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- ABSTRACT: Apart from the examples addeced by Miguel Asin Pala-
~ cios and Luce Lépez-Baralt, in wich the presence of the symbol of
the inner castle in the Islamic mysticism is appreciated, the simile
~ of the soul's seven castles can also be found in the Persian
- philosopher Shihaboddin Yahya Sohravardi (12th century).
~ Therefore, this is an antecedent of Saint Theresa of Avila in the
~ usage of this symbol.
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castillo interior como representacion del alma es uno de los
los mas profundos de la literatura y de la experiencia misticas
de una manera ejemplar vemos plasmado en Las Moradas de
Teresa de Jesiis. La presencia de esta imagen representando
erentes etapas de la realizacion espiritual es ya de por si lo

dios que fueran necesarios. Pero dentro del ambito de la
logia tradicional, y en particular dentro de la mistica, existe

ariantes de esta imagen que producen las diversas literaturas
“XPeriencias) misticas. Estamos hablando, naturalmente, de los
Bolos similares al que estamos tratando encontrados por el ilus-
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tre arabista espanol Miguel Asin Palacios en la riquisima literatura
mistica hispano-musulmana.'! En el caso concreto de Santa Teresa
y del simbolo de los siete castillos interiores, tenemos un referente
que desde los escritos de Asin Palacios es ya clasico. Ese lugar de
referencia sobre el tema del castillo interior en la santa abulense y
en los espirituales musulmanes es el articulo péstumo El simil de
los castillos y moradas del alma en la mistica islamica y en Santa
Teresa.? Desde luego este trabajo se enmarca dentro de la obra ge-
neral de Asin Palacios consistente en mostrar el influjo de la mistica
y simbologia musulmanas en las cristianas. En aquel articulo Asin
Palacios hacia constar la presencia del simbolo del castillo interior
en el mistico sadili ‘Ata’ Allah de Alejandria para referirse a lo mas
profundo del alma. Pero como suele suceder, y asi lo seniala Asin, se
puede rastrear la utilizacion de este simbolo en otros muchos luga-
resy autores, como en Ahmad al-Gazali (hermano del filésofo Algacel),
quien habla del alma rodeada por tres circulos de murallas que
protegen lo mas intimo de ella y que es donde reside Dios mismo.
Pero existe otro docunento donde de una forma mas clara aparece
el simbolo de los siete castillos interiores. Nos referimos, siguiendo
a Asin, al libro anénimo titulado Nawadir, antologia de relatos reli-
giosos compilada por Ahmad al-Qalyubi en el siglo XVI. Ya vemos
ahi de una forma explicita la imagen de los siete castillos interiores,

! La aportacién decisiva de Asin Palacios al ambito de los estudios de mistica
comparada se encuentra en la demostracion del influjo (no entraremos ahora en
qué grado) de la espiritualidad hispano-musulmana sobre la cristianay en concreto
sobre la gran mistica espafola del Siglo de Oro. En este sentido sus libros
fundamentales son La escatologia musulmana en la Divina Comedia, Madrid-
Granada, 1919; La espiritualidad de Algacel y su sentido cristiano, Madrid, 1934-41;
El Islam cristianizaclo. Estudio del “sufismo” a través de las obras de Abenarabi de
Murcia, Madrid, 1931 (todos estos titulos tienen ediciones posteriores). Como €s
sabido, estas obras provocaron muchas discusiones entre los especialistas (sobre
todo La escatologia musulmana en la Divina Comedia. Al final de este libro se incluye
un historia pormenorizada de las polémicas que suscité ). La controversia frente a
las tesis de Asin Palacios tiene como principales figuras, entre otros, a Marcel
Bataillon, Jean Baruzi, Louis Massignon y Henry Corbin. Los dos primeros
discuten la posible influencia musulmana en la mistica espaiiola; los otros dos s€
oponen a la idea segin la cual el sufismo procede de fuentes cristianas (otra de las
tesis principales de Asin Palacios). No podemos entrar en estas cuestiones aunqué
mas tarde daremos nuestra opinion al respecto.

2 Fue publicado por primera vez en Al-Andalus, X (1945) 34-37. Mas tarde fue
integrado, junto con los textos dejados inéditos por Don Miguel, en el libro Sadilies
y alumbracdos (con un estudio introductorio de Luce Lopez-Baralt), Madrid, 1990.
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n todo lo que comporta ademas ese simbolismo: progresion hacia
mas intimo de uno mismo (el hondéon del alma) donde se coincide
con Dios. Las materias preciosas de las que estan construidas las
urallas circulares de los castillos interiores también presentan una
; similitud en el caso de los Nawadiry en el ejemplo teresiano.’
Hasta aqui 1a tesis fundamental del articulo de Miguel Asin Pala-
cios. Es evidente que la semejanza del simbolo de los castillos inte-
riores y de su utilizacién como simil de la vida mistica en los Nawadir
yen Santa Teresa, plantea una gran cantidad de interrogaciones,
_entre las que hay que destacar sobre todo una: ¢como se explica esa
coincidencia tan sorprendente?, jes pura casualidad o se puede
hablar de una transmision oral o escrita de las fuentes islamicas a
la santa abulense en particular y a la espiritualidad espanola en
general? Sabemos cual fue la respuesta de Miguel Asin Palacios: en
efecto hubo una via de transmision oral por la que este simbolo del
castillo llego hasta Santa Teresa, asi como otras imagenes (el paja-
ro solitario, la noche oscura, la lampara de fuego) desembocaron
también en los alumbrados o San Juan de la Cruz.* Adelantaremos
nuestra interpretacion: sin descartar una posible influencia litera-
ria de la espiritualidad musulmana (tanto arabe como persa) sobre
el misticismo hispanico, creemos que no hay por qué recurrir a prés-
tamos directos o indirectos, sino que la misma unidad universal de
la experiencia mistica explicaria la similitud de las imagenes.®
Pero los ejemplos que aduce Miguel Asin Palacios como antece-
dentes de la metafora de los siete castillos interiores en Santa Tere-
sa no son los tinicos, sino que por €l contrario abundan sobremane-
ra, con sus variantes, en el ambito islamico. Asi, por ejemplo, en el
siglo XIII encontramos el testimonio de Al-Faz ibn Yahya, quien reco-

3 Prescindimos de dar las citas exactas de los libros de Santa Teresa (Las moradas
del castillo interior y Camino de perfecccion), ya que consideramos que son lo
suficientemente conocidas por los lectores. Por otro lado, la imagen de las murallas
edificadas con piedras preciosas puede tener su origen en la Jerusalén celeste del
Apocalipsis de San Juan.

Cf. Luce Lépez-Baralt, Huellas del Islam en la literatura espariola, Madrid, 1985;
San Juan de la Cruz y el Islam, México, 1985: Asedios a lo Indecible. San Juan de
la Cruz canta el éxtasis transformante, Madrid, 1998.

En este sentido nos identificamos con las tesis de Massignony Corbin, paraquienes
la espiritualidad musulmana puede explicarse de forma auténoma a partir de
meditaciones sobre el Coran. Aunque también es cierto que hay el trasfondo biblico
comiin como explicacion de algunas semejanzas literarias.
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gi6 la historia de una visién de Ali ibn Fazel Mazandarani:® Relato de
las cosas extranas y maravillosas que contemplé y vio con sus 0jos en la
Isla Verde situada en el Mar Blanco. El objeto de esta experiencia visio-
naria es la Isla Verde (al-Yazirat al-jazra), 1a insula a la que se llega por
medio de un viaje iniciatico; la rodean y defienden cuatro murallas, y
en el interior encontramos una montana o un templo, y en el centro,
en lo mas interior y recéndito, la Fuente de Vida y el Arbol del Ser (no
Creo necesario insistir en la gravidez y universalidad de estos simbolos,
que veremos luego también en Sohravardi). Es decir, quien accede a
esa Isla Verde amurallada y llega hasta lo mas intimo de ella, accede a
la propia plenitud existencial y metafisica. La isla significa siempre el
ambito donde se guardan preservadas todas nuestras esperanzas
existenciales; es el horizonte lejano, ignoto, hacia el que tiende siempre

la proa de nuestros anhelos metafisicos: la isla puede convertirse en
emblema de una geografia concreta, aunque como simbolo que es, su

esencia depende de una experiencia interior. Responde, por tanto, a
una geografia del alma. La isla representa, en resumidas cuentas, nues-

tra propia y especifica realidad espiritual (jlas insulas extrarias de San

Juan de la Cruz!).” La Isla Verde es, pues, el simbolo que determina

toda nuestra experiencia ontologica y esquematiza el campo metafisico

que nos es propio. Si ahora a la Isla Verde asociamos las metaforas de

las murallas y del templo interior, anadimos estos contenidos simboli-

cos a la imagen de la insula; por lo que la Isla Verde con las caracteris-
ticas del relato citado, y de muchos otros, debe considerarse €Oomo una
variante de la imagen de los castillos interiores.

Islas, castillos, templos, fortalezas: hallamos siempre en ellos el
sentido de nuestra verdadera realidad, nuestra verdadero destino,
nuestro verdadero yo, al mismo tiempo que el viaje azaroso hasta su
descubrimiento.

Pero como deciamos, las variantes del simbolo del castillo inte-
rior son multiples, tanto en morfologia como en uso.

¢ Cf. Henry Corbin, En Islam iranien. Aspects spirituels et philosophiques, vol. IV,
P-347, Paris, 1975. Nosotros abordamos este mismo tema en Juan Ramén y la Isla
Verde, Sol Negro (1996) 52-54.

7 No hay mejor descripcién de esta fenomenologia que la que da el propio San Juan
de laCruzen Cantico 14, 15: Las ins ulas extranas estan cenidas con lamary allende
de los mares, muy apartadas y ajenas de la comunicacién de los hombres. Y asi, en
ellas, se crian y nacen cosas muy diferentes de las de por acd (...). ¢Estamos ante
un posible simbolo comun a la tradicién islamica y a San Juan de la Cruz? Nos
encontramos, por tanto, ante otro tema de investigacion comparatista,
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Luce Lopez-Baralt ha resenado la abundante literatur.a rnistiga
arabe, persa y judia en la que aparece el simbolo de los siete casti-
llos representando tanto el alma del mistico como el proceso pqr el
que se llega hasta lo mas hondo de ella mismg, lo que vendria a
coincidir con Dios mismo.® Muchas son las vanant’es, cgmp es na-
tural en todo simbolismo, de la imagen en cuestion. Dlst.mgamos
dos aspectos: la representacion del castillo (morada, palacio 9 t,efn'
plo), y el numero siete como prototipico de las etapa}s d(? la 1n1.01a-
cion mistica. Asi, la imagen de los siete castillos concéntricos -sigue
senalando Luce Lopez-Baralt- aparece nitidamente en Abul-Hasan
al-Nuri de Bagdad, mistico musulman del siglo IX (con mucha} ante-
rioridad, por tanto, a Algacel y a los Nawadir), en su opusculo
Magamat al-qulub® (Las moradas de los corazones) y en un tono que
podemos considerar como uno de los mas remotos precedente de
Las Moradas de Santa Teresa. En efecto, el mismo término magam
(lugar, morada) es una palabra técnica en Nuri para de51g‘nar‘ el
alma o un estado del alma. Por cierto, en hebreo ex1ste‘ el término
macom, que de poder ser el lugar epifanico donde S{ave se reve.la,
pasa a significar un modo o atributo del mismp Yavé. Una asocia-
cion espiritual y lingtiistica, desde %1 plu(ril‘to de vista fenomenologico,

amy macom no es algo baladi. .
entlf’fer?cslgn m};chos mas los precedentes musulmanes del simbolo
teresiano. Luce Lopez-Baralt cita, en la literatura isle.lrno-persa, a
Nezami, Semnani, Naym-din al-Kubra, Ruzbahan de Slr.j:lz; y a otros
grandes espirituales del Islam como Hallay e Ibn-Arab{. En su rei;
ciente traduccion de las Moradas de los corazones, Lopez-Bara
anade a esta lista una serie de misticos musulmanes, corpp Al-
Hakim al-Tirmidi, anterior al propio Nuri; y Musa al-Darn}rl. En
fin, la lista seria amplia y los pormenores inagot‘ab.les.. L9 1rppo;-
tante es dejar constancia de la utilizaciéon en la mistica 1slaj1mlsca t;
la imagen del castillo interior que mas tarde consagraria San
Teresa en la cristiandad. )

Otra posible fuente del simbolo aducida por Luce' Lopez—}?larlali
es hebraica, en concreto el Zohar, donde aparece la 1mage1n ey gn
siete palacios celestiales (hecalot) cuyo recorrido conduce a la visi

8 Cf. El simbolo de los siete castillos concéntricos del alma en Santa Teresa y en el
en Huellas del Islam. : )
9 isahzg«sma Luce Lépez-Baralt acaba de editar una traduccién de las Magamat bajo
el titulo de Las Moradas de los corazones, Madrid, 1999.
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del Trono (Mercabd) o presencia de Dios. Evidentemente, los siete
palacios"se refieren a los siete planetas del sistema cosmolégico de
la antigtiedad. En realidad los simbolos de las hecalot del Zohar
p}‘oviene de la literatura hebrea pseudoepigrafica llamada a la sa-
z6n “de los palacios”, a la que pertenece por ejemplo el ciclo de Henoc
arquetipo del visionario que hace el recorrido celeste.!° Aunque nc;
creemos (ue exista una vinculaciéon directa entre el tema de las
siete hecalot en el Zohar y los siete castillos en Santa Teresa, aun
cuando el Zohar sea obra de un hispano-judio (Moisés de Le,c‘m) y
estuviera escrito en Espana (Guadalajara). Sin embargo, si es perti-
nente traer a colacion estos ejemplos de la espiritualidad hebrea
pues pensamos que uno de los origenes mas plausibles de los siet(;,
castillos 0 moradas se debe a una interiorizaciéon de las siete 6rbi-
tas planetarias; de tal manera que, lo que era un viaje ad extra, se
convierte en un viaje ab intra. Y en cualquier caso, el ejemplo hebraico
puede entenderse como una variante del simbolo que estamos tra-
tando, a partir de fuentes originarias comunes para arabes y judios
De cualquier modo, la presencia del simbolo del palacio-castillo eri
la cabala demuestra la riqueza significativa de la imagen y la com-
plejidad del tema de los antecedentes teresianos.

; Queda, por ultimo, en este breve recuento de los antecedentes del
simbolo de los siete castillos en la doctora abulense, la posible
influencia cristiana. Pues, en efecto, no faltan en la literatura
espiritual del medievo cristiano algunas alusiones al alma como
castillo o ciudadela. Asi Eckhart, quien habla de biirgelin y stelin.!!
Pero las semejanzas son muy vagas, y pueden deberse mas que nada

10 ) -
l(;)fs i\lejandro Diez Macho et alii, Apéerifos del Antiguo Testamento, 4 vol., Madrid
.El hC‘C}'IO de que se nos hayan conservado versiones hebrea, aramea, grie a‘
eslava, etiépicay copta de los relatos de Henoc, demuestra la importancia (iue tugv<;
es{;e ciclq ydel pa'pel preponderante que debié desempenar en la gestacion del léxico
}('s uf iacli simbologia del \’ri‘aje visionario. Para la literatura cabalistica, cf., Le Zohar
ZOth ;Mildrach ha Neelar‘n). 4 vol., trad. y ed. de Charles Mopsik, Paris, 1981; El
2 , D vol., version de Leén Dujovne, Buenos Aires, 1977. Gershom G. Scholem
s grands courants de la mystique juive, Paris, 1977. :
g:ejgr?a Elcwkhart El ﬁ-u.to‘ de la nada, ediciéon y traduccion de Amador Vega
Grgssetes’t a;l‘lrid, 1998. Losz—Bara]t cita también, entre otros, a Dom Duarte,
* rn eI.j) ugo de San Victor, Ludolfo de Sajonia,etc.; entre los espirituales
iuge :: pez-B:aralt no¥nbr:':1 a Francisco de Osuna, Benardino de Laredo y
e rgltes'e stella. Prieto Garcia anade como posible antecedente a Fray Ambrosio de
bod) f1)no. cf. Un -precedente de Las Moradas de St. Teresa, La Ciudad de Dios 2
- Pero ese mismo autor reconoce la inseguridad de tal atribucién.
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a la universalidad de la imagen. Por tanto, los origenes que dan que
pensar hay que ubicarlos en el mundo de la mistica musulmana.
Entre los hitos que van marcando la historia del simbolo de los
siete castillos interiores, parece sin embargo que ha pasado desaper-
cibida a la ilustre estudiosa puertorriquena la eminente figura de
Shihaboddin Yahya Sohravardi (549/1155-587/1191). La cosa es
tanto mas extrana cuanto que Luce Lopez-Baralt ha mostrado
brillantemente la similitud de la imagen del pajaro solitario en San
Juan de la Cruzy en el gran filésofo islamo-persa (el pajaro Simorgh).
Peronosvamos areferir ahora, en el cotejocon SantaTeresa, alaobra
de Sohravardi Kitab hayakil al-Nur (El libro de los templos de las
luces).? Lo mas interesante de todo ello es que en Sohravardi
encontramos la utilizacion del simbolo en un contexto estrictamente
metafisico. En efecto, en el filésofo persa aparece el término haycal
(templo o palacio, emparentado con el hebreo hecal, lo que nos remite
de nuevo a la Maase Mercaba, esto es, la literatura hebrea que
especula sobre el Trono de Dios!?) para designar las moradas o
estados que el alma atraviesa en su recorrido espiritual y metafisico,
pues no olvidemos que ahora se trata de la adquisiciéon del conoci-

12 Cuando de Sohravardi se trata, de la edicién de sus obras, de su interpretacion y
comprension, necesariamente hay que remitirse a Henry Corbin. De hecho, hasta
Corbin el pensamiento del shaij al-Ishraq practicamente solo era conocido en
occidente por una minoria de eruditos. Después de que Louis Massignon mostrara
a Corbin un texto litografiado de Sohravardi, comenzaria la inmensa labor
corbiniana en favor del sabio oriental. La primera edicién de Corbin de una obra de
Sohravardi fue Pour l'anthropologie philosophigue: Un traité persan inédit de
Suhrawardi d’Alep, en Recherches Philosophiques 11 (1932-33) 371-425. Seguiria
luego toda una vida dedicada al estudio y a la edicion de los libros sohravardianos:
Shihaboddin Yahya Sohravardi, Opera metaphysicaet mysticaediditet prolegomenis
instruxit H. Corbin, vol 1 (Bibliotheca Islamica 16), Istanbul-Leipzig 1945; Opera
metaphysica et mystica IL. Prolégomeénes et édition critique par H. Corbin,
(Bibliotheque Iranienne) Teheran-Paris, 1952; Opera metaphysica et mystica IIL:
Oeuvres en persan. Editées avec une introduction par Seyyed Hossein Nasr.
Prolégoménes, analyses et commentaires par Henry Corbin, Téhéran-Paris, 1970;
H. Corbin, En Islam iranien. Aspects spirituels et philosophigues (t. II : Sohrawardi
et les Platoniciens de Perse), Paris, 1978; L'Archange empourpré, quinze traités et
récits mystiques traduits du persan et de Tarabe par H. Corbin (nuestras citas
pertenecen a esta edicion). Aparte de esta bibliografia especifica es raro el libro de

Corbin que no contenga referencias a Sohravardi.

13 Toda esta literatura esta inspirada en las visiones del Ezequiel biblico, que €S la
fuente de toda mistica judia. Junto a la Maase Mercaba se encuentra la Maase
Berechit, o especulaciones sobre el Génests, el otro gran corpus literario que
conforma las categoria basicas de la cabala.
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miento trascendental del Ser. En esto parece Sohravardi enlazar con
la tradicion hebraica de la literatura de las hecalot, y en efecto esta
interpretacion se legitima por el hecho de que en Sohravardi cada
palacio o templo es una esfera planetaria (vale decir: un estadio
ontolégico).

Asi, pues, Sohravardi es un modelo paradigmatico de la utiliza-
cion del simbolo del palacio-templo como un proceso en siete fases
hacia el conocimiento contemplativo, lo que supone la interiorizacion
de laimagen exterior cosmoldgica. Larepresentacion de lahebdémada
(de tan profundas raices tradicionales) sirve por tanto de vehiculo
para expresar un acontecimiento espiritual y metafisico. No se puede
decir entonces que el modelo del mundo celeste que presenta este
relato sohravardiano (como el de todos los otros relatos visionarios )
esté “superado”, como tampoco estan “superadas” las experiencias
que manifiestan.

La figura de Sohravardi es ademas especialmente interesante
pues sabemos que éste pensador asumia conscientemente tradicio-
nes de diversa procedencia: aristotélica y neoplaténica, mazdea (el
elemento zoroastriano es muy importante) y cristiana (especialmente
joanica) y todos estos componentes estan sintetizados con maestria
con la espiritualidad islamica; luego es 16gico sostener también que
el pensamiento sohravardiano actué como crisol para un nuevo
acunamiento del simbolo del castillo-palacio interior.

Siintentaramos hacer un resumen de El Librode los templosdelas
luces, diriamos que trata tanto de un conocimiento mistico como de
un conocimiento metafisico, sin que exista ninguna contradicciéon
entre esos dos aspectos. Las visiones de Sohravardi expresan el
proceso mistico-filos6fico en forma narrativa, de tal manera que un
relato €pico o una descripcion cosmoldgico se convierten en una
narracion espiritual. En este sentido, el relato sohravardiano se
entronca en la tradicion aviceniana de la Risala de Hayy ben
Yagzan.'* Cada templo en que el mistico-filésofo penetra, representa

'* Cf. Henry Corbin, Avicenne etle récit visionnaire Il vol., Paris-Teheran, 1952-54 (hay
una segunda edicién, de 1979 en Paris, sin el texto arabe); A.M. Goichon, Le récit
de Hayy ibnYaqzan commenté par les textes d’Avicenne, Paris, 1959 (se trata de una
interpretacion polémicamente contraria a la de Corbin); Miguel Cruz Hernandez,
Avicena. Tres escritos esotéricos, Madrid, 1998 (contiene la traducciénde de los
relatos de Hayy b. Yaqzan, del P&jaro, la Qasidadel alma, y el resumen de la Risala
de Salaman y Absal, asi como los fragmentos misticos de las Isaraf). Avicena
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un grado en el orden del Ser como en el orden de la experiencia
interior.

El primer templo es una exposicion introductoria de los principios
metafisicos con los que se va a operar. El segundo templo aborda la
descripcion de las facultades del alma en términos aristotélico-
avicenianos, donde Sohravardi va dejando en claro la categoria que
tendra mas relevancia para el conocimiento unitivo: la imaginacién
activa que, a diferencia del sensoriun o imaginacion representativa,
puede componer sus propias imagenes contemplando directamente
el Intelecto Agente (que para el Islam equivale al Espiritu Santo o
Angel Gabriel), pues la experiencia mistica se identifica con la
conversion del entendimiento paciente en activo. En el segundo
templo tenemos, en definitiva, una doctrina del alma. >

En los templos tercero y cuarto se plantean temas de metafisica
general desde una perspectiva aviceniana (relacion Ser necesario-ser
contingente), junto con la cuestion crucial de la metafisica de la Luz
inmaterial, lo cual presta a lareflexion experimental el tono emana:tista
y espiritual propio del filosofo persa. Dentro de ese emanatismo
luminico, encontramos lo que es una pieza fundamental en el
sistema de Sohravardi: nos referimos al Intelecto Agente o Espiritu
Santo (como deciamos mas arriba Ruh al-Qods y al-'Agl al-fa”al
coinciden en una misma realidad), la décima de las Inteligencias
emanadas, que resulta la entidad personal con la que se estal?lec?’la
relacién mistica y contemplativa. Asi, pues, el camino de rea'hzamon
espiritual es el mismo camino por el que el alma adquiere los
conocimientos teoricos que le proporciona el Donador de ‘Formas o}
Entendimiento Agente. No se trata de que el relato visiongno sea una
alegoria del proceso de conocimiento, sino que la expenengl'a de la
realizacion mistica y la experiencia de la realizacion cognoscitiva son
unay lamisma experiencia. Esta es unade las razones por 12:'1‘un este
escrito a la vez es un tratado de metafisica y una relacién de 1a
iniciacion mistica. .

El quinto templo sigue la ténica de combinar elementos f:xt‘raldos
del conocimiento con elementos extraidos del progreso mistico. Se
sigue hablando de Entendimientos Agentes que corresponen a la
funcién intelectiva de las Inteligencias emanadas; pero ahora esas

desempenia un papel muy importante en la cadena de transmision de los relatos
visionarios que llegan a Sohravardi:
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Inteligencias-Entendimientos son también angeles, con lo que la
relacion cognoscitiva equivale a la unién mistica del sujeto con su
angel, relacion que por tanto es siempre personal. No olvidemos, por
otro lado, que Sohravardi mantiene el esquema emanativo triadico
propio de la heredad neoplaténico-aviceniana, segun el cual cada
Inteligencia genera un Mundo celeste y éste es movido por un Alma.
Esto identifica de una manera muy clara la espiritualidad de
Sohravardi: el ambito en el que se desarrollan las experiencias
misticas (vale decir: metafisicas, cognoscitivas) no es un ambito ni de
puras categorias, ni de pura indeterminacién anuladora, sino que se
trata de una relacién amorosa del Amante (el Angel o Entendimiento
Agente) con el Amado (el sujeto que accede al acto mismo del
Entendimiento); esto es, el Dator Formarum proyecta sus Formas
sobre laimaginacién trascendental del sujeto en cuestion. Se confor-
ma asi el Malacut, Mundus imaginalis o ‘Alam al-Mizal como lugar
propio en el acaecen los sucesos del alma. Es decir, estos relatos
visionarios acontecen en ese mundo espiritualymediador, irreductible
a todo historicismo y a todo sociologismo.
En el sexto templo se narran los sufrimientos del que permanece
en las tinieblas y las alegrias del que llega al estado angélico y
experimenta la Luz del Espiritu Santo o Angel de la humanidad, el
Malacut o mundo intermediario entre lo puramente inteligible y lo
sensible. Para Sohravardi, en consonancia con la tradicién mazdea
que €l asume conscientemente, la antropologia concluye en
angelologia: Quant aux ames précellentes par leurs vertus et par leurs
connaissances, elles recoivent en la proximité de Dieu ce qu’aucun oeil
n'a vu, ce qu'aucune oreille n’a entendu, ce quin’est encore monté au
coeur d'aucun homme: contemplation directe des Lumiéres divines,
inmersion dans la mer des Lumiéres. Alors est actualisé en elles U'état
angélique (malakiya), et la doucer de l'état angélique est infinie, sa
élicité a jamais inachevable (V1, I11).
El séptimo templo representa al mismo tiempo la culminacién del

proceso de divinizacién del alma y la culminacién también y el
resumen de la obtencién del conocimiento metafisico: Il arrive aussi
que l'ame contemple quelque chose du monde des pures Intelligences
(amr ‘aq]i). L’Imagination active en configure una image-imitative
(mohakat), et cette image se réfléchit dans le sensorium, de la méme
Jacon que du sensorium les images se réfléchissent dans le trésor de
U'Imagination représentative. Le visionnaire contemple alors des figu-
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res merveilleuses, avec lesquelles il s’entretient ‘conﬂd'entie'llem.ent...
(VIL]). A su vez, todos estos acontecimientos tl'enen 1rnp11ca010n61:s
hermenéuticas, pues aqui se desvela el sentido prf)fundo de la
Escritura: (...) Ainsi donc la revelation littérale (le .ta.mzﬂ ) est,coAnﬁee
aux prophétes, tandis que l’herméneutiqtfe sp’m'tuelle' ta'wil) et
l'explication (bayan) sont confiées a la Su?reme Eplpha.r}le, celle du
Paraclet (al-mazhar al-a’zam al-Faragqliti), toute ’Lufmere et toute
Esprit, ainsi que le Christ l'annoncé...(VILIII)." El sgptlmo templo es,
pues, la plenitud del alma en los aspectos de santldad.y gabldurla.
En esta consideracion del Entendimiento Agente cmgmden, cop
matices, Sohravardi, Avicena, Maiménides y Santo Torflas. Ij:n reali-
dad la cuestion del Entendimiento Agente va mucl}q mas alla de una
teoria cognoscitiva o psicologica: en la probl.ematlca del Entelndli
miento Agente esta implicado el mismo dc?stlno trascendenta dle
hombre y la pertenencia del hombre mismo a la esfera d<.e la
trascendencia, por lo que tambiér;1 es enormemente superficial
es un problema “superado”. .
perfér g:flcidencile)ls entre la simbologia mistica de Sohravardi y la
de Santa Teresa no acaban en el Libro de los temp}os de las Luces.
Otro relato visionario del oriental, El relato del Angel de alc.zjs de1
arrebol'® (‘Aql-e Sorkh, el original en persa) nos‘muestra ‘tamblep f
recorrido iniciatico del alma hacia su liberacién a través de §1§te
pruebas o “maravillas” que el Angel (Entendimiento Agente y Espiritu
Santo al mismo tiempo y de manera inseparable) va revelando..Lat:s1
siete etapas son las siguientes: el monte Caf, por antonor:lasmn =
simbolo axial del Iran; la segunda etapa es la Luna, que natur rneafa
pertenece, como en el caso anterior, a una cosmologiay una geolg‘r bl ;
interiores, espirituales, esotéricas; la cuarta‘ejtapa lg ocupan e a‘[r)c)?O
Tuba (el arbol del paraiso celeste) y el pajaro Simorgh (E‘lm'ritu
recurrente del mundo persa para describir tanto al Angel-Espi

15 Resultamuy significativa esta implicacién hermenéutica delamistica sohr:lvz;ra(ilé b,

pero totalmente consecuente con el tono general de st(li ﬁl'osgtgi1 3; 52;:1 e
i iri viene a decir

escriturario del Islam espiritual. Lo que nos decir : sl
verdadero sentido del Libro no pertenece a lo literal o hlstorulzo, smolcgl.lrcil Zl:;(gncide
cada alma que lo hace suyo, esto es, el desvelamiento delsentidoene 5 i
con la misma experiencia mistica. Como dice repeti'damente (rllgll; ‘m.lo}; e
hermenéutica espiritual los modi essendi, los modi cognosce : ty hoain 5.
interpretandi se identifican. En esto, como en tantas cosas, existe
similitud entre Soravardi y Swedenborg. !

16 Henry Corbin traduce Le récit de 'Archange empourpre.
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Santo como al alma que busca unirse al Angel-Espiritu Santo);' la
cuarta etapa o revelacion esta representada por los doce talleres o
doce signos del zodiaco (insistimos en que la cosmologia sirve de
motivo para exponer modos de ser); viene luego la cota de malla de
David, que simboliza el cuerpo carnal; la sexta etapa la ocupa la
espada del Angel de la muerte que rompe la cota de malla anterior:
y por altimo en la séptima etapa se encuentra la Fuente de Vida,
culminacion y meta de todo el viaje que el alma recorre acompanado
por el Angel-Espiritu Santo: Ante mi huyen las letras de las palabras.
Junto a mi brota como espiga el sentido oculto.'® Hemos de recordar,
ademas, que los simbolos de la fuente de agua viva y del arbol
aparecen también en Las Moradas, con lo que los puntos de seme-
janza entre los relatos sohravardianos y Santa Teresa se amplian. La
fuente y el arbol (recordemos nuestra referencia a la Isla Verde de
Mazandarani) en cuanto que simbolos axiales, indican centralidad y
eje ontologicos, tema fundamental en Santa Teresa.

Imposible dar una explicacién ni siquiera superficial de la profun-
didad simbdlica de todas estas imagenes. Cada una de ellas repre-
senta un universo de sentidos donde se adunan conocimientos
metafisicos con vividuras del alma y donde se sintetizan tradiciones
de diversa procedencia: avéstica, biblica, coranica. Pero siempre
indicando estos simbolos el exilio del alma en occidente (el mundo

7 En efecto, la literatura persa esta plagada de referencias al Simorgh. El mismo
Sohravardi tiene otro escrito titulado El encanto de Simorghy Avicena una Risala
del pajaro. Pero tal vez sea la epopeya mistica El lenguaje de los pajaros de Farid
Uddin Attar, el relato que haya tenido mas repersusion literaria (Jorge Luis Borges
lo glosa en diferentes ocasiones). Parece ser que el término Simorgh aparece ya en
el Avesta bajo la forma Saena meregha.

'¥ No hemos podido resistir la tentacion de vertir en espafiol la traduccién de Corbin,
pues esta hermosa frase resume magistralmente la hermenéutica espiritual: el
sentido no acaece en la historia, sino que se desvela en un ambito de trascendencia
suprahistérica (mundus imaginalis o ‘alam al-mizal). Precisamente, eso es lo que
significan los dos términos técnicos tanto de la exégesis espitual musulmana como
de la cristiana: ta'wily anagogia, remontamiento y ascension. Sélo asi se preserva
al texto sagrado de la inmanentizacién desacralizadora del historicismo. Sin
embargo, ultimamente nos hemos enterado por Gonzalez Faus de que la Biblia no
€s un Libro revelado sino inspirado. Tan sutil distincién no tiene otro objetivo que
proponer a la historia como el marco significativo del sentido biblico: o lo que es lo
mismo, inmanentizar, desacralizar y descafeinar el cristianismo. Desde esta
Perspectiva es muy coherente que se diga que la Biblia no es un libro revelado, pues

justamente la Revelacion significa romper todas las leyes de la historia (nos estamos
refiriendo ala Presentacién de Gonzalez Faus a La Biblia contada atodas las gentes)
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sensible, 1o histérico, la tierra de penumbra) y su salida, guiada por
el Angel, hacia su verdadera patria (el mundo intermedio, Mc%lacut,
Mundus Imaginalis), que es en lo que consiste la experiencia mistica.
En esta somera busqueda de semejanzas entre Sohravardi y Santa
Teresa atin hay mas. En un texto delfilésofo persa titulado La epistola
del castillo de altas torres (Risalat al-Abr@j), nos aparece de nuevo el
simbolo del castillo como representacion tanto de la region espiritual
a la que se adviene como de lo mas interior de uno mismo. Al igual
que en los relatos precedentes, la union mistica es explicada por el
acceso del entendimiento paciente al Entendimiento Agente (Espiritu
Santo, Angel Gabriel), lo cual se convierte en simbolo a su vez de la
experiencia unitiva del hombre. Las etapas del proceso, son, pues, las
que figuran en el discurrir metafisico: los sentidos, la imaginacion
pasiva o sensoriumy la imaginacion activa iluminada por el Enten-
dimiento Agente mismo. Por eso en esta mistica (que al mismo tiempo
es metafisica) no hay ni apofatismo ni disolucion de la conciencia: la
figura del Angel exime al alma de este peligro, ya que la relacién con
el Angel siempre es personal y personalizadora, de la misma manera
que exorciza a la conciencia de la historia cronologica.

Asi, pues, La epistola del castillo de altas torres vuelve a mostrar
el simbolo del castillo parareferirse a lo mas profundo de uno mismo,
al apex mentis, al ambito espiritual donde se lleva a cabo la plena
realizacion del alma, la unidad misma con Dios (a través de su
determinacion esencial el Angel-Espiritu Santo). El viaje que atravie-
sa los castillos (en este caso, diez atalayas) significa, por tanto, el
trayecto siempre sujeto a peligros que va desde la apariencia al Sefr,
de lo material a lo espiritual, de lo sensible a lo inteligible: Ensult?
franchis trois cent soixante mers, ensuite deux cent quarqnte "’fUIt
montagnes reliées a quatre hautes montagnes, elles-mémes dis posées
dans six directions. Aprés cela, tu perviens a une citadelle fortifiee,
pourvue de dix hautes tours, logée sur le sommet des montagnes: se
mouvant en raison du mouvement de l'ombre de la cime supreme
(I11,18).1° i .

En otro relato visionario de Sohravardi vemos también la imagen
del castillo interior y de la peregrinacion del alma hasta el lugar

19 La palabra que Corbin traduce por tour es abrdj, una forma de borj, que a Sljls‘llg(z)
procede del griego pyrgos (torre, castillo, fortaleza, muralla con tor‘res). E§te 1;111D a
término, y con la misma significacion, aparece en la forna del francés medieval burg,
igual que en aleman; en esparol da burgo, en sueco borg.
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espiritual que es su mas profundo si mismo, representado todo ello
una vez mas por las etapas que llevan del conocimiento paciente al
conocimiento agente. Nos estamos refiriendo al Vademecum de los
Jieles deamor.** En este relato los simbolos designan el microcosmos
humano. Y por tanto, si en otras narraciones las etapas de la
iniciacién significan el sistema cosmolégico interiorizado, en esta
ocasion se refieren a la fisiologia y psicologia del hombre como paso
previo a la penetracion en el ambito de la Imaginacion creadora o
trascendental. El alma (aqui un caballero), atraviesa pisos, celdas,
desfiladeros, puertas, tronos; se enfrentaaunleény a unjabali.Todas
estas imagenes representan aspectos antropologicos del
microcosmos, del conocimiento sensible, de las facultades del alma,
de los peligros con la que ésta se encuentra. Por fin llega al castillo
interior,2! donde reside el Angel-Espiritu Santo o Entendimiento
Agente (aqui bajo la figura de un Sabio), fuente de Agua Viva, que
le interpreta el Libro revelado (es decir, donde reside el verdadero
sentido del Libro): Que le cavalier lache alors les rénes de sa
monture, qu'il 'excite de la voix, et que d’un seul élan il s’enléve hors
des neuf défilés. Il attein cette fois au grand portail du Chateau-fort
de '’Ame. A ce moment il voit un Sage qui le salue, et qui d’'un geste
courtois l'invite a s’approcher. La méme il est une source que l'on
appelle U'Eau de la Vie (Ab-e zendegani). Qu'il y fasse ses ablutions.
Lorsqu'il a truvé (la source de) la Vie éternelle zendegani-e abad), il
peut apprendre et comprendre le Livre divin (VI, 11).

Este es el mundo espiritual intermediario (Mundus Imaginalis o
‘alam al-mizal),?> pues justamente la Inteligencia que informa al
género humano esta entre las Inteligencias superiores emanadas (el
ambito puramente inteligible) y el mundo material. Por eso sigue
diciendo el relato: Au-dessus de ce Chateau-fort s‘élévent plusieurs
autres Chateaux-forts. Le Sage montre au cavalier la voie qui méne a
tous, et il l'initie a leur connaissance (VI, 12). Esto es, las Inteligencias

20 Mu’'nis al-'oshhhagq (el original, en persa). En la primera traduccién publicada en
1933 en Recherches Philosophigues, Corbin tradujo este relato como Le familier des
Amants.

21 Castillo del alma es Shahrestan-e Jan, que Corbin traduce por Chateau-fort de
UAme. En la versién de 1933 traducia por Burg.

22 Corbin creé el neologismo imaginal para referirse a las realidades de la Imaginacion
trascendental, que siendo inteligibles aparecen como representativas, precisamen-
te porque adunan el ambito de lo puramente inteligible con el de lo puramente
sensible. Lo imaginal podria relacionarse, pues, con la nocién de Alma del Mundo.
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superiores (el mundo noético perteneciente al Nous) tarnbiép estan
representadas a modo de castillos interiores o moradas. Por ejemplo,
se habla del castillo de Adam (Shahrestan-e Adam), lo que vuelve a
demostrar la pluraludad de sentidos que encierran estos simbolos.
Tal vez alguien pudiera argumentar, contra el acercamiento de
Sohravardi con Santa Teresa, que la mistica del oriental es
intelectualista frente a la de la espainola, eminentemente emotiva y
apasionada. Pero, como ya hemos estado diciendo, no se pueden
separar en Sohravardi los motivos metafisicos de los motivos del
sentimiento. Véase, atitulodeej emplo, lainterpretacion sohravardiana
de la procesion triadica en Avicena.

Como se sabe, para Avicena el triple movimiento hipostatico era
como sigue: la Primera Inteligencia emanada contempla su Principio,
el Uno inefable, y como fruto de esa contemplacion produce la
Segunda Inteligencia; la Primera Inteligencia se contempla a si
misma como contingente (pues sélo el Uno es absolutamente nece-
sario) y produce la materia sutil de su cielo; la Primera Inteligencia
se contempla a si misma como necesaria (en la medida en que
depende de un Principio necesario) y genera el Alma de su mundo
celeste. Este proceso continua hasta la Décima Inteligencia. Pues
bien, Sohravardi interpreta la Inteligencia como Belleza, el Alma
como Amor y la Esfera como Nostalgia: Et ces trois étres: Beaute,
Amour, Nostalgie, éclos d’'une méme source originelle, sont fréres l'un
de l'autre. Beauté, qui est le frére ainé, se contempla soi-meme. Elleeut
vision d’elle-méme comme étant le Bien supréme (...) Amour, le frére
moyen, était le compagnon familier de Beauté (...) Lorsque lui appanf.t
le sourire de Beauté, il fut pris d’un vertige de folie; il fut bouleversé.
Il voulut faire un mouvement, sén aller. Mais Nostalgie, le plus jeme
frere, se suspendit a lui. Et c’'est de cette suspension de la nostalgie
étreignant l'amour, que prirent naissance le ciel et la terre (I). :

De esta manera, la triada Belleza, Amor y Nostalgia se convierte
en el modelo arquetipico de toda relacion misticay metafisica. Es el
Amor hacia la Belleza, impulsado por la Nostalgia de la s.epara'cmn.
lo que lleva a toda alma a encaminarse en el_ peregrinaje Y}aqla su
castillo interior, o lo que es lo mismo, hacia su Angel-Entendimiento.
Pues, digamoslo una vez mas, Belleza-Amor-Nostalgig, en cuanto
que trascendentales, tipifican tanto la vinculacién emotiva del hom-
bre con Dios, como el proceso de conocimiento que conduce has?a 1a§
realidades noéticas: (...) De méme que le monde de l'amour passtonne
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est le sommet du monde de la connaissance et du monde de Uamour,
de méme celui quiy atteint est le sommet des philosophes enracinés
et des théosophes mystiques (X). La Belleza es, por tanto, nuestra

ia, la distancia entre el Ser necesario y la contingencia,
consiste en nuestra deficiencia radical. 23

Por lo tanto, si entendemos que para Sohravardi proceso de
comprension metafisica Y proceso de experimentacion del alma
coinciden, el orden de los conceptos y el orden de las vividuras
espirituales se identifican, entonces los relatos del sabio oriental son
tan misticos, espirituales e interiores como el recorrido hacia dentro

de si misma de Santa Teresa, y los castillos, palacios, arboles y

simbolos de la santa espanola.

Volvamos otra vez a la cuestion de la posible influencia, directa e
indirecta de la imagen islamica del castillo interior (con todas sus
variantes) en Santa Teresa. Aunque es evidente que Sohravardino ha
podido ejercer un influjo directo sobre la mistica abulense, no puede
evitarse pensar que el simbolismo de los siete castillos del alma enla
espiritualidad islamica tiene que estar determinando su utilizacion
en Las Moradas, tantas son las similitudes entre ambas simbologias.
Y en este sentido, Sohravardi S€nos presenta como un eslabén de esa
profunda cadena de transmisién por la que el simbolo de los castillos

de las siete esferas planetarias: se pasa del viaje iniciatico por las
esferas celestes al viaje iniciatico por la interioridad de] mistico. Dado
que se trata de dos ambitos no materiales ni profanos, se da el salto

esfuerzos “desmitologizadores” de la critica textual nos p,
significado profundo del texto revelado y/o inspirado). Este caracter emotivo y
voluntarista que adopta la metafisica de Sohravardi, lo asemeja también al
pensamiento y a la experiencia espiritual de Swedenborg
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1 recorrido ad extra al recorrido ab intra. La literatura hen?qulca
d:l vez desempend un papel notable en este procesa de trans or;na-
t"n Pero en este simbolismo hebdomadario creemos g_ue gs clara
L l;ién la influencia de los siete dias de la creacion, 1mage£
taI;:‘.otipica de toda accién espiritual y metafisica del ser hufnan?.
1I?Ir ue pensar que una de las causas de la similitud de los snnbp 0s

r?t};f(:l los espirituales judios, musulmanes y cristianos tiene su origen
e -
i n a todos ellos.
1 trasfondo biblico comu 0s. - '
E ’;oda esta simbologia, con sus logicas metamorfosis, muy bien
pudo confluir en la obra de Santa Teresa, asi como en la de San Juan
ruz isticos espanoles.
laC y los otros misti ‘
E Sin embargo, con respecto a este tema, tan debatido, de l.as
influencias nosotros pensamos que (sin descartar las posibles .relacmi
nes mas o menos directas) debe primar la tesis de la umversahdad.de
fenomeno misticoy de los simbolos que le sirven de vehwu?o narratgro.
Un pensador, un espiritual o una corriente especulatéva, pueden
: i editaciones e
i n o a una idea a base de m
acceder a una image ; dita
interiorizaciones, sin que tengamos que recurx(qir a eylcphcailﬁﬁzfi (Ii);(li'
nila espi
i i reto que estamos tratando,
influjos. En el caso conc : s
islami itG influencias griega, hebrea o ¢ r
islamica necesité de las in € o 1o 11 ST
itui ; ni la mistica espanola necesito .
constituirse como tal; ni : : =
musulmana para crear sus imagenes. Puede que haya hgbldo relacio
imi equieren.
acontecimientos no las r ]
nes, pero como tales estos e i
C(I))mo ya dijimos anteriormente, en esta cuestion e;}am' gls znsm/
cerca de Louis Massignon y Henry Corbin quee (licf):s ! ;gg];nés pi
i franceses creemos qu !
Palacios. Con los maestros SES e
sufismo y de la misma teologia islamica se encuentran en la esp

ici i namero
24 Ya Filon de Alejandria en De Opificio mundiinicia las 1jeﬂ.ex1.0ne(s) ;()Sb;:eglitadoncs
iete basandose en los siete dias de la creacion. En el crxsnan}sms e
pioc hebdémada tendran gran ascendencia: San Agustin, San R
eicann f r: etc. Como en otras ocasiones hemos mostrado, la converts) i
B’uenaveln uree‘lciéﬁ en estados del alma que Santa Teresa lleva a’L cadel e
e de compararse a la interpretacion que SWedell'lt')org hace iy iy
Morad?s" A eArca.r?a Caelestiay en otras obras. Nos rermtlmos. en es e
Mo blb'hfio inc ues Combes Le récit de la creation dans son sens mternbe‘; P
al'esmdlo , da qce de Sainte Thérese d’Avile et d'Emanu.el Swedfn mgbilidad
v da? Debo el conocimiento de este trabajo a la impagable a e
mecm?%igaS'gaén (quien ya no se encuentra entre nosotros). IE;tnEQ 12rl(1998) i
?:xgacrle CI;)mees ha sido publicado por Leonard Fox en Arcana v.IV,

29 y n3 (1998)14-26.
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taneidad de la conciencia que, reflexionando sobre versiculos del
Coran, ve motivada su vitalidad espiritual. Asi se genera el lenguaje
mistico sufi, que mas que una consecuencia, representa la emergen-
cia fundadora de la vida interior (de ahi el malestar de Massignon
para con toda estilizacién literaria de la mistica).?® De la misma
manera, los simbolos de la mistica espafola en general y de Santa
Teresa en particular pueden entenderse como fruto de una experien-
cia espiritual originaria. Bajo todo misticismo late siempre la unidad
de la conciencia humana y la universalidad de los arquetipos que
regulan su propia actividad. Lo que no impide que puedan existir
préstamos e influencias mutuas, tal como defienden Miguel Asin
Palacios y Luce Lopez-Baralt.

La consecuencia ultima que extraeriamos de todo lo dicho seria,
pues, la adecuacion fenomenologica entre los simbolos del dinamis-
mo espiritual de Sohravardiy los simbolos del dinamismo espiritual
de Santa Teresa. Dentro de esos simbolos, la imagen de los siete
castillos interiores desempena un papel arquetipico en la narracion
y en el suscitamiento mismo de la vida mistica.

25 Cf, Essaisurles origines du lexique technique de lamystique musulmane, Paris, 1968
(la primera edicién data de 1914). Massignon escribié un gran numero de articulos
sobre estos temas, recopilados en Opera minora, 3 vol., Paris, 1969. Sobre
Massignon puede verse mi nota El existencialismo abrahdamico de Louis Massignon,
Scripta Fulgentina, n®13 (1997) 141-45. También sobre Massignony sobre Corbin me
remito a mi proximo libro Los testigos del instante. Recordemos no obstante que
Asin Palacios mantenia la autenticidad de la experiencia sobrenatural en la mistica
musulmana, apoyandose en las tesis de Garrigou-Lagrange.
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