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1. Isfahén: de la ciudad de los sentidos a la ciudad «imaginal»

Louis Massignon habla del «Paraiso de los cuatro rios que confluyen en el centro
en el interior de un recinto cuadrado muy alto, en un espejo que debia ser objeto de la
contemplacion». Henry Corbin se inclina también a ello desvelando un «espejo que a
través las palingenesias, refleja todavia el paisaje de gloria descrito por la cosmogonia
mazdea de la mafiana de los mundos: el concepto mismo del Jardin celeste, del paraiso».

r . . ’ ’ 1 P . . ey
Ambos ven Irdn con el ojo del jardin-paraiso . Quizés hay en esta comunidad de vision
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una realidad mas profunda que sobrepasa a ambos, pero de la cual son en cierto modo lo
depositarios. Quizas esta realidad es el alma de Irdn, esta substancia magica que los
antiguos iranios veian con el ojo del alma (jdn chashm)®.

Para comprender el sentido que el mundo intermedio (barzakhi) de la Imaginacion
creadora (khaydl)3 tiene en la mistica islamica®, podemos recurrir a la significacion
simbolica de la arquitectura persa’. Algunas de las paginas que Henry Corbin ha
consagrado a la bella ciudad de Isfahan muestran hasta qué punto él era sensible a la
belleza del paisaje y del arte persas: «Mads de treinta afios atras, para el viajero que venia
del sur por la ruta de Shiraz, en un brusco viraje situado ain en la colina, Isfahan ofrecia
a menudo la “vision de esmeralda” de sus jardines, sus “paraisos”, de la cual emergian
solas las ctipulas mismas verdeantes de sus mezquitas y de sus madrasah.»®. El oasis de
Isfahan, la «ciudad azuly», parece tipificar para nuestro autor el reflejo sensible de las
ciudades miticas de esmeralda, a las que el viajero accede cuando ha alcanzado la
montana de Qaf. Henry Corbin habla tanto de la «visiéon de esmeralda» como del
«fendémeno del espejo» que aparece en el espacio vacio de los nichos finamente

rebajados de la camara de musica del palacio de ‘Ali Qapi en Isfahan (principios del s.

The Islamic Garden, o.c., pp. 41-67; J. S. Meisami, «Allegorical Techniques in the Ghazals of Hafezy,
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Hafezy, International Journal of Middle East Studies, 17 (1985), pp. 229-60; id., «The Body as a Garden:
Nature and Sexuality in Persian Poetry». EJMEL, 6:2 (1995), pp. 245-74; id., Structure and Meaning In
Medieval Arabic and Persian Poetry, Londres; Nueva York: RoutledgeCurzon, 2003, pp. 355 ss. et
passim.; A. Schimmel, «The Celestial Garden in Islamy», en MacDougall; Ettinghausen (ed.), The Islamic
Garden, o.c., pp. 11-39.

2Cf. el pref. de D. Shayegan a R. Grousset; L. Massignon; H. Massé (dir.), L dme de [’lran, 2° ed.
aument., Paris: Albin Michel, 1990 [1951], p. 24.

* Cf,, S. H. Bashier, Ibn al- ‘Arabi’s Barzakh. The Concept of the Limit and the Relationship between
God and the World, Albany: State University of New York Press, 2005.

N ‘Afifi, en su Com. a los de Fus. de Ibn al-‘Arabi [ed. critica de A. ‘Afifi, Beirut: Dar al-Kutub
al-‘Arabi, 1346/1946], define el «mundo de las Imagenes» ( ‘dlam al-mithal) como «un mundo realmente
existente en que se hallan las formas de las cosas de un modo que oscila entre la “delicadeza” y la
“tosquedad”, o sea entre la pura espiritualidad y la pura materialidad». Las formas sensibles se vuelven
espirituales en el mundo de la «materia inmaterial», segin la clasica definicion que nos da H. Corbin:
«[...] entre el universo aprehensible por la pura percepcion intelectual (el universo de las Inteligencias
querubinicas) y el universo perceptible por los sentidos, existe un mundo intermedio, el de las Ideas-
Imagenes, las Figuras-arquetipos, los cuerpos sutiles, la «materia inmaterial»; mundo tan real y objetivo,
consistente y subsistente, como el mundo inteligible y el sensible, universo intermedio “en el que lo
espiritual toma cuerpo y el cuerpo se torna espiritual” [...]». Cf. H. Corbin, La imaginacion creadora en
el sufismo de Ibn ‘Arabi, Barcelona: Destino, 1993, p. 14.

5 Sobre el sentido de la unidad en el arte irani, cf. Ardalan; Bakhtiar, The Sense of Unity, o.c.; L.
Bakhtiar, Sufi, Expression of the Mystic Quest, reimpr., Londres: Avon Publishers of Brad; Thames and
Hudson, 1997 [1976].

SH. Corbin, «Les cités emblématiques», prefacio al libro de Stierlin, Ispahan, Image du Paradis,
o.c,p.5.



XVII)'. Corbin le comentd a Daryush Shayegan de dichos nichos: «Esto es el fenomeno
del espejo, si acercas la mano a este vacio no tocas la forma, pues la imagen no estd ahi,
estd en otra parte... en otra parte [...] quién sabe, quizas en ciudades maravillosas que
se hallan a ambos lados de la montafia magica, en el octavo clima: alli donde todos los
cuerpos permanecen en suspension semejantes a estas siluetas que ves flotando aqui»®.
Pensadores como Shihab al-Din Yahya Suhrawardi conciben un cosmos entre el mundo
corpéreo (‘alam-i barzakh) y el mundo angélico (‘dlam-i gahria), un mundo de formas
e «imagenes suspendidasy (muthul mu‘allaga) o de «formas puras» (ashhdb al-
mujarrada)g, como la imagen en el espejo, que no pertenecen ni se adecuan al ente
material, sino que este ultimo es el lugar donde se manifiestan. En este sentido,

Suhrawardi afirma en su Libro de la Sabiduria oriental:

«La verdad es que las formas que vemos en los espejos, al igual que las Formas
imaginales (suwar khaydliyya), no estan materialmente impresas, ni en el espejo ni en la
imaginacion. No, son “cuerpos en suspenso” (mu ‘allaga) [...]. Tienen, por supuesto, lugares de
aparicion o lugares epifanicos (mazahir), pero no estan materialmente contenidos en ellos. El
espejo es, desde luego, el lugar de aparicion de las formas que vemos en el espejo, pero estas
formas estan a su vez “en suspenso”’; no se encuentran en ¢l ni como algo material en un lugar
del espacio, ni como un accidente en su sustrato. La Imaginacion activa (phantasis; takhayyul)
es el lugar de aparicion de las formas de la imaginacion representativa (khaydl), pero estas
mismas formas estan “en suspenso”.»'°

Este «mundo imaginal» constituye un «istmo» (barzakh), un entre-dos o mundo
intermedio entre lo material y lo espiritual, entre lo sensible y lo inteligible puro, entre
el mundo de los cuerpos y el mundo de los espiritus: entre la geografia terrestre y la
topografia espiritual, entre la ciudad de los sentidos que es Isfahan y la ciudad mitica de
Hiirqalya, Tierra-limite «mediana y mediadora» entre la belleza sensible de los azulejos
y la luz verde brillante de la percepcion visionaria. Corbin veia en la topografia de Iran

la forma terrestre y sensible del mundus imaginalis. El oasis de Isfahdn, la «ciudad

"H. Corbin, En Islam iranien: Aspects spirituels et philosophiques, reimpr., 4 t., Paris: Gallimard,
1971-1972, t. 1, p. XXI.

¥ Apud D. Shayegan, «L’homme a la lampe magique», en S. H. Nasr (ed.), Mélanges offerts d Henry
Corbin, Teheran: McGill University, Tehran Branch; Tehran University; The Imperial Iranian Academy
of Philosophy, 1977, p. 31; id., Henry Corbin. La topographie spirituelle de [’Islam iranien, Paris: La
Différence, 1990, pp. 23-4. (La cursiva es mia).

’ Cf. M. A. Razavi, «The Significance of the Suhrawardi’s Persian Sufi Writings in the Philosophy
of Illumination», en L. Lewisohn (ed.), Classical Persian Sufism: from its Origins to Rumi, Londres:
Khaniqahi Nimatullahi Publ., 1993, pp. 259-83; id., Suhrawardi and the School of lllumination, Londres:
Curzon, 1997, cap. 4: «Philosophical Sufismy», pp. 78-120, esp. pp. 86-9.

' Suhrawardi, Le Livre de la Sagesse Orientale (Kitdb al-hikmat al-ishrdq), trad. y nn. de H.
Corbin; intr. de Ch. Jambet, Lagrasse: Verdier, 1986 [1952], § 225, p. 199. Véase a su vez § 244, p. 213,
§ 247, p. 215. Cf. H. Ziai, Knowledge and Illumination: A Study of Suhrawardi’s “Hikmat al-Ishrdq”,
Brown University Judaic Studies Series 97, Atlanta: Scholars Press, 1990.



azul», parece tipificar para nuestro autor el reflejo sensible de la ciudades miticas de
esmeralda, a las que el viajero accede cuando ha alcanzado la montafia de Qaf: «Hace
todavia una treintena de afos, al viajero que venia del sur por la ruta de Shirdz, en un
brusco viraje situado aun en la colina, Isfahdn ofrecia a menudo la “visién de
esmeralda” de sus jardines, sus “paraisos”, de donde emergian, singulares, las propias
cupulas verdeantes de sus mezquitas y de sus madrasah.»'' Isfahan es para Corbin una
ciudad emblemdtica: «Ir a Isfahan sera ir a la Mezquita Real como lugar de encuentro
entre el universo imaginal de Hirqalya, la mas elevada de las “ciudades de esmeralda”,
y la maravilla arquitectonica percibida por los sentidos. Sera también reencontrarse con
la obra de los filésofos ishrdgiyydn cuya metafisica de la Imaginacion permite este
encuentro, puesto que ella nos abre al intermundo, intermediario entre lo inteligible puro

y lo sensible.»'?

2. El estanque como espejo de lo inteligible

Henry Corbin escribe que: «La comparacion a la cual recurren regularmente
nuestros autores es el modo de aparicion y de subsistencia de las Imagenes
“suspendidas” en un espejo. La sustancia material del espejo, metal o mineral, no es la
sustancia de la imagen, una sustancia cuya imagen seria un accidente. Ella es
simplemente el “lugar de su aparicion”.»'® En el Corpus Hermeticum podemos leer que
«el cosmos sensible (aisthétou) se refleja en el inteligible (noétou), y el inteligible en el
sensible»'®. La Imaginacion activa es el espejo por excelencia, el lugar epifanico de las
Imégenes del mundo arquetipo. El fenomeno del espejo, que esta en el nicleo de la
arquitectura persa de las mezquitas, funda igualmente la metafisica de la Imagen
profesada por toda una linea de filésofos visionarios'’. Hay también un vinculo interior
entre las diferentes formas de la vision irania del mundo, una Gestalt de la cual se traza

la epifania tanto en la arquitectura como en el espacio cualitativo de las miniaturas. El

1 Corbin, «Les cités emblématiquesy, o.c., p. 5.

"2 1b., p. 10. Sobre el sentido espiritual de esta ciudad véase también En Islam iranien, o.c., t. IV, pp.
9 ss.

B H. Corbin, Face de Dieu, face de I’homme. Herméneutique et soufisme, Paris: Flammarion, 1983,
p. 18.
" Corpus Hermeticum, XVII. Se sugiere que uno ve las formas incorpéreas en los cuerpos del
mismo modo que se ven las imagenes incorpéreas en los espejos. Para la analogia del espejo en Platon,
véase Sofista 239d. Entre las diversas nociones del reflejo y la transfiguracion véase 2 Cor 3:18, Flp 2:6-
8,3:21.

5 Cf. 0. Grabar, «Isfahan as a Mirror of Persian Architecture», en R. Ettinghausen; E. Yarshater
(eds.), Highlights of Persian Art, Boulder, Colorado: Westview Press, 1979, pp. 213-41. Véase a su vez
O. Grabar, The great mosque of Isfahan, Londres: 1. B. Tauris, 1990.



concepto del espacio que determina la estructura de la mezquita irani asegura la funcion
esencial del Templo: «Es un espejo de agua que refleja a la vez la cupula celeste que es
la verdadera boveda del femplum y los azulejos policromados que recubren las
superficies. [...] Todas sus iméagenes son apariciones en un espejo, en la superficie
espejeante de una pared o de la hoja de un libro.»'®

Como ya he dicho hace un momento, Corbin era extremadamente sensible a la
topografia de Iran, él veia en ella la forma terrestre y sensible del mundus imaginalis.
Esto muestra lo que ¢l mismo afirma de la mistica de Rizbihan Bagqli, que «es una
metafisica que no se expresa en conceptos; se expresa esencialmente en imdgenes |...]
El pensamiento y las percepciones de Rlzbihan son esencialmente los de lo imaginal
[..]p".

El nucleo de este problema metafisico de la imagen especular se puede introducir a
partir de un ejemplo extraido de la estética espiritual. El cosmos se estructura en una
serie gradual de Presencias o Descensos que se corresponden con los diversos niveles de
los seres y representan la relacion entre Creador y criatura (Haqq y khalg). Cada
Presencia (hadra) o planos del ser a partir de la Ipseidad divina es la imagen y la
correspondencia (mithal), el reflejo y el espejo de la inmediatamente superior, de tal
modo que cada plano reproduce o imita, a la manera de un espejo y segiin su estructura
especifica, lo que existe en el inmediatamente superior. De este modo, todo lo que
existe en el mundo sensible (‘dlam al-mulk, ndsit) es un reflejo, una tipificacion o
modelo (mithal) de lo que existe en el Mundo de los Espiritus (‘dlam al-arwdh), y asi
sucesivamente hasta remontarnos a los primeros reflejos de la Esencia divina (al-dhat),
por lo que todo lo que se manifiesta ante los sentidos, es uno de los rostros (wajh) de
Dios, es decir, de los Nombres divinos.

Es lo que proponen el plano del jardin irani tradicional (bdgh) y el patio (haydt) de
la mezquita. La aplicacion arquitectonica del concepto de jardin refleja el «sentido de
lugar» (ma 'kdn), viéndose el jardin como un espacio definido que abarca dentro de si
mismo un reflejo total del cosmos'". Como exponente representativo podemos tomar el

plano del estanque del extenso patio rectangular de cuatro iwdn-es y arcadas de

16 Corbin, «Les cités emblématiques», o.c., p. 6.

"H. Corbin (ed. per. e intr.), Commentaire sur les paradoxes des Soufis (Sharh-e Shathiydt),
Teheran; Paris: Adrien-Maisonneuve (Bibl. Iranienne, n° 12), 1966, pp. 3-4.

'8 El «sentido de lugar» (ma ’kdn) del jardin irani tradicional (bdgh) y del estanque es el paradigma
del jardin del Paraiso, cuyos planos se conciben como un mandala, como un reflejo total del cosmos. Cf.
Ardalan; Bakhtiar, The Sense of Unity, pp. 34-5, 68; N. Ardalan, «The Paradise Garden Paradigmy», en S.
J. al-Din Ashtiyéni; H. Matsubara; T. Iwami; A. Matsumoto (eds.), Consciousness & Reality: Studies in
Memory of Toshihiko Izutsu, Leiden: E. J. Brill, 2000 [1998], pp. 112-9, esp. p. 112.



ceramica policromada de la mezquita del Shah (masjid-i Shah), asi como el patio central
de la madrasa Chahar Bagh (madraseh-i madar-i Shah), ambas en la ciudad de Isfahan.
El estanque-espejo de Darb Yalon en la ciudad de Kashan (en la provincia de Isfahan)
es otro ejemplo del sentido simbolico de la superficie del agua del estanque verde
esmeralda reflejando la Misericordia divina (rahma).

Para entender el fenémeno del espejo’’ se pueden poner dos ejemplos. El primero
de ellos es el de los azulejos del iwdn oeste (s. XIII) de la Mezquita del Viernes
(masjid-i jami ), de época selyucida (s. XI), que al reflejarse en el estanque polilobulado
del patio adquieren un color verde: la ciudad azu/ de Isfahan transfigurada en la ciudad
verde de Hurqalya. El segundo ejemplo es el del iwdn occidental de la Mezquita Real
(construida entre 1611 y 1629) reflectandose en el estanque del patio central®. En este
ultimo caso, la estructura de la mezquita polarizada por la doble axialidad del plano
cruciforme presenta subitamente un eje vertical, pasando por el centro del estanque y
uniendo la tierra con el cielo por medio de la superficie del agua. El elemento vertical
de la cruz estd formado por el iwdn mismo prolongado por su reflejo, mientras que el
brazo horizontal de la cruz, de la misma anchura, esta claramente dibujado por los dos
niveles de arcadas laterales que se miran, ellas también, en el agua. Las cuatro
direcciones cardinales (norte, sur, este, oeste) estan indicadas por los cuatro iwdn-es que
forman la planta cruciforme horizontal. El estanque-espejo introduce en cambio la
dimension vertical del nadir al cenit. Para el observador, este sistema de referencia
espacial que son los ejes cruzados forma un todo, combinando la imagen real y la
imagen virtual del reflejo. El estanque central impide al observador poder acceder al
centro del patio. Pero ;qué pasa cuando nos situamos en el eje de uno de los cuatro
iwdn-es? Nosotros lo contemplamos al mismo tiempo que su imagen invertida en el
estanque. La boveda celeste que se mira en el agua se transforma stbitamente en una
esfera en el centro de la cual se halla el observador, percibiéndose a si mismo en el
corazén de la estructura ortogonal construida. El es el centro de un espacio sin arriba ni
abajo; ¢l estd en el hogar de una vision calidoscopica que simboliza el infinito de la
creacion. Esta imagen invertida es el resultado de la imagen virtual en el nivel de una

catoptrica mistica. Hacer pasar la imagen de la virtualidad a la realidad es realizar la

' Stierlin, Ispahan, Image du Paradis, o.c., pp. 76-9, 176-8.

2H. Stierlin ha sabido fotografiar y comentar este efecto en su libro Ispahan, Image du Paradis,
o.c., pp. 28-9, 41-3, 97-9, 112-3, 154-5. Véanse a su vez, del mismo autor: [ran des bdtisseurs: 2500 ans
d’architecture, Ginebra: Sigma, 1971; Arte islamico: la influencia de la arquitectura persa desde Isfahan
al Taj Mahal, Barcelona: Libreria Universitaria de Barcelona, 2003.



operacion misma que para los metafisicos de la Escuela de Suhrawardi significa la
penetracion en el mundus imaginalis (‘alam al-mithal), el “octavo clima” o mundo
intermedio entre el mundo de la Idea pura y el mundo de la percepcion sensible.

En el texto hermético de la Tabula smaragdina, cuya version mas antigua accesible
en arabe se remonta al siglo VI, y que recoge el alquimista shi‘i Jabir ibn Hayyan en el
siglo VIII, discipulo ferviente del VI imam, Ja‘far al-Sadiq, se halla la nocion de
espacio sin direcciéon y de microcosmo a imagen del macrocosmo que el reflejo del
estanque muestra: «En verdad, ciertamente y sin duda: Lo de abajo es igual a lo de
arriba, y lo de arriba igual a lo de abajo, para obrar los milagros de una cosa tnica.»”'
En el patio-sala infinito de la Mezquita Real, suspendido en la eternidad de un espacio
de pura luz, la seis direcciones del espacio convergen como en un crisol en el que se
mezclan la realidad y la virtualidad. Es al centro a donde remiten las grandes cavidades
de los iwdn-es; es en ¢l donde se condensa el espacio. Este centro es el lugar por
excelencia: espacio trascendental, imagen de lo divino.

El fenomeno del espejo nos permite concebir la dimension integral de una cosa o de
un edificio situado en el espacio de este mundo, puesto que nos lleva a comprender la
dimension espiritual, la Imagen metafisica que precede y modela toda percepcion
empirica: «Ver las cosas en el espejo, es segun la expresion de uno de nuestros shaykhs
iranies “ver las cosas en Hirqalya”, la mas elevada de las ciudades misticas del mundus
imaginalis u octavo clima. El espejo no hace sino mostrarnos la via para penetrar en
Hirqalya. Fascinante es aqui la imagen del iwdn oeste de la Mezquita Real iluminada
por el sol naciente y mirandose en las aguas del estanque central.»*> Henry Corbin,
hablando de la «aparicion de los Invisibles», escribe: «Es una busqueda que se
corresponde con lo que nos propone el plano del agua central del jardin (“paraiso”) irani
tradicional, o bien el de la mezquita, por ejemplo el plano del agua central del vasto
recinto de la Mezquita Real en Isfahan. El agua espejeante unifica la imagen de las
inmensas superficies de loza azul esmaltada (kashi) que la rodean; por la noche, le
sucede una reunion de estrellas. Sumergirse en el estanque para “tocar” la imagen seria
tan vano como romper el espejo. La superficie espejeante es el lugar de aparicion
(mazhar), pero la imagen no esta alli»® Encontramos aqui de nuevo dos nociones

fundamentales de toda la gnosis islamica, las nociones de mazhar y de mazhariyya:

2! J. Ruska, Tabula Smaragdina. Ein Beitrag zur Geschichte der hermetischen Literatur, Heidelberg:
Carl Winter, 1926, I-11, p. 158.

2 Corbin, «Les cités emblématiquesy, o.c., p. 7.

z Corbin, En Islam iranien, o.c., t. I, pp. XXI-XXII.



forma de manifestacion (la del espejo) y funcidn epifanica de esta forma.

En apariencia, la superficie del estanque refleja tanto el cielo como el brillo
iridiscente de los azulejos, en tanto que espejo de las formas del mundo sensible, de la
inmanencia (tashbih); pero al mismo tiempo el agua, con su leve movimiento, los
unifica como epifania del mundo manifestado®*. Uno de los primeros misticos del islam,
Hasan al-Basri (m. 110/728), hombre docto que ech6 los cimientos de la «ciencia de los
corazones» ( ‘ilm al-qulib), compara el mundo en su relacion con Dios con el reflejo
que el sol proyecta en un plano de agua. Todo lo que podemos percibir de este reflejo
proviene de su imagen original, pero ésta es independiente de su imagen reflejada e
infinitamente superior a ésta. En el sufismo el agua es la gnosis, el corazon del fiel es su
recipiente; el corazon (ar. galb, per. dil) es la sede y la facultad de la gnosis o intuicion
mistica (ma ‘rifa), pues el corazoén-espejo del mistico es el receptaculo (gabil) o «lugar
de manifestaciony (mazhar) de la divina Realidad (al-Haqq), la trascendencia (tanzih)>
de lo Absoluto. Rimi afirma en este sentido: «nosotros éramos lisos y puros como el
agua»’®. La superficie del agua une asi lo trascendente (tanzik) con lo inmanente
(tashbih)*’, en un entredds que es el de la imaginacion creadora, el de las «imagenes
suspendidasy.

Para llegar a esta Tierra de Hirqalya, la Tierra de las ciudades de esmeralda, se ha
de producir una verdadera alquimia espiritual, consistente en ocultar lo aparente y
manifestar lo oculto. A la Obra alquimica se la denomina también el «Espejo de los
Sabiosy» (mir’dt al-hukamad’): «De la Obra del Elixir (‘amal al-iksir)», escribe el Shaykh
Ahmad Ahsa’i, «los Sabios han hecho un espejo en el que contemplan todas las cosas
de este mundo, tanto si se trata de una realidad concreta (‘ayn) como de una realidad

mental (ma ‘na). La resurreccion de los cuerpos aparece en este espejo como una

* El estanque del pabellon central, cuando se contempla dentro de la totalidad del patio, esta
configurado segun la antigua iconografia de recapitulacion del paraiso. Ese color de tonalidades en
general azules, con su decoracion de arabescos y frisos epigraficos, transforma la mezquita en paraiso por
su belleza misma.

» El mundo imaginal media entre el fanzih (lit. «alejamientox, «trascendencia», lo incomparable, la
abstraccion; fig. «carencia en Dios de atributos humanos») y el tashbih (lit. «comparacion, equiparaciony,
la inmanencia, el antropomorfismo, semejanza, lo figural, fig. «alegoria, metafora»). El tunico
conocimiento posible de Dios, que favoreceria su representacion, consiste en maridar en un movimiento
de oscilacion el tanzih y el tashbih, la trascendencia y el antropomorfismo, la abstraccion y lo figural.
(Fus., p. 69). El escenario que acoge la experiencia de la vision en tanto que presencia (hadrat al-basar)
esta también claramente gobernado por la polaridad de tanzih/tashbih. Cf. A. Meddeb, «L’icone mentale.
Interdit de représentation et iconophilie en Islam: la question du figural et de I’abstraction telle qu’elle fut
pensée par Ibn ‘Arabi (1165-1240)», en A. Meddeb (dir.), Le paradoxe des représentations du divin,
Paris: Dédale en Méditerranée, n® 1 & 2, Maisonneuve & Larose, otofio de 1995.

26 Rami, Mathnawi, 1:687.

7t Ardalan; Bakhtiar, The Sense of Unity, o.c., pp. 34-5 y 106; Ardalan, «The Paradise Garden
Paradigmy, o.c., p. 119.



analogia de la resurreccién de los espiritus»**. Depositario de esta gran tradicion
mistica, el Shaykh Ab@-1-Qasim Khan Ibrahimi (Sarkdr Agd), quinto sucesor del
Shaykh Ahmad, afiade a propdsito de esto:

«Respecto a la manera en que las almas hacen su entrada en este mundo, hay que
compararla con la forma en que hace su aparicion la imagen de la persona humana en el espejo
que la refleja, e incluso con la luz del sol que, desde lo alto del cielo, cae sobre el espejo o la
superficie de un agua tranquila. Ni la materia ni la forma de esta imagen que ves en el espejo
proceden de la sustancia mineral de éste. No, esta imagen posee independientemente su propia
materia y su propia forma, y asi como éstas no proceden de la sustancia mineral del espejo,
tampoco forman parte de ¢l de cualquier modo, ya que no tienen con esta Gltima ni mezcla ni
interferencia. Esta imagen tiene su propia existencia autonoma, fue creada aparte. Si el espejo
esta ahi, la imagen se proyecta en €l y se “refleja”. Si no estd, no por ello deja de existir en si
misma %/9 para si misma; subsiste en su propio mundo, con su propia materia y su propia
forma.y

En el agua del estanque se refleja el gran iwdn interior que da acceso, mas alla del
patio, a la camara del mihrab, y que tiene, ¢l mismo, la forma de un magno nicho de
oracion: prefigura el mihrdab sin duda alguna, pero a su vez adquiere un sentido
ontolégico como simbolo del nicho interior del «corazény sutil’’. El azul del cielo y el
iwdn espejean en el agua: el mundo de las imagenes y el mundo sensible se confunden
en el espejo del estanque. El plano del suelo (takht) une asi lo de arriba ( ‘u/wi) con lo de
abajo (sufli), el ‘dlam al-mithdl (mundus imaginalis) con al-mulk (el «reino») o mundo
visible (‘dlam al-shahdda), convirtiéndose asi en un simbolo profundo de la gnosis
islamica®'. Se trata de una «Imagen unitiva» o mediadora entre el mundo de las puras
realidades espirituales del universo del Misterio (/ahiit) y el mundo visible y sensible
(nasut) que —segun la teosofia de Suhrawardi y de Ibn al-‘Arabi— hay que situar en la
«presencia» o «dignidad imaginativa» (hadrat al-khiyal o hadrat al-mithal), el mundo

de las imagenes del malakit inferior’”. La superficie especular del agua es el lugar

 Hikma ‘arshiyya, p. 165. Apud H. Corbin, Cuerpo espiritual y Tierra celeste. Del Irin mazdeista
al Iran chiita, Madrid: Siruela, 1996 [1961], p. 122.

¥ Texto extraido de Tanzih al-Awliyd’, Kirman 1367/1948, pregunta 58, pp. 702-26; incluido en
Corbin, Cuerpo espiritual y Tierra celeste, o.c., p. 266.

3 °El fwdn o pértico bajo el cual el sufi medita simboliza la via (tariga), o el espacio de transito entre
el mundo temporal y el mundo espiritual. Cf. Bakhtiar, Sufi, o.c., p. 79. «En cierto sentido, el mihrab es la
puerta de lo invisible, y el iwdn que se levanta frente a él es su faz, mientras que el portico de la mezquita
compendia todo el santuario, pues la funcion de éste es precisamente la de puerta del mas alla.» T.
Burckhardt, El arte del Islam: Lenguaje y significado, Palma de Mallorca: José J. de Olafieta, 1988
[1976], p. 120.

er Ardalan; Bakhtiar, The Sense of Unity, o.c., p. 35.

32 Véase S. Akkach, Cosmology and Architecture in Premodern Islam. An Architectural Reading of
Mystical Ideas, Albany: State University of New York Press, 2005. Este fascinante estudio
interdisciplinario revela las conexiones entre la arquitectura, la cosmologia y el misticismo. Samer
Akkach demuestra cémo el espacio ordenado en la arquitectura isldmica premoderna refleja lo
trascendente y lo sublime. El libro ofrece muchas traducciones nuevas, un numero de fuentes inéditas y



epifanico (mazhar), el receptaculo de las teofanias (tajalliydr), la forma epifanica de la
presencia divina (hadra) en el cosmos, tanto en lo referente al conjunto del mundo
exterior cuanto respecto al mundo interior —la gruta sagrada del corazon. Pero la imagen
no se halla all*®, pues si bien las formas aparecen en los espejos, no estdn sin embargo
en ellos™: las imagenes vistas en los espejos, que no son ni objetos ni ideas abstractas,
cumplen dicha funcion mediadora o simbdlica.

Lo que nosotros llamamos physis y lo fisico no es mas que el reflejo del mundo del
Alma. Un filésofo y tedsofo contemporaneo de los monumentos safavidas que nos
interesan, Muhsin Fayd Kashani (m. 1091/1680), confirma la existencia de tales
interpretaciones en el siglo XVII. Nuestro autor escribe que en este mundo de imagenes

arquetipicas:

«[...] Los Espiritus toman cuerpo y los cuerpos se espiritualizan a través de ese mundo y
en ese mundo de las Formas imaginales. [...] Mas atn, la aparicion de las figuras en los
espejos o en cualquier otra materia capaz de reflejar, un agua limpia por ejemplo, se lleva cabo
asimismo en ese mundo intermedio, ya que todas las figuras que reflejan los espejos pertenecen
también a ese mundo. Es mas, todas las formas y figuras inmanentes a nuestra Imaginacion
activa, tanto si se trata de un suefio como de un estado de vigilia, se ven en ese mundo
intermedio, ya que estas formas y figuras son contiguas a ese mundus imaginalis; reciben su
luz como si fueran lucernas y rejas a través de las cuales penetra el rayo de luz en una
morada.»’

El plano espejeante del estanque expresa la teofania (zajalli) en sus multiples

varias ilustraciones. Haciendo referencia a una amplia gama de textos misticos, y con especial énfasis en
la obra del gran maestro sufi Ibn al-‘Arabi, Akkach introduce una nocién de sensibilidad espacial que esta
conformada por las concepciones religiosas del tiempo y del espacio. Las creencias religiosas sobre el
cosmos, la geografia, el cuerpo humano y las formas construidas son respaldadas por una consistente
sensibilidad espacial anclada en el geocentrismo medieval. Dentro de este universo geométricamente
definido y ordenado, nada se encuentra en aislamiento o ambigiiedad; todo estd interrelacionado y
cuidadosamente posicionado en una intrincada jerarquia. A través de la cartografia detallada de este
intrincado orden, este estudio muestra la importancia de este modo de ver el mundo para quienes vivieron
en la época islamica premoderna y como las ideas cosmologicas se hicieron manifiestas en los edificios y
espacios de la vida cotidiana.

Bcr Corbin, En Islam iranien, o.c., t. I, pp. XXI-XXII.

3 Segun Ibn al-Arabi, cuando se ve una imagen reflejada en un espejo, en ver el cuerpo del espejo
no ves el reflejo: «Lo mismo acontece con el espejo en nuestra realidad mas inmediata: cuando ves una
imagen reflejada en ¢él, no ves el espejo aunque sepas a ciencia cierta que no distingues esa imagen, o tu
imagen, mas que sobre la superficie de su cuerpo. Allah te brinda esta alegoria para su fajalli desde la
Identidad, para que aquél al que El mismo se ofrece, sepa que no Le ha visto. No hay otro ejemplo més
proximo y explicito que el de la vision del espejo y el reflejo. Intenta esforzarte, cuando veas una imagen
reflejada en un espejo, en ver el cuerpo del espejo: no lo veras nunca en absoluto. [...] La imagen visible
se sitia entre la vista del que mira y el cuerpo del espejo, interponiéndose: hasta ahi llega su
conocimiento. [...] No ambiciones mas ni te agobies intentando escalar por encima de este escalon, pues
ahi no esta El en absoluto, y después no queda més que la nada en su estado de pura simplicidad.» Fus.,
cap. sobre Shith (Seth). Cf. Los engarces de la sabiduria (Fusiis al-hikam), trad. de A. M. Maanan,
Madrid: Hiperion, 1991, pp. 19-20; Corbin, La imaginacion creadora, p. 253.

35 Tomado de Kalimdt makniina (Palabras mantenidas en secreto), Bombay 1296 H., cap. XXXI,
pp- 69-72; Teheran 1316 H., pp. 68-70; incluido en Corbin, Cuerpo espiritual y Tierra celeste, o.c., pp.
202-3.
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modalidades. Ibn al-‘Arabi contemplaba también el proceso de despliegue de la
Multiplicidad a partir de la Unicidad como una sucesion ininterrumpida y perpetua de
teofanias (tajalliydat) que se renuevan continuamente. Pues el agua que tiene el color de
la copa que la contiene, o bien la gota —que es la fluctuacion del corazén del hombre— en
el Océano —la eterna quietud de la Existencia de Dios (wujiid)— son simbolos de la
mistica del reflejo, imagenes del hombre como espejo epifanico de lo Invisible. El agua
limpida del estanque situado frente al mausoleo de Ni‘matulldh Wali refleja los
fendmenos multiples de la existencia y los unifica en el plano del agua como una tnica
imagen-tapiz: simbolo de la «unicidad de la existencia». Como poeta, Ni‘matulldh Wali
canta, de forma incansable y bajo mil formas, la mistica del reflejo como manifestacion
del Uno (al-ahad), pues mas alla de los colores y formas reflejadas en el agua esta el
cielo abierto que los diluye como imagen de la Unicidad divina.

El espejo, espacio vacio revitalizado unicamente por medio de la luz, es la
dimension ulterior en que toman vida las formas del mundo en el espacio imaginario
intermedio, barzakhi, en toda su pureza y en su dimension intemporal y trascendente. El
espejo es capaz de recibir el universo entero de las formas permaneciendo siempre
idéntico a si mismo. La utopia del sufismo se nos ofrece, por tanto, como la superficie
pulida en la que se encarna la pureza absoluta de todas las formas posibles en la frontera
entre la divinidad y la naturaleza. Equivale, aunque limitado por su pasividad, a la
funcién del alma y de la Imaginacion (khaydl) y la luz que las ilumina, donde se
comprende y se percibe la infinita unidad y variedad simultaneas existentes entre las
formas del mundo y el Verdadero (al-Haqq).

La superficie del estanque de la mezquita representa la fusion de lo sensible y lo
inteligible en el puro espacio del mundus imaginalis (‘alam al-mithdl): es
simultaneamente materia inmaterial e incorporeidad corporizada en cuerpo sutil. Solo
en relacion a esta capacidad visionaria del alma (por medio del suefio visionario, la
meditacion contemplativa «imaginadoray...) se puede entender el fendmeno del espejo.
Lo que el hombre espiritual ve ante si es la proyeccion del mundo imaginal (‘dlam al-
mithal), el mundo del malakiit (el mundo del Alma y de las almas), sobre el mundo
sensible (‘alam hissi), el «reino» (mulk) de las cosas materiales: i.e. la aparicion de las
Formas imaginales (suwar mithaliyya) que la funcién imaginadora del 6rgano sutil del
alma es capaz de percibir manifestdndose como siluetas o sombras en la belleza de las

Formas sensibles (suwar hissiyya) del propio santuario (la boveda, el estanque, los
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reflejos del agua...). El mundo del barzakh (pantalla, limite, intervalo, intermundo)°®,
mundo que tiene su existencia en si mismo, constituye asi el limite que las separa y que
al mismo tiempo las une®’. Gracias a su situacion mediana y mediadora entre el jabariit,
el mundo de las puras Inteligencias o0 mundo inteligible puro (‘@dlam ‘aqli) y el mundo
sensible (‘@lam hissi), la consciencia imaginativa del gnéstico recibe a través del
malakiit las manifestaciones del mundo divino.

Mas alla de la imagen sensible estd la Imagen en su realidad absoluta, es decir,
liberada, separada, del espejo sensible en el que se refleja; esta imagen real se percibe
por medio del sensorium del ojo interior o visidn interior, la vision del corazon: «Esto
quiere decir que del mismo modo que la sustancia material y la forma del espejo no son
ni la materia ni la forma de la Imagen que se refleja en él y se percibe en él, sino tan
solo el lugar privilegiado en el que se epifaniza esta Imagen, asi también las materias
sensibles no son mas que el vehiculo (markab), o mejor aun, el lugar epifanico (mazhar)
para las formas que produce la actividad absoluta del alma. Considerar que el espejo
constituye la sustancia y la consistencia de las Imagenes que aparecen en ¢l seria un
grave error. El espejo puede cambiar de lugar, puede romperse, pero las formas del
alma, al no ser inherentes ni consustanciales al espejo, siguen subsistiendo.»™*

Pero el espejo por excelencia es el propio corazon esmerilado del gndstico. Segun
el conocido pasaje de los Fusis al-hikam de Ibn al-‘Arabi: «Aquél a quien El se
epifaniza no ve nada mds que su propia forma en el espejo de la Realidad divina (al-
Hagqq), no ve la Realidad divina y no puede verla, aunque sepa que es en Ella donde ha
percibido su propia forma [...]. El (Dios) es, pues, tu espejo donde te contemplas; y tii
eres Su espejo donde El contempla Sus Nombres»>”. La bboveda invertida de la
mezquita, reflejada sobre el plano del agua, simboliza el nicho espejeante de luz que es
el propio espejo del corazon (mir’dat al-galb), receptaculo de la manifestacion divina en
el que se cumple que Dios es tu espejo donde te contemplas. Utilizando el simbolismo
del espejo, validado por un hadith: el hombre es un espejo donde aparece el reflejo
invertido de la Realidad divina (Hagqq). Lo que es bdtin («ocultoy») en Dios, es zdhir

(«aparente») en el hombre. Por ello Ibn al-‘Arabi afirma con fuerza en las Futihat:

% Al-barzakh, «el istmo», es el universo observado entre los mundos de entidades sin forma
(ma‘ani) y el mundo de los cuerpos. Cf. Ibn al-‘Arabi, Istilahdt al-sifiyya, en Rasd’il; versidbn ampliada
en Fut. 11:128-134. Véase a su vez Da’tid Qaysari, Comentario de los Fus. de Ibn al-‘Arabi, Bombay
1299.

37 Cf. Corbin, Cuerpo espiritual y Tierra celeste, o.c., pp. 9 ss., 103 ss.

* H. Corbin, Cuerpo espiritual..., p. 106.

% Fus. L, pp. 61 ss.; Fut. 1:163; IV:2. Véase M. Chodkiewicz, Un océan sans rivage: Ibn Arabi, le
Livre et la Loi, Paris: Seuil, 1992, pp. 61-2.
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«;T eres Su reflejo invertido! {Tu eres Su corazén y El es tu corazon!
(Fa-anta maqlibu-hu! Fa-anta qalbu-hu! Wa-huwa galbu-ka!) »*°

Segun Ibn al-*Arabi, cuando el velo (hijdb) se alza*', en el estado de desvelamiento
(kashf)*, el corazén del gnostico es como un espejo en el que se refleja la forma
microcosmica del Ser divino®: «[...] Gracias a la Imaginacion activa, el corazon del
gnostico proyecta lo que se encuentra reflejado en €l (aquello de lo que €l es espejo), y
el objeto sobre el que asi concentra su fuerza creadora, su meditacion imaginadora, hace
su aparicion en tanto realidad exterior, extramental. [...] Si el corazén es el espejo en el
que el Ser divino manifiesta su forma segln la capacidad de ese corazon, la Imagen que
éste proyecta es, a su vez, la exteriorizacion, la “objetivacion” de esa Imagen. Ahi
encontramos la confirmacion de que el corazén del gnoéstico es el “ojo” por el que Dios
se revela a si mismo.»** El Amado esté oculto por la fuerza y la abundancia de su propia

revelacion. Todo lo que existe es pues a la vez espejo y velo de Su Rostro.

3. La «cipula miniada» azul

Analizando la gama de los nombres de color, Louis Massignon afirmaba que éstos
son generalmente de origen persa: «[...] Tenemos la palabra “azur” que viene de
ldjward [...]; en cuanto al color azul es el triunfo de la belleza irania puesto que

tenemos no sé cuantos azules. La gama de azules en las bovedas, en las clipulas y en los

* Apud M. Chodkiewicz, «El Coran en la obra de Ibn ‘Arabi», en A. Carmona Gonzalez (ed.), Los
dos Horizontes (Textos sobre Ibn ‘Arabi), Murcia: Editorial Regional de Murcia, pp. 137-8. La idea del
hombre (al-insdan al-kamil) como espejo de Dios y de Dios como espejo del hombre esta desarrollada en
el primer y en el segundo de los capitulos de los Fusiis (véase en particular I:53 y 61 ss.). Esta igualmente
evocada en las Futiihdt (1:163; 1V:430, etc.).

' Segun Ibn al-Arabi, aunque los pecadores alcanzaran la felicidad en el Fuego, un factor sigue
diferenciando su felicidad de la de los habitantes del Jardin: siempre habra un velo (mahjiib) entre ellos y
Dios, mientras que a los dichosos del Jardin se les concedera una vision (ru’ya) de El. De aqui que el
Shaykh pueda escribir: «El otro mundo tiene dos moradas: la vision y el velo» (Fut. 11 335:18). «El fin es
la dicha, y ha sido alcanzada con el velo, pero ;Dicha para quién? ;Cémo puede compararse la dicha de la
vision de Dios con la dicha del velo? Pues en ese dia un velo a todos les impide ver a su Serior (83:15).»
(Fut. U1 119:7).

*2 El significado literal de la palabra kashf es desaparecer o caer el velo. En la terminologia sufi se
refiere al descubrimiento de las realidades espirituales y las verdades invisibles y ocultas mas alla del
velo. Para Rizbihan Baqli Shirdzi: «Kashf es el desvelamiento de lo que esta velado a la comprension
intelectualy. Mukdshafa es el «descubrimiento» o aparicion de lo que esta detras del velo. Rlzbihan
piensa que cuando el Velo se ha vuelto espejo, la prueba ha sido superada. Cf. Rizbihan, Commentaire
sur les paradoxes des soufis (Sharh-e Shathiyat), p. 557.

* Sobre el motivo del espejo en la obra de Ibn al-‘Arabi véanse: S. Hakim, «Unity of Being in Ibn
‘Arabl: A Humanist Perspective», JMIAS 36, (2004), pp. 25-7; J. W. Morris, The Reflective Heart:
Discovering Spiritual Intelligence in Ibn ‘Arabi’s Meccan Illuminations, Louisville, KY: Fons Vitae,
2005, s.v. «mirror».

* Cf. Corbin, La imaginacion creadora, 11/7-8, pp. 256 ss., pp. 259-60.
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casimires es verdaderamente admirable, especialmente en la época del Sheykh Bedran y
de Sultaniyé. Desde el siglo IX, en Bagdad, el vocabulario técnico de los arabes
empleaba asmdngiini, es decir, color del cielo, para designar el azul claro»®. Se ha
dicho que «el arte del encaje de ladrillo (en Irdn) debe su reaparicion al entusiasmo
mesidnico del shi‘ismo de los doce imimes»*®. Aunque esta afirmacion parece algo
excesiva a primera vista, no obstante hay que recordar aqui que los autores arabes en el
siglo X citan ejemplos de edificios con cupulas de color verde o turquesa en Bagdad y
de Bukhara, lo que puede indicar que se trata de lugares de culto shi‘ies, pues como se
sabe el verde es el color de los ‘Alies (descendientes de ‘All y de Fatima, entre los
cuales se encuentran los imames shi‘ies). El principal objeto de devocion en un
mausoleo shi‘i es el sandug, la lapida sepulcral, verdadero altar adornado con
inscripciones. Para los fieles, el contacto con esta lapida significa una posibilidad de
curacion en este mundo y una garantia de salvaciéon en el otro. Los mas antiguos
revestimientos de azulejos se hallan en los sandug-s de ciertos mausoleos de los
imames, como ¢l de Fatima, la hermana de ‘Ali al-Rida, el VIII imam, sito en la ciudad
santa de Qumm, cuyos colores son plateado, azul y marrén, pero las inscripciones estan
hechas con letras de oro; o bien el mausoleo del propio imam al-Rida, que se encuentra
en Mashhad, que esta adornado también con un bello revestimiento de azulejos azul y
oro.

Una tradicion afirma que la tierra de Iran es el pais «color del cielo» (per. dsmdn-
giin), color celeste, puesto que con las primeras luces del dia los azulejos de sus
santuarios —de color turquesa (firuze i)*’, azul celeste lapislazuli (Idjward-i dbginih)* u
otra piedra azul-, se confunde en las alturas con el azul del cielo. Esta idea de la luz
matinal nos hace pensar en la aurora consurgens de la sabiduria oriental de Suhrawardi.
Asi lo constatd Henry Corbin ante el mencionado santuario de Fatima: «Quizéas se
presentird el secreto de la ciudad de Qumm si con los primeros resplandores del sol
matinal se ha podido contemplar la inmensa fachada del prestigioso santuario,

levantando con seguridad el azulejo de su revestimiento cuyo azul profundo se confunde

1. Massignon, «Valeur culturelle internationale de la coopération des penseurs Iraniens du Moyen
Age a I’essor de la civilisation arabex» (1951), incluido en Opera minora, o.c., t. 1, p. 544.

4 véase A. Mazaheri, Los tesoros de Persia, Ginebra: Skira; Destino, 1970, pp. 221 ss.

" En realidad, los colores azul y turquesa, que son los propios de los mihrab-s y los sandug-s, como
de los revestimientos de la ctipulas enteras, tienen un valor de talisman: es el «arquetipo de la Viday, tal
como los caracteriza C. G. Jung (cf. Les Métamorphoses de I’Ame et ses Symboles, Ginebra, 1953).

BCf Y. Porter, Peinture et arts du livre. Essai sur la littérature technique indo-persane, Paris;
Teheran: IFRI; Peeters, 1992, pp. 86-92. Sobre el simbolismo del color en la arquitectura islamica véase
M. Barry, Faiences d’azur, Paris: Imprimerie nationale, 1995.
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en las alturas con el azul del cielo. Entonces, te viene a la memoria la calificacion de la
tierra de Iran como pais “color del cielo” (dsmdn-giin).»*

En los poemas épicos de Farid al-Din ‘Attar (m. 618/1221), el gran poeta sufi, son
recurrentes los didlogos entre el Océano sin fondo y el peregrino, es decir, el alma que
alcanza el océano de su ego, lugar donde el alma y Dios finalmente se han unido. En E/
Libro de la prueba (Musibat-nama) el océano se desencadena, lanza olas y espuma, y es
todo entero fuego y sangre. En la obra de ‘Attar el viajero encuentra el océano en ¢l
mismo y llega al punto en el que la via hacia Dios se detiene, donde comienza el viaje
en Dios. En estos didlogos aparece la referencia al simbolismo del sufi vestido de azul
cuyo corazon esta lleno de perlas. ‘Attar sabe que la gota necesita afios antes de
convertirse en perla limpida en el fondo del océano, que tormentos sin fin le esperan en

la via:

«El peregrino lleg6 ante el Océano sin fondo y dijo:

“;Oh ti, ebrio muerto de pasiéon por El! Las olas de tu amor se han desencadenado; tu
ardor y tu deseo vacilan de un extremo a otro. jHas bebido agua y no obstante estas sediento,
chorreas agua y sin embargo tienes los labios secos! jToda esta agua absorbida no te basta; si
hiciera falta, contendrias mas! jEn audacia eres inextinguible; sé magnanimo puesto que t0 eres
el que lo arriesga todo! Sufi vestido de azul, t eres también amante y tu corazon esta lleno de
perlas. jAh, si no hubiera en ti esta efervescencia, ti serias en azulados un diamante cortado
como la espada! jSufi vestido de zafiro, joyero, borbotea, pues en tu espuma se multiplican las
perlas! j T te embriagas de fervor y lo que buscas, lo tienes! {Mira mis ojos, nubes de lagrimas
de sangre; muéstrame una sefial del Incognoscible, por pequefia que sea!»”’

Esta idea de los vestidos de azul va asociada a los sufies que caminan en la dificil
via hacia el Océano divino, tal como ‘Attar explica en otro bello poema épico, E/

lenguaje de los pajaros (Mantiq al-tayr):

«Un observador de las cosas espirituales fue junto al Océano y le pregunté por qué iba
vestido de azul; el porqué de la ropa de duelo y por qué borboteaba sin fuego.

El Océano dio esta respuesta a este hombre de espiritu atento: “Estoy conmovido a causa
de la separacion de mi amigo. Como que, debido a mi insuficiencia, yo no soy digno de él, me
he puesto ropas azules como muestra de la tristeza que siento. En mi turbacion mis labios se
han secado, y a causa del fuego de mi amor experimento esta agitacion similar a la ebullicion.
Si pudiera encontrar una gota de su agua celeste del Kawthar’', yo gozaria en su puerta de la
vida eterna. Sin esta gota que busco moriria de deseo con los miles de individuos que perecen
dia y noche en su via.»™

4 Corbin, En Islam iranien, o.c., t. IV, p. 125.

% Farid al-Din ‘Attar, Le Livre de ['épreuve (Musibat-ndma), trad. del per. de I. de Gastines, Paris:
Fayard, 1981, cap. XX, p. 159. Sobre el sufi vestido de azul véase a su vez el cap. XIII. Cf. H. Ritter, Das
Meer der Seele. Mensch, Welt und Gott in den Geschichten des Fariduddin ‘Attar, 2°* ed., Leiden: E. J.
Brill, 1978 [1955], pp. 514-5.

> Fuente o rio de abundancia del paraiso. Alusién a Cor. 20:12.

32 Farid al-Din ‘Attar, Mantic Uttair ou Le langage des oiseaux (Mantiq al-tayr), trad. del per. de M.
Garcin de Tassy, Plan de la Tour (Var): Editions d’Aujourd’hui, 1975, cap. X, p. 54.
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El gran maestro kubrawi Najm al-Din al-Kubra (m. 618/1221), en su tratado en
persa titulado en arabe Adab al-siifiyya (Las buenas maneras de los sufies)™, explica la
costumbre de cambiar el color «liturgico» del manto mistico en funcidn de los progresos
de la via espiritual. Segin afirma en su diarium spirituale, titulado Fawa'ih al-jamal
wa-fawdtih al-jaldl (Las eclosiones de la Belleza y los perfumes de la Majestad)™, el
color azul oscuro (kabiid) o violeta es el color del alma sensual, simbolo del yo inferior
(al-nafs al-ammara), la sombra que impide ver tu testigo celestial. En Las buenas
maneras de los sufies sostiene que el manto de color negro y azul es el signo de la
victoria sobre el alma carnal, el simbolo de la mortificacion®. Por ello la indumentaria
sufi de este color (muraqqa ‘a), conforme a la significacion del color azul en la obra de

\ . A A e . . . , .- 56 . .,
al-Kubra y al-Simnani, simboliza las primeras etapas de la vida mistica’; la intencion

3 Najm al-Din Kubra, Addb al-siifiyya, ed. de M. Qésimi, Teheran: Kitabfurdshi-yi Zawwar,
1363/1984. Véase la traduccion en Najm al-Din Kubra, La pratique du soufisme: quatorze petits traités,
trad. del ar. y del per. y pres. de P. Ballanfat, Nimes: Editons de 1’Eclat, 2002, pp. 147-64.

*F. Meier (ed. en ar. y coment.), Die Faw’ih al-jamal wa-fawatih al-jalal des Najm ad-din al-
Kubrd. Eine Darstellung mystischer Erfahrungen im Islam aus der Zeit um 1200 n. Chr., Wiesbaden:
Franz Steiner, 1957; trad. franc.: Najm al-Din Kubra, Les éclosions de la beauté et les parfums de la
majesté, trad. del ar. y pres. P. Ballanfat, Nimes: Editions de I’Eclat, 2001.

% Las buenas maneras de los sufies, § 9. Al-Kubra afirma en su tratado Los consejos para la élite
(Nastha al-khawass), ms. Shehit Ali 2800, fols. 41a-47a, § 8: «A consecuencia de ello este vestido azul o
rayado es el vestido de la humildad y del servicio, y quienquiera que lo lleve recibe la bendicion. Y estos
vestidos rayados el Amado los ha verdaderamente amado. Y también se da el hecho de que como estos
vestidos se han convertido en la manera de vestir de los virtuosos, se los cuenta entre numerosas obras
segun la regla de la costumbre y del habito.» Incluido en La pratique du soufisme, o.c., p. 236. Véase
también el Libro de los buenos usos del itinerario hacia la presencia... (Kitab adab al-suliik ila hadra
malik al-mulk wa malik al-mulitk), ms. Bibl. Malek de Teheran, n° 4034, § 3, incluido en ib., p. 263.

% De ahi que en estas cofradias se reciba la investidura del habito hecho de harapos (khirga) del
mismo color que las luces coloreadas visualizadas, propias del grado mistico que el derviche ha
alcanzado. Se les llama hombres «vestidos de azul» (per. kabiid-pushdn), para indicar asi los primeros
grados de avance espiritual que el mistico ha logrado. Kabiid-pushdn es en persa una denominacion
corriente de los sufies que se refiere a su costumbre de llevar ropas de color azul; se han dado diversas
explicaciones de este uso. La k#hirga era habitualmente de color azul oscuro. Era practica para el viajero
puesto que en este color la suciedad no era facilmente visible, y al mismo tiempo era el color del duelo y
de la pobreza mistica. Aqui, la utilizacion de vestiduras azules adquiere un significado preciso, que se
ajusta a un simbolismo general del color de la ropa. Conforme al significado del color azul (tanto en Najm
Kubra como en Simnani), el uso de ropas de este color conviene a aquellos que estan todavia en las
primeras etapas de la via mistica. Asi se comprende la ironia de Hafiz respecto de aquellos sufies que
hacian del uso de ropas de este color una costumbre constante: ;se trataria de personas que no habian
superado nunca las etapas iniciales? Por el contrario, cuando el gran poeta mistico de Shiraz destacaba la
posicion de su maestro, el Shaykh Mahmid ‘Attar de Shirdz, conocido con el sobrenombre de «maestro
color de rosay (per. pir-i gulrang) con respecto a los «vestidos de azul», hace alusion a esta costumbre de
cambiar el «color litargico» de la indumentaria personal en funcioén de los progresos en la via espiritual.
Comparar el comentario turco de Stdi (I.42) que expone el fa’wil de este hemistiquio de Hafiz: «Mi
“maestro color de rosa” a los ojos de los que van vestidos de azul...». Véase Shams al-Din Md. Lahiji,
Mafatih al-i‘jaz fi sharh-i Gulshan-i rdz, ed. de K. Sami‘i, Teheran, 1337 h.s., p. 84 del pref. Para el color
azul de la murakka’a llevada por los sufies, véase O. Pretzl, «Die Streitschrift des Ghazali gegen die
Ibdhiyay, Sitz. Ber. Bayr. Ak. d. Wiss. phil. hist. Abt. Jg., 7 (1933), p. 12 n.; T. Andrae, Die Person
Muhammads in Lehre und Glauben seiner Gemeinde, Estocolmo, 1918, p. 298; Riizbihan Baqli Shirazi,
Le Jasmin des Fideles d’amour (Kitab-e ‘Abhar al-‘ashigin), ed., intr. y trad. del primer cap. M. Mo‘in y
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era mostrar que el sufi se habia retirado del mundo y de lo que éste comportaba. Najm
al-Din Kubra distingue dos categorias de color azul: kabiid (azul profundo) y azrag
(azul cielo)”’.

Tras un combate espiritual que permite el triunfo sobre la psique inferior (al-nafs
al-ammara), se puede acceder a una etapa mas elevada, una morada espiritual superior
en la que por medio de la concentraciéon de su energia espiritual (himma) el mistico
accede a los mundos translunares, que nuestros autor indica por medio del porte de
vestimentas de color azul celeste. Asi pues el iniciado debe llevar la ropa del color
correspondiente a su estado interior, afirmando que el manto azul color del cielo
(asman-gun) es la sefal de que el adepto ha alcanzado el mundo superior por medio de

la concentracion visionaria o energia espiritual. No obstante,

«Si, por medio de la concentracion visionaria, [el sufi] ha rebasado el mundo inferior y ha
alcanzado el mundo superior, si se ha convertido en el cielo de la concentracion visionaria y la
estrella de la belleza, que se vista con el manto azul, que tiene el color del cielo. Si ha pasado
por todas las etapas y moradas, si por cada una ha adquirido una parte, y si una eclosion de luz
le ha iluminado a partir de las luces de los estados espirituales, que lleve un vestido

. 58 59
multicolor™® .»

A distancia y desde las alturas, las bellas ctpulas azul turquesa de Isfahan, de los

santuarios de Mahan, Shiraz o Mashhad, parecen el oasis verde de la Fuente de la Vida

H. Corbin, Teheran; Paris: DIIFI; Adrien Maisonneuve, 1958, (Bibl. Iranienne, 8), p. 57 de la intr., n.
108; p. 62, 1. 13 del texto; H. Corbin, EI hombre de luz en el sufismo iranio, Madrid: Siruela, 2000, pp.
168-9, n. 123; L’Archange empourpré. Quinze traités et récits mystiques de Sohravardi, trad. del per. y
del ar., pres. y nn. de H. Corbin, Paris: Fayard, 1976, Awdz-i parr-i Jibrd’il (El murmullo de las alas de
Gabriel), pp. 227, 257, n. 2; Risdla fi hdlat al-tufiiliyya (La epistola sobre el estado de infancia), pp. 406,
412, n. 44; En islam iranien, o.c., t. IV, pp. 342-3.

STCE. el texto de sus Addb al-muridin, citado por F. Meier, Fawad'ih, p. 126, n. 7: se llevaran
vestidos de color negro (siyah) y azul (kabiid) cuando el combate espiritual haya permitido el triunfo
sobre la psique inferior (al-nafs al-ammara), como si se llevara luto por ésta. El significado no es pues el
mismo que en el caso de Lahiji; no se trata aqui de la etapa superior en la que se habla de «luz negra». En
una morada espiritual superior, aquella en la que por la concentracion de su energia espiritual (himma) el
mistico accede a los mundos translunares, Najm al-Din Kubra indica el uso de vestidos de color azul
celeste. De todas maneras, es preciso tener en cuenta la escala simbolica de los colores, que puede variar,
de una maestro al otro, o incluso, tal como se comprueba aqui con al-Kubra, en obras diferentes de un
mismo autor.

* El manto multicolor, o para ser mas precisos, «el manto de mil colores» (per. khirqa-yi hazdr
mikhi), es el signo del santo realizado que ha atravesado todos los estados espirituales y ha sacado un
provecho de ello. Sobre este punto véase el conjunto de textos kubrawies reunidos por M. T.
Danishpazhiith, «Khirqa-yi hazar mikhi», en M. Mohaghegh; H. Landolt (eds.), Collected Papers on
Islamic Philosophy and Mysticism, Teheran: Tehran University Publ.; McGill University Institute of
Islamic Studies (Montreal), Teheran, 1971, pp. 147-90; véase también Correspondance spirituelle
échangée entre Niroddin Esfardyeni (ob. 717/1317) et son disciple ‘Aldoddawleh Semndni (ob.
736/1336) (Mukdtabat-i ‘Abd al-Rahmdn Isfardyini ba ‘Ala’ al-Dawla-yi Simnani), ed., intr. y nn. de H.
Landolt, Teheran; Paris: DIIFI; IFRI; A. Maisonneuve (Bibl. Iranienne, n® 21), 1972, pp. 45-7; J. J. Elias,
The Throne Carrier of God. The Life and Thought of ‘Ald’ ad-dawla as-Simndni, Albany: State
University of New York Press, 1995, p. 41, n. 24.

%% Las buenas maneras de los sufies, § 9. (La cursiva es mia).
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eterna sobre la tierra, el reflejo especular del mundo imaginal, de la Tierra paradisiaca.
La mezquita representa pues un «super-jardiny» destinado a simbolizar materialmente el
Paraiso (gr. parddeisos, per. firdaws)®, en el Avesta pairi-daéza, segin la descripcion
misma que dan del Edén las suras del Coran (55:46-76): «dos jardines... oscurisimos
por lo frondoso de su vegetacion» (55:62-64)°'. Las concepciones iranias pre-islamicas
confirman la importancia del color verde y le otorgan una significacion muy
determinada. Antafio, los partos habian introducido la boveda y los sasanidas la cupula.
Eran clpulas verdes, seglin nos informa el escritor al-Jahiz de Basora (m. en 868), pues
para el iranio el verde era el color simbélico del cielo®. Las mezquitas de Bagdad y de
Bukhara, citadas por los autores arabes del siglo X, con sus cupulas verdes, no serian
mas que los herederos. En cuanto a los edificios de Isfahan, construidos bajo Shah
Abbas y sus sucesores safavidas, son los descendientes directos de esta venerable linea
de monumentos consagrados al culto, en el mundo iranio. Segin la arquitectura
simbdlica islamica, la cipula (per. gunbad), como arquetipo de la boveda celeste,
constituye el Jocus del Trono divino (al-‘arsh)®. A su vez el patio de las mezquitas
safavidas simboliza el Paraiso®, segln el versiculo coranico (66:11): «jSefior mio!

, . . £1..65
jConstrilyeme, en el Paraiso, una casa junto a Til»™.

¢t Schimmel, «The Celestial Garden in Islamy, o.c., pp. 13-39.

8! Respecto al color verde, en Cor. 55:64, verdinegros se refiere a la coloracion producto de un riego
abundante.

62 Mazaheri, Los fesoros de Persia, o.c., p. 172. «El artista iranio considera que el color no es el
aspecto fisico del objeto, como era el caso de los griegos, sino su atributo metafisico. [...] Para el iranio,
el azul, el blanco, el verde y el rojo son respectivamente los simbolos del cielo, del huevo, del arbol y del
fuego, y no sus atributos fisicos, cualidades pasivas segun Aristoteles.» 7b., «Los colores de Persiay, pp.
108-13, p. 108.

5 A proposito de la aleya 65:12: «Dios es quien ha creado siete cielos y otras tantas tierrasy, el 8°
imam, ‘Ali al-Rida (203/817), ensefia en un largo hadith en el que hace referencia a las Tierras y Cielos
en estado de Formas imaginales: «Esta tierra es la tierra [malakiiti] del mundo de abajo, y los cielos del
mundo inferior forman por encima de ella una cupula. La segunda Tierra esta por encima del cielo de este
mundo inferior [es decir, por encima de la cupula del mundo visible de los sentidos], y el segundo cielo
forma por encima de ella una cupula. La tercera Tierra esta por encima del segundo cielo, y el tercer cielo
forma por encima de ella una cupula.» Y asi de forma sucesiva hasta llegar a la séptima Tierra que esta
por encima del sexto cielo, mientras que el séptimo cielo (kursi, el firmamento) forma por encima de ella
una cupula. «Y el Trono de la Misericordia ( ‘arsh al-rahma) esta por encima del séptimo cielo.» Apud H.
Corbin, La philosophie iranienne islamique aux XVII® et XVIII® siecles, Paris: Buchet/Chastel, 1981, p.
286.

64 «El Paraiso es una primavera eterna, un jardin siempre en flor, que refrescan aguas vivas; es
también un estado definitivo e incorruptible como los minerales preciosos, el cristal y el oro. El arte persa
y en especial la ornamentacion de las mezquitas safavidas, consigue combinar ambas cualidades: la
pureza de las lineas arquitectonicas, la perfecta geometria de las superficies abovedadas y la decoracion
con formas rectilineas, expresan el estado cristalino; la primavera celestial brota en las flores estilizadas y
en los colores frescos, ricos y suaves de los azulejos.» Burckhardt, E/ arte del Islam, o.c., p. 45. Véase a
suvez S. H. Nasr, Islamic Art and Spirituality, Ipswich (Suffolk): Golgonooza Press, 1987.

85 Cf. Cor. 38:49: «Cierto, los piadosos tendran un hermoso lugar (el Paraiso) de retorno (final)y.
Sobre la imagen espiritual del Paraiso, cf. Ardalan, «The Paradise Garden Paradigmy, o.c., pp. 97-127.
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«Como conclusion, se puede afirmar que la mezquita persa, con su patio que
simboliza el jardin cerrado del Paraiso, sus cuatro iwdn-es que son las grutas frescas
donde el agua chorrea estalactitas como fuentes eternas de las que brotan los cuatro rios
del Edén, su boveda celeste que, mirandose en las aguas inmemoriales del estanque
purificador, forma una esfera cdésmica que incluye el universo en su totalidad, y
finalmente, su cipula en forma de Arbol de la Vida, con ramajes densos que proyectan
una sombra permanente y benéfica, sugiere las ciudades de la eternidad que describen
las visiones misticas del Islam shi‘i.

Y esta sabia transfiguracion del edificio de plegaria no ha sido posible sino gracias
a la rica policromia de los azulejos. A ella y a su sinfonia de colores la mezquita persa
debe el que se vista con la ropa de los simbolos inextinguibles que hacen de ella un
analogo del Paraiso.»®

Ciertamente cuando se contempla la belleza de los azulejos del mausoleo del sultan
Oljeitii en Sultaniyyeh (erigido en 1304), los refinados alicatados del periodo timurida
de la Mezquita Azul de Tabriz (construida ca. 1460), asi como la loza vidriada de las
cupulas safavidas de Isfahan, viene a la memoria una expresion que aparece con
frecuencia en los versos de Hafiz: per. gunbad-i mina o da’ira-yi mind, «ctpula
miniada», que significa la forma esférica del cielo y su color azul; mind, lit. «piedra
azul; color verde; piedra similar al lapislazuli; alquimia; esmalte; cielo, la boveda azul

celeste...».

«Ayer, le planteé mi problema al anciano mago (pir-i mughdn)®’ que, gracias a su facultad
contemplativa, supo resolver el enigma.

Le encontré alegre y riendo, con el cubilete en la mano, y en este espejo (dyna) [que refleja la
belleza divina, el rostro del Bienamado] €l contemplaba cien colores.

Le dije: este cubilete que permite ver el mundo, —;cuando te lo dio el sabio (Sefior)? El
respondio: el dia que ¢l cred esta cupula azur (gunbad-i mind)™

Irén es la tierra en la que se produce el encuentro entre el Cielo y la Tierra: como en

la topografia visionaria de la poesia de Hafiz, en la que por medio de un espejo a dos

% Stierlin, Ispahan, Image du Paradis, o.c., p. 186.

7 El mago (mugh) es el sacerdote de la antigua religion mazdea dualista de Iran. Para Hafiz es el
iniciado, el gnostico, y también el iniciador.

5 Hafiz, ed. de Qazwini-Ghani, 142, 3-5. La pareja de este cubilete magico es el espejo fabuloso del
Alejandro mitico y coranico, que también revela los secretos de la creacidn, ib., 5, 11. Véase J. Ch.
Biirgel, «Le pocte et la poésie dans I’ceuvre de Hafez», en Convegno internazionale sulla poesia di Hdfez
(Roma, 30-31 marzo 1976), Roma: Accademia Nazionale dei Lincei, 1978, pp. 90-1.
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niveles, lo sensible habla de lo suprasensible y lo suprasensible habla de lo sensible®.
Tanto el ojo del poeta como su corazoén y su poesia se comparan con un espejo; la
funcién de la poesia es pues vista en un contexto neoplatonico donde todo el universo
estd dividido en esferas ontoldgicas segiin un orden jerdrquico, en el que cada una
recibe la luz de las otras y ora la envuelve, ora la devela o la refleja como un espejo’’.
La vision imaginal de la cipula azur (gunbad-i mind) de Hafiz tiene su expresion
sensible en la cupula de loza esmaltada que corona el bello mausoleo del gran maestro
sufi Ni‘matulldh Wali Kirméni, santuario situado en Méhén (al sur de Kirman)’', oasis
rodeado por la inmensidad del desierto; cupula de color azul turquesa que se mezcla con
el azul intenso del cielo. Si los mosaicos de ladrillo vidriado de este santuario safavida
de Ni‘matullah Wali (que data de 1436-1601 d.C.) representan el azul turquesa del cielo
espiritual, la bella Mezquita Azul (masjid-i kabiid) de Tabriz (construida en 1465 d.C.),

al noroeste de Iran, simboliza el azul lapislazuli del universo insondable.

% véase D. Shayegan, «La Topographie visionnaire de Hafez de Shiraz», Cahiers de I'Université
Saint-Jean de Jérusalem, 7, Paris: Berg International, 1981.

0 Véase la descripcion detallada y brillante de esta estructura universal de luz en Hikmat al-ishrdg,
de Shihab al-Din Yahya Suhrawardi.

T Cf. M. A. Amir-Moezzi, «Jamkaran et Mahan: deux pélerinages insolites en Iran», en M. A.
Amir-Moezzi (dir.), Lieux d’Islam. Cultes et cultures de I’Afrique a Java, Paris: Autrement, 1996, pp.
164-6.
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