Sobre ser consiste en hacer-ser, que por esta razén no puede nunca ser ella misma lo
hecho ser, ni se puede encontrar como ser, por siempre invisible aunque haciendo ver, en

su actualizacion permanente de cada acto de ser.

Por eso hay un vinculo profundo entre el sentido de la luz negra perci-bida en presencia de
las cosas, cuando revelan al visionario su doble rostro, y el sentido que él percibe cuando
las cosas se ausentan de él y se vuelve hacia el Principio. Un vinculo tan profundo que el
segundo tema aparece como fundamento del primero. En este segundo sentido, Lahiji
declara que el color negro es el de la pura Ipseidad divina en su En si, de la misma manera
gue Najm Razi reservaba este color a los atributos de la Ipseidad inaccesible, al Deus
absconditus. ¢Qué quiere decir Lahiji cuando comenta un distico de La rosaleda del
Misterio —«El color negro, si comprendes, es luz de la pura Ipseidad. En el interior de esta
tiniebla, esta el Agua de la Vida» (v. 123)—, al hablar de un deslumbramiento y de una
ceguera que tienen por causa no, ciertamente, una extrema distancia, sino un exceso de
proximidad? El ojo de la vision interior, los propios «sentidos suprasensibles» estan
entonces entenebrecidos.

Para comprender la intencidn y la terminologia del shaykh, tengamos primero presente lo
que implica la ontologia aviceniana: la indigencia metafisica de los seres, una inesencia tal
gue no tendrian de qué ser si el necesario no compensara su deficiencia. Se recordaba unas



lineas mas atrés la version existencial de la metafisica aviceno sohravardiana en Molla
Sadra: es al acto de existir a lo que Sadra da preeminencia metafisica determinante, no a la
quididad o esencia. Se puede decir que Molla Sadréa revela en este punto, especialmente, su
caracter propio: Molla Sadra es un avice-niano que se ha impregnado tan intensamente de
la teosofia de Sohra-vardi como de la de Ibn *Arabi. Pero mucho antes que él, hubo en Irén
espirituales que habian leido tanto a Avicena como a Ibn *Arabi. Lahiji era uno de ellos, y
sin duda esta en condiciones de desmentir los contra-sentidos infligidos en Occidente al
pensamiento de los dos maestros, por otra parte tan diferentes entre si. La famosa expresion
wahdat al wojad no implica un «monismo existencial» (no estamos ante el pensamiento de
Hegel o de Haeckel), sino una unidad transcendente del ser. El acto de ser no se diversifica
en cuanto al sentido, se mantiene Unico multi-plicandose en actualidades de seres a los que
hace ser: un Sujeto incon-dicionado que nunca es hecho ser. Entonces, esa proximidad
excesiva de que habla Lahiji, el deslumbramiento de luz negra, se comprende cuan-do todo
acto de ser o todo acto de luz es relacionado con su Principio.

Dicho de otro modo: la luz no puede ser vista, precisamente porgue ella es lo que hace ver.
No se ve la luz, no se ven mas que los receptacu-los de la luz. Es por eso por lo que las
luces visibles en los planos de lo suprasensible exigen la nocién de colores puros tal como
se ha eshozado precedentemente, colores que su acto de luz actualiza eo ipso como
re-ceptaculos, «materia» de luz pura, sin que tengan que caer en una mate-ria extrafia a su
acto de luz. Asi pues, es imposible retroceder lo suficiente como para ver la luz que hace
ver, puesto que a partir de ahi esta en todo acto de ver. EI mistico expresa esta proximidad
con entusiasmo: «Hazte tan proximo a mi que llegue a pensar que tu eres yo» (supra 1V, 9).
No se puede ver la luz ni donde no hay nada que la reciba ni donde es completamente
absorbida. Buscando lo que hace ver y debe permanecer en si mismo invisible, Lino se
encuentra ante la tiniebla (y ésta es «la tiniebla en las proximidades del polo»), pues no se
puede tornar como objeto de conocimiento lo que precisamente hace conocer todo objeto,
lo que ha-ce que exista el objeto como tal. Por eso Lahiji habla de una proximidad que
deslumbra. Por el contrario, la sombra demoniaca no es la luz que, siendo invisible, hace
ver, es la Tiniebla que impide ver la tiniebla de la subconciencia. Pero la luz negra es la que
no puede ser vista, porque es lo que hace ver; no puede ser objeto, porque es Sujeto
absoluto. Deslum-bra, como deslumbra la luz de la supraconciencia. Asi se dice en La
rosaleda del Misterio: «Renuncia a ver, pues aqui no es de ver de lo que se trata». No puede
haber conocimiento del ser divino que no sea experiencia teofanica. Pero en relacion con la
Ipseidad divina este conocimiento es des-conocimiento, porque el conocimiento supone un
sujeto y un objeto, lo ve y lo que es visto, mientras que la Ipseidad divina, luz negra,
ex-cluye esta correlacion. Transmutar este desconocimiento en conocimiento era reconocer
quién es el verdadero sujeto del conocimiento, en un supremo acto de renuncia metafisica
donde Lahiji atestigua su sentido de pobreza del derviche y el fruto de su propia meditacion
de Ibn ‘Arab.

Rememoraremos aqui algunas apercepciones visionarias de Najm Kobra: ora el sol rojo que
se destaca sobre un fondo negro, ora las constelaciones rojizas sobre el fondo de un cielo
esmeralda que deslumbra la jAda humana. Hemos aprendido de él mismo que este sol rojo
y sus ,es rojizos anuncian la presencia del Angel Logos o alguna de las Inteligencias
angeélicas. Como en la vision de Hermes, la angelofania esta aso-ciada al simbolo del «sol
de medianoche», de la noche luminosa, porque Primera Inteligencia, el Angel Logos, es la



teofania inicial y primordia-1 del Deus absconditus. Un episodio del mi'raj del Profeta
muestra en-tonces su sentido profundo. El angel Gabriel como Angel de la Revelacion es
identificado por todos los ishragiydn con el Angel del Conocimiento, conduce al Profeta
hasta el Loto del limite. EI mismo no puede ir més lejos; -seria abrasado. Ahora bien, es
impensable que su ser teofanico sea consumido y aniquilado; esto significaria una
autodestruccion de la reve-lacion divina. Como explica Lahiji, el &ngel no tiene que
atravesar ese la prueba de la reabsorcion en Dios. La forma teofanica debe persistir para ser
reencontrada al salir de la prueba suprema, sol rojizo so-bre un cielo negro, como en la
visién de Najm Kobra. La prueba de esta -penetracion, que implica una experiencia de
muerte y aniquilamiento, esta reservada al ser humano y supone para €l la hora del mayor
peligro. O bien serd tragado por la demencia, o bien resurgira de ella, iniciado al sentido de
las teofanias y las revelaciones. Este resurgimiento se traduci-ra, en Semnani, por una
exaltacion de la luz negra a la luz verde. Por este paso que es aniquilamiento del
aniquilamiento, paso al «Gabriel de tu ser», se verificara el reconocimiento del guia,
«testigo en el cielo», sol rojizo -sobre el fondo de la tiniebla divina. Pues este
reconocimiento impli-ca el reconocimiento de lo Incognoscible, lo que quiere decir
renuncia metafisica y pobreza mistica.

El poeta de La rosaleda del Misterio pregunta: «;Qué medida comin hay entre el ser
terrenal y el mundo divino, para que la impotencia para encontrar el conocimiento sea ya
por si misma conocimiento?» (v. 125). Y L&hiji comenta: «La perfeccion del ser
contingente es regresar a su ne-gatividad profunda y por su propio desconocimiento devenir
cognoscen-te. Es saber por experiencia cierta que el summum del conocimiento es el
desconocimiento, pues hay aqui una desproporcion infinita. Esta estacion mistica es la del
deslumbramiento, la inmersion del objeto en el sujeto. Es la revelacion del no ser de aquel
que nunca ha sido y de la perennidad de aquel que nunca ha no sido... En realidad no hay
conocimiento de Al-1&h por lo distinto a Al-1ah, pues lo distinto a Al-1&h no es. El término
ultimo al que se encaminan los peregrinos de la via divina es llegar a la estacién mistica en
la que descubren que los actos, los atributos y la ipseidad de las cosas se desvanecen y se
reabsorben en el rayo de luz de la teofania, y donde son esencificados por su
desnudamiento esencial, que es el grado de absorcién en Al-1ah (fana fi’I-1ah), donde el ser
retorna al ser, el no ser al no ser, conforme al versiculo del Libro: "Al-1ah os pide que
devolvais el depd-sito confiado a aquel a quien pertenece™» (4, 61).

Pero no se encontrara a aquel a quien pertenece mas que a condicion de llegar al séptimo
valle. «El séptimo valle es el de la pobreza mistica y el fana. Después de esto, no puedes ir
mas lejos. Se ha dicho que la po-breza mistica es el hecho de portar el color negro en los
dos universos. Esta frase expresa el hecho de que el mistico esta totalmente reabsorbido en
Dios, hasta el punto de que no le queda ya existencia propia, ni interior ni exteriormente en
este mundo y mas alla; retorna a su esencial po-breza original y ésta es la pobreza en el
sentido verdadero. En este senti-do se ha podido decir que, cuando el estado de pobreza se
ha hecho total, él es Dios, pues esta estacion mistica supone dar un sentido absoluto a la
Ipseidad divina (absolverla de toda relativizacion)... En tanto el mistico no ha llegado a la
negatividad que es su reabsorcion completa, no ha alcanza-do la positividad de
esencificacién por el ser absoluto, que es la supraexis-tencia por Al-1ah. Ser para si mismo
no ser es ser para Al-lah. EI no ser absolu-to no se manifiesta mas que eny por el ser
absoluto. Para quien no sea el Hombre Perfecto, este grado es de dificil acceso, pues el



Hombre Per-fecto es el més perfecto de los seres y la causa misma de la existenciacion del
mundo.» Asi, la indigencia metafisica del ser se transfigura en pobreza mistica, liberacion
absoluta de esa indigencia.

«¢COmo enunciaré lo que se refiere a algo tan sutil? jNoche luminosa, mediodia obscuro!»
(v. 125) exclama el poeta de La rosaleda del Misterio. Su comentador lo sabe: para quien ha
experimentado este estado mistico, una alusion basta. Para los deméas no seré posible
comprender mas que en la medida en que se acerquen a esa experiencia. Y Lahiji queda
hechizado por esta noche luminosa (shab e roshan) que es mediodia obscuro, mistica
aurora boreal donde nosotros mismos encontramos uno de esos «simbolos del norte» que
desde el principio han orientado nuestra investigacion sobre un Oriente que no es
localizable en el este de nuestros mapas geogra-ficos. Es sin duda una noche, en tanto que
luz negra y ocultamiento de la Esencia, noche del desconocimiento y de lo incognoscible; y
sin embargo noche luminosa, puesto que es al mismo tiempo la teofania del absconditum en
la multitud infinita de sus formas teofanicas (mazahir). Mediodia, mitad del dia,
ciertamente, es decir, pleno dia de las luces suprasensibles de multiples colores que los
misticos perciben por su 6rgano de luz, su ojo interior, como teofanias de los nombres, de
los atributos y de los actos divinos; y sin embargo, mediodia obscuro, puesto que la
multitud de estas formas teofanicas son también los 70.000 velos de luz y de tinieblas que
ocultan la Esencia pura (cf., supra, esta cifra en Najm Razi). Noche -de la Esencia pura, sin
color ni determinacion, inaccesible al sujeto cognoscente, pues precede de tal modo a todos
los actos de conocimientos que dicho sujeto es mas bien el 6rgano por el que esa Esencia se
conoce a si misma como Sujeto absoluto. Y sin embargo noche luminosa, puesto que es la
que hace ser a ese sujeto haciéndose ver por él, la que hace que se le vea, haciéndole ser.
Mediodia obscuro de la formas teofénicas, ciertamente, puesto que entregadas a si mismas
serian tinieblas y no ser, y puesto que en su manifestacion misma «jse muestran ocultas!».

Pero es imposible divulgar los secretos de las teofanias y de las apari-ciones divinas, es
decir, los secretos del shahid. Si se hace, se atraen las re-probaciones y las denegaciones
violentas. «Sobre las formas en las que se presenta la huella de las teofanias, tendria
ciertamente mucho que decir. Y, sin embargo, es preferible callar» (v. 129). Asi concluye
en este punto La rosaleda del Misterio. La necesidad de callar sobre este secreto es algo en
lo que estan de acuerdo todos los sufies visionarios, pues tal se -hace alusién a las luces
divinas que se hipostasian, con sus colores, en formas y figuras que corresponden
propiamente al estado espiritual y a la vocacion del mistico. Es pues el secreto mismo del
shahid, el testigo de contemplacion, el «testigo en el cielo», sin el cual la divinidad
gueda-ria en estado de absconditum o de abstraccion, y seria imposible esa uxori-dad,
unién del amante y el amado, individual e incompartible, que es la aspiracion de toda alma
mistica. Al-1&h no tiene semejante (mithl), pero tie-ne una imagen, una tipificacion (mithal),
afirma Lahiji. Este es el secreto de la vision del Profeta incansablemente meditado por
tantos sufies: «He visto a mi Sefior en la mas bella de sus formas», atestiguando que el Ser
divino, sin forma ni modalidad, se ofrece al ojo del corazon bajo una for-ma, una
modalidad y una individuacion determinadas.

Tras la experien-cia de la reabsorcion de todas las formas epifanicas en la «luz negra» de la
Esencia pura, esto significa resurgir del peligro de la demencia, del nihi-lismo metafisico y
moral, asi como del dominio colectivo de las formas establecidas, al haber comprendido lo



que asegura la perennidad de la determinacion de las formas de aparicion, de cada forma
epifanica de-terminada. Es reconocer la figura del testigo celestial, el shahid, cuyas
recurrencias bajo tantos nombres diversos hemos estudiado (supra Il y 1V, 9). Y por eso, en
Semnant, es mas alla de la luz negra, cuya travesia consi-dera extremadamente peligrosa,
donde aflora la visio smaragdina.

Los siete profetas de tu ser
1. ‘Aldoddawleh Semnani (ob. 1336)

Es éste uno de los nombres mas eminentes del sufismo iranio. Con su doctrina se precisa
definitivamente la conexion entre las apercepciones visionarias, graduadas segun su
coloracion, y la «fisiologia del hombre de luz», es decir, la fisiologia de los 6rganos sutiles
cuyo crecimiento no es otra cosa que la ontogénesis del «cuerpo de resurreccion». La
articulacion lle dada por la hermenéutica espiritual del Libro santo: la exégesis espiritual
del texto revelado coincide con el éxodo del hombre de luz que regresa de interioridad en
interioridad hacia el polo, el lugar de su origen. Dicho de otro modo, la estructura de los
siete sentidos esotéricos del Qoran es homologada a la estructura de una antropologia o una
fisiologia mistica articulada en siete 6rganos o centros sutiles (latifa), cada uno de los
cuales esté tipificado respectivamente por uno de los siete grandes profetas.

Habiendo ya tratado con suficiente amplitud en otro lugar esta doctrina de Semnant, nos
limitaremos aqui a sefialar sus rasgos esenciales. Recordaremos solamente que el shaykh
pertenecid a una noble familia de Semnan (ciudad todavia muy floreciente en la actualidad,
situada a unos 200 km al este de Teheran). Nacido en 659/1261, entra, a la edad de quince
afios, como paje al servicio de Argun, soberano mongol de Iran; los veinticuatro afios,
mientras esta acampado con el ejército de Argin ante Qazwin, pasa por una crisis espiritual
profunda, pide la baja y se consagra definitivamente al sufismo. Tuvo su khangéah en la
misma ciudad de Semnan, donde acogié a multitud de discipulos, y donde su recuerdo esta
todavia vivo en nuestros dias; su santuario, un fragil pero hermoso monumento mongol,
habia subsistido hasta estos Gltimos afios.

Que el Qoran tiene un sentido 0 méas bien varios sentidos espirituales, que todo elemento
exotérico tiene su correspondiente esotérico, y que del conocimiento de estos sentidos
espirituales depende el modo de ser del verdadero fiel, es una afirmacién que se remonta a
las primeras generaciones del islam y que expresa un aspecto esencial del chiismo; la
imamologia, que ha provocado siempre la reprobacion de la ortodoxia del literalismo
sunnita, es inseparable de dicha afirmacion. Entre otros fundamentos, propone el hadith que
recoge estas palabras del Profeta en persona: «El Qoran tiene un sentido exotérico y un
sentido esotérico (una apariencia exterior, sentido literal, y una profundidad interior,
sentido oculto o espiritual). A su vez, este sentido esotérico tiene un sentido esotérico (esta
profundidad tiene una profundidad, a imagen de las esferas celestes que estan envueltas
unas en otras), y asi sucesivamente hasta siete sentidos esotéricos (siete profundidades de
profundidades)».

Fundamento y préctica de esta hermenéutica espiritual o esotérica estan ligados en realidad
a una metafisica de la luz que tiene principalmente su fuente en el Ishrag de Sohravardi, y



que opera de forma similar entre los ishraqgiydn, los sufies y los ismailies. En Semnant, la
fisiologia de los érganos de luz, la antropologia mistica, acentda ain mas la conexion. Es
un fenémeno que tiene su correspondencia en la Escolastica latina, donde el interés por los
tratados de dptica, los tratados De perspectiva, estaba presidido por la preocupacion de
vincular la ciencia de la luz con la teologia, lo mismo que se hace aqui con la hermenéutica
coranica. La implicacion de las leyes de la dptica en el texto sagrado inspira la exégesis de
un Bartolomeo de Bolonia: «Si la 6ptica conoce siete modos de participacion de los cuerpos
en la luz, Bartolomeo encuentra siete modos correspondientes de participacion de los
intelectos angeélicos y humanos en la luz divina». Ya Asin Palacios se habia percatado de la
existencia de una afinidad esencial entre la hermenéutica de los esoteristas del Islam y la de
Roger Bacon. De una y otra parte, lejos se esta de proceder arbitrariamente, pues no se hace
en suma mas que aplicar las leyes de la dptica y la perspectiva a la interpretacién espiritual
de los textos sagrados. Es también esta aplicacion de las leyes de la perspectiva lo que hace
posibles los diagramas del mundo espiritual, tanto entre los ismailies como en la escuela de
Ibn “Arabi. Una investigacion comparada de conjunto deberia, claro esta, incluir aqui los
procedimientos utilizados en las interpretaciones biblicas por los te6sofos protestantes de la
escuela de Jacob Boehme.

Desgraciadamente la tarea llevada a cabo por Semnani no constituye mas que una
realizacion parcial. Su tafsir, introducido por un largo prologo en el que expone su método,
comienza de hecho con la sura 51. El autor pretende continuar el Tafsir que Najmoddin
Razi dejo inacabado. El mismo preveia muy bien las dimensiones colosales que habria
debido alcanzar la realizacion plena del proyecto, a saber, una hermenéutica integral de los
siete sentidos esotéricos del Qoran. El lector puede constatar como el autor deduce paso a
paso los siete sentidos, no de manera tedrica, sino siempre presididos por la preocupacion
de referirlos a la experiencia espiritual, es decir, de autentificar cada sentido remitiéndolo al
tipo y al grado de experiencia espiritual que corresponde al nivel de una u otra profundidad
(o altura). Este grado mismo se refiere al érgano sutil que es su «lugar», asi como al color
de la luz que lo anuncia y que atestigua su consecucion por la apercepcién visionaria del
mistico.

La ley de las correspondencias que regula esta hermenéutica, y que no es otra que la de toda
hermenéutica espiritual, puede enunciarse asi: hay homologia entre los acontecimientos que
transcurren en el mundo exterior y los acontecimientos interiores del alma; hay homologia
entre lo que Semnani llama zaman afaqi, el «tiempo de los horizontes» o «tiempo
horizontal», el tiempo fisico del computo historico regulado por el movimiento de los
astros visibles, y el zaméan anfosi, el tiempo psiquico, el del inundo del alma, el tiempo del
polo que rige en los cielos interiores. Por eso mismo es posible «reconducir» (tal es el
sentido de la palabra ta’wil que designa técnicamente la exégesis espiritual) cada dato
exterior a la «region» interior que le corresponde. Estas regiones son sucesivamente los
siete drganos sutiles de la fisiologia mistica, cada una de las cuales, en virtud de la
homologia de los tiempos, es la tipificacion de un profeta en el microcosmo humano, que
asegura su imagen y su papel. Cada uno se caracteriza por una luz coloreada que el mistico
en estado de contemplacion puede visualizar, y a la que debe aprender a prestar atencion,
pues le informa de su propio estado espiritual.



El primero de estos 6rganos (envolturas o centros) sutiles es designado como el «6rgano
corporal sutil» (latifa galabiya; galab, literalmente «molde»). A diferencia del cuerpo
humano fisico, esta constituido de influjos que emanan de la Esfera de las esferas, el Alma
del mundo, sin la mediacion de las otras esferas, ni de los planetas ni de los elementos. No
puede comenzar a formarse sino una vez esta terminado el cuerpo fisico; presentando la
forma del cuerpo, pero en el estado sutil, es de algin modo el molde embrionario del
cuerpo nuevo, el cuerpo sutil «adquirido» (jism moktasab). Por eso la fisiologia mistica lo
designa simbolicamente como el Adan de tu ser.

El segundo 6rgano esta al nivel correspondiente al alma (latifa nafsiya), no el alma que es
sede de las operaciones espirituales, sino de las operaciones vitales y orgénicas, el anima
sensibilis, vitalis, y que es en consecuencia centro de los deseos desordenados y de las
malas pasiones; como tal, recibe la designacion coréanica de nafs ammara, y se ha visto ya
su papel en la trilogia de Najm Kobra (supra 1V, 3). Asi el nivel que le corresponde en el
plano sutil es para el espiritual lugar de prueba; haciendo frente a su yo inferior, esta en la
misma situacion que Noé afrontando la hostilidad de su pueblo. Cuando triunfa, este 6rgano
sutil es designado como el Noé de tu ser.

El tercer érgano sutil es el del corazén (latifa galbiya), en el cual se forma el embrion de
una progenitura mistica que esta en esta latifa como una perla en su concha; esta perla, o
esta progenitura, no es otra que el 6rgano sutil que sera el verdadero Yo, la individualidad
personal y auténtica (latifa and’iya). La alusion a este Yo espiritual que sera el hijo
concebido en el corazon del mistico, nos hace comprender de entrada por qué el centro sutil
del corazon es el Abraham de tu ser.

El cuarto 6rgano sutil esta referido al centro que es designado técnicamente por el término
sirr (latifa sirriya), el «secreto», el umbral de la supraconciencia. Es el lugar y el 6rgano del
coloquio intimo, la entrevista secreta, el «salmo confidencial» (monajat); es el Moisés de tu
Sefr.

El quinto 6rgano sutil es el espiritu (rah, latifa rihiya); por la nobleza de su rango, esta
investido propiamente de la vicerregencia divina; es el David de tu ser.

El sexto 6rgano sutil se refiere al centro que se puede designar por el término latino
arcanum (khaff, latifa khafiya). Por este 6rgano se recibe la asistencia y la inspiracion del
Espiritu Santo; en la jerarquia de los estados espirituales marca el acceso al estado de nabi,
profeta. Es el Jesus de tu ser; él es el que anuncia el nombre a todos los demés centros
sutiles y al «pueblox» de sus facultades, pues él es la cabeza, y el nombre que anuncia es el
sello de tu ser, del mismo modo que, segun el texto coranico (3, 6), Jests, como penultimo
profeta de nuestro ciclo, fue el anunciador del dltimo, es decir, de la venida del Paraclito.

Por fin el séptimo 6rgano sutil aparece referido al centro divino de tu ser, al sello eterno de
tu persona (latifa hagqiya). Es el Mohammad de tu ser. Este centro sutil divino es el que
oculta la «rara perla mohammadiana», es decir, el 6rgano sutil que es el Verdadero Yoy
cuyo embrién comienza a formarse en el centro sutil del corazén, en el «Abraham de tu
ser». Todos los versiculos coranicos que establecen la relacion entre Molhammad y
Abraham son entonces un admirable ejemplo de la interiorizacion que realiza la



hermenéutica de Semnani, el paso del «tiempo horizontal» al «tiempo del alma». Dicha
hermenéutica llega a realizar en la persona del microcosmo humano la verdad del sentido
segun el cual la religiéon de Mohammad se origina en la religion de Abraham, pues
«Abraham no era ni judio ni cristiano, era un creyente puro (hanif), un moslim» (3, 60), lo
que quiere decir que el «Abraham de tu ser» es conducidlo a través de los centros sutiles de
la supraconciencia y del arcanum (el Moisés y el Jesus de tu ser), hasta que alcanza tu
verdadero Yo, su progenitura espiritual.

Asi el crecimiento del organismo sutil, la fisiologia del hombre de luz, progresa por las
siete latifa, cada una de las cuales es uno de los siete profetas de tu ser el ciclo del
nacimiento y del crecimiento iniciatico es homdlogo al ciclo de la profecia. El mistico es
advertido de este crecimiento por la apercepcion de las luces coloreadas que caracterizan
cada uno de los centros u érganos suprasensibles, y que tan atentamente fueron observadas
por Semnani. Estas luces son los velos tenues que envuelven cada una de las latifa; su
coloracién descubre al mistico la etapa a que ha Hegado en el itinerario de su crecimiento.
La coloracion del cuerpo sutil, en el nivel de su nacimiento, muy proximo todavia al
organismo fisico (el «Adan de tu ser»), es simplemente tiniebla, negra, virando a veces al
gris humo; la del alma vital (Noé€) es azul; la del corazon (Abraham) es roja; la de la
supraconciencia (Moisés) es blanca; la del espiritu (David) es amarilla; la del arcanum
(Jesus) es el negro luminoso (aswad ndrani); es la «luz negra», la noche luminosa, sobre la
gue nos ha instruido anteriormente Najm Razi asi como La rosaleda del Misterio y su
comentador; por ultimo, la coloracion del centro divino (Mohammad) es verde brillante (el
esplendor de la Roca de esmeralda, supra Ill, 1y IV, 6), pues «el color verde es el mas
apropiado al secreto del Misterio de los misterios (o de lo suprasensible de todos los
suprasensibles)».

De entrada se impone una triple observacion. En primer lugar, las luces coloreadas
presentan, en la exposicion de Semnant, una doble diferencia respecto de la de Najm Razi
(supra V, 2): en el orden de su escalonamiento, primero; en su término de referencia,
después. Lamentablemente, no podemos desarrollar aqui este tenia de forma mas amplia.
En segundo lugar, esta la distincion explicita entre la tiniebla del objeto negro (que absorbe
los colores y retiene cautiva la «particula de luz») y el negro luminoso, es decir, la luz
negra, noche luminosa, mediodia obscuro, sobre el que tan extensamente se detiene, como
ya hemos visto, la meditacion de Lahiji comentando La rosaleda del Misterio de Shabestari.
Entre los dos hemos vislumbrado cual es la situacion del mundo de los colores en estado
puro (supra V, 1). Por ultimo, a diferencia de los autores a los que se acaba de recordar, no
es la luz negra la que marca aqui la tltima estacidén mistica, sino la luz verde. Ello
corresponde sin duda a la diferente forma en que es interiorizada, orientada, cada una de las
profundidades.

La regla de esta interiorizacion, la reorientacién del «<mundo de los horizontes» hacia el
«mundo de las almas», es indicada por Semnani con toda la claridad deseable. «Cada vez
—escribe— que en el Libro oyes las palabras dirigidas a Adan, escuchalas a través del
organo de tu cuerpo sutil ( ... ). Medita aquello con lo que simboliza, y ten la certeza de que
lo esotérico del discurso se relaciona contigo, como discurso que concierne al mundo del
alma, lo mismo que su exotérico se relaciona con Adan en tanto concierne a los horizontes (
... ). Solo entonces te sera posible aplicarte a ti mismo la ensefianza del Verbo divino, y



cogerla como una rama cargada de flores que acaban de abrirse.» Y asi va Semnant, de
profeta en profeta.

Es la aplicacion misma de esta regla de interiorizacion lo que nos va a mostrar por que y
coémo en Semnani, sufi del Islam, el paso por la luz negra que tipifica el «Jesus de tu ser»
marca una etapa de importancia decisiva, incluso dramatica, pero no es la estacion ultima.
El pleno triunfo de la iniciacion personal no llega sino con el acceso a la séptima latifa,
aquella a la que envuelve «el méas bello de los colores», el esplendor de esmeralda. En
efecto, es en el nivel del 6rgano sutil tipificado como el «Jesus de tu ser» donde Semnant
discierne el peligro, la seduccién a la que ya han sucumbido los cristianos en general y
ciertos sufies en el Islam. Vale la pena prestar atencion a esta valoracion del cristianismo,
tal como es formulada por un sufi, pues difiere profundamente de las polémicas
desplegadas por los apologistas oficiales o los heresidgrafos ajenos a todo sentimiento
mistico. Es una critica formulada en nombre de la experiencia espiritual; es como si para el
maestro sufi se tratara de operar el ta’wil perfecto del cristianismo, es decir, de
«reconducirlo» y hacerlo acceder al fin a su verdad.

Con un planteamiento sorprendente, Semnani establecio una conexién entre la seduccion a
que cede el dogma cristiano de la Encarnacion, proclamando la homoousia y afirmando que
‘Isa ibn Maryam es Al-lah, y la embriaguez mistica en la que Hallaj exclama: «Yo soy El
Verdadero» (An&’l Haqq). Hay una simetria en los peligros: de un lado, el sufi que
experimenta el fana fi ‘l1ah lo confunde con una reabsorcion actual y material de la realidad
humana en la divinidad; del otro lado, el cristiano opera un fana de Al-1ah en la realidad
humana. Por eso Semnani percibe en una y otra parte la misma amenaza inminente de un
desarreglo de la conciencia. Le haré falta al sufi la asistencia de un shaykh experimentado
para evitarle el abismo y conducirle al grado que es realmente el centro divino dc su ser, la
latifa haqqiya, donde aflora su Yo espiritual superior. Si no, estando la energia espiritual
integramente concentrada en este afloramiento, el yo inferior queda a merced de los
pensamientos extravagantes los delirios. La «balanza» (supra IV, 10) esta entonces
totalmente desequilibrada; por una recaida fatal, el Yo superior sucumbe, apenas nacido, a
lo que habia superado y perece en su triunfo. Y esto es tan verdadero en el dominio moral
como en la percepcion metafisica de lo divino y del ser. Es una ruptura prematura del
proceso de crecimiento, una «iniciacién fallida». Se podria decir que el peligro mortal que
Semnani discierne en ambas partes es la misma situacion ante la que se situé Occidente,
cuando Nietzsche proclamé: «Dios ha muerto».

Y tal es el peligro que afronta el espiritual en la estacion mistica de la luz negra o el negro
luminoso. Resumiendo brevemente a Semnani (Comentario de la sura 112), podemos decir:
si un mismo peligro pesa sobre el sufi y sobre el cristiano, es porque hay una revelaciéon y
un florecimiento del Yo que corresponden a cada una de las latifa. EI peligro se encuentra
entonces en el momento en que el Yo hace su aparicion (tajalli) en el nivel del arcanum
(cuyo color es la luz negra y cuyo profeta es Jesus). Si el crecimiento espiritual no ha
eliminado totalmente la «embriaguez», es decir, las seducciones de la subconciencia que
corresponden al nivel de las dos primeras latifa, queda entonces activo un modo de
percepcion inferior, y la trayectoria de Abraham corre el riesgo de quedar inacabada para
siempre. Por eso el misterio de la teofania, la manifestacion del Espiritu Santo en la forma
visible del &ngel Gabriel que se aparece a Maryam, la «insuflacion» en ella de Jesus R(h



Al-lah (Spiritus Dei), todo esto, los cristianos no lo han entendido, en su dogma de la
Encarnacion, en el nivel del arcanum (latifa khafiya). Lo han entendido en el plano de las
evidencias que son propias todavia del nivel de las dos primeras latifa. Su dogma hace
nacer materialmente al Dios Unico «sobre la tierra», mientras que el «Jesus de tu ser» es el
misterio de tu nacimiento espiritual, es decir, de tu asuncidn celestial. Han percibido el
acontecimiento en el zaman afaq, no en el zaméan anfosi, es decir, en el plano suprasensible
donde se realiza el acontecimiento real que es acontecimiento del alma en el mundo del
alma. Del mismo modo el sufi, a este mismo nivel, transgredira la pobreza metafisica, el
despojamiento mistico que, como se ha visto (supra V, 3), es el secreto de la luz negra.
Exclamara Ana ‘I-Haqq (Yo soy El Verdadero), en lugar de decir, como le reconviene lbn
‘Arabi, Ana sirral Haqqg: «Yo soy el secreto del Verdadero», es decir, el secreto que
condiciona la polaridad de las dos caras, cara de luz y cara de obscuridad, porque el Ser
divino no puede existir sin mi, ni yo puedo existir sin él.

A la simetria de los peligros corresponde la simetria de las terapéuticas espirituales. Es
preciso «retirar» al mistico hasta la morada espiritual superior (es el paso de la luz negra a
la luz verde), de forma que la naturaleza de su verdadero Yo le sea revelada, no como un yo
del que la divinidad seria el predicado, sino como érgano y lugar de la teofania; esto quiere
decir que habra alcanzado la aptitud para ser investido con su luz, para ser el perfecto
espejo, el organo de esa teofania. Tal es la condicion del «amigo de Al-1ah», aquel de quien
el ser divino puede decir, segun las palabras del hadith inspirado, tan célebre entre los
sufies: «Yo soy el Ojo por el que ve, el oido por el que oye, la mano por la que palpa...».
Palabras divinas a las que corresponden las del mistico: «Yo soy el secreto del Verdadero».
Ahora bien, esta terapéutica espiritual es inspirada a Semnani por un versiculo que él valora
de forma especial y en el que la cristologia coranica encuentra su expresion esencial: «No
lo han matado, no lo han crucificado, han sido engafiados por la apariencia; Al-1ah lo ha
llevado hacia él» (4, 156), es decir, lo ha substraido vivo a la muerte. S6lo un auténtico
«realismo espiritual», un realismo de lo suprasensible, puede penetrar el arcano de este
versiculo. Impone una orientacién polar substrayéndose a la dimensién que, para nosotros,
es la Unica capaz de contener y retener la realidad del acontecimiento, la dimension
«horizontal» de la historia. Por el contrario, lo que busca el sufi no es de ningiin modo lo
que llamamos hipotéticamente el «sentido de la historia», sino el sentido interior de su ser y
de cada ser. No es la realidad material, el dato de la historicidad terrestre (en el zaméan
afaqn), sino el «acontecimiento en el cielo», lo Unico que puede salvar al hombre terrenal y
conducirlo de nuevo «a casa».

«Asi pues, cuando escuches algunas palabras dirigidas por Al-1ah a su amigo el Profeta, o
alguna alusion que le concierna, escuchalas, percibe por el 6rgano sutil que es el divino en
ti (latifa haqqiya), es decir, el Muhammad de tu ser.» En este centro sutil culmina la
formacion del hombre celestial. Alli alcanza su plena estatura el cuerpo sutil «adquirido»
por la practica espiritual del mistico, cuerpo sutil que contiene el «corazon el hijo espiritual
del «Abraham de tu ser», aquel que es capaz de asumir la funcién teofanica del espejo puro
(«especularidad», mira’iya). La relacion entre la hermenéutica espiritual y la fisiologia
mistica se desvela plenamente: a medida que progresa la comprension de los sentidos
ocultos, progresa el crecimiento del organismo sutil oculto en el ser humano, su
crecimiento «de profeta en profeta» hasta la plenitud de su estatura profética. Aqui haria
falta traer a colacidn todos los factores de la cosmologia teoséfica de Semnani. Con la



comprension de los sentidos ocultos, las energias universales que preceden al universo
sensible llegan a los 6rganos de la fisiologia sutil y se integran en estos 6rganos del «cuerpo
de inmortalidad» que son para el corazon de la persona del mistico mucho més que los
«astros de su destino», puesto que son los «profetas de su ser».

Habiendo alcanzado en esta estacién mistica su perfecta estatura espiritual, el mistico no
tiene ya necesidad de la meditacién de la tltima latifa, puesto que es en adelante el
«Mohammad de su ser». Ahi vemos el sentido que toma en Semnani la figura teofanica que
hemos aprendido a reconocer en el curso de nuestra investigacion bajo nombres maltiples y
diversos, y que €l mismo designa como ostad ghaybt, el maestro o guia personal
suprasensible. Esta figura es sin duda el shaykh al ghayb, el guia, el «testigo en el cielo»,
del que nos han dado cuenta las visiones de Najm Kobra. Semnani sugiere discretamente su
papel y su intervencién continua: «lgual —dice— que la santidad del sentido fisico del oido
es una condicidn requerida en el oyente para que pueda oir lo exotérico del Qoran y recibir
el tafsir de su maestro exterior visible (ostad shahadi), lo mismo la integridad del corazon,
del oido interior, es una condicion requerida en en espiritual inspirado (molham) para que
pueda oir lo esotérico del Qoran y recibir su ta’wil del maestro interior suprasensible (ostad
ghaybi)».

Este texto, de una densidad alusiva tan notable, indica pues que el mistico inspirado esta
hacia su ostad ghaybi en la misma relacion que el profeta Mohammad hacia el Espiritu
Santo, que fue su compariero inseparable como habia sido el de Jesus. Por eso la suprema
latifa del organismo sutil es igualmente referida al «Loto del limite», alli donde el Profeta
vio en el Paraiso al angel Gabriel (53, 14), y por eso también la preeminencia del color
verde, anunciador de la suprema estacion mistica, es justificada con una alusién al rafrat,
las colgaduras de color verde que ve el Profeta recubriendo el horizonte del cielo en su
primera vision del angel. Se comprende entonces por qué la latifa, el érgano sutil, que se
designa como «Mohammad de tu ser», sea designada desde otra perspectiva latifa
jabra‘eliya, «&ngel Gabriel de tu ser». Para el mistico, la latifa jabra‘eliya esta aqui en la
misma relacion con respecto al Angel de la Revelacion que la Naturaleza Perfecta con
respecto al Angel de la humanidad en el hermetismo sohravardiano (véase supra I, I). Se
comprende también por qué tantos sufies, de Jalal Rimi a Mir Damad, entienden la
anunciacion de Gabriel Espiritu Santo a Maryam como si fuera dirigida a cada alma
mistica. Pero hay algo mas: la figura teofanica del angel, que para la profetologia es el
Angel de la Revelacion y para la «teosofia oriental» de los ishragiydn el Angel del
conocimiento, es aqui el Angel de la exégesis espiritual, es decir, el que revela el sentido
oculto de las revelaciones anteriores, a condicion de que el mistico posea el oido del
corazodn, el oido «celestial» (malakdti). Por ello, asume la funcidn espiritual que en el
chiismo corresponde al Imam, la walayat del Imam como dispensador del sentido esotérico,
y se observa que sélo el sufismo chiita perfila por completo esta idea de la waléyat. Pero se
puede decir que la espiritualidad de Semnant conduce a la interiorizacion radical tanto de la
profetologia como de la imamologia. Y esto es lo Gnico que puede hacer un
«mohammadiano».

«Aquel que ha tomado conciencia de esta latifa, aquel que ha llegado hasta ella por la
marcha, el vuelo o el éxtasis, aquel que ha hecho aflorar las potencias de todos sus 6rganos
sutiles mas alla del deslustre de lo ilusorio y lo relativo, y las ha hecho mostrarse tal como



deben aparecer en estado puro, ése si es un mohammadiano en el sentido verdadero. Si no,
no te hagas ilusiones; no creas que el hecho de articular ™Yo atestiguo que Mohammad es el
enviado de Al-1&h" basta para hacer de ti un mohammadiano.»

2. El mundo de los colores y el hombre de luz

En varias ocasiones, los analisis precedentes nos han mostrado que, por su fisica 'y
metafisica de la luz, habia una afinidad, ora sutil ora explicita, entre sufismo y
maniqueismo. Seria una tarea fascinante seguir las huellas de esta afinidad en la
iconografia; tanto mas fascinante cuanto que por otra parte, ponemos de relieve ciertos
paralelismos entre sufismo y cristianismo, es facil comprobar que nos dirigen hacia
representaciones cristianas que no son precisamente las del cristianismo oficial e histérico.
Ya las indicaciones de Semnani bastarian para ponernos en camino. La verdad central del
cristianismo puede ser pensada en términos de union hipostatica de la divinidad y la
humanidad, pero puede serlo también en términos de teofania (tajalli). La primera via fue la
de la Gran Iglesia; es superfluo recordar como se contempla desde la teologia islamica. La
segunda via fue seguida por quienes rechazaron la contradiccion que implicaba, ya sean los
valentinianos o los maniqueos, un Apolinar de Laodicea o0, entre los espirituales del
protestantismo, Schwerickfeld o Valentin Weigel. Estos ultimos sin embargo no han hecho
de ningun modo una cristologia mitologica; han afirmado la idea de una caro Christi
spiritualis.

Si se quiere comprender tanto el alcance de las criticas de un sufi como Semnani como las
intenciones profundas de la imamologia chiita, es preciso conservar esta idea en la mente,
pues implica importantes consecuencias para la ciencia de las religiones en general. Este
«realismo espiritualista» dispone de toda la substancia de la «Tierra celestial de Hlrgalya»
para dar cuerpo a lo psicoespiritual y a los acontecimientos espirituales. Hemos visto cémo
Semnani denuncia el peligro simétrico del que amenaza al sufismo: no ya, ciertamente, un
fana fi'llah, sino, a la inversa, un fana de lo divino en la realidad humana. Si Semnani
hubiera dispuesto de la terminologia de un hombre moderno, habria hablado de
historizacion, secularizacion, socializacién, no como fenémenos que se realizan al lado de
otros en el zaman afaqi, el «tiempo horizontal» de la historicidad material, sino como caida
del propio zaméan anfosi, el tiempo psicoespiritual, en el zaméan afaqi. Dicho de otro modo,
del paso de los acontecimientos que resultan de la historia del alma a una historia que
resultan de los acontecimientos exteriores. Los primeros no son de ningn modo mitologia,
y la iconografia que los representa no consiste de ningin modo en alegorias. Pero, claro
est, las intenciones y los procedimientos difieren profundamente segun se trate de una u
otra categoria de acontecimientos. Es posible hacerse una idea del contraste refiriéndose,
por una parte, a la iconografia del Christus juvenis de los primeros siglos del cristianismo
(algunos de sus tipos han sido recordados aqui, véase supra Il, 2) y, por otra parte, bien en
la Iglesia de Oriente, a la del pantokrator provisto de todos los atributos de la madurez y la
virilidad, bien en la de Occidente a la del Jesus sufriente y crucificado.

Lo que esta ultima iconografia refleja es la inclinacion a encontrar lo divino en la realidad
humana de todos los dias, incluso en sus oscuridades y abyecciones: la idea de que la
divinidad no podia salvar al hombre mas que haciéndose hombre en este sentido. Por el
contrario, lo que refleja la primera es la idea de que la divinidad no puede entrar en



contacto con la humanidad méas que transfigurando a ésta; que la salvacion del hombre
prisionero de las tinieblas ahrimanianas no puede ser mas que una asuncién celestial,
operada por la todopoderosa atraccion de la luz divina, sin que ésta deba ni pueda ser hecha
cautiva, pues la posibilidad de salvacion quedaria abolida.

Precisamente los actos de la dramaturgia maniquea de la salvacion son la preparacion y la
espera de este triunfo. Ahora bien, esta soteriologia, liberacién de las «particulas de luz»
escapadas de su prision y reunidas por fin con sus semejantes, es exactamente la de un
Sohravardi y un Semnani. De ahi su metafisica de la luz que enmarca su fisiologia del
hombre de luz, centrada en la presencia o la atraccion de una Naturaleza Perfecta o un
«testigo en el cielo», que es para la individualidad del mistico el hom6logo del gemelo
celestial de Mani, es decir, Cristo o la Virgen de luz. La pintura maniquea se proponia
ofrecer una percepcion sensible de este retorno «de la luz a la luz», como acontecimiento
suprasensible. Que la iconografia descubra una afinidad entre sus procedimientos y los de
la miniatura persa es un hecho que encubre otra afinidad de orden mas profundo.

Asi, esta afinidad més profunda, perceptible en la que existe entre los procedimientos
técnicos de la iconografia maniquea y la miniatura persa, es la misma que ejercié su
influencia en los siglos VII1'y IX de nuestra era en los medios espirituales en que se formé
la gnosis chiita. La idea misma que preside la teosofia chiita, la del Imam y la imamologia,
determina una estructura que se articula en tres tenias fundamentales, en los que se percibe
la afinidad entre la gnosis chiita y la gnosis maniquea. De estos tres temas, el de la walayat
es quizas el dominante, pues cristaliza a su alrededor el tema de los ciclos de la Profecia y
el de las ciencias espirituales es de la naturaleza, alquimia y astrologia, que son las bases de
la cosmologia y la biologia maniqueas.

El tema de la walayat ya se ha planteado aqui, sea a propoésito de la vision de los siete
abdal, las siete estrellas proximas al polo, en Rlzbehan, sea proposito de la jerarquia
esotérica que, organizada a imagen de la cupula celeste, tiene su clave de boveda en el polo
(el Imam oculto) y cumple una funcién de salvacion cosmica (supra 11, 2 'y 3). Lo hemos
visto reaparecer, unas paginas mas atras, en relacion con la idea del maestro interior, ostad
ghaybt, «angel Gabriel de tu ser», que, en su funcién de iniciador al sentido oculto de las
revelaciones, ha aparecido, en Semnani, como el «Imam interior» y por tanto como una
interiorizacion de la imamologia. Se ha sefialado ya la dificultad de traducir
simultaneamente los aspectos connotados por el término: la dificultad se debe sin duda a
que la estructura que ahi esta implicita no tiene correspondencia exacta en occidente, salvo
entre los espirituales citados ocasionalmente con anterioridad. Esta estructura religiosa es
completamente diferente de lo que designamos cominmente con la palabra «lglesia», pues
hace corresponder a cada uno de los ciclos de la Profecia (nobowwat) un ciclo de iniciacién
(walayat) al sentido oculto de la letra revelada. La gnosis chiita, como religion iniciatica, es
iniciacién a una doctrina. Por eso resulta particularmente insatisfactorio traducir, como se
hace a menudo, walayat por «santidad». Lo que connota este término, especialmente la
nocion canonica de santidad, esta muy alejado del sentido original. La walayat como
iniciacion y como funcion iniciatica es el ministerio espiritual del Imam, cuyo carisma es
iniciar a sus fieles al sentido esotérico de las revelaciones proféticas. Mas aun, el Imamato
es ese sentido. El Imam como walf es el «gran maestro», el maestro de iniciacion (asi



traspuesta a otro plano, se puede conservar la doble acepcion exotérica de la palabra wali:
por una parte, amigo, compafiero; por otra, sefior, protector).

El segundo tema, el de los ciclos de la Revelacion, esta implicito en la idea misma de la
waldyat. Esta postula en efecto, tal como se acaba de decir, una teoria de los ciclos de la
Profecia: profetologia e Imamologia son dos luces inseparables. Ahora bien, esta teoria de
los ciclos de la Revelacion, aun presentando en la gnosis ismaili rasgos que recuerdan el
tenia del Verus Propheta en el cristianismo ebionita, es una teoria especificamente
maniquea. Por otra parte, la «fisiologia del hombre de luz», el crecimiento de sus 6rganos
sutiles, se modela en Semnanit, como ya hemos visto, sobre esta misma teoria de los ciclos
de la Profecia. Los 6rganos sutiles son respectivamente los «profetas de tu ser»; su
crecimiento hasta el «cuerpo de resurreccion» es, en correspondencia sorprendente con el
ciclo de las resurrecciones del adepto en la gnosis ismaili, la realizacion microcésmica y el
homologo de los ciclos de la Profecia.

Por ultimo, tercer tema, alquimia y astrologia son, como ciencias espirituales de la
naturaleza, fundamentales para la soteriologia maniquea de la luz; hemos visto igualmente
a Najm Kobra designar al buscador como «particula de luz» aprisionada en la tiniebla y
proclamar que su método no era otro que el de la alquimia. Es esta operacion alquimica la
que produce la aptitud para la apercepcion visionaria de los mundos suprasensibles, los
cuales se manifiestan por las figuras y constelaciones que brillan en los cielos del alma, los
cielos de la Tierra de luz. Estas constelaciones espirituales son homologas de las que
interpreta la astronomia esotérica (supra I11, 3), con una misma figura que domina la Imago
mundi asi ejemplificada en una y otra parte: el Imam que es el polo, lo mismo que en
términos de alquimia espiritual es la «Piedra» o el «Elixir».

Son estos tres temas, articulados paralelamente en la gnosis maniquea y en la gnosis chiita,
los que amplifican y explicitan el motivo fundamental de la teofania, cuyos presupuestos e
implicaciones se han recordado anteriormente. Ahora bien, este sentimiento teoféanico
comun al chiismo y al sufismo (y que se expresa particularmente en el sufismo chiita)
determina la apercepcion chiita de la persona del Imam, como determina igualmente la
apercepcion de la belleza en aquellos sufies, los discipulos de Rzbehan de Shiraz, por
ejemplo, para los que se ha utilizado propiamente la designacion de «fieles de amor». En
consecuencia, es a este mismo sentimiento teofanico fundamental al que hay que apelar
para dar cuenta, en iconografia, de técnicas pictéricas comunes. La persona del Imam (es
decir, del Imam eterno en sus doce ejemplificaciones personales para el chiismo
duodecimano) es la forma teofanica (mazhar) por excelencia. La persona del shahid, el ser
de belleza elegido como testigo de contemplacion, es para su fiel la forma teofanica
personal; lo hemos identificado en el curso de esta investigacion con nombres muy
diversos. Hay algo en comun entre la dedicacion caballeresca que liga al adepto chiita con
la persona teofanica del Imam y el servicio de amor que liga al amante mistico con la forma
terrenal a través de la cual se le revela el atributo divino por excelencia que es la belleza.
Los origenes histdricos de esta connivencia no seran quiza nunca definitivamente
esclarecidos; se establecen en la fecha y en los medios espirituales que evocabamos antes.
Lo que retiene la fenomenologia son las atestaciones de estados vividos; el sentimiento
maniqueo del drama del universo era particularmente apto para desarrollar el sentimiento



de un pacto de fidelidad personal; toda la ética del chiismo y del sufismo iranio culmina en
la idea de javanmardi, es decir, de «caballeria espiritual».

Asi se hace posible valorar plenamente el testimonio de un escritor del siglo XI, Abd
Shakdr Salimi, que nos describe como los maniqueos de Asia central se caracterizaban por
el culto de apasionada adoracidn gque profesaban para con la belleza y todos los seres de
belleza. En nuestros dias se han emitido contra este testimonio objeciones que se anulan por
si mismas, pues confunden pura y simplemente las implicaciones de la fisica maniquea de
la luz con lo que teniamos la costumbre de pensar en Occidente en términos de union
hipostatica. De ahi, la advertencia que repetiamos al comienzo del presente apartado; mas
le valdria al fil6logo puro abstenerse de toda intrusion en el campo cerrado de la filosofia
que presentarse en €l con armas inadecuadas.

Si se piensa en términos de teofania (tajalli, zohdr), no en términos de unién hipostética, se
hablara nada més que de un receptaculo corporal (mazhar), que cumple la funcion y el
oficio de un espejo. El receptaculo, caro spiritualis, puede ser percibido como tal de
diversas maneras; esta percepcion es posibilitada por esa alquimia de que nos habla Najm
Kobra y actuia sobre los 6rganos de percepcién del contemplador (para los cuales y por los
cuales el acontecimiento era a la vez sensible y suprasensible, como afirmaba Najm Razi).
En virtud de ello se nos ha recordado en numerosas ocasiones que la vision esta en funcion
de la aptitud: tu contemplacion vale lo que eres. Asi los autores ismailies, Abl Ya’qdb
Sejestant, entre otros, como tratando de prevenir las desafortunadas objeciones evocadas
unas lineas mas atras, insisten en el hecho de que la belleza no es un atributo inmanente a la
naturaleza fisica, no es un atributo material de la carne; la belleza fisica es en si misma un
atributo y un fendmeno espiritual. So6lo es percibida por el érgano de luz, y la percepcién
como tal efectda el paso del plano sensible al suprasensible. Quiza la descripcion de Abl
Shakdr exagera en los detalles algunos rasgos comunes a los maniqueos y a los sufies
hallajianos, pero, como ha escrito L. Massignon, «resume el caracter esencial de este
desarrollo particular de un sentimiento estético cristalino, tan transparente como un arco
iris, que el Islam ha derivado de un concepto maniqueo mas bien dramatico: el
aprisionamiento de las particulas de luz divina en la matriz demoniaca de la materia».

Ese es el sentimiento estético fundamental que, persistiendo en desarrollos diversos, se
expresa por una técnica pictorica comun. Se ha considerado a Mani tradicionalmente en el
Islam como el iniciador de la pintura y el mas insigne maestro en el arte de pintar (en la
lengua persa clasica, los términos nagarestan y nagar khaneh son utilizados con el
significado de «casa de Mani» para designar un grupo de pinturas, un libro de imagenes
pintadas). Es sabido que su pintura tenia esencialmente una funcion didactica; se proponia
conducir a la vision de lo que estd mas alla de lo sensible: provocar el amor y la admiracion
por los «Hijos de la Luz», y el horror por los «Hijos de las Tinieblas». Las iluminaciones
liturgicas, tan desarrolladas entre los maniqueos, eran esencialmente la escenografia de la
«liberacion de la luz». Con este fin los maniqueos llegaron a representar la luz en sus
miniaturas por medio de metales preciosos. Si asociamos la persistencia de la técnica
maniquea y sus motivos decorativos con el resurgimiento de la fisica maniquea de la luz en
la «teosofia oriental» de Sohravardi, y sobre todo con ciertos salmos compuestos por él,
comprenderemos tanto mejor todo lo que sugieren estas lineas de L. Massignon: «El arte de
las miniaturas persas, sin atmdsfera, sin perspectiva, sin sombras, sin modelado, con el



esplendor metélico de la policromia que le es particular, da testimonio de que sus
iniciadores pretendian una especie de sublimacién alquimica de las particulas de luz divina
aprisionadas en la "masa" de la pintura. Metales preciosos, oro y plata, afluyeron a la
superficie de las franjas y de las coronas, de las ofrendas y de las copas, escapando de la
matriz de los colores».

Huida, ascension y liberacion: es esto también lo que anunciaban a Najm Kobra las
visiones de luces coloreadas, colores en estado puro, suprasensibles, liberados de la tiniebla
ahrimaniana del objeto negro que los habia absorbido, y restituidas, tal como habian
aflorado de la noche divina «en las proximidades del polo», a la Terra lucida «que genera
por si misma su propia luz» (véase supra Il1, 1). En esta pura luminiscencia reconocemos
una representacion irania por excelencia: el Xvarnah, la «luz de gloria» que, desde su
mismo origen, constituye en su ser los seres de luz, de los que ella es a la vez la gloria y el
destino (supra Il, 3). Esta luz es lo que la iconografia ha representado como el nimbo
lumino, el aura gloriae que llevan a modo de aureola los reyes y sacerdotes de la religion
mazdea; su representacion paso a las figuras de budas y bodhisattvas, asi como a las figuras
celestiales del arte cristiano primitivo; forma el fondo rojizo de numerosas pinturas
maniqueas de Turfan, asi como de las pinturas de algunos manuscritos persas de la escuela
de Shiraz, supervivencias de las célebres pinturas murales de los sasanidas.

No nos equivoquemos sobre el sentido de estos fondos de color rojizo, cuando los
volvamos a encontrar en el fondo de oro de los iconos y mosaicos bizantinos. Ya se trate
del nimbo de los personajes o de la geografia visionaria de lo que se ha llamado «paisajes
de Xvarnah» (Strzygowsky) se trata siempre de la misma luz transfiguradora: luces que
vuelen a su origen o luces que descienden hacia la superficie de los objetos al encuentro de
aquéllas, atrayéndolas fuera de los objetos en que se encuentran. No hay contraste ni
ruptura, sino prolongacion y persistencia de una misma idea. Pues hay un monofisismo
siempre latente en todo un cristianismo oriental, un mismo deseo imperativo de
transfiguracion, caro spiritualis Christi, del que el fana fi’llah del sufismo no es quiza méas
que el presentimiento o el cumplimiento. El contraste y la ruptura hay que buscarlos en otro
lugar: alli donde la Sombra y las sombras han desterrado definitivamente esta luz de la
iconografia.

3.- Los colores «fisiologicos» segun Goethe

No intentaremos recapitular los temas basicos del presente estudio; no se trata de concluir;
la ambicién de una verdadera investigacion es abrir el camino a cuestiones nuevas. Entre
las cuestiones que quedarian pendientes de plantear o desarrollar, hay una que ya aqui
mismo sale espontaneamente a la luz. Lo que hemos analizado como apercepciones
visionarias, sentidos suprasensibles, 6rganos o centros sutiles que se desarrollan en funcién
de una interiorizacion creciente, en suma, todos los temas constitutivos de una «fisiologia
del hombre de luz» nos han mostrado en los fotismos coloreados, percepciones
suprasensibles de colores en estado puro, una actividad interior del sujeto que no es el
simple resultado de impresiones pasivamente recibidas de un objeto material. Para
cualquiera que esté familiarizado con la Farbenlehre (teoria 0, mas bien, doctrina de los
colores) de Goethe, la pregunta se plantea de forma ineluctable ¢no hay una fecunda



comparacion que establecer entre nuestra «fisiologia del hombre de luz» y la nocion de
«colores fisiologicos» de Goethe?

Tengamos presentes algunas tesis fundamentales de Najm Kobra, por ejemplo: lo buscado
es la luz divina y el propio buscador es una particula de esa luz; nuestro método es el de la
alquimia; lo semejante aspira a su semejante; lo semejante no puede ser visto y conocido
mas que por su semejante. Parece entonces que el propio Goethe haya trazado la via a
cualquiera que quiera responder a la invitacién del sufi iranio para penetrar en el nucleo del
problema: «EIl ojo debe su existencia a la luz. De un aparato sensorial auxiliar, animal y
neutro, la luz ha evocado, ha producido para si misma, un 6rgano semejante a ella misma;
asi el ojo fue formado por la luz, de la luz y para la luz, para que la luz interior entrara en
contacto con la luz exterior. Aqui incluso nos viene a la memoria la antigua escuela jénica
que no dejaba de repetir, concediendo a ello una importancia extrema, que lo semejante es
conocido solo por lo semejante. Y rememoraremos asi las palabras de un antiguo mistico,
que parafrasearé gustosamente de este modo:

Si el 0jo no fuera de naturaleza solar,

¢como podriamos mirar la luz?

Si la propia potencia de Dios no viviera en nosotros,
¢como podria el divino arrebatarnos en éxtasis?»

Se puede asociar espontaneamente el testimonio del viejo mistico anénimo citado por
Goethe con los de los sufies iranios que han sido recordados aqui. La idea de una
«fisiologia del hombre de luz», tal como la plantea la teoria de los sentidos suprasensibles
de Najm Kobra y la teoria de los 6rganos sutiles de envolturas coloreadas de Semnant,
coincide con la gran intuicion de Goethe, a saber, la atribucion a los «colores fisiologicos»
de una importancia preeminente que los sitla a la cabeza de la Gran Obra, y que el autor
amplificara explicando el significado mistico y la experiencia de los colores. Y es que el
término «fisiologia» no nos remite aqui de ningin modo a un organismo material, sino a
algo de lo que se priva toda ciencia racionalista que, aparte de los datos empiricos
sensibles, no conoce mas que las abstracciones del entendimiento. De forma similar,
Goethe comienza por recordar que el fendmeno que él designa como «colores fisiolégicos»
ha sido conocido desde hace mucho tiempo; desgraciadamente, por falta radical de una
fenomenologia apropiada, no se ha sabido comprender ni valorar; se ha hablado de colores
adventici, imaginarii, phantastici, vitia fugitiva, ocular spectra, etc. En suma, se ha
considerado esos colores como algo ilusorio, accidental, inconsistente; se los ha relegado al
dominio de los fantasmas peligrosos, pues una concepcion del universo que identifica la
realidad fisica con la realidad total ya no puede ver, en efecto, en lo suprasensible mas que
lo espectral. Por el contrario, hemos aprendido aqui a ver en lo suprasensible algo muy
distinto de eso, y de ello nos hablan nuestros sufies. Y ese algo concuerda con la afirmacién
de la Farbenlehre, cuando plantea que los colores que llama «fisioldgicos» pertenecen al
sujeto, al organo de la vision, al «ojo que es luz»; mejor todavia, son las condiciones
mismas del acto de ver, que resulta incomprensible si no es una interaccion, una accion
reciproca.

La denominacion de «fisiologicos» que por esta razén se les da, recibe todo su sentido y su
justificacion a medida que se explicita la idea. Hay inicialmente ahi un rechazo a admitir un



caracter puramente exterior o extrinseco, como si el Ojo no hiciera méas que reflejar
pasivamente el mundo exterior. La percepcion del color es una accion y una reaccion del
alma que se comunica a todo el ser; hay entonces una energia emitida por los 0jos, una
energia espiritual que emana de toda la espiritualidad personal, energia que no es ni
cuantificable ni ponderable (no podria ser valorada mas que por esa balanza mistica de la
que habla Najm Kobrd, supra 1V, 10). «Los colores que vemos en los cuerpos no afectan al
ojo como si fueran algo extrafio a él, como si se tratase de una impresion recibida
puramente del exterior. No, este érgano esta siempre en condiciones de producir colores, y
disfruta de una sensacion agradable si algo homogéneo con su naturaleza le es presentado
desde el exterior» (Farbenlehre 760). Esto es asi porque los colores no hacen mas que
modificar ocasionalmente la capacidad o potencia determinativa latente que es el propio
0jo. Siempre vuelve como un leitmotiv la afirmacion de que el Ojo produce entonces otro
color, su propio color. El ojo busca, al lado de un espacio coloreado dado, un espacio libre
para producir el color que él mismo exige. Es éste un esfuerzo hacia una totalidad en la que
se encuentra implicita la ley fundamental de la armonia cromaética, y por eso «si la totalidad
de los colores es propuesta al ojo desde el exterior como un objeto, él se regocija de ello
porque en ese momento su propia actividad se ofrece a él como una realidad» (Farbenlehre
808).

¢No hay un fendmeno semejante de totalidad en la reunién de los dos resplandores, uno
emitido por el cielo, el otro por la persona terrenal, que Najm Kobra percibio como la
forma teofanica de su «testigo en el cielo» (supra 1V, 9), es decir, de la parte
complementaria celestial que condiciona la totalidad de su ser? Lo que autoriza el
paralelismo son las palabras del antiguo mistico que Goethe hizo suyas en la introduccion
de su propio libro.

Del intercambio mutuo de lo semejante con lo semejante, de la interaccion asi esbozada, se
desprende la idea de acciones especificas; estas acciones no son nunca arbitrarias, y sus
efectos bastan para atestiguar que el «color fisiol6gico» como tal es una experiencia del
alma, es decir, una experiencia espiritual del color mismo: «De la idea de polaridad
inherente al fendmeno, del conocimiento que hemos alcanzado de sus determinaciones
particulares, podemos concluir que las impresiones particulares de los colores no son
intercambiables, sino que acttan de forma especifica y deben producir condiciones con una
especificidad decisiva en el organismo vivo. Ocurre lo mismo con el alma (Gemiit): la
experiencia nos ensefia que colores particulares producen impresiones mentales definidas».
Son estas impresiones las que fundamentan los significados de los colores, los cuales se
escalonan hasta su significado mistico, que ha retenido la atencion de los maestros sufies
iranios. Con esos significados termina en unas paginas admirables la Farbenlehre. «Todo lo
gue precede ha sido un intento de mostrar que cada color produce un efecto definido sobre
el ser humano, que revela asi su naturaleza esencial tanto al ojo como al alma. Se deduce de
ello que el color puede ser utilizado para ciertos fines fisicos, morales y estéticos.» Puede
ser utilizado también para otra finalidad que aprovecha su efecto y expresa todavia mejor su
significado interior, es el uso simbdlico que Goethe distingue cuidadosamente del uso
alegorico (en contra del desafortunado y frecuente habito de confundir alegoria y simbolo).

«Por ultimo, y como se intuira con facilidad, el color puede asumir un significado mistico.
En efecto, el esquema (el diagrama) en el que se presenta la diversidad de los colores



sugiere las condiciones arquetipicas (Urverhaltnisse) que pertenecen tanto a la percepcion
visual del hombre como a la naturaleza; en consecuencia, no hay duda de que es posible
servirse de sus relaciones respectivas a modo de lenguaje, si se quieren expresar las
condiciones arquetipicas, que no pueden afectar a los sentidos con la misma fuerza ni con la
misma diversidad». Y tal es el lenguaje que los fotismos coloreados han hablado de hecho a
todos los discipulos de Najm Kobra, porgue el color no es una impresion pasiva, sino el
lenguaje del alma consigo misma. Asi, en la héptada de los colores, Semnant percibe la
héptada de los érganos del hombre de luz, la héptada de los «profetas de tu ser».

Y en una Ultima indicacion de Goethe, quiza nos es posible percibir como la experiencia
espiritual del color puede iniciar a la revelacion del «testigo en el cielo», del guia celestial,
del que hablaron Sohravardi, Najm Kobra y Semnani. «Si se ha elegido bien la polaridad de
amarillo y azul, si en particular se ha observado bien su intensificacion en rojo, para ver
como estos opuestos se inclinan el uno hacia el otro y se retinen en un tercero, entonces no
hay duda de que empezara a despuntar en nosotros la intuicion de un profundo secreto, el
presentimiento de que se puede atribuir a estas dos entidades separadas y reciprocamente
opuestas un significado espiritual. Cuando se las vea producir hacia abajo el verde y hacia
arriba el rojo, dificilmente se podra evitar la idea de que se contempla aqui a las criaturas
terrenales, y alli a las criaturas celestiales de los Elohim» (Farbenlehre 919).

Aqui también las palabras del mistico andnimo citado por Goethe nos lucen presentir la
convergencia global entre la doctrina de los colores del pensador aleman y la fisica de la luz
de nuestros misticos iranios, que representa para ellos una tradicion que se remonta a la
antigua Persia, anterior al Islam. Nuestras indicaciones han sido someras. Buen numero de
preguntas quedaran en el aire, pero valia la pena que quedaran al menos planteadas. En la
medida en que la dptica de Goethe es una «Optica antropologica», se enfrentd y continuara
enfrentandose con las exigencias v los habitos de lo que llamamos «el espiritu cientifico».
Incumbe a éste perseguir los fines que se ha fijado, pero aqui se trata de otra cosa, de otro
fin, comun a aquellos que han experimentado de forma semejante los «actos de la luz».

Este fin es la sobreexistencia de la individualidad personal superior, alcanzada por la
reunién con su propia dimension de luz, su «cara de luz», Tic da a la individualidad su
dimensidn total. Para que esta reunion sea posible, es preciso que aflore en el hombre
terrenal la aptitud para la «dimension polar», que se anuncia por los destellos fugitivos de la
sobreconciencia. A este afloramiento tiende la fisiologia del hombre de luz, lo que Semnani
expresaba hablando del Nifio espiritual que debe procrear el «Abraham de tu ser». Najm
Kobréa confiesa haber meditado largo tiempo antes de comprender quien era esa luz
resplandeciente en el cielo de su alma, y a la que se unia la propia llama de su ser. Si él
comprendi6 que alli estaba la luz buscada, fue porque sabia quién era la luz buscadora. El
mismo nos ha dicho: «Lo buscado es la luz divina, el buscador es una particula de esa luz».
«Si la propia potencia de Dios no viviera en nosotros, ;cémo podria el divino arrebatarnos
en éxtasis?», preguntaba por su parte el viejo mistico en el prologo de la Farbenlehre.

La concordancia literal de las palabras nos permite, por tanto, considerar la investigacion
sobre los origenes y las causas de los «colores fisiolégicos» como la busqueda de una
verificacion experimental de la fisiologia del hombre de luz, es decir, de los fenOmenos de
las luces coloreadas, percibidos e interpretados por nuestros sufies iranios. De unay otra



parte, la misma busqueda del hombre de luz. Y en unay otra bisqueda, como por
adelantado, Maria Magdalena ha dado la respuesta cuando en el libro de la Pistis Sophia
dice: «El hombre de luz en mi», «mi ser de luz», ha comprendido estas cosas, ha producido
el sentido de estas palabras (supra Il, 1). ;Quién es el buscado?, ¢quién, el buscador?
Inseparables una de otra, las dos preguntas no pueden quedar en el plano tedrico. La luz
reveladora precede en cada ocasion a la luz revelada, y la fenomenologia no hace mas que
descubrir a posteriori el hecho cumplido. Entonces los cinco sentidos se transmutan en
otros sentidos. Superata tellus sidera donat: «Y la tierra sobrepasada nos hace el don de las
estrellas» (Boecio).
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