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0. INTRODUCCION

Al entrar en contacto con las teorias sobre el imaginario, una de las primeras
cosas que llaman la atencion es la diversidad de puntos de vista desde los que se
considera. Aunque el término tenga un origen reciente (no incorporado al ambito
académico hasta la segunda mitad del siglo XX), una cuna (Francia) y un desarrollo
fundamental en su pais de origen (en inglés el término imaginaire carece hasta la
fecha de un equivalente preciso, en italiano immaginario suele referirse a un con-
junto de imagenes o un producto de la imaginacioén y en espaiol, al traducir el tér-
mino francés, nos referimos a veces a “lo imaginario” y otras a “el imaginario”), los
principales estudiosos que se han acercado a ¢l lo han hecho no so6lo desde perspec-
tivas académicas diferentes (desde la filosofia, la historia, la psicologia, la filologia,
la antropologia, las ciencias de las religiones, etc.), sino también desde concepcio-
nes disimiles del mismo.

En las paginas que siguen atenderemos a esta diversidad de acercamientos al
imaginario, destacando las aportaciones concretas de sus principales autores, sin
soslayar el intento de extraer un hilo comtn a todos ellos, de percibir cierta unidad
en la diversidad, que constituira el objetivo de la parte final del articulo.

1. ORIGENES DE LAS TEORIAS DEL IMAGINARIO

El origen ultimo de los estudios sobre el imaginario lo encontramos en el esfuer-
zo de algunos académicos por recuperar un aspecto que habia quedado desplazado
en el racionalismo moderno, la imaginacién, asociada durante la modernidad a lo
irreal o lo fantasioso. Casi todos los autores coinciden en ello:

En su uso comun, el imaginario suele asociarse de manera banal con la “fic-
cion”, el “recuerdo”, la “ensofacion”, la “creencia”, el “sueno”, el “mito”, el
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“cuento”, lo “simbolico” en el sentido de lo irreal, etcétera, términos éstos que se
utilizan arbitrariamente para identificarlo y calificarlo de una manera peyorativa
con respecto a las facultades y productos “superiores” de la razon.

Pero, por otro lado, desde una perspectiva mas académica, se le suele asociar
también con nociones “pre-cientificas” tales como la ciencia-ficcion, las “creen-
cias religiosas”, las producciones artisticas en general, la novela, la realidad
cibernética, entre otras. De la misma manera, se le asocia con mentalidades, fic-
ciones politicas, estereotipos o prejuicios sociales, derivando todo ello en lo “sub-
jetivo”, lo “falso” y lo “fantasioso”l.

Las teorias del imaginario surgen, por tanto, unidas al deseo de recuperar la facul-
tad de la imaginacion para generar conocimiento. loan P. Culianu? asocio el origen de
la ciencia moderna a la censura que la Reforma protestante y la Contrarreforma cato-
lica ejercieron sobre el imaginario renacentista. Mientras que en el Renacimiento el
corazon de las ciencias estaba ocupado por la astrologia, la ciencia moderna renunciod
a los grandes postulados para no construir més que razonamientos inductivos. La abo-
licién de lo fantéstico acabd con la cultura de este periodo.

Uno de los principales representantes de los estudios sobre el imaginario, el
antrop6logo Gilbert Durand3, fundador en 1966 del Centre de Recherche sur 1'ima-
ginaire en Grenoble, ha trazado la historia de la paradoja de lo imaginario en
Occidente, una tension constante entre dos tendencias, la inconoclasta y la iconodu-
la, que se superponen continuamente y se suceden la una a la otra. La inconoclastia
va posandose en la historia desde el método de verdad del socratismo y la logica
aristotélica, distinguiendo siempre entre lo absolutamente verdadero y lo totalmente
falso. Reaparece mas tarde en los siglos VIII y IX en Bizancio, en la escolastica
medieval difundida por Averroes, en el establecimiento de la fisica moderna por
parte de Galileo y Descartes, quienes afirman que es la razén la unica via de acceso
a la verdad, unida luego, en el siglo XVIII, al empirismo factual de Hume y Newton.
Con ellos el hecho queda limitado a un derivado de la percepcion o a un aconteci-
miento: en contra de ¢l quedara fijado lo imaginario, asociado al fantasma del suefio.

Frente a esta historia de la censura de lo imaginario en Occidente, y para mos-
trarnos su condicion paradojica, Gilbert Durand sefiala los momentos historicos de
su defensa, que se remontan al uso que Platon hizo de los mitos en el desarrollo de
su filosofia. En el siglo VIII, mientras en Bizancio se vivia la querella iconoclasta,
los iconddulos recurrian a las posturas de San Juan Damasceno. La iconodulia
medieval lleg6 de la mano de San Francisco de Asis y San Buenaventura. El Barroco

1 G. B. Solares, “Aproximaciones a la nocion de imaginario”, Revista Mexicana de Ciencias Politicas y
Sociales 198 (2006), p. 130.

2 1. P. Culianu, Eros y magia en el Renacimiento. 1484, Madrid, 1999.

3 El autor francés hace un recorrido por la historia de Occidente desde el punto de vista de la iconoclas-
tia y la iconodulia en Lo imaginario, Barcelona, 2000.
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exalto la imagen y el Romanticismo respondi6 al racionalismo con la exaltacion de
la estética y la imaginacion, que se prolonga en los poetas malditos del siglo XIX y
en las vanguardias del XX, especialmente el surrealismo.

Durand senala el final de la paradoja: la culminacién de la ciencia moderna, sur-
gida de la censura de lo imaginario, es la era de lo audiovisual. Y esto quiere decir
que la imaginacion se abre camino siempre, como puede. Se le cierra una puerta y
se cuela por las ventanas.

Podemos rastrear los inicios de la incorporacion de lo imaginario y la imagina-
cién al ambito académico hasta el ambito de la literatura y las artes. Octavio Paz*
sefial6d la condicidon nueva de la poesia en la modernidad. Con la fragmentacién de
los diferentes &mbitos de la cultura y la desacralizacion de Occidente, la poesia se
vuelve independiente. Separado el poeta de su ambito social y alejada la creacion
artistica de utilidad para la comunidad y de vinculacion con las fuerzas divinas, el
arte se convierte en sustituto de la religion. Los poetas, antes observadores del
mundo, deciden sumergirse en sus interioridades, se convierten en visionarios, en
profetas de la busqueda interior. La imaginacion se vuelve un derecho casi exclusi-
vo de artistas y escritores, y su libertad creativa empuja a sus imaginaciones hasta el
maximo de su desarrollo. El poeta ya no es un intermediario entre los hombres y los
dioses: su imaginacion, aunque degradada por los cientificos al nivel de lo fantasio-
so o lo irreal, puede ser mas libre ahora que nunca. Para Coleridge o para Novalis
s6lo la imaginacion creadora podia abrir las puertas a la trascendencia. Rubén Dario
decia que «Dios esta en el Arte, mas que en toda ciencia y conocimiento»’. En el
siglo XX tomaran el relevo los surrealistas, que se preocupan por lo onirico y por la
creacion automatica, y que llegan a hacer coincidir en un mismo punto imagenes lo
mas alejadas posibles, las relacionan y las hermanan arbitrariamente: convierten en
real (artisticamente real) lo mas inverosimil.

Para que lo imaginario se incorporara al ambito académico, la conciencia cien-
tifica tuvo que retomar la posibilidad de que la imaginacién fuera mediadora entre
el hombre y el mundo, fuera capaz de generar conocimientos no erréoneos. Cuando
los teodricos del imaginario buscan a los padres de sus teorias, se encuentran con los
filésofos de la Antigliedad (en especial los neoplatonicos) y con los pensadores del
Renacimiento (Paracelso, Ficino, Bruno, etc.), pero también con los esfuerzos pro-
cedentes de distintas disciplinas modernas: la fenomenologia restaur6 la primacia
de lo sensible a través de la percepcion; Husserl hablé de la imaginacion como
capaz de captar la esencia de las cosas; desde el neokantismo de Ernst Cassirer y
Martin Heidegger la imaginacion trascendental fue recuperada como el sentido
simbolico de la existencia; la hermenéutica le reconocio a la imagen la capacidad
de expresar mejor el sentido que el concepto y los autores de la Escuela de

4 El Premio Nobel mexicano se refiere a ello en varias de sus obras, entre ellas Los hijos del limo,
Barcelona, 1981.
5 R. Dario, Autobiografia. Oro de Mallorca, Madrid, 1990, p. 115.
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Frankfurt no dejaron de referirse a los mitos y las utopias en los procesos socio-
politicos de la modernidad.

Durand® afiade a toda esta amalgama de aportaciones la de la reflexologia, la
anatomico-fisiologia, la sociologia, la biologia, la matematicas y la fisica. Estas no
dejan de insinuar, a lo largo del siglo XX, el hecho de que lo real esta (realmente)
velado. En EI tao de la fisica’ Fritjof Capra hara dialogar los descubrimientos cien-
tificos del siglo XX con las filosofias orientales antiguas y llegara a la conclusion de
que la teoria cuantica y la teoria de la relatividad, las dos bases de la fisica moder-
na, han demostrado que la realidad trasciende la logica clasica y que no podemos
hablar de ella en el idioma corriente. Aclarara aiin mas este agotamiento del lengua-
je cientifico de la modernidad en EI punto crucial3, donde, a través de la observa-
cion de los movimientos cientificos de los afios 60 y 70, hablara de la necesidad de
un nuevo paradigma, una nueva vision de la realidad, en ultima instancia, la emer-
gencia de un imaginario nuevo:

Los nuevos conceptos de la fisica han ocasionado un profundo cambio en nues-
tra vision del mundo, determinando el paso de una concepcién mecanicista cartesia-
na y newtoniana a una vision holistica y ecologica que, en mi opinion, es muy pare-
cida a las concepciones de los misticos de todas las €épocas y de todas las tradiciones’.

Nos encontramos, por tanto, ante la insuficiencia explicativa de los modelos
existentes para la ciencia y la imaginacion es recuperada como facultad de apertura
de estos modelos.

Al esfuerzo de todas estas disciplinas mencionadas habria que sumarle el papel
preponderante que en el origen de las teorias del imaginario tiene el desarrollo del
psicoanalisis. Sigmund Freud descubrio el inconsciente y recuperd las operaciones
de la imaginacion (especialmente los suefios) como reveladoras del estado de la psi-
que. Las imagenes, segun ¢él, llegaban a la conciencia procedentes del inconsciente
y nos hablaban, en sentido simbolico, de pulsiones sexuales censuradas. Carl-Gustav
Jung ampli6 y matizé algunas de las teorias de Freud. Las imagenes producidas por
el inconsciente podian ser indicio de la buena salud del paciente, nunca se debian a
una sola libido. Jung aportd también la nocion de inconsciente colectivo y acuiio el
término de arquetipo, nicleo de concentracion mistico-simbolica, arcaico, innato y
heredado. Las imagenes tenian un contenido simbolico significativo para la vida y
el método para desentrafiarlo debia ser simbolico e indirecto, no logico.

En torno a Jung surgi6 en 1933 el Circulo de Eranos, una agrupacion cultural de
caracter interdisciplinar que se reunia anualmente en Ascona (Suiza), a orillas del

6 G. Durand, Lo imaginario, Barcelona, 2000.
TF. Capra, El tao de la fisica, Madrid, 1987.
8 F. Capra, El punto crucial. Barcelona, 1985.
9 Idem, p. 17.
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Lago Mayor, para explorar los vinculos entre Oriente y Occidente, lo racional y lo
irracional, la religion y la ciencia, para buscar sentidos, reconciliar opuestos y aden-
trarse en la configuracion simbolica de lo real. La palabra eranos significaba en grie-
go comida de fraternidad. Estas reuniones se prolongaron hasta 1988, y tomaron los
conceptos de Unus Mundus y de complexio oppositorum de Jung para tender un
puente entre los términos opuestos del dualismo occidental, sefialar la concordancia
de los contrarios y proyectarla hacia un imaginario simbolico que formara una red
trascendente con el simbolo como mediador!0. Carl Gustav Jung, Rudolf Otto,
Mircea Eliade, Joseph Campbell, Herbert Read, Henry Corbin, Gershom Scholem,
Erich Neumann y James Hillman fueron algunos de sus participantes.

Nos situamos asi en la esfera de las teorias y los teéricos del imaginario, cuyos
principales trabajos se desarrollan en la segunda mitad del siglo XX. Jean-Jacques
Wunenburger!! sefiala el periodo de entre 1940 y 1990 como el de su mayor des-
arrollo. A continuacidon, mencionaremos las aportaciones de sus principales autores.

2. PRINCIPALES AUTORES Y APORTACIONES
GASTON BACHELARD

Gaston Bachelard (1884-1962) encarné en su doble vocacion de cientifico y hom-
bre de letras el inicio de los trabajos sobre el imaginario. Comenzd en La formacion
del espiritu cientifico'? aplicando el psicoanalisis al conocimiento objetivo para puri-
ficarlo y se desplazo posteriormente al campo de la critica literaria en obras como
Psicoandlisis del fuego'3, El agua y los suenios'4, El aire y los suefios'>, La tierra y
los ensuerios de la voluntad'® o La poética del espaciol’. En ellas resalto la funcion
de la imaginacién como deformadora de las imagenes y su caracter dinamico y esen-
cialmente abierto. Para ¢l el vocablo que corresponde a la imaginacioén no es imagen,
sino imaginario, algo asi como la aureola imaginaria de una imagen. Lo imaginario
representaria la experiencia de la apertura en el psiquismo. Bachelard destac6 la fun-
cion de renovacion del corazon y el alma que poseian las imagenes en movimiento y
el caracter de viaje iniciatico del adentrarse en el terreno de la imaginacion. En la
imaginacion, decia, a toda inmanencia se le une siempre una trascendencia.

10 E] filosofo espafiol A. Ortiz-Osés desentrafia la cosmovision del Circulo de Eranos en su libro Visiones
del mundo. Interpretaciones del sentido, Bilbao, 1995, p. 23ss.

11'J. J. Wunenburger, L ‘imaginaire, Paris, 2003.

12 G, Bachelard, La formacion del espiritu cientifico, México, 1985.

13 Idem, Psicoandlisis del fuego, Madrid, 1966.

14 Idem, El agua y los suefios: ensayo sobre la imaginacion de la materia, México, 1978.

15 Idem, El aire y los suefios: ensayo sobre la imaginacion del movimiento, México, 1980.

16 Idem, La tierra y los ensuefios de la voluntad, México, 1994.

17 Idem, La poética del espacio, México, 1993.
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Bachelard tomé de los cuatro elementos de la filosofia presocratica sus cuatro
hormonas de la imaginacion: fuego, tierra, aire y agua; principios sobre los que se
sustentaban todas las imaginaciones posibles.

GILBERT DURAND

Uno de los grandes seguidores de los trabajos de Bachelard es el antropologo
francés Gilbert Durand, quiza el autor que ha realizado los mayores esfuerzos para
formar una teoria homogénea sobre el imaginario. Publicé su tesis doctoral Las
estructuras antropologicas del imaginario. Introduccion a la arquetipologia gene-
ral'® en 1960. El cielo epistemoldgico y filosofico del siglo XX, decia en sus pri-
meras paginas, apuntaba hacia el imaginario. La fisica cuantica habia llegado a la
conclusion de que lo real estaba velado y ahora parecia como si la teoria newto-
niana se volviera causa de si misma. En esta obra definid el imaginario como «el
conjunto de las imagenes y las relaciones de imagenes que constituyen el capital
pensante del homo sapiens»!9, definiciéon que precisdé un poco mas en Lo imagi-
nario (1994):

Lo imaginario representa (...) el conjunto de imagenes mentales y visuales,
organizadas entre ellas por la narracion mitica (el sermo mythicus), por la cual un
individuo, una sociedad, de hecho la humanidad entera, organiza y expresa sim-
boélicamente sus valores existenciales y su interpretacion del mundo frente a los
desafios impuestos por el tiempo y la muerte20.

En su primera obra, Gilbert Durand buscaba rescatar a la imagen y discernir sus
motivaciones antropoldgicas. Se valid de los estudios de Betcherev sobre reflexolo-
gia (¢l habia descubierto dos dominantes reflexoldgicas en el recién nacido, la de
posicion y la de nutricion, mas otra adquirida por el adulto, la sexual) para hablar de
los dos regimenes de la imagen: diurno (que incluiria la dominante de posicion, la
de verticalidad) y nocturno (conformado por la dominante de nutricion, de succién
labial, y el reflejo sexual del adulto). El régimen diurno de la imagen estaria repre-
sentado por las estructuras esquizomorfas del imaginario, las que se refieren a la
separacion, lo ascensional, la luz, la espada, en definitiva la antitesis entre el yo y el
mundo. El régimen nocturno incluiria las estructuras misticas del imaginario, todas
aquéllas que reflejan una voluntad de union. Una tercera clase de estructura seria la
dramatica, la representada por el paso del tiempo, la de la secuenciacion de las ima-
genes en un relato.

18 G, Durand, Las estructuras antropolégicas del imaginario. Introduccion a la arquetipologia general,
Madrid, 2004

19 Idem, p. 21.

20 Idem, op. cit., p. 10.
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Al final de esta obra Durand apunt6 algunos elementos para una fantastica tras-
cendental. La propia historia seria dominio de lo imaginario: «Es realmente el ima-
ginario lo que aparece como recurso supremo de la conciencia, como el corazén
viviente del alma cuyas didstoles y sistoles conforman la autenticidad del cogito»2!.

El antropdlogo ha realizado una labor intensisima de difusion y promocion de
los estudios sobre el imaginario, a través de la Universidad de Grenoble y el Centre
de Recherches sur 1'imaginaire, que ¢l mismo fundé en 1966, y el G.RE.CO 56,
grupo que reagrupa 43 centros de todo el mundo especializados en estos estudios.
Ha promocionado los estudios de mitocritica (imaginario de los autores) y los de
mitoanalisis (imaginario que sobrepasa la obra de un solo autor).

Ha sido, ademads, el encargado de sistematizar las ciencias del imaginario, de
estructurarlas y buscarles una nueva logica y un método. Frente a la distincion tan
obsesiva que ha propiciado Occidente entre el sujeto y el objeto, el estudio del ima-
ginario le permite a Gilbert Durand entrever una nueva via que no los oponga, sino
que los incluya a ambos. La clave ya no esta en la extension del objeto (que se cen-
traria en las identidades y los sujetos), sino en su comprension (centrada en las cua-
lidades, los atributos). La logica del mito no es la aristotélica. En las mitologias el
nombre propio solo es un atributo sustantivado. En Lo imaginario habla de la nece-
sidad que tiene cada término antagoénico del otro para existir. Debe permitirse a A'y
a no-A participar en B, cuya mision seria la de lanzar un puente, una cualidad que
pertenezca a ambos. El procedimiento del mito es el de identificar las relaciones
simbdlicas que lo constituyen: cada parte entrafia la totalidad del objeto.

Para mostrar esta complementariedad en la formacion del imaginario, formula la
Ley del trayecto antropoldgico, referida a los niveles de formacion del simbolo:

El trayecto antropologico es la afirmacion, para que un simbolismo pueda
emerger, de que debe participar indisolublemente —en una especie de vaivén con-
tinuo— en las raices innatas en la representacion del sapiens y, en el otro extremo,
en las intimaciones variadas del medio césmico y social?2.

Para hablarnos de la dinamica de lo imaginario, Gilbert Durand acufia un nuevo
concepto, el de cuenca semantica, valiéndose de la metafora de la cuenca fluvial que
utilizan los embridlogos. Con ella pretende dar una medida de duracion de los imagi-
narios en la historia, que incluya los avances cientificos, el analisis de una era y su ima-
ginario, y proponer una medida que justifique el cambio. Habla de varias fases: cho-
rreo, que manifiesta las pequetias corrientes no coordenadas que dan testimonio del
desgaste de un imaginario establecido (en el siglo XII, cuando se agota el mundo rural
de los cistercienses, hormiguean otras corrientes religiosas, como los fraticelos y los
cataros, y filosoficas); reparto de aguas, que supone la unificacion de varias de esas

21 Idem, op. cit., p. 436.
22 Idem, op. cit., p. 109.
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fluctuaciones para hacer surgir una oposicién mas o menos fuerte al imaginario esta-
blecido (los discipulos de Francisco de Asis, por ejemplo, se afirman como fraterni-
dad, no como orden); confluencias, o afluentes, circunstancias politicas y sociales que
vienen a favorecer a esas oposiciones (el movimiento de Francisco de Asis puede ser
mas que una secta gracias a los objetivos politicos y eclesidsticos del Papa Inocencio
III); el nombre del rio, que indica el personaje real o ficticio que viene a tipificar la
cuenca semantica entera (Francisco de Asis); acondicionamiento de las orillas, la con-
solidacion tedrica de los flujos imaginarios a través de segundos fundadores (el papel
de San Buenaventura); y los deltas y los meandros, cuando la corriente mitogénica,
inventora de los mitos, llega a una saturacion que permite la entrada de nuevas sensi-
bilidades (los franciscanos empiezan a desmoronarse en el Quattrocento).

Las cuencas semanticas articulan lo propio del hombre, lo imaginario, referido
aqui a la re-presentacion, la facultad de simbolizacion de todos los miedos, las espe-
ranzas y los frutos culturales de una sociedad, que emana de manera continua a lo
largo de la historia. La duracion de una cuenca semantica es de entre 150 y 180 afios.

En La imaginacion simbélica?3, Durand habla del simbolo como un signo que
remite a algo inaccesible e invisible. Le corresponde un sentido concreto, propio, y
otro alusivo o figurado. El simbolo es el encargado de establecer el equilibrio entre
lo decible y lo indecible, y desemboca siempre en una teofania:

Después de haber instaurado la vida frente a la muerte, y frente al desorden
psicosocial el buen sentido del equilibrio; después de haber comprobado la gran
universalidad de los mitos y los poemas, e instaurado al hombre en cuanto homo
symbolicus, el simbolo, frente a la entropia positiva del universo, erige finalmen-
te el dominio del valor supremo y equilibra el universo que transcurre con un Ser
que no transcurre, al cual pertenece la Infancia eterna, la eterna aurora, y desem-
boca entonces en una teofania24.

Para Durand, las teorias del imaginario enlazan siempre con las ciencias de las
religiones.

HENRY CORBIN

El islamista y filésofo Henry Corbin (1903-1978) desarrollé una teoria particu-
lar dentro del amplio abanico del imaginario. En una conversacion radiofonica?s se
reconociod a si mismo como buscador, amante de la sabiduria. Fue el primer traduc-
tor francés de Heidegger y el contacto con la obra del filésofo aleman le abri6é una

23 Idem, La imaginacion simbdlica, Buenos Aires, 1971.

24 Idem, p. 125.

25 H. Corbin, De Heidegger a Sohravardi. Conversacién con Philippe Nemo, 1976, en http://www.amis-
corbin.com/textes/espagnol/espagnol%20De%20Heidegger%20a%20Sohravard%EE.htm
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puerta hacia la mistica irani, casi desconocida en Europa. Fue a través de su
labor de traduccidn de los textos misticos persas como se sintié en la necesidad
de introducir en Occidente lo que él denomind mundus imaginalis, un mundo
intermedio entre el aprehensible por la pura percepcién intelectual y el univer-
so perceptible por los sentidos. Este tercer mundo es el de las Ides-Imagenes,
las Figuras-arquetipos, los cuerpos sutiles, la materia inmaterial, en el que lo
espiritual toma cuerpo y el cuerpo se torna espiritual.

Corbin no quiso utilizar la nocién de imaginario, para él era demasiado
ambigua, y la sustituyd por la de imaginal. El 6rgano que le corresponderia a
ese tercer universo es la imaginacion activa o creadora, facultad que permite al
ser humano ponerse en comunicacion con lo Absoluto, con la realidad divina,
que a la vez mira al hombre. Dios se manifestaria asi a través de una imagina-
cion teofanica y el mundo no seria sino el reflejo de Dios en un espejo:

Si la Creacion es comprendida como Una Imaginacion divina teofani-
ca, (como comunica el mistico mediante el drgano de la Imaginaciéon con
los mundos y los intermundos? ;Cuéles son los acontecimientos que perci-
be la Imaginacion activa? (Coémo crea, es decir, como manifiesta el ser?
Esta cuestion nos lleva al tema de la fisiologia sutil, cuyo centro es el cora-
z6n; el corazon es el centro donde se concentra la energia espiritual crea-
dora, es decir, teofanica, mientras que la Imaginacion es su 6rgano2°,

La imaginacion teofanica opera mediante simbolos, lo que supone un plano
de conciencia que no es el de la evidencia racional: se trata de la cifra de un mis-
terio que nunca puede ser explicado del todo. Los musulmanes utilizan el térmi-
no ta ‘wil para referirse a la exégesis simbolica, la hermenéutica, que traduce los
datos literales de los textos sagrados a su sentido profundo. A todo lo aparente,
literal, exterior, exotérico, le corresponde algo oculto, espiritual, esotérico.

Esta doble dimension de los textos sagrados, la esotérica y la exotérica,
enlaza con la critica que Corbin hace de la conciencia dogmatica, literalista, y
sithia la Encarnacion de Cristo como uno de sus sintomas mas caracteristicos:

Dios en persona se ha encarnado en un momento de la historia; esto
sucede en la cronologia y con datos determinables. No hay ya misterio ni,
por tanto, necesidad de esoterismo; y ésa es la razon de que todas las ense-
nanzas secretas del Resucitado a sus discipulos hayan sido pudicamente
relegadas a los apdcrifos, con todos los libros gnosticos; nada tenian que ver
con la historia?7.

26 H. CORBIN, La imaginacion creadora en el sufismo de Ibn’Arabi, Barcelona, 1993, p. 121.
27 Idem, p. 105.
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La interpretacion literalista de los libros sagrados de Judaismo, Cristianismo ¢
Islam constituiria el drama de la Palabra Perdida, puesto que el sentido verdadero de
estos libros, dice Corbin, es el que esta oculto bajo la apariencia literal28,

Al introducir lo esotérico en el ambito académico, Corbin se refiere también a la
iniciaciéon, como un renacimiento personal a otra dimension que aparece hasta
entonces velada, como una conversion que permite al ser humano poner su alma en
contacto con su angel (una especie de doble celestial del alma).

Henry Corbin pasaba, como dice Mircea Eliade??, el otofio en Teheran sumergi-
do en sus propias investigaciones, el invierno y la primavera ensefiando en la
Escuela de Altos Estudios de Paris, y el verano ocupado en escribir sus propios tra-
bajos para presentarlos en Eranos. Atrajo como ninguno la mistica a la academia,
Oriente hacia Occidente, y la filosofia hacia el amor a la sabiduria.

JAMES HILLMAN

El psicélogo estadounidense James Hillman (1926), también particip6 en las reu-
niones celebradas en Eranos. Su pensamiento parte de una critica a la psicologia sub-
jetivista, que centra en el sujeto la disfuncion del mundo y se cierra en torno a él.
Hillman encuentra las raices ultimas de este subjetivismo en lo que denomina el cora-
z6n de San Agustin, la reduccién del corazon al sentimiento, a la interioridad, dejan-
do a un lado la imaginacion, y en el corazon de Harvey, reducido por el racionalismo
moderno a mero fuelle hidraulico30. Propone un regreso al paganismo y a la imagi-
nacion creadora como facultad proyectiva del alma. Se trata para ¢l de recuperar el
Anima mundi, la chispa del alma del mundo que hay en todas las cosas, trasladando
la psicoterapia del sujeto a la relacion: «quienes estaban haciendo una terapia de pare-
ja se convierten en la pareja terapéutica que tiene al mundo por paciente»’!.

En Pan y la pesadilla3?, Hillman destaca el poder de personificacion de las ideas
abstractas que tienen las imagenes y los mitos antiguos, fuertemente arraigados en
nuestras almas. Su regreso a Grecia, ejemplificado en la figura de Pan, seria volver
a una naturaleza que nos habla desde cada uno de sus elementos.

MIRCEA ELIADE

El historiador de las religiones rumano Mircea Eliade (1907-1986) se esforzo
por restaurar el simbolo como instrumento de conocimiento. Los simbolos y los
mitos revelan para ¢l los aspectos mas profundos de la realidad, lo secreto. Aunque

28 Desarrolla estas ideas en su libro El hombre y su dangel. Iniciacién y caballeria espiritual, Barcelona,
1995.

29 M. Eliade, “Henry Corbin”, History of Religions, Vol. 18, n°4, May, 1979, pp. 293-295.

30 J. Hillman, E! pensamiento del corazén, Madrid, 1999.

31 Idem, p. 146.

32J. Hillman, Pan y la pesadilla, Girona, 2007.
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la sociedad moderna ha intentado extirpar de si lo sagrado, los mitos y los simbolos
tradicionales, desacralizados, siguen viviendo en sus profundidades. Son siempre
polivalentes y acceden a lugares a los que la racionalidad no llega. Las imagenes
suponen una apertura del ser humano hacia lo trascendente. El tiempo del mito no
es el historico, profano, sino el tiempo sagrado que se reactualiza cuando se cuenta.

En Imdgenes y simbolos. Ensayos sobre el simbolismo mdgico-religioso33,
Eliade sugiere que la historia de las religiones deberia convertirse en un metapsico-
analisis, y que el historiador no deberia dejarse atrapar por las exigencias de espe-
cializacion académica.

Eliade defiende una concepcion simbolica de la Historia, la otra cara de la refle-
xion que Corbin hacia sobre la significacion de la Encarnacion de Jesucristo:

Después de la encarnacion de Cristo, el cristiano entiende que ha de buscar
las intervenciones de Dios no solamente en el Cosmos (...), sino asimismo en los
acontecimientos historicos34.

Con el cristianismo, el Cosmos y las Imagenes no son ya los solos encargados de
figurar y de revelar; esta, ademas, la Historia, sobre todo la pequefia historia, la que
se halla constituida por acontecimientos en apariencia carentes de significaciones’.

JOEL THOMAS

El latinista francés Jo€l Thomas, que se situ6 al frente del grupo EPRIL (Equipe
pour le recherche sur l'imaginaire de la Latinité) en los afios 90 y promovio la cele-
bracion de varios congresos desde la universidad de Perpifan, ha buscado el encuen-
tro entre latinistas y tedricos del imaginario.

Su pensamiento parte de la toma de conciencia de una serie de convergencias
observables en el desarrollo cientifico del siglo XX. Segun ¢l se ha pasado de una
realidad objetiva a una tension de fuerzas.

Este autor define el imaginario como una tension, una relacion:

C’est l'interaction des différentes instances de la psyché, le lieu informel,
dialectique, dialogique, du “discours” complexe entre les couples antagonistes et
complémentaires ordre/désordre, rationnel/irrationnel, homogéne/hétérogene,
rigide/souple, etc... C’est notre fagcon de nous penser vivants. Et ces interactions
determinant une tension organisatrice des différentes instances de la psyche, qui
est en méme temps le moteur de son évolution39.

33 M. Eliade, Imdgenes y simbolos. Ensayos sobre el simbolismo mdgico-religioso, Madrid, 1979.

34 Idem, p. 184.

35 Idem, p. 185.

36 Ed. J. Thomas, Les imaginaires des latins. Actes du colloque international de Perpignan (12-13-14
novembre 1991), Perpignan, 1992, p. 13.
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Thomas defiende la actualidad de la antigliedad, y cree que es necesario esta-
blecer un dialogo vivo con el pasado. Define el imaginario de los romanos37 como
una tension constante entre dualidad y complejidad; es el conflicto el que funda toda
creacion, y es mediante una red compleja de sentidos, que percibe en la imagen
constante del tejido en los mitos grecolatinos, como esos términos opuestos se con-
cilian y se trascienden. Los latinos no eran univocos, reconocian a la vez lo mitico
y lo racional, y en ello tenian algo que ensefiarnos.

En Le dépassement du quotidien dans L"Enéide, les Métamorphoses d ‘Apulée et
le Satiricon38, habla del viaje iniciatico de los personajes principales de estas obras
como un intento de sus autores de trascender sus realidades cotidianas.

Jo€l Thomas anuncia un tercer milenio en el que Prometeo dejara su puesto a
Hermes.

ANDRES ORTIiZ-OSES

El filosofo y hermeneuta espafiol Andrés Ortiz-Osés (1943) cuenta en Amor y
sentido. Una hermenéutica simbolica®® el recorrido de su busqueda espiritual ligado
a su experiencia personal y su necesidad de encontrarle sentido al asesinato de su
padre cuando era niflo. Su progenitor, proximo a la derecha, fue muerto a manos de
un hombre de tendencia izquierdista al que su padre habia salvado de ser encarcela-
do. Buscd6 una respuesta en la filosofia, se marcho a Centroeuropa y se encontr6 con
la obra de Gadamer. En la Hermenéutica descubri6 el didlogo entre lo clasico y lo
moderno, pero no recubri6 su orfandad existencial debido a su racionalismo forma-
lista. Se acerco entonces a Jung. Enlazo la psicologia como una asuncion critica de lo
propio con la hermenéutica de la comprension dialogica del otro, llegando asi a lo que
denomina implicacionismo simbolico. La aparicion del amor en su vida fue el hito
que le hizo pasar de una primera etapa mas teérica y hermenéutica a una segunda mas
psicologica y antropolédgica. Era necesario un equilibrio entre teoria y praxis.

En el pensamiento de Ortiz-Osés podemos observar un desplazamiento de lo
racional a lo relacional, del conocerse a uno mismo al implicarse, del dualismo de
los opuestos a su coimplicacion para su remediacion. En definitiva, como él mismo
dice, de la razon al co-razon. Es la cuestion de la coincidencia de los contrarios, a su
juicio, el mayor logro de las reuniones de Eranos#.

Esta atencion a lo relacional nos sugiere las dos cuestiones fundamentales de la
filosofia de Ortiz-Osés: el amor y el sentido, que se unen en la experiencia, en la vida
que debe ser afrontada como una aventura hermenéutica de desentraiar los sentidos

37 Idem, L 'imaginaire de |"homme romain. Dualité et complexité, Bruxelles, 2006.

38 Jdem, Le dépassement du quotidien dans L Enéide, les Métamorphoses d Apulée et le Satiricon. Essai
sur trois univers imaginaires, Paris, 1986.

39 A. Ortiz-Osés, Amor y sentido. Una hermenéutica simbdlica, Barcelona, 2003.

40 Idem, Visiones del mundo. Interpretaciones del sentido, Bilbao, 1995, p. 23ss.

252 ’Ilu. Revista de Ciencias de las Religiones
2008, 13 241-258



Notas

ocultos de todo aquello que nos ocurre, la esencia casi secreta de toda existencia, a
la vez creada para nosotros y recreada por nosotros:

Que larealidad es simbolica quiere decir que la realidad obtiene sentido a tra-
vés del hombre, sentido humano que se condensa en la palabra cuasi sagrada del
amor. Si hay sentido es porque hay donacion de sentido, y ello se denomina amor.
Ahora bien, en el amor el sentido es a la vez hallado y hollado, conocido y reco-
nocido, encontrado e inventado, en una palabra, recreado%!.

El sentido no seria sino una fisura suturada por un lenguaje simbolico, y el sim-
bolo seria la mediacion entre los extremos en que habita lo real, un puente tendido
a los términos opuestos, el sintoma de un tejido que revela el alma del mundo. El ser
no seria sino co-ser. Ortiz-Osés propone asi su hermenéutica simbolica.

«Nos matamos por la verdad pero vivimos por el sentido»*2, afiade el profesor
de Deusto, quien, frente al término de imaginario, prefiere hablar de cosmovisiones
o visiones del mundo.

IGNACIO GOMEZ DE LIANO

Ignacio Gomez de Liafio (Madrid, 1946), fildsofo y escritor, se introdujo en el
estudio de la imaginacion tras su encuentro con la obra de Giordano Bruno. Al
enfrentarse a los textos del fildsofo nolano y al intentar traducirlos, tom6 conciencia
del complejo sistema ideologico que sustentaba el método de Bruno y la importan-
cia de la imaginacion y las imagenes en la vida.

Desde el estudio de Bruno la obra de Gémez de Liafio se amplia y se ramifica
hacia toda la historia de la filosofia y de las religiones. En E/ idioma de la imagina-
cion. Ensayos sobre la memoria, la imaginacion y el tiempo*3, relaciona la imagi-
nacion con las artes de la memoria (basadas fundamentalmente en imagenes y luga-
res), situa a Platon como el primer pensador que expuso una teoria unificada de la
imaginacion y de las imagenes (aunque desvincul6 de la imaginacion la posibilidad
de obtener conocimientos verdaderos), y sefiala los pasos que ha dado el arte de la
memoria desde su invencion por el poeta Simoénides de Ceos. La memoria necesita
de la imaginacion y ambas son indispensables en la vida:

El hombre no es solo un ser racional y creyente, ni tampoco un homo faber
et consumens, pues, no menos que todo eso, sigue siendo un animal sentiente e
imaginante y, por ello, el dominio de si mismo, su armonia interior, su felicidad,

4 Idem, Amor y sentido. Una hermenéutica simbélica, op. cit, p. 6.

42 Idem, p. 224.

43 1. Gomez de Liafio, El idioma de la imaginacion. Ensayos sobre la memoria, la imaginacion y el tiem-
po, Madrid, 1992.
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en suma, dependen del arte con que maneje sus representaciones, imaginaciones
y sentimientos. Es decir, el arte con que coordine y disponga los objetos que repo-
san en el complejo espacio de su identidad personal44,

Aunque Gomez de Liafio no se refiere en sus libros a la nocion de imaginario,
estudia la plasmacion material de los imaginarios religiosos y filosoficos en diagra-
mas. Los diagramas, como los mandalas indios, son métodos mnemonicos elabora-
dos generalmente con fines filosoficos o religiosos. Se trata de receptaculos de cir-
culos, cuadrados y conceptos ordenados que representan, generalmente sobre bases
cosmograficas, un sistema de creencias o de pensamiento completo.

En El circulo de la sabiduria*> Goémez de Liafio estudia las conexiones entre los
diagramas mitraicos, gnosticos, cristianos, maniqueos y tantricos. A partir de la refor-
ma que hizo Metrodoro de Escepsis en el arte de la memoria en el siglo [ a.C. (empleo
como lugares de la memoria los doce signos del Zodiaco y los 360 grados de la eclip-
tica), y de la semejanza de su diagrama con los del budismo tantrico, busca su posi-
ble contacto y lo halla en los diagramas gnosticos y maniqueos. En Filosofos griegos,
videntes judios*® explica como la filosofia griega y la religion judia prepararon el
terreno a las corrientes gnosticas de los primeros siglos del Cristianismo, y en £/ dia-
grama del Primer Evangelio*’ repasa la imagen que de Jesucristo se hicieron las pri-
meras corrientes cristianas e investiga el diagrama del Evangelio de Mateo.

Al senalar las conexiones entre los distintos diagramas, el filésofo espafiol hace
de la historia de la filosofia y de las religiones un constante flujo de imaginarios, en
el que ninguna doctrina surge de la nada y los fendomenos de transculturacion son la
regla. Gomez de Liafio entiende la vida, y la historia, como un complejo entramado
de representaciones.

CLAUDE-GILBERT DUBOIS, IOAN P. CULIANU Y JACQUES LE GOFF

Para completar la vision panoramica de las obras y las aportaciones de algunos
de los principales tedricos del imaginario, vamos a acercarnos a las definiciones
que sobre el mismo hacen algunos historiadores. Tanto Corbin como Eliade apun-
taban a la posibilidad que lo imaginario en la experiencia religiosa tiene de acceder
a un tiempo que no es el tiempo histérico y a un lugar que no es el que ven nues-
tros ojos. Desde la historiografia, otros estudiosos nos aportan sus definiciones de
imaginario.

44 Idem, Filésofos griegos, videntes judios, Madrid, 2000, p. 343.

45 Idem, El circulo de la sabiduria. Vol. 1. Diagramas del conocimiento en el mitraismo, el gnosticismo,
el cristianismo y el maniqueismo, Madrid, 1998 e I. Gomez de Liafio, £/ circulo de la sabiduria. Vol. 2. Los
mandalas del budismo tantrico, Madrid, 1998.

46 Idem, op. cit.

47 Idem, El diagrama del Primer Evangelio, Madrid, 2003.
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En L imaginaire de la renaissance*3, Claude-Gilbert Dubois sitaa la historia de
los imaginarios mas alla de la historia de las mentalidades (encargada de las peque-
fias cosas de la vida) y de las ideas (centrada en las ideas formalizadas, como los sis-
temas filosoficos). El imaginario es, para €l, el conjunto de fantasmas que vagan por
el interior de los discursos, que cultivan la funcion referencial y revelan las estruc-
turas imaginarias, profundas, de un sujeto cultural.

Ioan P. Culianu se refiere en Eros y magia en el Renacimiento®® al imaginario
como el horizonte de posibilidades de una cultura concreta, analiza la magia en el
mundo renacentista como un eros aplicado y fija el origen de la ciencia moderna en la
censura que la Reforma y la Contrarreforma le imprimieron a ese imaginario previo.

Jacques Le Goff en L ‘imaginaire medieval®® describe el imaginario como algo
que desborda la representacion, mas alla de lo ideoldgico y de lo simbdlico:

Etudier I'imaginaire d"une société, c’est aller au fond de sa conscience et de
son évolution historique. C’est aller a 1'origine et a la nature profonde de
1’homme, créé a 1'image de Dieus!.

3. CONVERGENCIAS Y CONCLUSIONES
3.1. EL IMAGINARIO, LO IMAGINARIO, LA IMAGINACION

En torno a las teorias del imaginario surge un corolario de términos afines: el
imaginario, lo imaginario, la imaginacion creadora, el mundo imaginal, el diagrama,
la imagen... Para poner un poco de orden en esta complejidad, que se acomoda a las
necesidades concretas de la disciplina a la que representa cada uno de los teoricos,
vamos a acudir a la interpretacion de los tres encuentros entre Averroes (1126-1198)
e Ibn"Arabi (1165-1240), tal y como los narra Henry Corbin en La imaginacion cre-
adora en el sufismo de Ibn’Arabi>2.

El primero de ellos se produjo cuando el mistico sufi era joven. El filosofo
Averroes habia oido hablar de ¢l y quiso conocerlo. El padre de Ibn"Arabi facilito la
entrevista. Cuando el joven llegd a la casa del filosofo, éste le dijo: si; a lo que el
joven respondié: si. Al ver la alegria que Averroes manifestaba por la respuesta coin-
cidente, Ibn” Arabi se apresur6 a decir: no. Entonces el filosofo se entristecio, empe-
z6 a dudar de la verdad de su propia doctrina y le pregunt6é como era posible resolver
el problema desde la inspiracion divina (Ibn"Arabi tenia fama de haber alcanzado la

48 C. G. Dubois, L imaginaire de la renaissance, Paris, 1985.
49 Op. cit.

50 J. Le Goff, L imaginaire medieval. Essais, Paris, 1985.

51 Idem, p. viii.

52 Op. cit.
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sabiduria en un retiro espiritual), y si ésta ensefiaba lo mismo que el razonamiento.
Entonces el mistico respondid: «Si y no. Entre el si y el no, salen volando de sus
materias los espiritus y de sus cuerpos las cervices»3. Averroes se quedo al principio
estupefacto, pero luego le dio las gracias a Dios por haber conocido a alguien cuyo
conocimiento no se debia al uso de la razon y a las lecturas sino a un retiro espiritual.

El segundo encuentro se produjo en un éxtasis de Ibn’Arabi, justo cuando éste
habia querido tener una segunda entrevista con Averroes. Aparecio entonces el filo-
sofo separado de ¢l por un velo sutil y completamente abstraido, incapaz de conocer
la unidad por estar demasiado preocupado por si mismo.

El ultimo de los tres encuentros se produjo en el entierro de Averroes en el ano
1198 (595 en el calendario musulman), en Cordoba, ciudad a la que habian traslada-
do los restos mortales del filosofo muerto en Marruecos. Al ver que los libros de
Averroes hacian de contrapeso al ataud, Ibn"Arabi dijo para si: «a un lado va el maes-
tro, y al otro van sus libros. Mas dime: sus anhelos ;viéronse al fin cumplidos?»4.

Henry Corbin opina que estos tres acontecimientos tienen un caracter a la vez his-
torico y simbolico. El primero es el enfrentamiento entre el fildsofo (que usa la razén)
y el mistico (que usa el corazon). Ante el didlogo dualista que el fil6sofo le plantea (si
0 no), dualismo del conocimiento cientifico, método de verdad emanado del socratis-
mo fundado en una logica binaria, donde caben solo dos valores, el uno falso y el otro
verdadero, y que Aristoteles tomara como principal via para acceder a la verdad, el
mistico da una respuesta tltima que no es sino la apertura del dualismo de la logica
aristotélica hacia el mundo de las imagenes, el mundus imaginalis para Corbin, que a
la vez revelan la trascendencia ultima de las palabras y el caracter velado de la reali-
dad, la polisemia de los lenguajes humanos y la constatacion de un misterio que supe-
ra la razon, que nos trasciende, la calidad a la vez de velo de los sentidos profundos y
de ventana a los mismos que otorgan las imagenes y los simbolos. L.a imaginacion nos
ofrece una puerta al dualismo, representa la facultad de la apertura del ser humano a
lo que lo trasciende y la condicion nunca definitiva de su conocimiento.

El segundo encuentro es un suceso completamente imaginal, las visiones de un
mistico convertidas en acontecimiento historico, lo imaginario entrando en la vida,
la posibilidad de obtener conocimiento a través de la experiencia interior.

El tercer encuentro constituye el envés del segundo, se trata de un aconteci-
miento historico, la asistencia de Ibn"Arabi a los funerales de Averroes y el hecho de
que la caballeria que transporta el atatid del fildésofo lleva como contrapeso sus
libros, pero este hecho es interpretado simbolicamente por el mistico. La realidad se
nos presenta como simbolica, y un hecho que pudiera parecer fortuito es interpreta-
do por Ibn"Arabi como cargado de significacion. La vida se convierte asi en una
revelacion constante que debemos aprender a interpretar para poder conocer. La
experiencia completa se carga de sentido.

53 Idem, p. 57. Henry Corbin recoge en su libro el testimonio que dio el propio Ibn’Arabi sobre el encuentro.
54 Idem, p. 58.
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La interpretacion de los tres encuentros de Ibn”Arabi con Averroes nos sefiala las
que son, a mi juicio, las tres nociones fundamentales en que desembocan las diver-
sas teorias sobre el imaginario: a) la imaginacion es retomada como apertura de la
razon a lo que la transciende, intermediaria entre nuestra construccion de significa-
dos, que incorpora lo afectivo y es esencialmente polisémica; b) lo imaginario (que
distinguiriamos de “el” imaginario), donde se incluyen mitos, las representaciones
de los arquetipos, suefios y visiones, es considerado por los teoricos del imaginario
como un acontecimiento significativo, como un hecho simbdlico que da conoci-
miento, mediador entre lo abstracto y lo sensible; y ¢) el acontecimiento historico es
percibido también como simbdlico, la vida aparece como un viaje inicidtico de des-
entrafiamiento de un sentido que la trasciende pero del que ella es llave, revelado y
a la vez velado, exotérico y esotérico, al que se accede no tanto por el uso de la razéon
(que distingue) como por el del corazéon (que con-funde). Este modo de interpretar
simbolicamente lo que nos sucede, este filtro hermenéutico a través del cual mira-
mos al mundo, que incluiria lo imaginario y las proyecciones de la imaginacion,
constituiria nuestro imaginario (“el” imaginario), que apareceria como la emanacion
de un Uno siempre indecible.

3.2. EL IMAGINARIO DE LOS TEORICOS DEL IMAGINARIO. EL RETORNO
DEL CORAZON A LA CIENCIA

En tltimo lugar, vamos a acercarnos a la cosmovision, la vision del mundo o el ima-
ginario compartido por todos estos tedricos, mas alla de la diversidad de sus trabajos.

Ellos reconocen la falta de esperanza a la que ha llevado el dualismo occidental.
En el limite del uso de la razén (algo que se puede observar en el desarrollo de todas
las ciencias a lo largo del siglo XX) se produce un retorno al corazon. En el extre-
mo del objetivismo que pretendia la academia (compartimentando los distintos sabe-
res para que el objeto quedara preservado de la individualidad del sujeto) aparece la
mistica, que no es sino union, confusion entre el sujeto y el objeto.

Los tedricos del imaginario han buscado, como lo quiso Eranos, tender un puen-
te a los términos opuestos, reconocer que hay una unidad mas alla del conflicto y
que a ella las palabras no llegan, es una realidad velada, oculta, sobre la que no se
pueden erigir dogmas.

Del lado del puente que se tiende a los opuestos regresamos al interés por lo rela-
cional, y con ¢l a Hermes, y con Hermes a la hermenéutica, que supone una recon-
sideracion del sentido de la vida y de la realidad simbdlica de la existencia.

Es en ese espacio intermedio, en ese intento de tender un puente que relacione,
que dé unidad a los opuestos, donde Hillman propone el retorno del alma del mundo
como una chispa que se manifiesta en todas las cosas, donde Corbin anuncia el
Mundus imaginalis, un universo intermedio entre el inteligible y el sensible, donde
Goémez de Liafio encuentra la semejanza entre los diagramas judios, gnodsticos o
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budistas y donde la imaginacion se cuela, y con ella lo mitico y las imagenes como
simbolos, en el trabajo académico.

Por otro lado, del reconocimiento de que lo real estd realmente velado, de que lo
Uno es indecible, los teéricos del imaginario sefialan la distincion entre lo exotérico
y lo esotérico, el significado oculto, profundo, que subyace a la realidad externa. La
vida se carga de un nuevo sentido, que consiste en desentraiar lo que tienen que
decirnos las cosas mas alla de si mismas, y adquiere un valor nuevo el tema de la
iniciacion (la mencionan Corbin, Thomas, Ortiz-Osés, etc.). Esta labor hermenéuti-
ca es equivalente al término fa ‘wil que empleaban los misticos musulmanes para
hablar de la interpretacion del sentido profundo de los textos sagrados.

Como dice Gilbert Durand, las teorias del imaginario enlazan siempre con las
Ciencias de las Religiones. Podemos hablar de estos autores como académicos-mis-
ticos que intentan reconocer los limites de lo que puede ser ley y la imposibilidad
ultima de absolutizar el Uno, aquello que estd mas alla de las palabras y que s6lo
puede corresponder a una experiencia extrema. Por debajo de ese Uno velado, flu-
yen los imaginarios de los hombres. Y lo hacen de manera continua, ligados entre si,
como en un tejido, reconociendo el retorno (como dice Hillman) del Alma al mundo,
del corazon a la ciencia, de la mistica a la academia.
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