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Se utilizara un punto para evitar posibles confusiones como

puede suceder con la letra lam con sonido doble a causa del
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las letras 3dhy s sh
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PRESENTACION
Editorial

En memoria a Ada Guzman (Adita),
una ’iSraqr en toda esencia:
iMucha Luz en tu viaje!

Tenemos el placer de presentar la primera
edicion de la revista Sadra del afio 2024,
después de haber atravesado un periodo con
algunas dificultades en el proceso de edicion.
El siguiente nimero de la revista presenta
una monografia dedicada al filosofo
persa Sihab ad-Din Yahya ibn Haba$ al-
Suhrawardi, mas conocido en el mundo
islamico como Sayh I¥raq (1154-1191).
Sobre Suhrawardi han versado un gran
numero de estudios, publicaciones y cursos
recientes, tanto en el contexto académico
como en el de divulgacion educativa. Caben

destacar de ellos en el contexto occidental
los textos Suhrawardi’s Illuminationism. A
Philosophical Study (Brill, 2022) de Jari Kaukua, 4 Philosophical Enquiry into the Nature
of Suhrawardr's llluminationism. Light in the Cave (Brill, 2023) de Tianyi Zhang y Avicenna
[lluminated. Suhrawardr’s Critique of Aristotelian Categories and Hylomorphism (De Gruyter,
2024) de Hanif Amin Beidokhti. En el contexto académico irani se ha realizado textos como
Mantiq wa ma‘arafat dar andiSeh-e Suhrawardr: Sarh Manteq hikmat al-Israq [Légica y
conocimiento en las enserianzas de Suhrawardi: Comentario a la logica del hikmat al-Israq ]
(Iranian Institute of Philosophy, 2021) de M. Azimi, Asnait ba Hikma fahlawt [Orientacion a
la sabiduria pahlawi | de B. SAlthani (Iranian Institute of Philosophy, 2023), Fahlawi nameh
(actas y articulos del Congreso Internacional sobre la Filosofia de Suhrawardi, realizado en
Teheran en el 2023) editado por B. *Althani (Iranian Institute of Philosophy, 2023), Sukrawardi
wa hikma hosrawant (Vol. I-11, Editorial Negah Moaser, 2024) un grupo de articulos editado
por Meitam Karmi, asi como la traduccion conjunta al persa, por Mas’tid Ansari, de las obras de
Suhrawardi y su escuela: Kitab hikmat al-israq, Targoma-ye Sarh-e Sams al-Din Muhammad
al-Sahraziri bar Kitab hikmat al-israg Suhrawardi [Traduccién del comentario de Sams al-



Din Muhammad al-Sahraziiri del Hikmat
al-israq de Suhrawardi), Targoma-ye Sarh-e
Qutb al- Din Sirazt bar Kitab hikmat al-iSrdq
Suhrawardi  [Traduccion del comentario
de Qutb al- Din Sirazi del Hikmat al-israq
de Suhrawardi) y Targoma-ye ta‘ligat Sadr
al-Din Sirazi bar Sarh-e Hikmat al-Isragq
[Traduccion de las glosas de Sadr al-Din
Sirazi al comentario del Hikmat al-iSrdag de
Suhrawardi] (Maiila, 2024).

En idioma espaiiol cabe destacar la excelente
serie de programas en el canal de Youtube y
podcasts Filosofia Apuntes, del profesor y
colega chileno Gonzalo Diaz Ponce, sobre
Suhrawardi en el 2024 (@FilosofiApuntes).
Alli se realiza una magistral sintesis de la
vida, obra y pensamiento del filosofo persa en
trece programas, analizando conjuntamente,
por primera vez en nuestra lengua, un grupo
de textos de Suhrawardi como: Filosofia de
la iluminacion (Hikmat al-Israq), Tratado
de los pajaros (Risalat al-tir), El murmullo
de las alas de Gabriel (Awiz bar Gib’ail),

El Intelecto rojo (‘Aql- e sorh), entre otros.
Desde aqui llegue nuestra felicitacion y
agradecimiento al profesor Ponce por este
excelente trabajo de divulacién, inédito en
nuestro contexto.

Teniendo esta gran produccién sobre
Suhrawardi, y dandole continuidad a diversos
trabajos publicados en numeros anteriores
sobre el filosofo ‘iSrdqi, presentamos esta
edicion Sadra con el monografico dedicado al
Sayh I3raq, objetivo de seguir explorando y
descubriendo la profundidad del pensamiento
filos6fico islamico. De igual manera, este
nimero presenta las secciones habituales
de traducciones y entrevista. En el caso de
las secciones de figuras y biografias, 1éxico
y resefla también tendra relacion con el eje
tematico de este niimero.

Esperamos que este nuevo numero nos
permita acercarnos una vez mas al saber de
al-niir al-anwar. (Editor)

Notas de Henry Corbin a los Talwihat de
Suhrawardi (1954/1955)
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LA NARRACION AR o it
COMO PEDAGOGIA |7
FILOSOFICA:

EL CASO DE
SUHRAWARDI

Mohammed Rustom
Universidad de Carleton (Canada)
Traduccion Karen Martinez Garcia®

ntre los escritos de Sihab al-Din Suhrawardi (m. 587/1191),2 fundador de la Escuela de

la Tluminacion y figura clave de la filosofia islamica post-aviceniana, se encuentran una
serie de relatos visionarios. En el contexto de cada una de estas narrativas, Suhrawardi emplea
numerosas imagenes simbolicas para transmitir varias ideas clave que marcan su filosofia. Dado
su lenguaje concreto, estos relatos afiaden una dimension de profundidad que no es facilmente
discernible en las obras filosoficas estrictamente hablando de Suhrawardi, dada la dependencia
de estas tltimas de un lenguaje abstracto.

1. Mohammed Rustom, Storytelling as Philosophical Pedagogy: The Case of Suhrawardi. En Knowledge and Education
in Classical Islam. Religious Learning between Continuity and Change, Vol. 1 (edit. Sebastian Giinther) 404 -416,
Brill, 2020.

2. Para la vida y obra de Suhrawardi, véase Aminrazavi, Suhrawardi; Corbin, En islam iranien Vol. 1I; Marcotte,
Suhrawardi al-Maqtiil; Nasr, Three Muslim (p.p. 52-82); Walbridge, Leaven; y Ziai, Shihab al-Din Suhrawardi.



Como ha demostrado recientemente Cyrus
Zargar en su innovador estudio, el uso de la
narracion para transmitir ensefianzas éticas,
filosoficas y espirituales es bastante comin en
la civilizacion islamica.' Por lo tanto, tenemos
una serie de antecedentes de Suhrawardi en
la tradicion filosofica islamica que hicieron
precisamente esto, como se evidencia en los
escritos de Thwan al-Safa’ (Hermanos de
la pureza),”? Avicena (m. 428/1037) 3- una
influencia directa sobre Suhrawardi en este
respeto- € Ibn Tufayl (m. 581/1185).* Pero lo
que hace que los tratados de Suhrawardi sean
unicos es que, por un lado, la gran mayoria
de sus relatos fueron escritos en persa,’ y lo
que es mas importante, se basan explicita y
consistentemente en términos y conceptos
clave de la filosofia islamica, por un lado,

1. Zargar, Polished mirror.

2. Véase la traduccion del tratado mas conocido de Thwan
al-Safa’ (Hermanos de la Pureza), The case of the
animals versus man before the king of the jinn.

3. Los textos relevantes estan traducidos y analizados en
Corbin, Avicenna.

4. Véase Ibn Tufayl, Hayy ibn Yaqzan.

5. Sus obras persas se pueden encontrar en Suhrawardi,
Majmii ‘a-yi musannafat 111. Las traducciones al francés
de la mayoria de los cuentos simbolicos de Suhrawardi,
van acompafiadas de notas completas e introducciones
a cada recital, asi como parafrasis y resumenes de
comentarios anénimos persas sobre su Awdz-i par-i
Jibra'tl y su Mu'nis al- ‘ushshdaq (también conocido
como Fi hagigat al-‘ishq), ver Sohravardi, Archange
empourpré parte dos. Los lectores familiarizados con
la edicion de Thackston de 1982 de las traducciones
de los relatos visionarios de Suhrawardi harian bien
en leer Landolt, “Suhrawardi’s tales of initiation”, su
articulo de resefia de esta obra. Las traducciones de
Thackston han sido reeditadas en una edicion bilingiie
de Suhrawardi, Philosophical allegories. Dos de los
otros tratados persas de Suhrawardi estan disponibles
traducidos. Véase la edicion bilingiie de Suhrawardi,
Book of radiance and Shape of light (traducida
anteriormente en Kuspinar, Isma‘il Ankaravi). Este
ultimo texto ha sido objeto de algunos comentarios
importantes en turco y persa otomano. Véase Kuspinar,
Isma‘il Ankaravi 53 y Dawani, respectivamente.
Para mas informacion sobre los escritos persas de
Suhrawardi en general, véase Nasr, Islam intelectual
tradicion 154-159. [En espafiol sobre estos relatos de
Suhrawardi El encuentro con el dngel: Tres relatos
visionarios comentados y anotados por Henry Corbin
(traduccion de Agustin Lopez Tobajas), Trotta, 2002].

y del sufismo por el otro. Ademas, la figura
del guia angelical ocupa un lugar destacado
en estas narrativas, sirviendo como una
especie de vinculo pedagogico para llevar a
los lectores a través de los multiples niveles
del orden cosmico y hasta lo mas profundo de
su ser. Como ocurre con todas sus historias
simbodlicas, el narrador es Suhrawardi y no es
Suhrawardi. Es él porque cuenta la historia en
primera persona. Pero no lo es en la medida
en que quienes leen el relato siguen los pasos
del narrador y se inician en el significado
interno de sus simbolos. Desvelar el texto es
“convertirse” en el narrador, por tanto, sus
lectores al desvelarlo y “se convierten” en su
verdadero yo.

Para mis propositos aqui, me centraré en
la que quizds sea la mas conocida de las
historias simboélicas de Suhrawardi, a saber,
su Avaz-i par-i Gibra’il (La reverberacion del
ala de Gabriel).® Para comprender la postura
pedagogica que asume el autor en este cuento
en particular, ofreceré una lectura detallada de
sus simbolos, que culminara con un analisis
de la funcion de las alas de Gabriel. Los
eruditos que han trabajado en este texto han
traducido de diversas formas el término awaz
como “canto”, “sonido” y “cancion”. Aqui lo
interpretaremos como “reverberacion”, lo cual
es igualmente plausible. Al leer awaz como

6. El texto se encuentra en Suhrawardi, Magmii a-
vimusannafat iii, 208-223. De ahora en adelante,
las citas de esta historia apareceran simplemente
como Awdz, y los nimeros de pagina relevantes se
remontaran al vol. 3 de Magmii'‘a-yi musannafat.
Un estudio de este texto se puede encontrar en Tuft,
Symbolism. Para consultar una traduccion de un
comentario persa de los siglos VIII y XIV sobre Awazi
par-i Gibra'il realizado por un autor indio anénimo
(junto con una traduccion del texto original), véase
Aminrazavi, Suhrawardi 151-165. A menos que se
indique lo contrario, todas las traducciones son mias.
En persa, “par” denota principalmente “ala”, aunque
también puede significar “pluma”, “hoja”, etc. Véase
la entrada s.v. “par” o “ala” en el famoso diccionario
persa-inglés de Steingass: https://dsal.uchicago.edu/
cgi-bin/app/steingass_query.py? page=239. En el texto
que forma el tema del presente articulo, el sentido
primario de par como “ala” se entiende con bastante
naturalidad e incluso lo exige la imagen cosmologica
en la que se enmarca el texto.
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reverberacion, surge una comprension mas
matizada del significado de la simbologia del
ala del angel dentro de la matriz cosmoldgica
del cuento.

1. La configuracion basica

Al comienzo de La reverberacion del ala de
Gabriel, Suhrawardi habla de ser liberado de
los aposentos de las mujeres y de algunas de
las ataduras y limitaciones que experimentan
los nifios.! En un estado de malestar, resultado
de lo que ¢l llama “los embates de un suefio”
(hugiam-i hwab),?> toma una lampara y se
dirige hacia las habitaciones de hombres de
su casa. Toda esta escena tiene lugar en el
contexto de la oscuridad, a la que se hace
referencia como “la mano del hermano
de la no existencia” sobre las regiones del
mundo inferior.> Suhrawardi rodea (faway)
estos cuartos hasta la ruptura de amanecer,
momento en el que desea entrar en el hanaqah
o logia sufi de su padre. Una de sus puertas
conduce a la ciudad, y la otra puerta conduce
a un campo abierto (sahra) y a un jardin
(bustan).* Después de cerrar la puerta que
conduce a la ciudad, avanza hacia el campo
y el jardin. Una vez afuera, se encuentra con
diez hermosos Sabios (piran) sentados en un
banco. Con gran vacilacion, se acerca a ellos
y los saluda.’

2. El Angel y el templo interior

El encuentro que tiene lugar con estos Sabios
es realmente misterioso. Diez, que es el
namero que se les asigna, pareceria arbitrario
si no se supiera que en la concepcion
filosofica islamica clasica del cosmos habia
diez Intelectos, procediendo uno del otro en
una serie de descensos emanativos del Primer
Intelecto (el primer descenso de la Divinidad)

1. Suhrawardi, Awaz 209.

2. Ibidem.
3. Ibidem.
4. Ibidem, 210.
5. Ibidem.

hasta llegar al décimo o Intelecto Activo
(al-‘aql al-fa“‘al). Estos Intelectos fueron
identificados con los angeles por Avicena,®
y Suhrawardi angeliza atin mas el cosmos
asignando una funcién angelical a todo lo
que hay en su sistema cosmico.” El décimo
o Intelecto Activo se identifica con el Angel
Gabriel, que es el Sabio sentado en el extremo
mas alejado del banco. Gabriel es el Angel
que trae revelaciones a los profetas y, como
“vinculo” entre el Cielo y la Tierra, acta
como guia para la humanidad.

Cuando Suhrawardi se acerca a estos Sabios,
se dirige al Angel Gabriel y le pregunta de
donde vienen los Sabios. Gabriel responde de
la siguiente manera:

“Somos un grupo de gente abstraidas.
Venimos del lugar de ninguna parte
[na kuga-abad].” No entendi la
referencia, entonces pregunté: “jA
qué clima pertenece esa ciudad?”
Dijo: “A ese clima que no puede ser
sefialado con el dedo indice”. Asi,
llegué a saber que el Sabio tenia un

amplio conocimiento.?

El Angel remite a Suhrawardi el octavo clima,
ese lugar “que no puede ser sefialado con el
dedo indice”.’ El “lugar de ninguna parte” es,
de hecho, donde se tiene lugar este encuentro.
Al encontrarse con el Angel, se inicia en lo
que siempre ha sido in divinis. El Angel lo
orienta hacia su propia situacion indicandole
aquel lugar de donde vinieron, que es el lugar
que no puede ser “sefialado”.

El encuentro con el Angel implica una
especie de iniciacion en el momento mismo
del encuentro, pero también exige volver a su
verdadero yo en su totalidad. El Angel es una
guia para Suhrawardi porque le hara volver
sobre esos pasos que le llevaran de regreso

6. Véase Nasr, Three Muslim sages 42

7. Véase el util resumen en Aminrazavi, Suhrawardi
81-86.

8. Suhrawardi, Awaz 211.

9. Sohravardi, Archange empourpré 258, n. 12. Véase n.
29 para referencias al “octavo clima”, mas cominmente
conocido como el “mundo imaginal”.



a si mismo. El Angel le permitira realizar la
necesaria exégesis espiritual, o tawil, del texto
de su propia alma para que pueda regresar a
su naturaleza primordial.! Su verdadero yo
es, desde esta perspectiva, distinto de él, por
lo que puede funcionar como su pedagogo.
En realidad, no son diferentes. Sin embargo,
debido a que su alma todavia esta atrapada
en el mundo, debe volver a aprender lo que
siempre ha sabido para poder volver a saber
quién es realmente.

Como sefiala Henry Corbin (m. 1978) en
Avicena y el relato visionario, debe producirse
un cambio fundamental dentro del individuo.
Este cambio le permitira reconocerse
prisionero en lo que Corbin llama la “cripta
cosmica”, actuando, asi, como un impulso
hacia su despertar para el encuentro con
el Angel? El hecho de que fuera necesario
que hubiese una transmutacion en el ser de
Suhrawardi, sera confirmado por el Angel
cuando Suhrawardi le pregunta por qué estos
Sabios, que se caracterizan por la inmovilidad,
en realidad han descendido al mundo inferior:
“;,Como es que has descendido a este hanaqgah
después de afirmar que nunca te moveras ni
cambiaras?”” En respuesta a su pregunta, el
Angel le proporciona a Suhrawardi la analogia
de un ciego que no ve la luz del sol. El sol
nunca cambia. Siempre estd en su “lugar”.
Si el ciego no lo percibe, no es por culpa del
sol. Mas bien es porque no posee la facultad
que le permitira verlo. Pero, cuando puede
verlo, es porque se ha producido un cambio
en ¢él, no en el objeto de su percepcion, que
siempre ha estado ahi. Por lo tanto, el Angel le
dice a Suhrawardi: “Nosotros también hemos
estado siempre sentados en este banco, pero
tu [previa] incapacidad para ver no es una
indicacion de nuestro no ser, ni [el hecho de
que ahora puedas vernos] indica un cambio.

1. Tawil se define literalmente como “llevar algo a su
origen”. Para el tawil del alma, véase Corbin, Avicenna,
28-35.

2. Ibidem., 19.
3. Suhrawardi, Awaz 215.

0 movimiento [en nuestro parte]—el cambio
estd en tu estado (hal)”.*

Este encuentro s6lo pudo haber tenido
lugar en un estado de semi-onirico, cuando
Suhrawardi estaba imaginariamente
posicionado entre la vigilia y el suefio. Al
comienzo del relato, Suhrawardi proporciona
precisamente este trasfondo que allanara el
camino para el encuentro con su arquetipo
celestial. Cuando “despertamos” a la situacion
de la imaginacion, surge en nosotros el deseo
de trascender lo efimero y unirnos a nuestro
arquetipo celestial,’ que es lo que siempre
hemos sido y nunca dejamos de ser, pero
del que nos hemos despreocupado a causa
de nuestra existencia material. El deseo de ir
hacia adentro es ocasionado precisamente por
esta conciencia, sin la cual uno nunca puede
volverse hacia adentro por estar distraido por
lo exterior. Sin embargo, para entrar en lo
interior, uno debe proceder desde lo exterior,
pero no ser de ¢l. Por lo tanto, la situacion
cosmica esta perfectamente preparada para
nosotros al comienzo de este relato. El
estado de semi-suefio en el que se encuentra
Suhraward1 es ese reino en el que nunca ha
dejado de estar, pero del que solo ahora es
consciente en virtud de que se da cuenta de
que esta atrapado en la “cripta cosmica”.

Se recordara que Suhrawardi roded
las habitaciones de los hombres (aqui,
simbolizando su estado de contemplacion)
hasta el amanecer, que simboliza la
iluminacion. Luego afirma que tenia un
intenso deseo de entrar en el hanagah de su
padre.® Corbin sefala que el término hanaqah
debe entenderse aqui como “el templo interior
como el ‘lugar’ para el encuentro con el
Angel”” Es precisamente en este templo
interior donde Suhrawardi tiene el encuentro.
El “padre” al que se refiere Suhrawardi es
el Angel de su propio ser, su guia celestial

Ibidem. 215.
5. Corbin, Avicenna 26.
6. Suhrawardi, Awaz 210

7. Sohravardi, Archange empourpré 258, n. 6.
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personal. Al entrar en el templo de su “padre”,
se vuelve hacia si mismo; en otras palabras, se
vuelve hacia lo interior.

Este paso inicial que Suhrawardi da hacia si
mismo se materializa desde fuera de ¢l mismo,
de ahi el simbolismo de la iluminacion. Es una
iluminacion interior, pero que procede de lo
externo; es decir, una iluminacioén proveniente
de su arquetipo, fijado para siempre en la
“mente” divina que lo impulsa desde afuera
a volverse hacia adentro. Este “desde fuera”
no debe entenderse en términos de espacio
fisico. Lo uso aqui para denotar la completa
dependencia que el aspirante espiritual tiene
de la voluntad divina (en este sentido “fuera”
de él) para volverse hacia si mismo, que no es
més que una imagen del Ser divino. El Angel
que Suhrawardi encuentra no es mas que su
verdadero yo in divinis. Suhrawardi entra al
templo para contemplar, es decir, en el sentido
etimolégico del término, para entrar en ese
lugar donde se pueden presenciar los signos
divinos de Dios. Por lo tanto, Suhrawardi
puede concentrarse en Aquel cuya imagen
busca, y Quien lo busca a él. Al concentrarse,
regresa a su centro, que es su propia imagen
in divinis.

3. El arte de la costura y la tablilla

del alma

El Angel continfia iniciando a Suhrawardi en
los diferentes ordenes de la realidad cosmica,
alos que verdaderamente pertenece su alma en
su sustancia pura y luminosa, libre de materia.
Los diferentes niveles de iniciacion por los
que lo lleva el Angel le permiten comprender
el texto del cosmos con mayor claridad.
A medida que aumenta su conocimiento,
reconoce mas de si mismo y de su situacion
in divinis.

El Angel extiende a Suhrawardi la ensefianza
del arte de la costura (‘ilm-i hiyata),
diciéndole que el conocimiento de esta
ciencia le permitira reparar su propio vestido
remendado (muragqa‘a) siempre que sea

necesario coserlo.! Este vestido remendado,
usado por los sufies, simboliza su orientacion
en el mundo. La ciencia de la sastreria, por
lo tanto, puede considerarse como un tipo de
método espiritual en el que el Angel instruye
a Suhrawardi para que nunca ande sin su
vestido sufi, es decir, para que nunca se quede
sin su orientacion fundamental en el mundo.
Este método espiritual que le ensefia el Angel
no es otra cosa que la invocacion (dhikr).
Mientras el alma esté atada al mundo material,
el “vestido” del ser se rasgara. Es so6lo a través
del dhikr que el dhakir (invocador) puede
reparar la sustancia de su alma, trascendiendo
asi a si mismo a la presencia del madhkir
(Invocado).

Suhrawardi luego le pide al Sabio que le
ensefie la Palabra (kalam) de Dios.> Cuando
Suhrawardi se encontr6 con el Sabio al
comienzo del relato, este ultimo le dijo que
tanto él como los otros nueve Sabios eran
“conservadores de la Palabra de Dios”.* El
Sabio responde a la peticion de Suhrawardi
diciéndole que, mientras esté “en esta ciudad”
(dar tn Sahr), s6lo podra aprender hasta cierto
punto de la Palabra de Dios.® “Esta ciudad”
debe entenderse como el mundo material, lo
que explica por qué, al describir el templo
interior, Suhrawardi dice que tiene dos
puertas, una de las cuales conduce a la ciudad
y la otra a un campo abierto y un jardin. Al
cerrar la puerta que conduce a la ciudad, se
cierra a la materialidad de este mundo, a la
“ciudad” llena de distracciones, y entra por
la puerta que conduce al campo abierto, que
simboliza ese espacio intersticial expansivo
conocido como el mundo de la imaginacion
(‘alam al-hayal).®

1. Suhrawardi, Awaz 216.

2. Para el dhikr en el sufismo, véase Anawati y Gardet,
Mystique musulmane 187-260; Chittick, Sufism 52—60;
Schimmel, Mystical dimensions 167-178.

Suhrawardi, Awaz 216.
Ibidem. 211.
Ibidem. 216.

AN AN o o

Se pueden encontrar analisis utiles sobre la naturaleza
del mundo imaginal en Suhrawardi en van Lit, The



Cuando uno entra en el campo abierto de
la imaginacion, la ciudad se ve como lo
que realmente es: un lugar absorto en la
materialidad y dentro del cual sus seguidores,
a quienes Suhrawardi al final del relato
se referirda como mercaderes (es decir, los
mercaderes del mundo material)'—estan
aprisionados en virtud de su distancia del
campo abierto y, por tanto, de su verdadero
yo.2
esté encarnado en la ciudad, mientras esté

Sin embargo, mientras el hombre

caracterizado por algun tipo de estructura
material, la ciudad estara “habitada”. Por lo
tanto, s6lo en la medida en que el hombre se
despegue de la ciudad aprendera la Palabra de
Dios. Al relatar como el Angel le ensefié la
Palabra de Dios, Suhrawardi dice:

Répidamente, tomo mi tablilla (lawh)
y luego me enseiid6 un alfabeto
bastante misterioso (higa’) tal que,
por medio de €I, podia saber cualquier
sira [capitulo coranico] que quisiera.
El dijo: “Quien no comprenda este
misterioso alfabeto no adquirira esos
secretos (asrar) de la Palabra de Dios
como deberia. Pero a quien llegue
a dominarlo se le dard nobleza y

constancia.”

Suhrawardi continua diciendo que le fueron
reveladas numerosas maravillas (‘aga’ib),
y que siempre que no podia entender un
“pasaje” de la Sura del texto césmico, el
Angel le ensefiaba la respuesta.* La referencia
en este pasaje a la tabla del propio ser

world of image 37-78 'y Marcotte, Suhrawardr’s
kingdom. Para un tratamiento mas amplio del tema,
véase Chittick, Imaginal worlds 67-113; Corbin,
Spiritual body; Rahman, Dream 409—419.

1. Suhrawardi, Awaz, 223.

2. Al final del cuento (Suhrawardi, Awaz 223), nos
encontramos una vez mas con esta ciudad, donde
Suhrawardi cita un verso de Coran 4:75 en el que las
personas que habitan en el garya (aqui, “ciudad”) son
opresores. Las traducciones de todos los términos y
versiculos coranicos estan tomadas de Nasr, Study
Quran.

3. Suhrawardi, Awaz 216.
4. Tbidem. 217.

inmediatamente recuerda la lawh al-mahfiiz,
o la Tabla Preservada, mencionada en Coran
85:22. La Tabla Preservada es el arquetipo
celestial primordial de todas las Palabras de
Dios. El Coran, que es la Palabra de Dios,
esta en la Tabla Preservada, al igual que las
otras Palabras de Dios. Sin embargo, aqui
también se nos dice que Suhrawardi tiene
su propia tablilla, en la que se transcribi6 el
misterioso alfabeto ensefiado por el Angel y
con la que pudo leer las Suras de la Palabra
de Dios. La Tabla del propio ser no es otra
cosa que un reflejo de esta Tabla Primordial;
existe, por tanto, una correspondencia directa
entre el simbolo y su arquetipo.® Las Palabras
inscritas en la Tabla Preservada también
se encuentran en el cosmos y en la Tabla
del propio ser. Que Suhrawardi tuviera en
mente esta correspondencia entre el meta-
cosmos, el macrocosmos y el microcosmos
queda perfectamente claro en las lineas que
siguen, donde le pregunta al Angel sobre la
correspondencia(mundsaba) entre el Halito
del Espiritu (nafat-i rith) y el Espiritu Santo
(rith al-qudus).® Como se vera en la respuesta
del Angel, la correspondencia entre el Halito
del Espiritu y el Espiritu Santo es la misma
que la correspondencia entre los espiritus de
los humanos y el Espiritu Santo.

4. Las Palabras del Cosmos
El Angel responde a la pregunta de Suhrawardi
sobre la correspondencia entre el Halito
del Espiritu y el Espiritu Santo afirmando
que todo en los cuatro rincones del mundo
procede del ala de Gabriel.” Suhrawardi le
pregunta como se supone que debe entender
lo que esto significa. El Angel responde de la
siguiente manera:
Debes saber que lo Real tiene varias
Palabras Mayores (kalimat-i kubra)
que son Palabras luminosas [que

5. Para una investigacion detallada sobre este punto,
véase Lings, Symbol.

6. Suhrawardi, Awaz 217.

7. Ibidem.
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proceden] de las augustas glorias de
Su noble Rostro, algunas de las cuales
estan por encima de otras. La Primera
Luz es la Palabra Mas Elevada
(kalima-yi ‘ulya), mas alla de la cual
no existe una Palabra Mayor. Su
relacion en luz y manifestacion con
las otras Palabras es como la relacion

del sol con las otras estrellas.!

El Angel procede a explicar que los rayos
de la Palabra Mas Alta forman otra Palabra,
cuyos rayos luego forman otra Palabra,
y asi sucesivamente hasta que su nimero
se completa.? Afirma que estas Palabras
Mayores deben denominarse colectivamente
las Palabras Envolventes (kalimat-i tammat),’
punto al que volveremos en breve. También
aprendemos que la ultima de las Palabras
Mayores no es otra que el Angel Gabriel, y que
los espiritus de los seres humanos proceden
de esta Palabra Mayor. Las Palabras Mayores
por encima de Gabriel son, por lo tanto, los
nueve Intelectos Angélicos de la cosmologia
islamica neoplatonica, mientras que Gabriel
es el décimo o Intelecto Activo.

Luego, el Angel ofrece una exégesis de varios
pasajes coranicos claves para demostrar
que la Palabra y el Espiritu tienen la misma
realidad. Cita, por ejemplo, Coran 19:17:
“Entonces le enviamos nuestro Espiritu”. A
esto le sigue una cita de Coran 4:171, donde
se describe a Jesus como la “Palabra de Dios
que encomendd a Maria” y como “un Espiritu
proveniente de EI”. Después de equiparar la

1. Ibidem. La frase “de las augustas glorias de su noble
rostro” esta tomada de la famosa tradicion profética
que habla de los setenta mil velos de luz y oscuridad
que velan a Dios de sus criaturas. En El nicho de las
luces, Abii Himid Muhammad al-Gazali (m. 505/1111)
escribid un comentario importante tanto sobre esta
tradicion como sobre el famoso verso de la Luz (Coran
24:35). La referencia a la “Palabra Suprema” en este
pasaje se remonta a Coran 9:40.

2. Suhrawardi, Awdz 218. La cosmologia de Suhrawardi
aqui parece haber influenciado al famoso filosofo
safavida Mulla Sadra (m. 1050/1640). Para conocer
la comprension de Sadra de la funcion cosmica de las
Palabras Divinas, véase Rustom, Triumph 21-26.

3. Suhrawardi, Awaz 218.

Palabra con el Espiritu, el Angel demuestra
como los espiritus que proceden de la ultima
Palabra Mayor son llamados “Palabras
Menores” (kalimat-i sugra).* La cuestion de
la correspondencia entre el halito del Espiritu
y el Espiritu Santo es asi respondida por el
Angel a través de su exposicion del descenso
de las Palabras Mayores de Dios hasta la
ultima Palabra Mayor, y finalmente hasta
las Palabras Menores, que son los espiritus.
de los seres humanos. Lo que aqui aclara el
Angel es la naturaleza divina esencial de las
cosas del mundo. Si los espiritus de los seres
humanos son Palabras Menores y el Angel
es un Espiritu y el ultimo de las Palabras
Mayores, entonces existe una relacion intima
entre este Angel y los espiritus que de él
proceden. El Halito del Espiritu es, por tanto,
el surgimiento de los espiritus humanos a
partir de la wltima Palabra Mayor. Y, a través
del descenso emanativo, comenzando con la
Palabra Mas Grande o el Primer Intelecto,
las Palabras Menores o Halitos del Espiritu
también se relacionan con las otras Palabras.
En definitiva, todas las Palabras son rayos que
brotan de la Luz divina. Pero, en la medida en
que la ultima de las Palabras Mayores es un
rayo procedente de la Luz divina, las Palabras
Menores, que provienen de la tltima de estas
Palabras Mayores, son rayos de su luz. Con
esta imagen en mente pasaremos ahora a la
exposicion que hace Suhrawardi del ala de
Gabriel.

5. El ala de Gabriel

Suhrawardi tuvo que ser iniciado en todos los
demas simbolos antes de poder ser informado
de la funcion del ala de Gabriel. El mito que
le presenta el Angel no es simplemente una
refundicion de la estructura neoplatonica del
cosmos. Hay algo mas profundo en juego
aqui. Se mencioné anteriormente que las
Palabras Mayores, tomadas en su conjunto,
forman las “Palabras Envolventes”. Es la

4. TIbidem. 219.



funcion del ala del Angel la que nos permitira
comprender estas Palabras Envolventes. El
Angel se dirige a Suhrawardi de esta forma:

Debes saber que Gabriel tiene dos
alas, tiene un ala derecha que es
Pura Luz (nar-imahd). La totalidad
de esta ala inmaterial (mugarrad)
es una relacion con lo Real. Y tiene
un ala izquierda, sobre la cual hay
algunos rastros de oscuridad, como
las manchas en la superficie de la
luna semejantes a las patas de un pavo
real. Esto es sefial de que su ser tiene
un lado hacia el no ser. Sin embargo,
cuando consideras la relacion de su
ser con respecto al ser de lo Real, esta

calificado por Su ser.!

El ala derecha del Angel, caracterizada por la
pura luminosidad, mira hacia el mundo de la
Luz Pura, es decir, el “lado” de las Palabras
Mayores. La izquierda no es “obscura” como
tal. Sus huellas de oscuridad resultan de
una depravacion de la luz que proviene del
lado de las Palabras Mayores. De la sombra
proyectada por el ala izquierda del Angel
emerge asi el mundo material.> En otras
palabras, la ventana a la prision del mundo
solo deja pasar una cierta cantidad de luz del
jardin de pura luminosidad. Por lo tanto, las
“reverberaciones” del ala de Gabriel son las
mismas que las manchas de oscuridad sobre
su ala izquierda. Asi como la imperfeccion
de la luz se proyecta como una sombra,
la imperfeccion de la Pequeiia Palabra se
proyecta como una reverberacion. Una sombra
revela a la vez su origen y una deficiencia por
su parte. Asimismo, una reverberacion denota
de doénde procede, pero, por su funcion,
también denota su imperfeccion, ya que esta
alejada de su fuente.

Como ya ha demostrado Suhrawardi, el
Espiritu y la Palabra comparten la misma
realidad. Los espiritus de los seres humanos
son reverberaciones del ala izquierda del

1. Ibidem. 220.
2. Ibidem. 221.

Angel porque son imperfectos, resultado de su
descenso a la cripta cosmica. Al caracterizarse
por la naturaleza dual de la luz y las tinieblas,
el Espiritu o Palabra pequefa estd, por tanto,
“confuso”. Como los espiritus de los justos,
los espiritus de los malhechores y de los que
no creen en Dios son también reverberaciones
del ala izquierda del Angel, pero son “ecos
confusos” (sada amiz).> Es decir, sus
reverberaciones son mas confusas que las de
los justos. Como los justos estan mas cerca
de su fuente, sus reverberaciones son menos
confusas y, por lo tanto, manifiestan, en un
sentido mas claro, su verdadera naturaleza.
En el lenguaje de la luz y las tinieblas, los
rayos de los incrédulos son mas obscuros que
los rayos de los creyentes ya que estos tltimos
estan mas cerca del Sol.

No es hasta el penutltimo parrafo de este
relato que la funcion del ala del Angel queda
completamente clara. En respuesta ala pregunta
de Suhrawardt sobre la forma (sira) del ala de
Gabriel, el Angel responde: “;Oh, descuidado!
(No sabes que todos estos son simbolos
(rumiiz) que, si se entienden exotéricamente,
harian que todas estas Palabras Envolventes
(tammat) sean ineficaces?”™ Se menciond
anteriormente que las Palabras Mayores se
conocen como fammat. Este término aparece
en singular en Coran 79:34 con referencia
a la “Gran Calamidad” del Dia del Juicio.’
Transmite la idea de “calamidad” y “desastre”,
cuya raiz arabe denota “desbordamiento”,
“inundacion” y “ser sumergido”. En el Coran
79:34, el dia final sera una gran calamidad
ya que alcanzard a la gente y sus terrores
los “envolveran”. La razén por la que las
Palabras Mayores son envolventes es porque
proceden del Sonido Mas Grande (que es la
primera existenciacion de la Divinidad), y
a través del flujo descendente de su caida,
3 bidem. T
4. TIbidem. 222.

5. Coran 79:34 y el versiculo siguiente dice: “Cuando
llegue la Gran Calamidad, sera el dia en que el hombre
recordara aquello por lo que se esforzo”.
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engullen y desbordan, y asi llenan, el cosmos.
Sin embargo, aquellos en el mundo material
solo pueden captar la realidad de las Palabras
Mayores a través del Angel, que es la tltima
de las Palabras Mayores. Por lo tanto, los
simbolos del relato son necesarios en la medida
en que transmiten a quienes se encuentran en
el mundo material su propia situacién cosmica.
Por lo tanto, la funcidon simbolica del ala del
Angel en particular actia como intermediaria,
demostrando nuestro origen celestial y cémo
es que, desde nuestro descenso a la cripta
cosmica, hemos quedado atrapados por la
materialidad, pero podemos regresar a nuestro
verdadero Hogar una vez mas. El ala también
juega un papel importante en el simbolismo
mismo del vuelo del espiritu humano hacia su
Origen: descendimos al mundo en virtud de
aquello que nos permitira ascender.

6. A modo de conclusién

Al comienzo de la reverberacion del ala de
Gabriel, Suhrawardi cita a la importante
figura sufi temprana Abu ‘All Farmadi
(m. 477/1084)! diciendo: “De todas las
reverberaciones del ala de Gabriel, una de
ellas eres tu” .2 Es s6lo después de que el Angel
le mostré la funcion del ala, que Suhrawardi
llega a comprender por qué no pudo aprender
mucho de la Palabra de Dios mientras estaba
atrapado en la “ciudad”. Al mismo tiempo,
la iniciacion que recibio en todo lo que
podia leer de la Palabra en la Tabla de su
ser se vuelve mas clara para ¢l, ya que ahora
comprende la correspondencia entre la Tabla
de su ser y las Palabras de Dios. No es mas
que una reverberacién del ala del Angel que
Suhrawardi se da cuenta de que él mismo es.
El es una Palabra de Dios, y lee las Palabras
de Dios en las mismas reverberaciones
cosmicas que se manifiestan en formas en el
plano exterior y en la tabla de su alma en el
plano interior.

1. Para quién, véase Gozashteh y Negahban, Abt ‘Alf al-
Farmadi.

2. Suhrawardi, Awaz 209.
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I INTRODUCCION

La conformacion de la filosofia arabe-islamica entre los siglos VIII y X estuvo sujeta a
una serie de influencias traidas de ciencias foraneas por medio de un potente movimiento
de traduccion. El arabista Dimitri Gutas ha expresado que este movimiento de traduccion
al arabe fue un fenémeno social muy complejo, establecido por una variedad de factores que
contribuyeron decisivamente a su desarrollo y mantenimiento, pero del cual no se ha encontrado
ningun conjunto de teorias que puedan hacer comprender su multiformidad historica, ni se ha
hallado la circunstancia, serie de acontecimientos o personalidades que puedan sefialarse como
su causa (Gutas, 1998, 6). En esta configuracion de la filosofia arabe-islamica, por un lado, se
recibio el legado en griego de los presocraticos, Platon, Aristoteles y los neoplatonicos, asi como
hermetismo, gnosticismo alejandrino y la doxografia bizantina sobre los antiguos sabios. Por otro
lado, en lenguas orientales como el pahlavi se absorbieron las tradiciones persas de la sabiduria
hosrawant o fahlawi, en lengua siriaca estuvieron presentes las tradiciones sapienciales caldeas y
sabeas, asi como del sanscrito se aportaron ciencias como la aritmética y la botanica.



Estas ciencias convergieron con un grupo
de saberes ya desarrollados en el contexto
islamico, entre las cuales se encuentran la
gramatica (nahw) y retorica arabe (balaga),
la exégesis coranica (fafsir) y sobre
todo aquellas ciencias relacionadas a la
narracion profética (hadit) como la ciencia
de los narradores (ilm ar-rigal), la ciencia
biogréfica (ilm al-taragi) y la ciencia de la
comprension y analisis textual de narraciones
(‘tlm al-dirayat). A partir de esta simbiosis
de diversas sapiencias se gestd la singular
filosofia arabe-islamica, la cual se encontrd
de inicio con la disyuntiva del como legitimar
este conocimiento de multiple conformacion
y gestado por autores considerados paganos,
frente a un sector religioso ortodoxo que le
hacia fuerte resistencia. Es por ello que se
hizo necesario revestir de un aura de caracter
profético (nabi), santidad (wasi - wali) o de
monoteista (hanif) a los filésofos aceptados
de las diferentes tradiciones dentro de la
doxografia filosofica islamica, posiblemente
para poder validar su incorporacién en dicho
contexto, auxiliados en la mencién - dentro
de las narraciones proféticas - de la existencia
anterior al Ultimo Profeta de otros 124.000
profetas, de los cuales sdlo veinticinco se
mencionan en el Coran.

Muchos de los filosofos aceptados, como
Pitagoras de Samos (Fitagtris) y Empédocles
de Agrigento (‘Anbadugqlis), ya gozaban de un
prestigio espiritual como hierofantes, tanto en
su tiempo como en la literatura neoplatonica
tardia, algo sustentado por un grupo de
leyendas hagiograficas que llegaron hasta el
contexto islamico.! Este tipo de hagiografia
se hicieron populares en dicho contexto
por medio de la literatura biografica y la
gnomica (colecciones de dichos y anécdotas

1. En el caso de Pitagoras, entorno a su figura y
pensamiento se elabor6 un credo con sus sistemas de
ritos dentro de la escuela pitagorica de Crotona. En
cuanto a Empédocles se constata en su hagiografia
el caracter de hierofante Orfico-pitagérico y mantis
(navtic) de Apolo. Véase a Peter Kingsley (2008),
Filosofia antigua, misterio y magia. Empédocles y la
tradicion pitagorica.

breves apocrifas), como lo fue el poema
pseudo-pitagdrico conocido como los Versos
dureos (‘Abyat al- dahabiya), dedicado
principalmente al modo de vida pitagorico
y donde se describia a Pitdgoras como un
hombre divino (Anna Izdebska, 2022, 195).

Otros como Platon (‘Aflatiin), llamado el
Divino (al-llahi), y Aristoteles (' Aristatalis),
llamado el Primer Maestro (al-Mu ‘allim al-
"‘Awwal) o el Guia de la Sabiduria ("Imam al-
Hikma), se les otorgd este caracter de rango
espiritual. Este tema entrd en el terreno de
las narraciones proféticas (hadit) con algunas
narraciones catalogadas como irregulares
(Sadh) [aquellas narraciones que han sido
relatadas por personas confiables, pero va
en contra de las narraciones de personas mas
confiables que los primeros]. Dentro de este
tipo de narraciones hay una donde el Profeta
Muhammad (P.B.) dice: ‘ana ‘Aristitalis
hadih al- "Ummah (“4=Y) 83 (il g jf Ui”)
—“Yo soy el Aristoteles de esta Comunidad.”
No se proporciona ninguna fuente para esta
narracion en particular, ademas de que no
se encuentra en ninguno de los libros de
narraciones sunnitas y chiitas. Lo Gnico que
se dice antes de esta narracion es “dukir fi
kutub “ahl al-Haqq” (3> ol <€ 3 83) —
“Ha sido mencionado en los libros de la Gente
de la Verdad”. Lo mismo ocurre con otra
narraciéon donde ‘Amr bin al-‘As le cuenta al
Profeta Muhammad (P.B.) como en su viaje
a Alejandria oy6 hablar en algunas reuniones
de un sabio pagano llamado Aristoteles,
maldiciéndolo acto seguido, por lo que
dijo el Profeta: “Ya ‘Amr, ‘ina ’Aristitalis
kana nabiva fagahlah gawmuh” (O} 5= &
4nsh alend L OIS Gallh shaf) — “Oh ‘Amr!,
ciertamente Aristoteles fue un profeta, pero
su nacion lo ignor6.” (Mahbib al-Qulib de
Muhammad al-Daylami, 14). En este caso
se cuestiona de esta narracion su cadena de
narradores (sanad), ya que el libro donde se
menciona no es aceptado ni por la escuela
sunnita ni por la chiita (para esta ultima escuela
el narrador ‘Amr bin al-‘As no es un narrador
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de confianza). Igualmente hay mencion a
Aristoteles en el libro de narraciones chiitas
Tawhid al-Mufaddal por parte del Imam al-
Sadiq (Tawhid al-Mufaddal, 2006,180).
Enelterrenodeladoxografiafilosoficaislamica
se siguid, en gran sentido, el criterio de los
neoplatonicos y los aristotélicos alejandrinos
del periodo tardio. Se debe tener en cuenta que
muchas de estas doxografias de los filésofos
antiguos no estuvieron lejos de condiciones
adversas en su transmision textual, ya que las
traducciones al arabe a menudo ni siquiera se
realizaron directamente del griego, teniendo
al siriaco como lengua intermediaria. Esto
pudo ocasionar deformaciones doxograficas
donde, por ejemplo, historias y frases de
Dio6genes de Sinope fueron adjudicadas a
Sécrates (Suqrat). Por ejemplo, Avicena (Ibn
Sina) en su parte de la Fisica (tabr ‘iyya) de
su libro a$-Sifa, a saber, el capitulo I - 4, se
dedicé a analizar las opiniones presocraticas,
refiriéndose (implicita o explicitamente)
a las opiniones de Parménides, Meliso de
Samos, Tales de Mileto, Anaximenes, los
atomistas y Anaxagoras, pero los textos a su
disposicion bien podrian haber sufrido una
traduccion incorrecta o errores de escritura en
multiples etapas, o pudieron ser el resultado
de fuentes contaminadas, no auténticas o
deliberadamente modificadas, si pensamos
en la Teologia Plotiniana adjudicada a
Aristoteles ('Utaliigiyd). De hecho, en una de
sus tratados, Avicena llama explicitamente a
la Teologia de Aristoteles “algo sospechosa”,
dudando de su autenticidad y, por lo tanto,
mostrando su sensibilidad a las cuestiones de
transmision textual. A falta de mas evidencia
textual y mas confiable, Avicena dijo que no
hay otra opcién que tomar el relato sobre los
presocraticos de acuerdo con “el significado
externo de sus palabras”, es decir, “al pie de la
letra” (Lammer, 2022, 313).

Pero en los casos de las figuras de Hermes
(Hirmis), relacionado con Enoc ('Idris) -
apodado como “el Padre de los Filosofos”
(‘Abu  al-hukama’) - 'y Agathodaimon

(Agatadimiin) relacionado también con Set
(Sit), con el fin de apelar a su antigiiedad y
de crear un nexo con el ciclo profético del
credo islamico, tuvieron un lugar especial
en la categorizacion como sabios proféticos
dentro de la doxografia filoséfica islamica.!
El historiador arabe "Al1l ‘Izz ad-Din Ibn al-
Atir al-GazarT (1160-1233) en su Al-Kamil fi
al-tarth (La historia completa) analizando la
cronologia de los hijos de Adan expresa que:
“El heredero de’larid fue 'Agnig conocido
como 'Idris el Profeta. 'Idris es famoso entre
los sabios griegos bajo el titulo del sabio
Hermes” (1987, Vol. 1, 24).

En el caso de Agathodaimon fue asimilado
en el contexto islamico como St (&), el Set
biblico presente en la tradicion judia como
S&t (M) y en la tradicion cristiana como Seth
(Z90 - Seth). Para los misticos islamicos Sit
tiene una centralidad como profeta y maestro
espiritual, tal como se aprecia en el texto de
Ibn ‘Arabi (1165 — 1240) Fusis al-Hikam
(Los engarces de la sabiduria), el cual su
segundo capitulo esta dedicado plenamente a
Sit y su ensefianza.

Las figuras de Hermes y Agathodaimon
estan muy interrelacionadas en el Corpus
Hermeticum y en la literatura neoplatonica
alejandrina, desarrollando tres tipos de
representacion vinculados a la religion
egipcia-helénica, la filosofia griega y la
tradicién sapiencial oriental, ésta visible
en un sistema de creencias y ritos dentro
del mazdeismo, sabeismo, maniqueismo
y escuelas esotéricas islamicas. Sobre el
Hermes 4rabe-islamico existe un grupo
de investigaciones inestimables  que
contextualizan el fendmeno de asimilacion
y sincretismo de esta figura en el contexto
islamico. Dentro de ellas han de mencionarse
las del islamdlogo Louis Massignon (1883-
1962), el cual junto con el filélogo y traductor
del Corpus Hermeticum al francés, André-Jean

1. En este caso entra también otra figura clave de la
religion mediterranea antigua y del hermetismo,
Asclepio o Esculapio (‘Isqulabiis).



Festugiére (1898-1982), realizé un apéndice
sobre el hermetismo arabe en La Révélation
d’Hermes Trismégiste (1944); también las del
islamologo e iran6logo Henry Corbin (1903-
1978) quien dedicd algunos estudios sobre la
figura de Hermes en el contexto islamico en
textos como Corps spirituel et Terre céleste:
de I'Iran mazdéen a I'lran shi’ite (1979) y
Temple et Contemplation (1981). Se destaca
también el estudio “Hermes and Harran: The
Roots of Arabic-Islamic Occultism” (2004)
de Francis E. Peters, asi como la edicion
en arabe y traduccion al francés por Cécile
Bonmariage y Sébastien Moureau del texto
Le Cercle des lettres de [’alphabet: Da’irat
al-ahruf al-abgadiyya. Un traité pratique de
magie des lettres attribué a Hermeés (2016).
Pero a partir del esencial texto The Arabic
Hermes: From Pagan Sage to Prophet of
Science (2019) de Kevin van Bladel - el cual
explora la impronta de Hermes Trismegisto
dentro de la filosofia, la doxografia, la teologia
y la teurgia arabe-islamica - se han venido
realizando un gran numero de investigaciones
sobre este tema, entre las cuales cabe
mencionar: “World as (Arabic) Text: Mir
Damad and the Neopythagoreanization
of Philosophy in Safavid Iran” (2019) de
Matthew Melvin-Koushki, Philosophising
the Occult. Avicennan Psychology and ‘The
Hidden Secret’ of Fakhr al-Din al-Razir (2021)
de Michael-Sebastian Noble, “Sabians, the
School of al-Kind1, and the Brethren of Purity”
(2022) de Janne Mattila, “A Case Study in
Arabic Doxography: Sahrastani’s Account
of Pythagoras and Its Isma‘1li Background”
(2022) de Fedor Benevich y “Absent from
Its World: The Image of the Fallen Soul in
al-Suhrawardi’s  al-Waridat wa-I-Taqdisat
[Divine Inspirations and Sanctifications]”
(2024) de Lukasz Pigtak.

Con respecto a la enigmatica figura de
Agathodaimon se han realizado estudios
sobre su presencia en las religiones antiguas
mediterraneas, entre las que se puede
menciona un texto clasico como Daimon och

Agathos daimon (1925) de Oskar Jakobsson,
hasta investigaciones actuales como Drakon:
Dragon Myth and Serpent Cult in the Greek
and Roman Worlds (2013) de Daniel Ogden,
Dionizos — Agathos Daimon (2015) de
Joanna Rybowska, The Daimon in Hellenistic
Astrology: Origins and influence (2015) de
Dorian Gieseler Greenbaum, “The Agathos
Daimon in Greco-Egyptian religion” (2016)
de Jodo Pedro Feliciano y “Agathos Daiméon
in Chariton’s Chaereas and Callirhoe” (2018)
Daniel Jolowicz. Pero sobre Agathodaimon
(Agatadimiin) en el contexto arabe no se ha
realizado un estudio dedicado al traspaso
simbolico de dicha figura desde las religiones
antiguas mediterraneas hasta el ambito
filosofico islamico, con especificidad al post-
aviceniano.

Este trabajo dara una descripcion de la
evolucion semantica, simbolica y filosofica
en torno a Agathodaimon, desde la religion
antigua mediterranea, pasando por la
conformacion de la doctrina hermética
(éppaikag 60&ac) hasta la doxografia mitico-
filosofica islamica, con énfasis en el hikmat al-
israqi (la filosofia iluminativa) y abordando
periféricamente al hikmat al-muta ‘aliyya (la
filosofia trascendente), representadas cada
una por los filésofos persas Sihab ad-Din al-
Suhrawardt (1154—1191)y Mulla Sadra (1571-
1635). Al ser Agathodaimon (Agatadimiin)
una figura interrelacionada con Hermes
(Hirmis), debera estudiarse como parte del
fenomeno del “hermetismo arabe-islamico”.
A juicio de Kevin van Bladel (2019) no puede
hablarse propiamente de la existencia de un
hermertismo arabe-islamico, sino mas bien de
la presencia de una comunidad con practicas
y creencias (astrologia, medicina, metafisica
y esoterismo) atribuidas a Hermes. En gran
medida estas practicas y creencias arabe-
islamicas en torno a Hermes y Agathodaimon
estan permeadas profundamente por una
neopitagdrica y
que daran una distincion al pensamiento

lectura neoplatonica,

filosofico de las escuelas isragr y hikmat al-
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muta ‘aliyya, algo que puede compararse a la
corriente hermética europea de los llamados
“neoplatonicos de Roma” conformada por los
filosofos Lodovico Lazzarelli (1447-1500),
Francesco Giorgi (1466 -1540), Agostino
Steuco (1597 - 1548) y Franjo Petris (1529-
1597). Todos ellos, al igual que los hermetistas
neoplatonicos Giordano Bruno (1548-1600) y
Tommaso Campanella (1568 - 1639), fueron
contemporaneos del persa Mulla Sadra.

Es innegable el rol del hermetismo como
corriente filoséfica, sistema de creencias e
iconografico en la cultura occidental y en la
islamica hasta la actualidad. Aun asi, abordar
el complejo fenéomeno del hermetismo o
doctrina hermética requiere de un analisis
histérico, de una base filolégica y un fino
estudio fijado en los textos, si no se quiere
correr el riesgo de entrar en otras perspectivas
del hermetismo y del seudo-hermetismo, tan
comun desde la modernidad. Es por ello que
debe trabajarse con las fuentes directas para
lograr un mejor acercamiento de las ideas
sobre Agathodaimon por parte de las dos
escuelas filosoficas islamicas a tratar. De igual
modo, se hace pertinente realizar un estudio
bajo un sistema topologico abierto que
permita describir la evolucion de la figura y
simbologia de Agathodaimon en los diversos
contextos religiosos y filosoficos.

ORIGENES DE
AGATHODAIMON
(AGATADIMUN) EN ARABE

1. Formas del nombre
Agathodaimon

El sustantivo 4rabe Agatadimiin (0 s3eT), o
las formas ‘Agadimin (0sef) y Gitadiman
(0sdise), son transcripciones fonéticas
del término griego Agathés Daimdn
(Ayabog Aaipwv) llevado igualmente al
latin como Agathodeemon. Estas formas de
transcripciones fonéticas del griego al siriaco

y finalmente al arabe, o del griego directo
al arabe (GyaBog =Uel + Saipov = Osad),
fueron muy comunes en muchos términos
técnicos traducidos, como lo fue - en el caso
de la traduccion de los Elementos de Euclides
(Kitab Ugqlidus fi al-Ustuqusat) - con el
término 4arabe wustuqus (udhul), venido de
la transcripcion fonética griega de stoicheia
(otoygelo), con una gran polivalencia de
sentidos en arabe (Cruz, 2023, 56).

Este nombre propio fue llevado posteriormente
del arabe al latin y las lenguas romances con
una serie de modificaciones. Por ejemplo,
la Turba Philosophorum (Asamblea de los
filosofos) es un tratado del que se ha perdido
su original arabe llamado presuntamente
Mushaf al-gama ‘a, y el cual fue uno de los
textos fundacionales de la alquimia latina
medieval. La Turba Philosophorum, en
forma de protocolo ficticio de una reunion
de filésofos antiguos presidida por Pitagoras,
se divide en 72 discursos (1-9 cosmologicos,
10-72  alquimicos). En esta asamblea
ademas de Pitagoras aparecen Anaximandro,
Anaximenes, Anaxagoras, Empédocles,
Arquelao de Atenas, Leucipo de Mileto,
Parménides, Socrates y Platon. Dentro de
los filosofos oradores aparece Agadimo, o
sea, Agathodaimon (Turba Philosophorum,
XXVI, n°24). Otras traducciones usadas para
Agatadimiin (os28eT), ‘Agadimin (0sel) y
Giitadimiin (O 5«3 5¢) en los textos alquimicos
latinos traducidos del arabe, como es el caso
de Turba Philosophorum, son Adimon,
Adamon, Adimora, Admion, Adymon,
Agadinon, Agadion, Agadmon, Agidemon,
Agmon, Agrademon, Agradimon, Agydemon,
Aidemon, Algadimon, Ayedemon, Bradimon,
Cradanon, Galdemon, Gradianon, Gradimon
(Lacaze, 2018, 597).

En la misma tradicioén islamica este nombre
se da como Agatadimin al-MistT (Oseilic]
sadl), o sea, Agathodaimon el egipcio,
contactando asi a la figura con la religion
egipcia tardia y el hermetismo alejandrino.
Pero también el titulo de Agatadimin al-Misri



puede referir a ese Egipto arcaico, donde
Agathodaimon cumple con el rol de trasmisor
y maestro de un conocimiento oculto antiguo.
Ambos significados que cumplen como el
antecedente de este Agatadimiin arabe, y su
rol dentro de la doxografia israqi, y de la
corriente del hikmat al-muta ‘aliyya, deben
buscarse en la antigua religion mediterranea
bajo el culto a la deidad Agathos Daimon.

2. La deidad serpiente de la

antigua religion mediterranea
El término griego Agathds Daimon (&yafog
daipwv) refiere a los significados de
“buen espiritu”, “espiritu noble” o “buen
destino”.! El Agathés Daimon, fue una
deidad multifacética de la antigua religion
mediterranea, y conocido desde el siglo IV
a. C. en Grecia. Esta deidad fue representada
iconograficamente con el simbolo ctonico de la
serpiente (simbolo de curacién),? que tuvo sus
origenes en la nocion de un dios doméstico,’

1. ayabog (agathos): bueno, valiente, noble, moral,
gentil; afortunado, afortunado; util. daipwv: (daimon):
dios, diosa, semidios; poder divino, deidad; espiritu
guardian (genio latino), el destino, la fortuna del alma
partida; demonio, espiritu.

2. Otras representaciones de su presencia numinosa se
dieron en el arte como la de un joven que lleva una
cornucopia y un cuenco en una mano, y una amapola
en la otra.

3. Agathos Daimon igualmente esta asociado con Dioniso,
por lo que su culto estaba especialmente asociado
con el uso adecuado del vino. Era costumbre, como
dedicacion a Dioniso, realizar pequeifias libaciones de
vino sin mezclar, después de las comidas, a las que
llamaban Agathodemon o Zeus Soter (salvador), para
suplicar al dios que no hiciera nada indecente o que
tuviera un deseo demasiado fuerte por beber, y que
pudiera recibir de ello todo lo que es noble y saludable.
Véase Aristofanes, Los caballeros, 85; “echemos un
trago [de vino en honor del] Buen Genio”- “migiv [...]
ayafod daipovos”. En Beocia a Agathés Daimon se
le hacian sacrificios ante la nueva cosecha. Agathos
Daimén tuvo al menos dos templos dedicados a su
culto; el primero se ubico en el camino de Megaldpolis
a Ménalo en Arcadia, Grecia. El segundo estuvo en
Alejandria, donde se dice que Alejandro Magno le
construy6 un templo, convirtiéndolo en la figura tutelar
de la ciudad. En la época romana tardia, Agathos
Daimoén fue transliterado al latin como Agathodemon,
siendo visto como un espiritu compaiiero y protector

3

siendo considerado como un intermediario
entre los mortales y los dioses. En ese sentido
es similar a la figura del euddimon (ebdaipmv)
o “espiritu de la felicidad”, y opuesto a la
figura del kakodaimon (xoxodoipwv), el
cacodemonio o “espiritu maligno”.* A la
deidad doméstica Agathdés Daimon se le
ofrecia una observancia religiosa que se
realizaba el segundo dia de cada mes lunar,
inmediatamente después de la Noumenia,
cuando es mas probable vislumbrar la luna
creciente, siendo la tercera celebracion de un
trio de observancias mensuales domésticas.
En estas fechas la forma de la luna parece
tener “dos cuernos”, especialmente durante
el poniente. En el “Himno Orfico a Selene”,
la luna es descrita como taurokeros, “toro con
cuernos”. Asi, la luna creciente se asemeja
a la cima del kérykeion (xnpvkewov), el
baston de Hermes (Mercurio), donde las dos
serpientes, el Agathés Daimdn (el “espiritu
de bondad abundante”) y Agatha Tyché
(“buena fortuna”), forman un circulo abierto
y un circulo completo, que representa las
fases de la luna, los romanos posteriormente
embellecieron el kérykeion con alas para
formar el conocido caduceo de Hermes,
el cual porta como heraldo de los dioses y
portador de bondad y buena fortuna. Segiin
John Pearn (2011), Agathés Daimén fue uno
de los origenes para el emblema de Asclepio,
representado como la serpiente asociada al
Asclepio homérico.

tanto de los individuos como de los hogares en los que
vivian. Este espiritu residente benigno ocup6 un lugar
destacado en el arte romano, siendo venerado como
protector del hogar en el primer siglo tanto en Pompeya
como en Herculano. El motivo Agathodemon también
apareci6 en monedas romanas, como los ¢bolos de
bronce de Antonino Pio (138 - 161 d.C.) de las casas
de moneda de Alejandria en Egipto. Véase John Pearn
(2011) “Agathés Daimon and the Asklepian serpent” y
Andrei Timotin (2012) La démonologie platonicienne:
Histoire de la notion de daimon de Platon aux derniers
néoplatoniciens.

4. En los Papiros magicos griegos (PMG) aparece la
siguiente definicion: “Sodldocel Kakodaipovog, Eav
opOdG avTd YpNomn kol ayvads” - “se diferencia de un
daimon maligno si lo tratas correctamente y de manera
sagrada.” (P XII 16)
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Agathds Daimon como deidad egipcia cobro el
estatus de protector de la ciudad de Alejandria
ptolemaica, donde logrd el sincretismo con
deidades como Shai o Sai (Saj), Osiris-Amadn,
Serapis, y Kamephis.! Este Agathos Daimon
del periodo ptolemaico, es muy cercano
a la deidad Shai (en griego Psais), como lo
demostrd el egiptdlogo Jan Quaegebeur.
Ambos son vistos como deidades protectoras,
tienen una conexion con las serpientes, se
convierten en protectores locales y personales
de un hogar o lugar y tienen un vinculo con
la idea del destino; aunque las concepciones
griegas del destino no son las mismas que las
egipcias (Greenbaum, 2015, 83).2

El lexicografo griego Filon de Biblos (50-
140 d.C) afirm6 que los fenicios identificaban
a Agathoés Daimdon con la deidad egipcia
Knéph, la cual posteriormente fue asociada
al demiurgo gnodstico. Como deidad de la
fortuna y el destino, a Agathés Daimon se
le ador6é junto a Isis Thermouthis (Buen
Suceso), la cual se le representa como la
diosa Isis con cuerpo de serpiente (Ogden,
2013, 159). Un elemento importante en la
figura de Agathés Daimdn dentro de este
contexto es su interrelacion con el mundo
de la taumaturgia y los talismanes, algo que
tendra eco posteriormente en el pensamiento
esotérico arabe-islamico. Agathds Daimon,
sincretizado con la deidad Serapis, se le
representa iconograficamente con los dos
cuernos de Amon, su parte inferior en forma
de serpiente y su parte superior con cuatro
ojos, teniendo en el cuello un talisman en

1. Kamephis (egipcio Km-atef) se escribe de diversas
formas en las fuentes griegas. Segln Plutarco, Kneph
era honrado en la Tebas egipcia (Luxor) como un dios
“no nacido e inmortal”. Kneph esta representado por
un huevo alado o un globo terraqueo, rodeado de una
0 mas serpientes, también como Amon en la forma de
la serpiente Kematef. Fue sincretizado posteriormente
con Serapis. En el texto profético egipcio-helenistico
“Ordaculo del Alfarero” se identifica a Kneph, o
Knephis, con Agathos Daimon.

2. El faraén Akenatén, al introducir el monoteismo,
dictamin6 que Shai era un atributo de Aton, mientras
que Ramsés II afirmo ser el sefior de Shai (es decir, el
sefior del destino).

forma de templete. Para esta cosmovision,
todos sus elementos unidos (1 serpiente +
4 ojos + 1 amuleto colgado del cuello + el
dios Serapis + 1 par de cuernos) suman 9
(3 x 3), un numero cuadrado y magico para
los pitagérico, y que aqui conformaria un
talisman de poder. Dentro de otros sentidos
que tiene Agath6s Daimon en la cosmovision
egipcia — helénica estan sus referencias a los
antepasados familiares, a uno de los grandes
ramales que forman el delta del Nilo y a la
region astrologica propicia donde Agathds
Daimon es regido por Zeus y Cronos. En la
literatura neoplatonica Agathés Daiméon se
representa ontolégicamente como abstraccion
de “lo simple”, “lo puro” o “lo Unico” bajo
el término haplos (4mAdg), un término
equivalente al término ontoldgico arabe al-
basit (f) utilizado para traducirlo, por
mediacion del vocablo siriaco pesat (\,.22),
en las obras filosoficas griegas llegadas al
ambito arabe-islamico (Cruz, 2023, 60). El
fil6sofo neoplatonico sirio Damascio (458
— 538) en su texto Dificultades y soluciones
de los principios primeros (Pr.) expone esta
nocién ontoldgica sobre Agathds Daimon: “El
intelecto simple [...] engendra [...] pero en el
(intelecto) del Buen Espiritu” - “0 amidg vodg
[...] dmoyevv [...] 1@ 8¢ dyabd tov (vodv) tod
ayaBod daipovos” (Pr. 95, en Timotin, 2012).
Se aprecia entonces en Agathés Daimdn una
polivalencia de significados, simbologias,
representaciones numinosas € iconograficas
por medio de su sincretismo en los diversos
nichos religiosos del contexto mediterraneo
antiguo. Sobre esta trasformacién sincrética
de la deidad expresa Jodo Pedro Feliciano:

Agathds Daimon fue adorado tanto en
la religion griega como en la romana,
representado como una serpiente en
los santuarios y lararios romanos, y
honrado como presagio de suerte entre
los griegos. Sin embargo, su forma
mas desarrollada floreci6 en el Egipto
ptolemaico y romano, donde Agathos
Daimén se convirti6 en una deidad




exaltada, mucho mas alla del estatus
de un dios doméstico, y se asocié con
Sai y Kematef, los dioses creadores
egipcios, que eran representados de
manera similar como serpientes en
la iconografia existente, ademas de
adquirir atributos solares y fusionarse
con Pré y Helios como resultado de
las ultimas innovaciones teoldgicas
egipcias. Esta nueva deidad sincretista
es una figura central de los Papiros
mdgicos griegos, en los que abundan
numerosos rituales, oraciones y
material  teoldgico  directamente
relacionado con el Agathés Daimon.
(2016, 171)

Para comprender el fenomeno del Agathos

Daimdn dentro del sistema de creencias

de la antigua religion mediterranea, y

relacionarlo con el Agathodaimon llegado

a las traducciones al arabe, es necesario

analizar las seis premisas basicas expuestas

por la investigadora Elani Temperance (2013)

para el significado de esta deidad en su origen

dentro la religion griega:

e El Agathés Daimdn como un dios menor

(o entidad semidivina), consorte de la

diosa menor Agathe Tyche (Ayafn Toym)

o “Buena Fortuna” (la equivalencia egipcia

ptolemaica de esta union esta en las figuras

de Agathos Daimdn/Osiris-Serapis y Agathe

Tyche/Isis Thermouthis).

El Agathés Daimdn como un epiteto

de Zeus, como advocacién al dador de

hospitalidad y la amabilidad del dios, es
decir, Zeus Kthesios (Kmowg) y Zeus

Melichios (peikiyog) [véase Ogden, 2013,

284-309].!

1. El historiador y gedgrafo griego Pausanias (c. 110-180)
asumid en su Descripcion de Grecia que el nombre
Agathdés Daimdn era un epiteto de Zeus. En esta forma
vinculada a una divinidad suprema se encuentra en
los Papiros magicos griegos (PMG). El investigador
Muioz Delgado en su Léxico de magia y religion en los
papiros magicos griegos (2001) traduce del papiro XII
-135: “Demon Bueno, cuyo poder en el mayor entre
los dioses, escuchame” (Ayof¢ Aaipov, od KpaTog
HEYIoTOV €0TV €v Ogols, €mdkovodv pov), también
en el papiro XXI -7 como: “tu eres el Demon Bueno,
el sefior” (o &l Ayafoc] Aaipwv, 6 kO[ptog). Como

e El Agathés Daimdn como un daimon
(daipwv) de la fertilidad, ligado a la cosecha
y la prosperidad de la agricultura, en
especifico los campos de cereales y vifiedos
(con vinculacién a Dioniso).

e El Agathés Daimdon como un espiritu
guardian personal, ligado a la persona, a la
familia y al conjunto de bienes y personas u
oikos (0lkoc).

o El Agathos Daimon como la personificacion
de la conciencia de una persona, o incluso
su musa.’

o El Agathds Daimon como deidad vinculada
a Hermes Ctonico o Khthonius (x06viog),
el psicopompo (yvyomopnog) o guia de las
almas en el inframundo.

Es en la sexta premisa donde hallamos

la vinculacion de la deidad griega con el

Agathodaimon 4rabe. La relacion con el dios

Hermes (el Mercurio romano), en especial

deidad vinculada a Helios en el papiro IV-1607 aparece:
“ven a mi, el que surge desde los cuatro vientos, el
propicio Demon Bueno” (3edp6 pot, 6 avatéAiov €k
TOV 1€00GpOV AvER®V, O hapog Ayabog Aaipwv),
también en el XXXIV-216: “yo te saludo, Demon
Bueno del cosmos™ (yoipe pot ... 6 Ayabog Aaipmv
10D kOopov) y en el 1-27: “ven a mi, agricultor bueno,
Demon Bueno” (fike pot, yads yewpyé, Ayaboc Alai]
pov). Como parte de la divinidad maxima se menciona
a Agathos Daimon en los papiros XIII-772 y LXI - 8
como: “el agua que te rodea es el Buen Demon” (10
8¢ mepl 0<&> 6v Bdwp 0 Ayabog Aaipwv) - “no eres
aceite, sino sudor del Demon Bueno” (ovk &1 88 &Lat[o]
v, @A 18pog to0 Ayabod Aaipovog). El Agathos
Daimon hace una famosa aparicion en E/ ordculo del
alfarero. Este relato tardio cae dentro del género de
la literatura apocaliptica, y de la cual solo existe una
version griega, en papiros de los siglos I y IIT d. C.,
pero las alusiones internas la datan en torno al afio 130
a. C. Aqui se cuenta la profecia de un alfarero sobre la
destruccion de Alejandria y el regreso de su Agathos
Daimon a Menfis (su perspectiva es fuertemente
antigriega). Véase Mufoz Delgado (2001) Léxico de
magia y religion en los papiros magicos griegos, y la
introduccion, traduccion y notas de José Luis Calvo
Martinez y Maria Dolores Sanchez Romero (1987) en
Textos de magia en papiros griegos.

2. En cuanto a que Agathés Daimdn sea un espiritu

guardian personal o la personificacion de la conciencia
de una persona o incluso su musa, esta idea parece
ser una evolucién neoplatonica de los daimones
clasicos de Hesiodo, popularizados por Socrates (y
sus seguidores), quien describid su daimon personal,
en su juicio, como una pequefia voz que le habla y le
advierte que se abstenga de ciertas acciones (Platon,
Apologia, 31d).
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con la advocacion de Hermes Ctonico,
expresa la relacion con el conocimiento de lo
oculto, la magia y del inframundo. De igual
modo, se da la correlacién con el emblema
telirico de la serpiente que tendra un rol
importante en el sincretismo del contexto
egipcio ptolemaico, aunque la serpiente ya
era un simbolo primordial de la cosmologia
tebana. Dentro de los Papiros mdgicos
griegos (PGM), en el papiro XIV-8, aparece
un conjuro donde se relaciona a Agathos
Daimodn con la serpiente: “Te conjuro por el
que esta sentado sobre la cabeza de cola de
serpiente del Agathés Daimon todopoderoso”
- (8&opkilm o€ katd TOD ... KaOnpévov £mi Ti|g
a<i>povpaiog ke@aiiic Tod Ayobod Aaipovog
mavtokpdtopoc). Las representaciones de
Agath6és Daimdon como una sierpe con el
rostro de Osiris-Serapis o como una serpiente
frente a un altar ceremonial con fuego son
comunes en los bajos relieves de Alejandria
y en los frescos de Pompeya. Dentro de esta
iconografia se conserva una estatua egipcia
(siglo I d.C.) en el museo arqueoldgico de
la Universidad de Amsterdam donde se
representa al dios Thot como un babuino con
una serpiente en la cabeza y un ibis a sus pies
(el babuino y el ibis representan el caracter
bipartito de Thot de intelecto-inteligencia).
Algunos investigadores creen que esta estatua
podria ser una representacion de la genealogia
de la sabiduria divina, siendo Agathos
Daimon, en la forma de sierpe, el estado de
saber superior que desciende hasta Thot en su
forma de babuino (intelecto) y que finalmente
termina en el ibis (inteligencia). Thot en la
forma de ibis (percepcion correcta) seria la
representacion de Hermes Trismegisto como
el maestro humano. Esta representacion de
Agathés Daimdn como punto de inicio de
la genealogia de la sabiduria divina es un
elemento que tendra gran importancia en la
corriente hermética y su doxografia.

Un punto interesante estd dentro de
escuelas filosofico-espirituales, tal como
el pitagorismo, en las que se desarrolla

una idea de la demonologia que escapa a la
nocioén del daimon vinculado a la comunidad
agricola, al culto doméstico, los suefios, y
las enfermedades. Marcel Detienne en su
texto de 1963 La Notion de Daimon dans le
pythagorisme ancien, expresa que término
daimén en el pitagorismo no soélo designd
la porcion de lo divino que el hombre lleva
dentro de si mismo y al ser divino que
reside en el hombre, sino que puede tener un
significado escatologico (presente también
en Hesiodo). Existe la creencia pitagodrica,
presente en el Pythagoricorum fragmenta de
daemonibus, segin la cual el alma virtuosa
se convierte en un daimoén bueno y lleno de
amor por los hombres. Ya no se trata de tener
un agathés daimon, sino el que, mediante la
practica de la virtud, convertirse en uno, ya
sea después de la muerte o durante la vida.
Pitagoras, dentro de la doxografia de sus
discipulos, es el ejemplo mas perfecto de ese
tipo de transformacion en agathds daimon,
inferior a los dioses y superior a los hombres,
que desciende a la tierra para intervenir en
los asuntos humanos y salvar a la raza de
los hombres (Detienne, 2021). Esto deja
un antecedente en la evolucion futura de la
deidad sierpe en el maestro taumaturgo y
profeta, lo cual representa una especie de salto
del pensamiento religioso al pensamiento
filosofico.

Agathosdaimon en el hermetismo

egipcio-helénico y la doxografia

bizantina
Es el contexto del hermetismo donde la
figura de Agathodaimon ird pasando de ser
un daimon a representar al sacerdote-sabio
de la antigiiedad, aunque en algunos textos
neoplatonicos todavia conserve su estatus
de deidad. Sobre la doctrina hermética
(épuaikag 06&ac) existe un valioso grupo de
investigaciones contemporaneas,' al igual de

1. Véanse, por ejemplo: Garth Fowden (1993), The
Egyptian Hermes: A Historical Approach to the Late



poder contatarse varias traducciones criticas
del Corpus Hermeticum y de los Hermética
en general.! Todas son de gran referencia para
profundizar en este tema.

En cuanto a la figura de Agathodaimon
en la tradicion hermética, este fue visto
como un maestro antiguo, siendo aquel que
ensefid a Osiris y, sobre todo, el que educd
en la sabiduria secreta a Hermes. En esta
narrativa, Agathosdaimon ostenta siempre
el rol de maestro y nunca el de discipulo.
Este sera el sentido pedagdgico que dard la
doxografia bizantina a las figuras de Hermes
y Agathodaimon (doxografia que cumplira
un rol importante en la que se realizara
posteriormente en el contexto islamico).
Aqui cumple un rol importante el alegato
del cronista y monje bizantino Jorge Sincelo
[Georgius Syncellus — Georgios Synkellos]
(m. 810), en el texto Ecloga chronographica
(Eklogué Cronografias), el cual se apoya en
el informe del historiador y sacerdote egipcio
Manetén de Sebennitos (n. siglo III a. C).
Sincelo proporciona una carta, supuestamente

Pagan Mind; Anna Van den Kerchove (2012), La voie
d’Hermés: Pratiques rituelles et traités hermétiques;
Jacob Slavenburg (2012), The Hermetic Link from
Secret Tradition to Modern Thought; Christian H. Bull
(2018), The Tradition of Hermes Trismegistus: The
Egyptian Priestly Figure as a Teacher of Hellenized
Wisdom y Wouter J. Hanegraaff (2022). Hermetic
Spirituality and the Historical Imagination: Altered
States of Knowledge in Late Antiquity.

1. Véanse Textos Gnosticos. Biblioteca De Nag Hammadi
I (1997), los textos herméticos “Discurso sobre la
Ogdoada y la Enéada”, “Asclepio” y “La Oracion de
Accion de Gracias”, traduccion y notas de Antonio
Pifiero, José Montserrat Torrents, Francisco Garcia
Bazan, Femando Bermejo y Alberto Quevedo; Textos
herméticos (1999), con introduccion, traduccion y
notas de Xavier Renau Nebot; Corpus Hermeticum
(2005) una edicion critica en griego, latin y copto, con
la traduccion al italiano de la introduccion y comentario
de la edicion de Nock-Festugiére y la edicion de los
textos herméticos coptos de I. Ramelli; Hermetica
II: The Excerpts of Stobaeus, Papyrus Fragments,
and Ancient Testimonies (2018), con introduccion,
traduccion y notas de M. David Litwa y Acerca de
los seis principios de las cosas. Un sistema medieval
del universo (2019), con introduccion, traduccion y
notas de Francisco Bastitta, Valeria Buffon y Cecilia
Rusconi.

escrita por Maneton, a Ptolomeo 11 Filadelfo,
y la antepone con una nota explicativa
sobre la sucesion de los diferentes Hermes
egipcios (Torgerson, 2022). Menetén y
Sincelo pautaron la cronologia para futuras
interpretaciones, con énfasis en lo referido a
la cadena de ensefianza entre Agathodaimon
y Hermes:

&k tOv [. . ] omidv iepd [. . .]
SwAékT® Kol 1epoypaikolg ypappoct
KEYAPAKTNPIOUEVEOV VIO O®O T0D TpdTon
‘Eppod xoi épunvevbeic®dv petd  tov
Kotoklvopov €k g iepdg StaAékTov
gig mv EXMnvida owoviiv  ypdppocty
iepoylopwkols kol amotebéviov v
Biproig vmo 00 Ayabodaipovog viod Tod
devtépov ‘Eppod, moatpog 8¢ tod Tat &v
t0ig advtolg TV igpdv Alyvmrov [. . .]
iepa PLPAia ypapévta DO ToD TPOTATOPOS
tpiopeyiotov Eppod k.

Las estelas grabadas en lengua sagrada
y en caracteres “hierograficos” por Thot
el primer Hermes y traducidos, después
del cataclismo, de la lengua sagrada
{a la lengua griega} con caracteres
“jeroglificos” y consignados, por el hijo de
Agathodaimon, el segundo Hermes, padre
de Tat, en libros (= ;papiro?) (;colocados?)
en los santuarios interiores de los templos
de Egipto [. . .]. Los libros sagrados escritos
por el antepasado Hermes Trismegisto, etc.
(Meneton, 1904, 208)

De lo anterior, a pesar la dificultad de
traduccion que posee el fragmento,” el cual

2. En la discusion de este pasaje, W. Scott, en su
Hermetica (111, 492) sefial6 las rupturas manifiestas
de continuidad después de “ypnuaticac” (finales
de 1.4) y después de “Aiyvntov” (finales de 1.12).
Si se cortan las ocho lineas intermedias (éx T@v...
Atydmtov), la frase transcurre sin problemas. Scott
sugirié que estas ocho lineas originalmente estaban en
la carta de Maneton después de “d £uabov”. Incluso
con esta insercion todavia queda un vacio antes de
“lepa BipAia”, pero aparte de esa laguna, el conjunto se
vuelve inteligible. Christian H. Bull (2018) explica la
necesidad de modificar la traduccion para convertir al
segundo Hermes en hijo de Agathodaimon, no al revés,
como lo demuestra la colocacion del articulo.

-FILOSOFICA ISRAQI

S
s
s
<
F
S
8
a
3
=}
<
:
T
=
w
w
o
B
o
S
z
w
z
=)
2
T
2
3
<<
w
o
<
-4
=}
9
™S
3

REVISTA DE FILOSOFIA ISLAMICA SQDRQ : 27



REVISTA DE FILOSOFIA ISLAMICA SQ‘DRQ 28

es sujeto a ser modificado (Christian H. Bull,
2018, 48), puede suponerse que Agathodaimon
era parte de un linaje surgido de Hermes-Thot
(el Primer Hermes). Agathodaimon recibio las
doctrinas secretas y las inscribid en la sagrada
lengua sobre estelas en letras jeroglificas,
después del diluvio fueron traducidas de la
lengua sagrada a la lengua comun por el hijo
de Agathodaimdn (el segundo Hermes) y
padre de Tat. Esto coincide con la figura de
Agathodaimdn en su representacion islamica
de Set (Sit), ya que en algunas doxografias
arabes gi;, como patriarca antediluviano, es
el receptor de escrituras o Ley de Dios a la
humanidad de manos de Adan (Adam). Se
dice que estas escrituras son las “primeras
escrituras” (as-suhufi al-"ilad) mencionadas
en el Coran 87:18. El historiador y exégeta
medieval al-TabarT (839 - 923) dice que Sit
enterrd a Adam con los textos secretos en
su tumba. Sit es poseedor de varios tipos
de sabiduria: el conocimiento del tiempo,
la profecia del futuro Gran Diluvio y la
inspiracion sobre los métodos de oracion
nocturna.'

Volviendo al fragmento de Meneton citado por
Sincelo, algunos de sus comentaristas afirman
que el mismo Hermes es quien desciende tres
veces a la tierra como intelecto, que es una de
las tres potencias inefables del hermetismo. El
mismo Menetdn en su Aigyptiaka (Historia
de Egipto) establece otra genealogia mitica
donde Agathodaimon (Ayafodaipwv) ocupa
un tercer lugar posterior a Hefesto (Ptah) y
Helios (Ra) en la lista de los reyes divinos de
Egipto (1964, 14).

1. Para la tradicion cabalistica judia Set (S&t) como
el “ancestro de todas las generaciones de tzadikim o
justos” (Zohar, 1:36 b). El historiador judio Flavio
Josefo se refiere a Set como virtuoso y de excelente
caracter ¢ informa que sus descendientes inventaron
la sabiduria de los cuerpos celestes y construyeron
los “pilares de los hijos de Set”, dos pilares inscritos
con muchos descubrimientos e invenciones cientificas,
sobre todo en astronomia (Antigiiedades judias,
Capitulo I, seccion 3). En las dos visiones judias sobre
Set coinciden el sentido de la virtud y lo bueno, que
se relaciona al agathos griego que refiere nobleza y
bondad.

El hermetista André-Jean Festugiére a través
de la nota de Sincelo afirma una genealogia
en la que un Hermes mayor (que tal vez sea
el dios Thot) engendra a Agathodaimdn, que
es el padre del Hermes mas joven, llamado
Trismegisto, quien a su vez es el padre de
Tat. El padre de Hermes era Agathodaimoén,
pero a menudo el nombre “padre” también
se usaba para un guia espiritual; al igual que
se usaba “hijo” o “hija” para los estudiantes
espirituales. Quizas en el caso de Hermes
Trismegisto, Agathodaimon pueda ser a
la vez su padre y su guia espiritual. Segun
este texto habria al menos dos Hermes; el
primero es Thot y el segundo el apodado
Hermes Trismegisto. Si hay que traducir “to0
apondtopog tpiopeyictov Eppod” por “el
antepasado Hermes Trismegisto” y no por “el
antepasado de Hermes Trismegisto” — en este
ultimo caso dicho Hermes seria el segundo
o incluso un tercer Hermes. Si se adopta la
traduccion propuesta anteriormente para “tod
Ayofodaipovog [...] tod Tar”, la genealogia
propuesta no corresponderia a lo que se lee
en los tratados herméticos donde Hermes
Trismegisto es instruido por el “Buen Demion”
en Corpus hermeticum XII y ensefla a Tat
como su hijo. Si, por el contrario, se adopta
la traduccidn “por el hijo de Agathodaimon, el
segundo Hermes y padre de Tat”, el Hermes
Trismegisto de los tratados corresponde a este
segundo Hermes (Kerchove, 2012, 27).

El doxografo antiguo Isidoro usa el término
Trismegisto o “grande, grande y grandisimo
para describir la grandeza de Agathodaimon.
Sélo mas tarde se aplica el titulo trismegisto
al Hermes “tres veces mayor”. Cirilo de
Alejandria (376 / 78 - 444) en su texto Contra
Juliano, cita un “Discurso de Asclepio”
en el que Osiris se dirige al “Buen Daimdn
mas grande” (megistre Agathos Daimon)
y lo llama también “trimegiste Agathos
Daimén” (tres veces grande). Cirilo también
atribuye el logos a Agathodaimon. Se aprecia
en el Corpus Hermeticum XII como el gran
Hermes Trismegisto parece hablar del tres



veces grande Agathodaimdn como su propio
maestro espiritual. La descripcion puede
ser mas significativa de lo que se pensaba
anteriormente:
“¢l  solo (..) como Dios
primogénito [hos protogonos theos]
verdaderamente contemplé el Todo
y hablo palabras divinas [fo panta
katidon theious logous ephthegxato).”
(Capitulo XII. 8)
Agathodaimdn hablaba a menudo de la
unidad noética del todo, pero, para profundo
pesar de Hermes, nunca puso sus palabras
por escrito. Asi, el autor anoénimo de este
tratado lo presenta como un ser humano a
quien conocia, cuyas palabras tenian una
gran autoridad, pero que presumiblemente
ya no estd vivo. La formulacién “Dios
primogénito” sugiere que Hermes pensé en
Agathodaimdn como el primer ser humano
en renacer divino y “convertirse en el aion”,
obteniendo asi la capacidad de ver todas
las cosas tal como aparecen en la propia
imaginacion incorpérea de Dios (es decir,
“contemplar verdaderamente el Todo”). Esto
convertiria a Agathodaimon en el predecesor
tanto de Hermes como de Tat, un modelo
ideal de realizacion espiritual. Agathodaimdon
posiblemente seria el elegido para ser el
fundador original y primer heraldo de la
comunidad hermética. En fuentes antiguas
también se logra encontrar la intrigante
referencia a “los adeptos de Agathodaimon”
(ol Ayabodorpovitar), algo que recuerda
al posterior movimiento gnostico, con
pensamiento neoplatonico-iranio, de los
seguidores de Set o setianos (II —III d.C.),
que tenian su guia en la lectura del Evangelio
de los Egipcios (dentro de los Manuscritos
de Nag Hammadi) y en la doctrina de Set
como el aion y salvador celestial-terreno de
su simiente. Los setianos seran mencionados
posteriormente, con una connotacién negativa,
en la obra La agricultura nabatea (al-Filaha
an-Nabatiyya) de Ibn Wahsiyya (m. 930),
una obra de agricultura, astronomia y magia,

donde la figura de Set (Agathodaimon) sera
muy abordada (Hdmeen-Anttila, 2006).

Ya con la eclosion de las escuelas mistéricas en
el siglo II d.C. (neopitagorismo - gnosticismo)
y la adopcion en los textos herméticos
de un estilo dialogal y de instrucciéon que
miran a la tradicion griega, los hermetistas
filosoficos tardios ponen en las enseflanzas
Agathodaimdn doctrinas de Heraclito de
Efeso (Fowden, 1993, 34). Debido a esto
la doctrina heraclitea de la temporalidad
divina de Aidn (Ai6v)' se interrelaciond
con la potestad de Agathodaimdn como
deidad egipcio-helenistica afin a Aion. En
el papiro magico griego IV-3169 se da la
siguiente impetracion: “Si, ti que gobiernas
la esperanza, Aion (Ai6v) dador de riquezas,
sagrado Agathodaimon, cumple todos los
favores” [vai, kupied@v EAmtidog, mhovToddTa
Aigv, iepé Ayobe Acipov, téher mdoog
yxéprrog] (M. Delgado, 2001). Este tipo de
invocaciones a Agathodaimon son visibles
también en el Corpus Hermeticum, como
es en el caso de los Poimandres donde se
puede constatar nuevamente su asimilacion
neoplaténica por medio del término noiis
(vobv): “[...] pide a Agathodaimon; entra en
mi mente (rois) y mi razon [...] y campleme
todos los deseos que albergo en mi alma”
(Hermetica, 1924, Vol. 1).

Queda ahora distinguir otra arista de
Agathodaimdn, esta vez desde una posicion
mas oriental y cercana a la que asumird el
hermetismo arabe-islamico posterior y los
doxografos de dicho contexto.

1. Agathodaimon en el hermetismo
iranio, armenio y sabeo-
harraniano

1. Refiere al oracular fragmento (B52) de Heraclito: “Aion
pais esti paizon, pessevion; paidos hé basiléie” (Aiov
noig €ott maiwv, mecceveV Tdog N Paciinin.).
Sus traducciones - e interpretaciones - son multiples,
aunque se puede asumir como: “Aidn [el Eterno] es un
nifo jugando [moviendo fichas en un tablero de juego].
El reino es del nifio” (Leibovich, 1994, 98).
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a. Contexto iranio

El hermetismo en el contexto iranio y
el reconocimiento de la figura mitica
de Agathodaimon en Persia tiene su
conformaciéon a partir de las campafas
bélicas de Macedonia en Asia (331 -323
a. C.). Alejandro Magno tuvo cercania al
culto a Agathés Daimdn en Alejandria vy,
segun algunos doxografos, a las ensefianzas
herméticas de su tiempo. Se sabe que dentro
de sus expedicionarios al Asia se encontraban
filosofos, matematicos y eruditos, muchos
de los cuales tenian una practica hermética.
Esto pudo haber sido uno de las vias de
llegada del hermetismo a Persia, el cual tiene
mayor visibilidad en el periodo de la dinastia
sasanida (desde 224 d. C) por mediacion
del idioma pahlavi o persa medio. Se han
encontrado este idioma inscripciones con
referencias a Hermes, sobre todo en cuencos
magicos con frases como “estoy vestido con
el manto de Hermes” o “Hermes el gran
seflor”, los cuales guardan mucha relacién
con los papiros magicos griegos.

Hay registro de una amplia literatura
hermética en persa medio, incluso se especuld
sobre como el emperador sasanida Sapor
1 (215-272) habia ordenado la traduccion
al idioma pahlavi del Corpus Hermeticum,
siendo que muchos relatos de los doxdgrafos
arabes partieran de esta narrativa para validar
la existencia de un conjunto de obras de
Hermes en persa medio. En el mismo periodo
del reinado de Sapor I, el reformador religioso
Mani (aprox. 216 - 527) legitimaba su doctrina
maniquea por medio de una cadena espiritual
de luminosos antepasados que llegaban hasta
Hermes bajo la forma de Enoc, por lo que a ¢l
se le debe la equivalencia entre 'Idris (Enoc)
y Hermes.

En cuanto al contexto hermético iranio y
Agathodaimdn, éste estuvo sujeto a una
serie de asimilaciones y sincretismos con
deidades de la religion mazdeista, algo que
fue registrado por los doxografos griegos. El
historiador griego Diodoro Siculo (90— 30 a.

C.) afirma que Agathdos Daimon le dio las leyes
a Zaratustra, una afirmacién que también se
menciona en un escolio de Alcibiades Clinias
Escambonidas (450 - 404 a. C.). Diodoro
Siculo lo expresa de este modo:

Asi se registra entre los arrianos
que Zaratustra afirmaba que el Buen
Espiritu  [dya00g doaipwv] le dio
sus leyes. Entre el pueblo conocido
como los getas (Tracia), los cuales
se declaraban como inmortales,
Zalmoxis [ZaApo&ig] afirmo lo mismo
de su diosa referencial Hestia. Y entre
los judios, Moisés remiti6 sus leyes al
dios que es invocado como Iao [0 Yao
(low), forma griega del tetragramaton
YHVH (m™)]. (Greenbaum, 2015,
161)

El escolio de Alcibiades reafirma lo anterior

en los siguientes términos:

Zopodotpng apyordtepog EEaxioyiiiong
gteov N Aéyston ITAdtovoc: Ov oi pév
“EMqva, ol 8¢ tdv ék Tti|g VmEp TV
peybAnv Odlaccav Mmeipov Opp@UEVEV
@ooiv, Tdodv te Gogiav mapd Tod ayadod
daipovoc ékpafeiv, Tovtéotv Emtuyods
VONLOTOG,.

Se dice que Zaratustra era seis mil afios
mayor que Platon. Algunos dicen que era
de Grecia, pero otros [afirman] que era
descendiente de aquellos que se originaron
en la tierra de mas allé del gran mar, y que
aprendié toda la sabiduria del Agathds
Daimon, es decir,
prospero”. (Idem.)

el pensamiento

Henry Corbin, basandose en esta doxografia
griega, expreso que Zaratustra se habiainiciado
directamente en la sabiduria por mediacion
de Agathodaimon, el cual €l reconoce como
una figura homoéloga a la deidad irania Dagéna
(“lo que es visto”), el Yo celestial, el Anima
caelestis y el Aion (Corbin, 2005, 57). En los
Gathas Daéna denota “vision, conciencia,
individualidad”, y en el Avesta Daéna expresa
el sentido de “camino de la luz” (dae =1uz / na



= camino de). También encierra el significado
de “conciencia” como una de las cinco
facultades espirituales, junto con axw “fuerza
vital”, baodah “percepcion”, urvan “alma”
y fravasi “el eterno y celestial tutelar de los
seres materiales” (‘Althani, 2023, 47). Dagna
no es so6lo sabiduria divina sino también su
emanacion como sabiduria humana innata
(asn-xrad), un principio con implicaciones
de largo alcance, ya que todo conocimiento
beneficioso cae necesariamente dentro del
alcance de Daéna. Al igual que el Agathos
Daimon cténico de la religion mediterranea,
Daéna actua de psicopompo de las almas
puras y de las condenadas. En la doctrina
filosofica del Hikma fahlaw? o sabiduria
irania antigua, a la cual darda continuidad
Suhrawardi, Daéna representa la intuicion
de lo oculto representado con la expresion
“chesm-e del” u “ojo del corazén” (‘Alihani,
2023, 49). De esta forma Agathodaimdn se
interrelaciona y sincretiza con una deidad del
saber secreto iranio.

Una relacion curiosa entre el Agathods
Daimon de la tradicion egipcia con la
tradicion mazdeista esta en practica de los
taumaturgos persas, donde destaca la figura
del legendario mago del periodo aqueménida
Ostanes [*(H)ustana], del cual Filon de
Biblos narr6 que tenia un culto a una deidad
en forma de serpiente, y Sinesio el alquimista
o el pseudo-Demécrito (s. I d.C.), cuenta
como habria obtenido su conocimiento por
mediacién de Ostanes el Mago, relatando
igualmente su descubrimiento de textos que
contienen sabiduria ancestral (fopos que
dara lugar al mito de la Tabla Hermética
Esmeralda - Tabula Smaragdina (Sirr al-
haliga) - como un antiguo conocimiento
de Agathodaimdn y Hermes en idioma
persa perdido en Egipto). Otra figura
heredera de esta tradiciéon magica persa es
el alquimista griego Zdésimo de Pandpolis
(finales del siglo III), que, en su supuesta
obra traducida al arabe Mushaf as-suwar,
expone las lecciones a su discipulo Teosebia

de la doctrina quimica griega, es decir, la
de sus fundadores Democrito, Ostanes,
Hermes, Agathodaimon y Maria la judia
(Lacaze, 2018, 335). Es en un fragmento
de Mushaf as-suwar donde se describe a un
Agathodaimon alquimista:

Agathodaimon [...] dijo: “Moler
y cocer, moler y cocer, repitelo,
no seas impaciente, y repitelo”.
Porque el trabajo en estas cosas al
comienzo de la mezcla, la coccion, el
remojo, el tostado, el calentamiento,
el blanqueamiento, el machacado,
el soflamado, la vaporizacion, la
oxidacion y el tefiido es uno. Si
Agathodaimdn hubiera sabido que un
golpe, una coccidén y un remojo serian
suficientes, no habria repetido lo que
dijo. Sin embargo, repitié la frase
“moler y cocer” (para que) lo cocieran
muchas veces sin perder la paciencia
y para disimularlo de quienes no
conocian estos nombres. (Corpus
Alchemicum Arabicum, 2007, Vol. 11-
1, 149)

Aqui se ve una sintesis de referencias que

termina sustentando al modelo griego del
hermetismo (la via de instruccion y didlogo).
En un fragmento del texto maniqueo “El
himno de la perla” (el gnéstico Himno del
Apostol Judas Tomds) se refiere a Partia
(Iran) como origen de la sabiduria egigcia
(un conocimiento persa perdido en Egipto), la
cual representada como una perla custodiada
en Egipto por una serpiente. Este texto
cuenta como un principe parto debe realizar
la busqueda de la perla, y alli encontrara a
su hermano gemelo (simbolo maniqueo)
heredando juntos su reino. La serpiente aqui
representa la repeticion, la reencarnacion, la
transformacion y el conocimiento -sabiduria
adquirido en la materia.

Serd en el contexto armenio donde se
encontrard un referente a Agathodaimdon
menos dependiente del modelo griego y mas
fiel al modelo hermético egipcio.
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b. Contexto armenio

Por otro lado, la figura de Agathodaimon
en el ambito armenio posee un estrecho
vinculo con el contexto iranio. El hermetismo
armenio tiene su centralidad en la coleccion
de aforismos en lengua armenia titulado
“Las definiciones de [Hermes] Trismegisto
a Asclepio” - Trismegisti sahmanumnera
Asklepiosin(1100000 000000 000000000000
Ooooooooonon), siendo tal vez el texto
hermético mas antiguo del que se tenga
registro (s. I d. C.). El argumento principal
para esta datacion temprana es el hecho
de que algunos de sus aforismos se citan
en multiples obras herméticas griegas
independientes. El armenidlogo y experto en
literatura hermética Jean-Pierre Mahé, en su
obra Le fragment du Discours parfait et les
Définitions hermétiques arméniennes (1982),
expresa que estos aforismos siguen un modelo
egipcio (sentencias, no dialogos) y contienen
el ntcleo de las ensefianzas que se encuentran
en la hermética religioso-filosofica griega
posterior.!

Es por ello que los armenios pre-cristianos
tuvieron un conocimiento de las doctrinas de
Hermes (00 0000) permeadas de elementos
iranios como el culto solar la adoracion
del Gran Espiritu Ar o Areg (0000) que se
consideraba encarnado en el sol, el culto a
las deidades Anahit (D00O000), Aramazd
(D0oo000)y Mitra o Mihran (D00 C000), y
adherencia flexible a las ensefianzas esotéricas

1. Las definiciones del Trismegisto a Asclepio se
componen de varios apartados. El primero incluia citas
delhistoriadorarmenio Eghishe( ),0Yeghishe
Vardapet (410 — 475), de otras obras mas antiguas
que incluian las definiciones sagradas de la tradicion
de sabiduria hermética, incluido un libro armenio
llamado Yacaxapatum Cark (en armenio, Discursos
[frecuentemente repetidos), escrito en algin momento
entre los siglos V' y VII d.C., sobre el tema de la moral
y la estética armenias. Las definiciones del Trismegisto
también se compone de las obras periféricas de
Anania Shirakatsi - Anania Sirakac’i (

) - polimata y filosofo pitagorico
armenio (610-685), asi como también de sermones e
ilustraciones grabadas presumiblemente basados en un
conjunto de textos mas antiguos y desconocidos.

de Zoroastro o ZaraBustra ([I[ILI0000) y
Mant ([0 [1). Dentro de estas ensefianzas se
encontraba las de Agathodaimon Trismegisto
(D0oo0ooooon),lascualessonunrepasoala
teurgia y al pensamiento esotérico.

Otro elemento importante estd en lo que
expresan Christian Thrue Djurslev y Daniel
Ogden en su valiosa investigacion “Alexander,
Agathoi Daimones, Argives and Armenians”
(2018). En la misma se estudia una curiosa
relacion entre el folclor armenio y la tradicion
egipcia-alejandrina, la cual consiste en
la practica los armenios de dirigirse a las
serpientesdomésticasolortuk(171001[1)como
“armenias”y de los alejandrinos de tratar a sus
serpientes domésticas (agath6s daimon) como
“argivas” o naturales de Argos (Djurslev —
Ogden, 2018, 15). Agathdés Daimon tiene su
centralidad dentro del mito fundacional de la
ciudad de Alejandria, donde se le consagrd
uno de sus dos templos conocidos. En el
Romance de Alejandro (338 d. C) atribuido
al Pseudo-Calistenes y llevado al persa como
Iskandername (Eskandar-Name), se informa
que los trabajadores fueron asustados por
una serpiente durante la construccién de
Alejandria. Alejandro Magno ordend matar
a la serpiente y construir un santuario en el
lugar. Una vez que se completd el santuario,
se dice que muchas serpientes aparecieron y
se infiltraron en las casas de las cercanias al
templo. Se narra que estas serpientes fueron
adoradas como “buenos espiritus”. Esto
evidencia una practica armenia del culto a
Agath6és Daimdn como deidad tutelar del
hogar, dandose asi una doble impronta egipcia
en Armenia: la del culto a Agath6és Daimon en
el rol deidad benéfica, y la del Agathodaimdn
de la tradicion hermética en el rol de maestro
espiritual.

En lo correspondiente al Agathodaiméon de la
hermética irania — armenia, el mismo tendra
su eco semitico en la region de Harran, un
espacio fundamental para la presentacion
de esta mitica figura a la doxografia arabe-
islamica.



c. Contexto sabeo-harraniano

La antigua ciudad de Harran (_i») - en latin
Carrhae -, situada en el limite de la actual
Turquia y Siria, posee una larga data que se
extiende desde el periodo mesopotamico,
formando parte de la historia y geografia
biblica (Génesis 11: 31). Harran fue testigo en
la antigiiedad y la Edad Media de una serie de
dominaciones desde la hitita (siglo XIV a. C.)
hasta la arabe (640 d. C.). El siglo anterior a
la invasion arabe, habian establecido en esta
ciudad los filésofos neoplatonicos Damascio
el Diadoco, Simplicio de Cilicia, Prisciano
de Lidia, Eulamio de Frigia, Hermias de
Fenicia, Didgenes de Fenicia e Isidoro de
Gaza. Los siete filosofos se habian exiliado
en la Persia de Cosroes I después del cierre
de la Academia de Atenas por Justiniano I
(529), pero al firmarse un tratado de paz entre
Cosroes | y Justiniano I (532) los filésofos se
trasladaron a la ciudad de Harran cercana a
la frontera persa. La eleccion de esta ciudad
tal vez se debid a la actividad intelectual que
se desarrollaba en la misma, ya que Harran
asumi6 el hermetismo persa y lo integro
dentro de la tradicion semitica de los que
los arabes llamaran sabeos-harranianos. En
esta region se conocia el tratado I del Corpus
Hermeticum, el Poimandres, y el hermetismo
es visible hasta en la comunidad cristiana
como lo muestra Tawadriis Abti Qurrah
(Teodoro Abucara) el obispo calcedonio de
Harran (s. IX), el cual narra la creencia en
Hermes. Por ello, este contexto brind6 a los
pensadores arabe-islamicos el encuentro con
un neoplatonismo académico y un hermetismo
persa revestido con la doctrina astrologica y
taumatargica (needed - <% %) de los sabeos-
harranianos o caldeos-harranianos.[]

Es dentro de dicha cosmovision donde se da
el mayor punto de contacto entre el Agathos
Daimon de la tradicion mediterranea y
el hermetismo alejandrino - iranio con el
Agathodaimdon (Agatadimiin) 4rabe. Las
figuras de Agathodaimdn y Hermes bajo la
optica harraniana tienen un fuerte vinculo

astrologico. De hecho, en la lengua siriaca
hablada por los habitantes de Harran, el
nombre Hermes o Hermés (w>ia) refiere
tanto al profeta como al planeta Mercurio
(también en la forma nabé - «=3). Debido a
esto, buena parte del impacto que tuvieron las
figuras de Agathodaimon y Hermes dentro de
la doxografia islamica se debio a la lectura
que realizaron los eruditos islamicos de las
doctrinas y ritos sabeos, interesados en gran
medida por la implicaciéon que posee el tema
de lo sabeo o as-Sabi‘in (Hssal) en el
contexto coranico (Coran 5:69).

Algunos egiptologos e investigadores sobre
paganismo semitico han encontrado una
conexion muy temprana entre Harran y
Egipto (Frew, 1999, 21), siendo una de ellas la
posible fuente del sustantivo “sabeo”. Si bien
comunmente se cree que su origen esta en el
verbo arabe sabada, en el sentido de “accion
de abandonar” (de raiz s-b-’), también podria
significar “brillar” o “elevarse” (los astros).
Esto concordaria con el término hebreo saba’
(o°Rary) - que significa “hueste celestial™ - y
con el verbo sirfaco sb’ (xs), que significa
tanto “bautizar” como “configuracion estelar”.
Todos estos sentidos podrian proceder de la raiz
egipciasb], querefiere a “estrella” o “meteoro”
(seba), “deidad estelar” (sbau), “‘ensefiar”
(sebau) o “maestro”. Pero lo mas sorprendente
es encontrar en esta raiz egipcia (sb( ) los signos
jeroglificos que forman el término sebd [bajo
el estandar Unicode: el signo 13283 (eje de
puerta, s), el signo 130CD (parte inferior de
la pierna, b), el signo 131CB (el junco), el
signo 1327D (horquilla de soporte) y el signo
13199 (la serpiente ondulada)], el cual refiere
a “daimon serpiente” o “espiritu serpiente”
(Budge, An Egyptian hieroglyphic dictionary,
Vol. I1, 594).

1. Es pertinente mencionar que sobre el estudio del
hermetismo sabeo-harraniano y su influencia en la
doxografia islamica son de indiscutible valor las obras

The City of the Moon God: The Religious Traditions of

Harran (1992) de Tamara M. Green y From Sasanian
Mandaeans to Sabians of the Marshes (2014), otra
importante obra de Kevin va Bladel.
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Esta etimologia referiria tanto al tipo
de religion “astral” sabeo-harraniana, el
estatus de maestro divino de los “egipcios”
Agathodaimdn y Hermes (que ensefiaron el
secreto de los astros), como a la misma figura
Agath6és Daimdon en su configuracion de
deidad serpiente (sebd) dentro de la raiz del
término sabeo.

Debido que los sabeos, junto a los judios y
cristianos, son denominados como la “gente
del Libro” (‘ahl al-kitab), estos eran protegidos
bajo dominacion musulmanas (‘ahl ad-
dimmah), algo que no ocurria con los de credo
politeista los cuales tenian que convertirse a
la nueva fe o sufrir las consecuencias de no
hacerlo. En el caso de los habitantes de Harran
existié un debate moderno de si pertenecian
al pueblo sabeo o no. Para el orientalista
ruso-judio Daniel Abramovich Chwolsohn
(1819-1911), los habitantes de Harran que
se hacian llamar sabeos (al-Sabi’iin) habian
construido “un tejido de mentiras” para
protegerse de la conversion forzada al islam,
ya que la religion que practicaban no era
mas que un paganismo semitico tradicional,
basado en el culto a deidades planetarias.
De este modo, la afirmacion de los sabeos
de Harran de tener un libro revelado y un
profeta fue un ardid construido Uinicamente
para burlar la persecucion de las autoridades
musulmanas, por lo que las referencias que
aparecen en las fuentes musulmanas respecto
al culto harranianos de figuras comunes a la
tradiciébn hermética, como Agathodaimon,
los espiritus planetarios y similares, son
simplemente falsos (T. M. Green, 1992,
103). Contra este analisis de Chwolsohn, el
orientalista y te6logo danés Johannes P. Ejler
Pedersen (1883 - 1977) al trabajar con las
fuentes utilizadas por doxografos islamicos
como Ibn Hazm (994 -1064) y al-Sahrastani
(1086-1153), concluyé que ninguno de los
primeros autores utilizo el sustantivo sabeo
como nombre especial a un grupo étnico en
particular, ya que dicho nombre era comun a
varias sectas diseminadas el contexto islamico,

que practicaban una forma de gnosticismo.
Sabeo (al-Sabi’a - al-Sabi’in), bajo este
punto de vista, es sindnimo de gnostico. Esta
definicion de sabeo hace que tengan sentido en
la doxografia filosofica islamica la conexion
de las creencias de los sabeos con las de los
egipcios, como también las referencias a
Hermes y Agathodaimon y las descripciones
de las supuestas peregrinaciones de los sabeos
a las piramides con rituales y oraciones
secretas. Ademas, tal definicion podria incluir
a los gnosticos mandeos,' y al mismo tiempo,
no excluiria a los harranianos que se describen
en las fuentes doxograficas musulmanas (T.
M. Green, 1992, 110).

Muchos de estos doxografos se valieron
de las descripciones de viajeros y eruditos
musulmanes para dar la condicion de hunafa’
(monoteistas) a los profetas de la tradicion
sabeo-harraniana. Uno de estos fue el
historiador y gedgrafo arabe al-Husayn ibn
‘Al al- Mas‘ud1 (896 - 956), quien visito
la ciudad de Harran en 943, y ofrecié en su
obra Libro de advertencia y revision (Kitab
at-Tanbth wa-"l-israf) el unico relato de
un testigo ocular musulman sobre Harran,
distinguiendo entre varios tipos diferentes de
sabeos (Sabiin) y dando una lista extrafia de
profetas, poetas y deidad griega, la cual es
liderada por Agathodaimdn:

Los sabeos egipcios, que honran a
Hirmis y Agatadhimiin como sus
profetas; los restos de estos sabeos
son los harranianos. “Se abstienen
de muchos alimentos que comen
los sabeos griegos, como cerdo,
pollo, ajo, frijoles y otras cosas de
este tipo; consideran a sus profetas
Agatadhimiin,  Hirmis, Humirds
(Homero), ’Aratiis (Arato de Soli),
"Aryasis y 'Arani [los dos Orfeos].”
(T. M. Green, 1992, 115)?

1. El filologo semitico Yosef Qafih (1917 — 2000)
expresaba que la palabra caldea saba’ significa
“aquellos de opinion buena, correcta y justa”.

2. Los mandeos son un grupo étnico-religioso originario
de la llanura aluvial del sur de Mesopotamia, y cuya



Mas‘udi en su estudio de los habitantes
de Harran expresd que era una comunidad
de filésofos, pero por linaje solamente no
por practica y sabiduria. Asegurd haber
leido una frase de Platén en siriaco: “Quien
conoce su esencia se volvera al infinito”,
una reminiscencia de la frase de Delfos
que testifica la influencia en el lugar de la
academia platdnica persa o la de los filosofos
exiliados en el oriente a partir del cierre de la
academia de Atenas (‘Amiri, 2012, 45).

Esta presencia de Agathodaimon dentro
de la tradiciéon profética harraniana es
mencionada por polimatas como 'Ahmad
al-Birtin1 (973- 1050), el cual en su libro
La cronologia de las naciones antiguas
(Kitab al-Atar al-bagiya ‘an al-quriin al-
haliya) menciona a “Agatadimiin, Hirmis,
Walis y Sawar” como profetas dentro
de la cosmovision sabeo- harraniana. El
Agathodaimdn sabeo-harraniano desde el
punto de vista de la doxografia islamica
estaba vinculado fuertemente con las
tradiciones de las doctrinas esotéricas. El
traductor y filésofo 'Abii Mas‘ud Dimasqt
(m. 1010), por ejemplo, postuld dos tipos
diferentes de sabeos: los que reconocen el
culto a las mansiones celestiales (es decir,
adoran las estrellas) y los que creen en los
idolos. Los primeros afirmaron que habian
adquirido esta doctrina de Agathodaimdon
o Set (Sit) el profeta, el hijo de Adan. De
hecho, sugiere que el término Sabi’dn
(sabeo) etimoldgicamente proviene de Sabi,
un hijo de Hermes identificado por 'Idris (T.
M. Green, 1992, 116).

Para los mandeos, otro grupo considerado
como sabeos, Set (§i§ - Agatadimiin) es
llamado en mandaico Sitil y es un uthra (dngel
o guardian) del Mundo de la Luz. Segun las

religion es el mandeismo, la cual tiene similitudes
con el zoroastrismo y el judaismo. Los mandeos (del
arameo YT manda', “conocimiento”) también son
llamados nazarenos en algunos textos (del ostaramaico
981 - “guardar”, “observar”, probablemente “gente que
observa [ciertos ritos]”). Fueron identificados como
sabeos (al-Sabi in) en el contexto islamico.

escrituras mandeas, incluida la Qolasta, el
Libro de Juan y el Genza Rabba, la figura
soteriologica angelical Sitil representa a un
hijo de Adam Qadmayya (“el primer Adan™)
quien ensefid a Juan el Bautista con sus
hermanos Anus§ (Enoc - Hermes) e Hibil Ziwa
(Abel). Se habla de ¢l de diversas formas
como hijo de Adan, hermano o hijo de Hibil
y hermano o padre de Anus. Sitil es uno de
los reveladores del mandeismo, y seglin esta
tradicion fue llevado vivo al Mundo de la
Luz sin una masigta (misa mortuoria). Esta
vision tendra mas tarde eco en la obra La
agricultura nabatea (al-Filaha an-Nabatiyya)
de Ibn Wahsiyya y en la doctrina filosofica de
Suhrawardi.

El filésofo y polimata Ishaq al-KindT (801-
873) describio la religion de Harran como un
“aristotelismo mezclado con astrologia”, en el
cual las figuras de Hermes y Agathodaimon
eran sus luminarias (urani). Uno de los
mejores testimonios lo da un propio habitante
de Harran, el matematico, astronomo y
traductor Tabit ibn Qurra (826-901), también
llamado Abii al-Hasan ibn Zahriin al-Harrani
al-Sabi’, el cual tradujo del siriaco al arabe
las leyes de Hirmis, texto que fue de gran
influencia para el erudito y doxdgrafo arabe
Abl al-Wafa’ al-Mubassir Ibn Fatik (1019
-1097), algo se manifiesta en su obra Kitab
muhtar al-hikam wa-mahasin al-kalim ( Libro
de la eleccion de las maximas de sabiduria
y las mejores palabras), donde aborda la
figura de Agathodaimdon en la forma de
Giitadimiin (0s3s2) el egipcio, y dedica
un capitulo al profeta Sit (Hanegraaff, 2022,
333).! Para al-Mubassir, Agathodaimén fue

1. A pesar del hecho de que Mas'udi colocd a los
harranianos entre los sabeos egipcios, gran parte de
estos profetas son de origen griego. Mas udi atribuyo
a los harranianos la creencia de que los dos profetas
llamados Orfeo, que poseian conocimientos ocultos,
son idéntico a Hirmis y el Agatadhimiin, y su lista de
alimentos prohibido para ellos recuerda, de hecho, a
la dieta vegetariana de los pitagoricos y prohibiciones
de los orficos. La confirmacion independiente de esto
altimo llega de Yaqut, cuyo diccionario biografico
informa que el sabeo Ibrahim ibn Hilal (m. 994 E.C.)
le ofrecieron 1.000 dinares si aceptaba comer habas,
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uno de los profetas de los griegos y egipcios,
siendo para ellos “el segundo Urani, e ’1dris
(Hermes) es el tercer Urani” (Mubasir,
1980, 45). La explicacion que al-Mubassir
da para el nombre Giitadimiin es “el de feliz
fortuna” (as-sa d al-gadd). Aunque para al-
Mubassir Agathodaimdn es el segundo Urani
y Hermes es el tercero, en otra seccion de
su libro declara que Sit (Agatadimin) es el
primer Urani, dando asi una contradiccion.
La primera referencia a Urani aparece en la
descripcion que el viajero y filésofo persa
Ahmad ibn at-Tayyib as-Sarahsi (m. 899)
hace de la religion de Harran, donde se dice
que las luminarias de los harranianos (inna
mashiirthim wa-a ‘lamahum) son los urani
Agathodaimdn y Hermes (Hirmis). Kevin van
Bladel ha expresado como nadie ha podido
explicar el origen del término Urani (urani)
como luminaria, ni como Sit - Agatadimiin
podria ser el primer y segundo Urdani en el
mismo texto (2019, 188).
Otro dato importante lo aporta el grupo de
filoésofos musulmanes del siglo X llamados
Thwan as-Safa’ (Hermanos de la Pureza), los
cuales en su enciclopedia filoséfica de linea
ismaeli Rasa’il Ihwan as-Safa’ hablan a
modo simbolico de la entrada al nuevo templo
estelar en términos sabeos, haciendo una
invocacion a Agathodaimdn. Henry Corbin
seflala esta invocacion en su libro Templo y
contemplacion (2003) en el capitulo “Templo
sabeo e ismailismo™:
(No elegiras, oh hermano, entrar en
el templo de Agatadimiin, a fin de
contemplar los Cielos de los que habld
Platon, que son los Cielos espirituales,
y no los cielos visibles que muestran
los astronomos? (Corbin, 2003, 136)
Los Ihwan as-Safa’ ven en el sabeismo
harraniano el receptaculo de un conocimiento
venido de Agathodaimon y Hermes, que a su
vez deriva en las diversas escuelas filosoficas
de la antigliedad:

oferta que rechazd porque estaban prohibidas.

Lo tltimo que escuchamos sobre quienes
afirmaban conocer los talismanes y sus
acciones, de aquellos cuyas noticias
nos fueron transmitidas y cuyas obras
nos llegaron, fueron los griegos, y estos
hombres tienen diferentes nombres. Entre
ellos estan los sabeos (as-sabi’in), los
harranianos [...], y tomaron el origen
de sus conocimientos de los siriacos
y egipcios [...]. Los primeros de ellos
fueron  Agathodaimon (Agadaymin),
Hermes (Hirmis) [...], luego sus
huestes se dispersaron en el pitagorismo
(futaguryya), aristotelismo ( aristaniinyya)
y platonismo ( ‘aflatinyya). (Rasa’il lhwan
as-Safa’,2017, Capitulo XI)
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Como expresa el investigador polaco Lukasz
Piatak (2024), Hermanos de la Pureza (Ihwan
as-Safa’) fueron quizés los antecedentes
de Suhrawardi al adoptar algunos rituales
talismanicos  sabeos, ensefiados  por
Agathodaimon, como parte de su propio
“culto filosofico” (al- ‘ibada al-falsafiyya al-
ilahiyya). Este mismo tipo de ritual de ascenso
al templo planetario, nuevamente atribuido
a los sabeos de Harran, esta descrito por el
filosofo Fahr al-Din al-Razi (1150-1209)
en su Al-Sirr al-Maktiam (El secreto oculto)
donde desarrolla, a decir de Sebastian Noble
(2021), una “epistemologia ocultista” bajo
la conjugacion de demostraciones filosdficas
con referencias a “los seflores o maestros de
los talismanes” (ashab al-tilasmat), un tema
fundamental relativo a Agathodaimdn, que
posteriormente desarrollara Suhrawardi en
su sistema (Sebastian Noble, 2021, 212). De
este modo, los filésofos arabes-islamicos
conformaron a través del ritual harraniano



un tipo “taxonomia espiritual” al estilo de
los filosofos platonicos romanos del siglo
III d. C., que se vincularon con la redaccion,
preservacion y uso ritual de ciertos manuales
llamados magicos (Marx-Wolf, 2016).

Desde la concepcion sabeo-harraniana los
doxografos musulmanes tomaron a la figura de
Agathodaimdn como la de un proto-maestro
de las ensefianzas ocultas, que no entraban
en contradiccién con la doctrina teoldgica
de la Unidad de Dios, y que antecedia en
la linea de una pedagogia hermética que
llegaba a Socrates, Platon, Aristoteles y
Alejandro Magno (’Iskandar), de este ultimo
se dice, dentro de esta tradicion doxografica,
que recibidé de Aristoteles toda la doctrina
hermética-astrologica, visible en obras como
Kitab al-Istamabhis, Kitab al-Istamatis, Kitab
al-Ustuwwatas, Kitab al-Maditis y Kitab al-
Haditis, textos todos relacionados entre si y
llamados Hermética pseudo-aristotélica, los
cuales pretenden ser textos pedagdgicos sobre
los secretos de Hermes escritos por Aristoteles
para Alejandro Magno. El conquistador
macedonio cumple con el rol de ser un punto
de intercepcion entre el Agathés Daimon de
la religion mediterranea, el Agathosdaimdon
de las tradiciones armenias e iranias y el
Agatadimiin semitico (harraniano — 4rabe).
Para el mundo érabe el legado intelectual
de este Alejandro Magno hermetista llegd a
vias de hecho durante el califato abasi por el
proceso hermético-filosofico que potencio.

AGATADIMUN EN EL
CONTEXTO ISLAMICO

a. Doxografia
Los antecedentes mencionados, con énfasis
en la cosmovision  sabeo-harraniana,
conformaron en el contexto filosofico
islamico la figura de Agathodaimdn como
profeta y heraldo de un conocimiento antiguo.
Esta visién, como se vio en algunos casos,

se encuentra tanto en la obra de pensadores

tales como al-Kindi, Tabit ibn Qurra, Abu
Ma’sar al-Balkhi, Ibn an-Nadim (m. 995),
Abit al-Wafa’ al-Mubassir Ibn Fatik, Maslama
al-Qurtubt (950-1007) y los Thwan as-Safa’
(Hermanos de la Pureza), al igual que en
la obra de doxografos como Hunayn ibn
Ishaq (808-873), Ibn Durayd (837-933), as-
SahrastanT y Ibn al-Qifti.!

La cronologia bizantina de los tres Hermes
es retomada en el contexto islamico por el
matematico y astrélogo persa Abii Ma’Sar
al-Balkht (787- 886) en su obra Kitab al’l
milal wall’ll\Jduwal (Libro sobre religiones
y dinastias), la cual fue traducida al latin y
comentada por Roger Bacon, Pierre d’Ailly
y Giovanni Pico della Mirandola. En esta
cronologia de los tres Hermes de Abti Ma’Sar el
primer Hermes seria el creador de la medicina,
la métrica poética y el estudio de los astros.
Este Hermes, al igual que el Sit - Agatadiman
de la tradicion islamica, predice la llegada
de Gran Diluvio, por lo que podria pensarse
que es la representacion de Agathodaimon.
El segundo Hermes seria babilonico y seria

1. Dentro de la bibliografia arabe hermética clasica,
relacionadas con la figura de Agathosdaimon, se
encuentran las obras astrologicas: Kitab Hirmis fi
tahwil sini I-mawalid (El libro de Hermes sobre
las revoluciones de los anos de los nacimientos),

Kitab Asrar an-nugim (Libro de los secretos de las

estrellas), Kitab ‘Ard Miftah al-Nugium (Libro de la

Exposicion de la Llave de las Estrellas). Dentro de

las obras alquimicas se encuentra: Sirr al-haliqga wa-

san ‘at al-tabi‘a (El secreto de la creacion y el arte de
la naturaleza) - conocido también como Kitab al- ‘ilal

(El Libro de las Causas) -, Risalat al-Sirr (Tratado

del Secreto), Risalat al-Falakiyya al-kubra (El gran

tratado de las esferas) y Kitab dhahirat al-Iskandar

(Tratado de Alejandro). Finalmente, dentro de los

textos de magia hermética se pueden nombrar: Kitab

al-Istamahis, Kitab al-Istamatis, Kitab al-Ustuwwatas,

Kitab al-Maditis, Kitab al-Haditiis (estos textos

relacionados entre si son llamados Hermética pseudo-

aristotélica, los cuales pretenden ser los escritos de

Aristoteles para enseflar a su alumno Alejandro Magno

los secretos de Hermes), Sarh Kitab Hirmis al-Hakim

fi Ma ‘rifat Sifat al-Hayyat wa-I-'Aqarib (Comentario
al Libro del sabio Hermes sobre las propiedades de

las serpientes y los escorpiones), Da'irat al-ahruf

al-abgadiyya (El circulo de letras del alfabeto) - un
tratado practico sobre magia de letras atribuido a
Hermes- y Gayat al-Hakim (El fin del sabio) conocido
en latin como Picatrix.
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el padre de la filosofia y los filosofos (‘Abu
al-hukama’), un titulo para Hermes discipulo
de Agathodaimon. Dice Abi Ma’Sar que este
Hermes fue el maestro del Pitagoras caldeo.
El tercer Hermes era egipcio y fue el creador
del arte de la alquimia y la botanica. Como se
vio anteriormente, Abi al-Wafa’ al-Mubassir
Ibn Fatik modificaria ambiguamente la
cronologia de las luminarias (Urdni) de
Hermes, donde Sit seria el primer Urani, el
segundo Agatadhimiin e 'Idris (Hirmis) el
tercero. Esto trajo como consecuencia que a
partir del siglo III ya todos los filosofos del
ambito islamico mezclaran las cronologias
de Abli Ma’sar y al-Mubassir, algo que como
se vera posteriormente, en autores como
Suhrawardi y Mulla Sadra, se alterara la
cronologia pautada para Agathodaimén.

El filésofo y heresidlogo persa ‘Abd al-Karim
a§-Sahrastani (1086-1153), en su Kitab al-
Milal wa-I-Nihal (Libro de los credos y las
sectas) hace una distincion entre la enseflanza
de Agathodaimdn y la de Hermes. Sahrastant
menciona que los filésofos habian transmitido
que Agathodaimon ensefid que los primeros
principios son cinco: El Creador, el Intelecto,
el Alma, el lugar y el vacio; y que después
de ellos vendrian los seres compuestos.
Sahrastani expresa que esto no habia sido
transmitido por Hirmis. (1993, 45)

El doxografo Ibn al-Qiftt. (1172 - 1248) en
su Tarth al-hukama’ (Historia de los sabios)
asume la etimologia harraniana dada por al-
Mubassir para Agathodaimon, y el rapto a los
cielos de Enoc-Hermes:

El tercero, y la interpretacion de
Gitadimiin  (Agathodaimdn) es “el de
feliz fortuna” (as-sa i al-gadd), y dijo:
Sali6 Hermes de Egipto atrayendo a toda
la tierra, y luego regresd a la misma, y
con ella Allah lo levant6 hacia Si, después
de ochenta y dos afios de su vida. (2018,
Capitulos sobre '1dris)
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Luego de haber realizado una breve
descripcion de la existencia de la figura de
Agathodaimén en el contexto de la doxografia
arabe —islamica, cabe analizar su presencia
dentro de la doctrina mistico-filosofica "isragr
del filésofo persa Suhrawardi y su impacto
posterior en la corriente de pensamiento del
hikmat al-muta ‘aliyya de Mulla Sadra.

b. Suhrawardi, la escuela ’iSraqry

Mulla Sadra
Sihab ad-Din Yahya ibn Haba$ al-Suhraward,
conocido como Sayh ’Iiraq, desarrollé un
sistema filos6fico de impronta platonica,
tomando a su vez los referentes de corrientes
de pensamiento iranias hosrawant, fahlawr
e iSrdagiyyun, con una critica al sistema de
hacia la noética aviceniana. Este sistema cred
una escuela de pensamiento potente, en la
cual se encuentran filosofos de estrita linea
iSraqr (iluminativa) como ‘Izza al-Dawla Ibn
Kammiina (m. 1284), Sams al-Din Muhammad
al-Sahraziri (m. 1288), Qutb al- Din Sirazi
(1236 - 1311), Sams al-Din Samarqandi (m.
1322), Jalal al-Din al-Dawwani (1427-1501)
y Mansiir Dataki Sirazi (m. 1542). Otros
filosofos cercanos al pensamiento 'isragr son
los persas Mir Damad (1561- 1631/1632) y
Mulla Sadra, quien en una primera etapa de
su pensamiento filosofico fue ‘israqri, siendo
comentador del texto Hikmat al-’isragq de
Suhrawardi, pero posteriormente crearia su
propio sistema filosofico llamado hikmat al-
muta ‘aliyya y de gran empleo en el contexto
actual islamico (Cruz, 2022, 30).
Suhrawardi veia en la figura de Hermes a
un antepasado espiritual, como una forma
de oponerse a los peripatéticos y modificar
su sistema de manera aun mas persuasiva si
afirmaba una fuente mas antigua, autorizada
y divina que Aristoteles (Bladel, 2019, 223).



En la literatura filosofica de Suhrawardi las
figuras de Hermes (Hirmis) y Agathodaimon
(Agatadimiin) son mencionadas como parte
de una “linea cronoldgica” de sabios, como
Empédocles, Pitagoras y Platon, los cuales
fueron instruidos en una sabiduria antigua (a/-
hikma al- ‘atiga) que legaron posteriormente.
Sin embargo, no hace muchas referencias
especificas a las obras o doctrinas conocidas
de estos maestros. En su mayor parte, no
demuestra ninguna familiaridad real con
la Hermética real. Simplemente tenia la
conviccion, aparentemente basada mas en sus
sentimientos que en sus lecturas, de que su
enseflanza era en realidad una continuacion
o un renacimiento de la sabiduria de estos
antiguos filésofos. Surawardi da la categoria
de al-"agdad (+22Y') o antepasados ancestrales
para este linaje de sabios.

Tenemos otros antepasados ancestrales
[cuyo] linaje llega hasta el rey que es el
gran antepasado que no posee ni abuelo ni
padre. (Suhrawardi, Qasuh al-Garbah al-
Garbiyah - El relato del exilio occidental,
70)
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Suhrawardi ve en estos antepasados una
colosal estructura que se concreta en Platon,
por medio de la ensefianza del dawq (33, que
refiere un tipo de conocimiento que se saborea
0 experimenta por si mismo directamente,
equivalente al latin sapere (saber) como “tener
sabor”. Refiere Suhrawardi en su Hikmat
al-’israg que este “conocimiento del directo
(dawq) es el mismo del inspirado e iluminado
Platon, guia y maestro de la filosofia (hikmat)
y el de los que vinieron antes de ¢l desde la
época de Hermes” (2014, 277).

El filésofo persa traza también el vinculo de
Agathodaimdn y Hermes con la enseflanza
del arte del logos, en sus formas de retorica,
la métrica poética y la ciencia secreta de las
letras. Asi lo expresa Suhrawardi:

Y sepan que los grandes sabios - ya que
la sabiduria era retérica (hataba) en la
antigiiedad, como [lo fue en] el padre de
los sabios, el padre de los padres, Hermes,
y antes de él Agatadimiin. (Suhrawardi,
Talwihat al-Luwhiyyah wa -l-‘arshiyyah,
280)
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Siguiendo esta misma linea, el filosofo y
doxografo isrdgi Sams al-Din Muhammad
al-SahrazirT da continuidad a la idea de ver
a estos sabios como “la gente de la filosofia
del conocimiento directo” (‘ahl al-hikma al-
dawgiya), por el cual se les posibilit6 percibir
el Mundo de la Luz (‘alam al-nir):

Los primeros entre los sabios, como Hermes
(Hirmis), Agathosdaimdon (‘Agadimiin),
Empédocles (‘Anbadhuqglis), Pitagoras
estuvieron entre los primeros, afirmaron
haber estado en el lugar testimonial y
declararon haber visto en el Mundo de
la Luz. (Sams al-Din Muhammad al-
Sahraziri, Rasa’il as-Sagarih al-ilahih
fi ‘ulim al-haqad’iq al-rabaniva, Vol. 111,
433)
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Algunos seguidores de Suhrawardi obviaron

o dejan por sentado a Agathodaimon como
maestro del logos mistérico (marmiiza)
dentro del linaje de los “Primordiales”
(awwalin), como fueron los casos de Qutb
al-Din Sirazi y Mansiir Dastaki Sirazi. Este
diria lo siguiente:
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Puesto que Platon, Socrates, Pitagoras,
Empédocles y otros sabios antiguos de las
cuestiones divinas creian en las categorias
de las ideas imaginales inmutables
(arquetipos), no en un lugar iluminado u
oscuro; ellos creian que estas ideas son
sustancias inmateriales separadas de las
materias fijas en el pensamiento, imagen y
alma, y que estas materias son apariciones
de las ideas suspendidas que existen en los
objetos carentes de lugar. También creian
en la existencia de dos mundos: el Mundo
del Intelecto ... y el Mundo de las Formas.
(Israq hayakil al-nir, 252)
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En el caso de Qutb al-Din Sirazi se nota una
mayor cercania hacia la figura de Hermes el
Sabio, el cual es tratado hasta en las obras
astronomicas del autor como [htiyyarat
Muzaffart (2024, 211). En su Comentario
a La filosofia iluminativa de Suhrawardi
(Sarh  Hikmat al-’iSrdg), Qutb al- Din
Sirazi al comentar la frase de su maestro:
“y las palabras de los Primordiales fueron
mistéricas” (2014, 277), realiza la siguiente
glosa:

“Las palabras de los Primordiales
(los antiguos) fueron mistéricas,” pues
Hermes, Empédocles, Pitagoras, Socrates
y Platéon utilizaban continuamente el
secreto en sus palabras (ensefianzas), ya
sea como un fortalecimiento para la mente
por la inquietud del pensamiento. (Sarh
Hikmat al-"israq, 20)
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Para Suhrawardi Hermes era “el Padre de

los Filosofos” (‘Abii al-hukama’) y afirmaria
que parte de su informacion sobre ¢l deriva
de una crénica de la historia antigua, o sea, la
doxografia bizantina-harraniana- arabe sobre
Hermes. En el segundo cotro texto suyo,
Suhrawardi cita una frase de Hermes derivada
de las primeras paginas del texto hermético
pseudo-aristotélico talismanico Kitab al-
Istamahis, en el que Hermes se encuentra
y conversa con su ‘“naturaleza perfecta”.
No esta claro si habia leido el pasaje en la
obra talismanica original o a través de un
intermediario que citdé el pasaje, como el
compendio magico Gayat al-hakim (El fin del
sabio) conocido en occidente como Picatrix.
Curiosamente, las fuentes biograficas sobre la
vida de Suhrawardi alegan que era conocido
como practicante de magia. (Bladel, 2019,
224). Sin embargo, cuando cita este pasaje
hermético no lo hace con fines magicos,
sino mas bien para advertir contra una
interpretacion ingenua de su expresion
“sefior de la especie” (rabb an-naw"), con la
que se refiere a algo asi como la forma ideal
inmaterial y luminosa de una especie:

Cuando escuches a Empédocles
(‘Anbaduglis), Agathodaimon (Agatadimiin)
y otros aludiendo a los sefiores de la especie,
jcomprende su significado! (Kitab al-
Masari ‘ wa -I-mutarahat, Vol. 111, 499)
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Mulla Sadra empleard el mismo fragmento
de Suhrawardi en su texto As-Sawahid al-
rubitbiyya (Mashad 11, Israq o seccion V,

268), para comentarlo y analizar el concepto
de “sefior de la especie” (rabb an-naw).
Pero un punto distintivo en dicho fragmento
del Kitab al-Masari® es que Suhrawardi
cita primero a Empédocles de Agrigento y
luego a Agathodaimdn, alterdndose asi la
cronologia de ambos. Sin embargo, en el
fragmento previamente visto de su texto
Talwthat, Suhrawardi enfatiza la anterioridad
de Agathodaimon sobre la de Hermes, lo



cual deja en evidencia una contradicion en el
mismo autor. Otro ejemplo de esta alteracion
cronoldgica se aprecia en la gran obra de
Sadra Al-Hikma al-muta ‘aliyya fi I-"asfar al-
‘aqliyya al-arba ‘a (La filosofia trascendente.
Acerca de los cuatro viajes del intelecto)
donde sitia a Empédocles como antecesor de
Agathodaiméon (Agatadimiin):

Agatadimiin también estuvo de acuerdo
con lo que este filosofo [Empédocles], y
hablo a la gente acerca de abandonar [el
apego a] este mundo, excepto que lo hizo
en parabolas y alegorias. (1990, Vol. VIII,
266)

) ol ales B 0 sandlle ] Cagudidll 13 (3815
a5 Jlie YU A8 4t ) allad) 13 (i 5,
Este serd un problema visible en la leyenda

hagiografica 4rabe-isldmica de un neo-
Empédocles, que tendra algunos rasgos
biografico auténticos los cuales seran
hiperbolizados y transformados al final. Es
por ello que para doxografos y pensadores
de este periodo Empédocles es anterior a
Agathodaimon y Pitagoras. Suhrawardi diria
en su Hikmat al-"israq:

Y los grandes pensadores como Empédocles
y su discipulo Pitagoras. (2005, 19)
sl odpali 5 (IBALS Lagi (dll clalaall
El punto vinculante entre Agathodaimon
y Empédocles, desde las perspectivas de

Suhrawardi y Sadra, estaria en la posicion de
estas figuras como hierofantes. Esta misma
vision sera dada a Pitagoras, del cual el
pensamiento isragr tomaria su doctrina sobre
lametempsicosis (petepydywotg). Suhrawardi
en su Hikma al-israg dedica la primera parte
del capitulo referido a de la resurreccion,
la profecia y los suefios a tratar la espinoza
cuestion de la reencarnacion o tanasuh (z\3).
Aqui Suhrawardi revisara los argumentos a
favor y en contra de la idea de la trasmigracion
de las almas o metempsicosis que no son
concluyentes, de modo que no parece rechazar
por completo la posibilidad de algin tipo de

transmigracion de las almas, especialmente
las llamadas “almas imperfectas”. Algunos
de sus comentaristas, como Sams al-Din
Muhammad al-Sahraziiri y Qutb al- Din
Sirazi, opinaron que el filosofo si defendia una
especie de metempsicosis, siendo legitimada
por ellos, acto que fue un punto de quiebre
con la doctrina tradicional de la resurreccion,
si bien algunas sectas islamicas conservan
la creencia en la trasmigracion de las almas.
En la obra de Mulla Sadra existen diversas
criticas hacia puntos de vistas asumidos por
el pensamiento isragi, como son la doctrina
platénica de la reminiscencia o andmnésis
(&vapvnois), la cual pone a juicio en su texto
A§-Sawahid al-rubiibiyya (Mashad 1, Israg o
seccion IX, 157), y la doctrina del tandasuh o
la metempicosis. Para esto somete a critica
la visién ‘iSraqi sobre la ensefianza de “los
primordiales” o “pilares de la sabiduria”, o
sea, Empédocles, Agathodaimon y Pitagoras:

Segin mi conjetura, lo que se transmite
desde los pilares de la sabiduria como
Platon (“Aflatin), y antes de él, los

grandes  filésofos como  Socrates
(Suqrat), Pitagoras (Fitagarit),
Agathodaimon (Agatadimiin) y

Empédocles (‘Anbaduqlis) acerca de
su persistencia en la doctrina sobre la
metempsicosis (tanasuh) no puede ser,
de ninguna manera, de otro sentido que
el que esta registrado en la Ley Divina, y
es en el sentido de la modalidad del ser
[del hombre] en el otro mundo. (1990,
Vol. IX, 8)

LSl llad e Jsiie s e L Gl
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Evidentemente aqui se aprecia en Mulla
Sadra una postura ortodoxa, que antepone la
ley divina al conocimiento de los antiguos
sabios. Nos tante, ¢l daria una argumentacion
filosofica bien elaborada contra esta doctrina
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isragr del tanasuh por medio de su teoria
del movimiento transustancial (haraka al-
githar), su aporte ontologico mas destacado.
Dentro de las obras de Suhrawardi que mas
se acercan al sentido sabeo-harraniano de
las arcanas ensefianzas de Agathodaimon
(Agatadimiin) esta su texto Al-Waridat wa-
I-tagdisat (Inspiraciones y santificaciones
divinas), el cual estd siendo investigado
profundamente en la actualidad (Piagtak, 2024).
En las paginas de Al-Waridat wa’l-taqdrsat se
encuentran varios llamados a la veneracion
de los planetas. Las mismas palabras iniciales
de la obra exhortan a adorar al sol: santificar
(gaddis) a Dios y a la Luminaria Maxima (al-
nayyir al-a ’zam) en uno de los dos horizontes
y pronunciar el recuerdo (dikr). En el texto
deja ver la empresa ocultista de Suhrawardi, el
cual desarrolla ideas sobre la influencia astral
y los seres planetarios como causas eficientes
de los cambios en el mundo sublunar, asi
como la posibilidad de manipularlos a través
de invocaciones y elementos talismanicos.
Estos espiritus planetarios estan ocupados en
la santificacion constante (tagdis) del “Dios
de las deidades” (ilah al-aliha), un término
que usa Sayh ’Isrdq para denotar a la Luz
de luces o al-nir al-anwar (Pigtak, 2024,
175). Al-Waridat wa-I-taqdisat introduce el
concepto de amor hacia las luces ontologicas
superiores, segin Agathodaimdn y Hermes
La obra presenta una sintesis ecléctica de
influencias filosoficas, esotéricas y liturgicas,
lo que sugiere un profundo compromiso con la
exploracion espiritual y la préctica religiosa.

Esta sintesis entre filosofia y ocultismo en
Suhrawardi puede conducir a la interpretacion
de su expresion: “Cuando escuches a (...)
Agathodaimon  (Agatadimiin) y  otros
aludiendo a los sefiores de la especie (ashab
al-’anwa’), jcomprende su significado!”
(Kitab al-Masari‘ wa -l-mutarahat, T. 111,
499)

En el Iéxico 'isragi, términos como sefiores
de las especies (ashab al-'anwa®), los sefiores
de los talismanes (ashab al- al-tilismat) y los

seflores teurgicos (‘arbab al-'asnam), poseen

el eco harraniano que enviste el sefiorio de

Agathodaimon como un maestro del saber

de lo astral, lo talismatico y lo luminoso. El

uso de este término se aprecia igualmente en
peripatéticos como Fahr al-Din al-Razi en su

Al-Sirr al-Maktiam (El secreto oculto). Por

ejemplo, el vocablo ‘arbab al-’asnam es la

composicion de ‘arbab como plural de rabb

(&D), sefior, duefio, y al- ‘asnam como el plural

de sanama (a=), adorado, imagen, icono,

aquello que es objeto de adoracion, cualquiera
que sea el género o la forma, que tiene una
aparente grandeza o tal titulo. Este Gltimo se
distingue del término al-watan (£V), idolo,
el cual se aplica a lo pequefio, a lo mediocre.

Dicho término refiere tanto a la figura del

maestro, el sefior o el rango de lo tetirgico, y

dentro de la onto-epistemologia de la Luz del

pensamiento isrdqi, los sefiores tetirgicos, al
igual que los sefiores de las especies (ashab al-

‘anwa ) y los sefiores de los talismanes (ashab

al- al-tilismat), pertencen al grado de la luz

inmaterial o al-niir al-mugarrad (252 ),

y refieren a los dominantes accidentales o

al-gqawahir al-‘aradiyya (Apa ) _aldl),

Estos términos se interrelacionan como otro

grupo de términos del 1éxico 'isragr, presente

en las obras de Suhrawardi, al-Sahraziri y

Qutb al- Din Sirazi, con profunda referencia

agathodamonica:

o ‘arbab al-’asnam (A=Y b)) sefiores
tetirgicos; rangos tedrgicos (Suhra\v)vardi,
Hikma al-israq, 145; Qutb al- Din Strazi,
Sarh Hikmat al-'israq, 340/ 355/ 359/ 367)

o ‘arbab al-’asndm al-naw ‘iyya (Fx=Y¥) Sl
de 4ill): sefiores tetirgicos de especificidad,;
rangos tetrgicos de especificidad (al-
Sahraziiri, Sarh Hikmat al-israq, 266/ 369-
370/ 394-395/422; Rasd’il as-Sagarih al-
ilahih fi ‘uliim al-haqa’iq al-rabaniya - Vol.
111, 422/426/503)

® ‘arbab al-’asnam al-naw ‘iyya al-falakiyya
(A8 A i aual Gl f): sefiores tetrgicos
de especificidad celestial; rangos tetrgicos
de especificidad astral (Suhrawardi, Hikma
al-israg, 143)



o arbab al-anwa‘ (g'sY) <L): sefiores
tetirgicos de las especies; rangos telirgicos
de las especies (Suhrawardt, Hikma al-israq,
462; al-Sahraziri, Rasa’il as-Sagarih al-
ilahth fi ‘ulim al-haqa’iq al-rabaniya, Vol.
111, 438/439/444/592/628)

o ‘arbab al-'anwd al-niriyya (&)Y Sl
Zy,5ill): sefiores teurgicos de las especies
luminosas; rangos tetirgicos de las especies
luminosas (al-Sahraziri, Sark Hikmat al-
iSrdag 395; al-Sahraziir, Rasa'il as-Sagarih
al-ilahih fi ‘ulim al-haqd’iq al-rabaniva,
Vol. II1, 426)

o arbab al-ilismat (Sesdkl Ul los
sefiores tetrgicos de los talismanes; rangos
tetirgicos de los talismanes, naturaleza
magica (Suhrawardi, Kitab al-Masari® wa
-l-mutarahat, Vol. 1II, 504; al-Sahrazari,
Sarh Hikmat al-israg, 143; Qutb al- Din
Sirazi, Sarh Hikmat al- israg, 242)

o ‘arbab  al-‘unsuriyat (Say=id Gl

sefiores tetirgicos de la elementalidad (Qutb

al- Din Sirazi, Sarh Hikmat al-"isrdq, 286)

‘arbab al-tilismat al-basa’t al- ‘unsuriyya

(il Ll ciledlll Gl Jf): sefiores

tetrgicos de los talismanes simples

elementales (Suhrawardi, Hikma al-israq,

143)

‘arbab al-tilismat al-murakbat al- ‘unsuriyya

(apaiall il all claudlll ) sefiores

tetrgicos de los talismanes compuestos

elementales (Suhrawardi, Hikma al-
i§rdq, 142; Qutb al- Din Sirazi, Sarh Hikmat

al-"israg, 286)

Es curioso ver en el esquema ontologico

de estos términos dentro del marco de

luz inmaterial (al-nir al-mugarrad) - con
regencia en los dominantes accidentales (al-
qawahir al-‘aradiyya) —como Suhrawardl
coloca advocaciones de Agathodaimon como
los seflores teurgicos de especificidad astral,
los sefiores tetirgicos de la elementalidad y los
sefiores teurgicos de los talismanes, junto con
potestades de la religion mazdeistas como:
"Urdibehest (arcangel masculino, perfecta
existencia, rige el fuego), Hurdad (arcangel
femenino, integridad, rige las aguas), Mordad
(arcangel femenino, inmortalidad, rige las
plantas), Sahriwar (arcangel masculino, reino

deseable, rige los metales), 'Esfandarmad
(arcangel femenino, sabiduria, rige la tierra),
Kadbanaw’iya (la que genera el cuerpo,
la fuente de la vida), Rawanbahs$ (el dador
de espiritu) y Him Yaizd (la planta de hoja
perenne).

Esto evidencia que la figura de Agathodaimon
(Agatadimiin) en la ontologia de los
iluminativos (israqiyyiin) no perdid su
capacidad de sincretismo simbodlico.
CONCLUSION

La figura de la deidad griega-egipcia Agathds
Daimon (Ayafo¢ Aaipov), ha tenido tanto
una trasformacion sematica (“buen espiritu” -
“el de feliz fortuna” - as-sa id al-gadd) y de
transcripcion fonética (Agathodemon latino -
Agatadimiin, Agadimiin o Gitadimin arabe),
como también una evolucion simbdlica desde
la figura del daimon-sierpe del rito doméstico
y agrario, pasando como la deidad intermedia
entre los dioses y los mortales, advocacion
de deidades mayores como Zeus y Hermes
(en el contexto griego), sincretizado con
deidades como Shai, Osiris-Amon y Serapis
(en el contexto egipcio ptolemaico), asumir la
figura de sobrehumano (la transformacion en
un agathds daimon en el pitagorismo), hasta
llegar a la figura del maestro espiritual (pre
o post-diluviano), profeta (Sit) y filésofo-
taumaturgo en los contextos herméticos
alejandrino, iranio, armenio, sabeo-harraniano
e islamico.

Sin embargo, esta diacronia de Agathodaimon
se sustenta en un mitologema de tres
representaciones:

En primer lugar, lo ctonico subyacente en
Agathodaimdon desde su representacion
numinosa como daimén serpiente (sebd), su
sincretismo con deidades egigcias ctonicas o
advocaciones de la misma naturaleza como
Hermes Ctonico o Khthonius (y06viog), su rol
como psicopompo en su sincretismo iranio
con Daena y su vinculo constante con la
taumaturgia y lo oculto que lo acompafia en
toda su diacronia en la figura del hierofante, el
mago, el alquimista, el astr6logo, el sanador o
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el que ensefia el saber secreto sobre los sefiores
de los talismanes (ashab al- al-tilismat).
Segundo, Agathodaimon en su funcion solar
(donde la misma sierpe encierra el simbolo
apolineo), posee un sincretismo con deidades
solares como Amon. Es también una de
las luminarias (irani) en la religion astral
sabeo-harraniana y dentro de la doxografia
de las escuelas iluminativa (isrdqi) adquirira
representatividad como aquel que obtuvo un
conocimiento directo de la Luz de luces (al-
nir al-anwar).

Tercero, Agathodaimdn como portador del
logos (la palabra) y testigo de un conocimiento
directo (dawqt), llamado Trismegisto al ser el
mayor receptor del saber antiguo que se lega
en la lengua sagrada, maestro de Hermes
Trimesgisto y Zaratustra, y finalmente como
parte de una cadena primigenia de maestros
en una sapiencia secreta y divina.

Estas tres representaciones del mitologema de
Agathodaimon estan presentes en buena parte
del pensamiento de las escuelas del hikmat
al-israqt (filosofia iluminativa) y del hikmat
al-muta ‘aliyya (la filosofia trascendente). En
todo caso, Agathodaimon pasé de ser una
deidad astral de proteccion a mutarse en la
figura hipostatica del sabio divinizado, en
otros términos, representa la transformacion
del pensamiento  mitico-religioso  al
pensamiento ontoldgico-espiritual.
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CONCEPTOS
DE ITIBARI EN
SUHRAWARDI:
EL CASODE LA
SUBSTANCIA

Jari Kaukua*
Universidad de Jyvaskyla (Finlandia)
Traduccion Karen Martinez Garcia?

g ihab al-Din al-Suhrawardi (m. 587/1191) es célebre por haber iniciado, segtn se informa, la
teoria del siglo XVII de “la primacia de la quididad” (asalat al-mahiyya). Segin esta teoria,
de los dos constituyentes en el analisis de Avicena (m. 428/1037) de las cosas contingentes,
solo la esencia o quididad es metafisicamente real, mientras que la existencia se puede reducir
a operaciones mentales que son posteriores a una cognicion primaria de quididad. Aunque se
ha argumentado de manera convincente que atribuir la teoria a Suhrawardi es un movimiento
anacronico de los filésofos del siglo XVII, sigue siendo un hecho que sus obras contienen
amplios materiales para la reconstruccion de una vision segun la cual la existencia es un
producto de la mente humana y su peculiar manera de entender las quididades.?

1. Jari Kaukua, Universidad de Jyviskyld, P.O. Box 35, 40014 University of Jyviskylé, Finlandia.

2. Traducido de: Jari Kaukua, “I‘tibarT Concepts in Suhrawardi: The Case of Substance”, Oriens 48 (2020) 40-66,
Publisher Brill.

3. Véase, por ejemplo, Cécile Bonmariage, Le Réel et les réalités : Mulla Sadra Shirazi et la struc-ture de la réalité
(Paris: Vrin, 2002), 35-41.
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En esta reconstruccion, mucho depende
de como entendamos la nocion crucial de
i ‘tibar ‘aqlt o i‘tibar dihni. Las dificultades
para traducir el término son bien conocidas,
y prevalece una considerable incertidumbre
en cuanto a qué quiere decir exactamente
Suhrawardi con él. Por ejemplo, los conceptos
de i ‘#tibari se han descrito como “ficciones
intelectuales”,! “construcciones mentales,””
“seres de la razoén” que “son productos de
nuestro pensamiento sobre las cosas™ y
“meros conceptos”,* lo que sugiere que tienen
poca o ninguna base en la realidad, y que su
papel enlanueva filosofia isragr de Suhrawardi
debe simplemente explicarse como tantos
errores de generaciones anteriores. Por otro
lado, i ‘tibarat ha sido descrito como innato
a la mente humana, e incluso comparado con
las categorias trascendentales de Kant,® lo
que sugiere que son conceptos que estamos
obligados a usar en todo conocimiento.

Mi objetivo en este articulo es investigar como
la critica de Suhrawardi de los conceptos
centrales de la metafisica peripatética como
meramente i 7ibari se relaciona con la
alternativa isrdgi esbozada en la segunda

1. John Walbridge, The Science of Mystic Lights: Qutb al-
Din Shirazi and the llluminationist Tradition in Islamic
Philosophy (Cambridge, MA: Center for Middle
Eastern Studies of Harvard University, 1992), 45-6.

2. Robert Wisnovsky, “Essence and Existence in the
Eleventh- and Twelfth-Century Islamic East (Masriq):
A Sketch,” en The Arabic, Hebrew and Latin Reception
of Avicenna's Meta-physics, ed. de Dag Nikolaus Hasse
y Amos Bertolacci (Berlin: de Gruyter, 2012), 27-50.

3. John Walbridge y Hossein Ziai, “Translators’
Introduction,” en Suhrawardi, Hikmat al-israq, ed. de
John Walbridge y Hossein Ziai (Provo: Brigham Young
University Press, 1999), xxv. De ahora en adelante me
referiré a esta edicion como HI.

4. Fedor Benevich, “The Essence-Existence Distinction:
Four Elements of the Post-Avicennian Metaphysical
Dispute (11-13th Centuries),” Oriens 45 (2017): 203-
58, esp. 218.

5. John Walbridge, The Leaven of the Ancients:
Suhrawardr and the Heritage of the Greeks. (Albany:
State University of New York Press, 2000), 170. Cf.,
sin embargo, John Walbridge, “A Response to Seyed
N. Mousavian, ‘Did Suhrawardi Believe in Innate
Ideas as a priori Concepts? A Note,”” Philosophy East
and West 64 (2014): 481-6, esp. 483-4.

parte del Hikmat al-israqg (La sabiduria
iluminativa). Para este proposito, dejaré
momentaneamente a un lado la discusion
histéricamente central sobre los conceptos de
esencia y existencia, y me enfocaré en cambio
en el concepto de substancia. Esto es por dos
razones. Primero, el concepto de substancia
hace una reaparicion desconcertante en un
pasaje importante al principio de ese texto
central isragi. En segundo lugar, negar la
realidad extra-mental de la mayoria de los
otros i ‘tibarat (existencia, modalidades,
géneros, niimero, relacion y privacion) parece
intuitivamente menos problematico que el
de la substancia. Por ejemplo, la cuestion de
la realidad de la existencia es un enrevesado
problema metafisico, en el que ambas
alternativas se basan en preocupaciones
ulteriores, y no se puede elegir a favor de una
u otra basandose unicamente en su capacidad
para explicar los fenomenos cotidianos. Por
otro lado, existen fuertes bases intuitivas para
la dependencia mental de conceptos como
el nimero: ¢la pierna derecha de mi abuelo,
el musgo de mi lapida y su teléfono movil
realmente constituian un conjunto de tres
antes de que hiciéramos el conteo? Pero la
substancia parece mas dificil de reducir a la
mente. Sino hay sustancias, ;qué queda de las
cosas robustas en cuya estabilidad basamos
nuestro funcionamiento y comunicacion
sobre el mundo? Alternativamente, ;coémo
podemos concebir el cambio si no hay
substancias contra cuya persistencia podamos
medir aquello que cambia?

A continuaciéon, comenzaré con un breve
esbozo derivado del debate de los siglos
VI/XII que proporciona el contexto para la
critica de Suhrawardi a los i tibarat. Luego
paso a una revision igualmente concisa de
los argumentos estandar de Suhrawardi
contra la realidad de los i‘tibarat, con el
objetivo especial de mostrar que reconoce los
problemas que resultan de negar la realidad de
la substancia. Luego me referiré a sus intentos
de abordar esos problemas, que sostengo



muestran que Suhrawardl no concibi6é los
i‘tibarat como construcciones mentales
arbitrarias sino mas bien como implicaciones
necesarias de los conceptos de primer orden
en los que se basan.! Estas consideraciones
proporcionan la base para mi analisis del
papel que tiene el concepto de sustancia en
la metafisica ligera del Hikmat al-israq. Al
final, me atrevo a afirmar que la substancia, y
tal vez también otros i #ibarat, se parece mas
a un concepto trascendental — es decir, una
condicién de posibilidad para la conciencia
de cierto tipo de objetos — que a una ficcion
conceptual. Como consecuencia, el enfoque
de este articulo estd menos en la critica a
los i tibarat, acerca de cuya procedencia en
la recepcion del siglo XII de Avicena ahora
tenemos excelentes estudios recientes,’ y mas
sobre como entender mejor la alternativa de
Suhrawardi a la metafisica peripatética.

1. El trasfondo de los siglos VI/XII
El contexto de la discusion de Suhrawardi
sobre los i ‘tibarat es el debate de los siglos
VI/XII iniciado por la distincién aviceniana
entre esencia y existencia. Como es bien
sabido, la distincion es crucial para la prueba
de Avicena de la existencia de Dios. Dada la
distincion,® Avicena afirma que para cada cosa

1. Por lo tanto, cuando hablo de la critica de Suhrawardi
a los i ‘tibarat, me refiero a su critica del supuesto de
que tienen una realidad independiente de la mente.
Suhrawardi no quiere decir que debamos abstenernos
de usarlos. De manera similar, cuando hablo de negar
la realidad de los i tibarat, me refiero a esta realidad
independiente de la mente. Obviamente, i tibarat son
reales en la medida en que son conceptos en mentes
reales.

2. Por ejemplo, Wisnovsky, “Essence and Existence in
the Eleventh- and Twelfth-Century Islamic East,” y
Benevich, “The Essence-Existence Distinction.”

3. Por lo cual Avicena proporciona un argumento. Ver,
por ejemplo, Avicena, Sifa’: Ilahiyyat, ed. de Michael
E. Marmura (Provo: Brigham Young University Press,
2005), 1.5.9-11, 24-5; y al-Isarat wa-I-tanbihat, ed.
por J. Forget (Leiden: E. J. Brill, 1892), namat 4,
139-40. Otro contexto importante, y de hecho la
fuente probable, para la distincion fue el argumento
de Avicena contra el concepto mu ‘tazilite de cosas
no existentes (ashya’ ma 'diima); ver R. Wisnovsky,

contingente, el hecho de que exista su esencia
se debe a una causa distinta de la esencia,
porque la esencia por si sola no implica su
propia existencia. Si la causa de su existencia
fuera otra cosa contingente, tendriamos que
continuar con la cuestion. Y dado que una
regresion infinita de causas equivale a una
existencia sin fundamento, Avicena concluye
que debe haber una esencia que exista por
necesidad intrinseca, o una esencia que
conlleve su propia existencia, y este es Dios.*
La distincion también es crucial para la
famosa division tripartita de Avicena del
estado de las esencias, es decir, consideradas
en si mismas, en concreto y en la mente.’ Si
la misma esencia puede figurar en todas estas
consideraciones, la esencia en si misma debe
ser neutral con respecto a si existe en concreto
o en la mente. Esto, a su vez, sugiere que
existe una soélida distincion entre la esencia
y su existencia. Pero si la distincion es real
o valida, pero meramente conceptual, fue
la manzana de la discordia en el debate del
siglo XII. Una distincion real entre esencia
y existencia, en el sentido de dos bloques de
construccion metafisica fuertemente distintos,

Avicenna’s Metaphysics in Context (Ithaca: Cornell
University Press, 2003), 145-60; y Benevich, “The
Essence-Existence Distinction,” 204-6.

4. Avicena, [Sarat, namat 4, 140-2; para una discusion
mas extensa, vea Shifa’: llahiyyat VI11.1-4.

5. Avicenna, Shifa’: Madkhal, ed. por Ibrahim Madkour
et al. (Cairo: Imprimerie Nationale, 1952), 1.12, 65-6;
y Shifa’: llahiyyat V.1.

6. Lacuestion de si Avicena apoy6 una distincion real, y no
meramente conceptual, entre esencia y existencia sigue
siendo controvertida. Cf. Fazlur Rahman, “Essence and
Existence in Avicenna,” Medieval and Renaissance
Studies 4 (1958): 1-16, con Robert Wisnovsky, “Notes
on Avicenna’s Concept of Thingness (Say iyya),”
Arabic Sciences and Philosophy 10 (2000): 181-221;
idem, Avicenna’s Metaphysics in Context, 145-53;
Amos Bertolacci, “The Distinction of Essence and
Existence in Avicenna’s Metaphysics: The Text and
Its Context,” Islamic Philosophy, Science, Culture,
and Religion: Studies in Honor of Dimitri Gutas, ed.
de Felicitas Opwis and David Reisman (Leiden: Brill,
2012), 257-88; y Fedor Benevich, “Die gottliche
Existenz: Zum ontologischen Status der Essenz
qua Essenz bei Avicenna,” Documenti e studi sulla
tradizione filosofica medievale 26 (2015): 103-28.
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que juntos constituyen la cosa existente,
parece haber sido explicada por primera vez
por el contemporaneo y antiguo compaiiero
de estudios de Suhrawardi, Fahr al-Din al-
Razi (m. 606/1209).! Sin embargo, el respaldo
de Razi a la distincion real, al igual que la
critica de Suhrawardi, fue una posicion en un
debate que ya estaba alli para que se unieran.
Ninguno de los dos inici6 el debate.
Parece que el debate surgié cuando algunos
tedlogos ash‘aritas post-avicenianos, sobre
todo ‘Abd al-Malik ibn ‘Abdillah al-Guwayni
(m. 478/1085), adoptaron la idea inicialmente
mu'‘tazilita de ahwal (sg. hal) con el fin de
lidiar con los problemas relacionados con
los atributos de Dios.? Los ahwal son modos
adverbiales de ser que pertenecen a entidades
reales sin ser entidades por derecho propio.
Como no son entidades, los tedlogos creian
que no estan sujetos al principio del medio
excluido y que legitimamente se puede
decir que no existen y no son inexistentes.?
Esa clase intermedia fue util para resolver
problemas relacionados con los atributos de
Dios. Por ejemplo, los tedlogos sostuvieron
que el atributo de la eternidad (qidam) es
predicable no sélo de Dios sino también de
todos Sus otros atributos, incluido El mismo.
No obstante, si los atributos son entidades,
esto da lugar a una serie infinitamente
regresiva: la eternidad es eterna en virtud
de una eternidad de segundo orden, que
también debe ser eterna, etc. Para cortar la
regresion, Guwayni sostuvo que solo Dios y
Sus atributos de primer orden son entidades,
1. Wisnovsky, “Essence and Existence in the Eleventh-
and Twelfth-Century Islamic East,” 29-30; cf.

Benevich, “The Essence-Existence Distinction,” 208,
237-42.

2. Para conocer los pasos de este proceso, consulte Robert
Wisnovsky, “One Aspect of the Avicennian Turn in
Sunni Theology,” Arabic Sciences and Philosophy 14
(2004), 65-100; idem, “Essence and Existence in the
Eleventh-and Twelfth-Century Islamic East,” 32-40.

3. Sobre las teorias ash‘aritas de los ahwal, vea Fedor
Benevich, “The Classical Ash‘ari Theory of ahwal:

Juwayni and His Opponents,” Journal of Islamic
Studies 27 (2016), 136-75.

mientras que tener un atributo es un mero hal
que carece de un estatus metafisico propio.*
A principios del siglo V/XI, la nociéon de
hal se unid a la distincion aviceniana entre
esencia y existencia, asi como al debate sobre
los universales, y por lo tanto el concepto
inicialmente teoldgico se convirtid en una
nocion metafisica general.’ Aproximadamente
una generacién después de Guwayni, tal
teoria general de ahwal fue criticada, primero
parece ser por ‘Umar Hayyam (m. 517/1123),
y luego por Muhammad ibn ‘Abd al-Karim
al-Sahrastani (m. 548/1153), y es a este hilo
al que pertenece la critica de Suhrawardi. Una
caracteristica crucial de la version criticada de
la teoria de ahwal es la idea de que la verdad
de nuestras afirmaciones sobre el mundo
siempre se basa en una correspondencia
adecuada entre los términos de nuestras
afirmaciones y elementos metafisicamente
distintos de la realidad, ya sean substancias y
accidentes existentes o ahwal.® Tanto Hayyam
como Sahrastant reemplazaron ahwal con
i ‘tibarat existentes en la mente, confiando ya
en muchos de los argumentos que Suhrawardi
aplicaria mas tarde.

2. El argumento contra la

sustancialidad
El concepto de substancia que Suhrawardi
se propone criticar es bastante controvertido.
En su parafrasis, substancia es algo que

4. Wisnovsky, “Essence and Existence in the Eleventh-
and Twefth-Century Islamic East,” 32-40.

5. El uso mas general de ahwal esta atestiguado por los
informes de Salman ibn Nasir al-Ansari (m. 512/1118)
y los reportes de Muhammad ibn ‘Abd al-Karim al-
Shahrastani (d. 548/1153). Sobre este desarrollo, ver
Benevich, “The Classical Ash‘ari Theory of ahwal;”
idem, “The Metaphysics of Muhammad b. ‘Abd al-
Karim al-Sahrastani (d. 1153): Ahwal and Universals,”
en Islamic Philosophy from the 12th to the 14th
Century, ed. por Abdelkader Al Ghouz (Géttingen: V
& R unipress & Bonn University Press, 2018), 323-50;
y Wisnovsky, “Essence and Existence in the Eleventh-
and Twelfth-Century Islamic East,” 37-40.

6. Benevich, “The Classical Ash‘ari Theory of ahwal,”
154-8; “The Metaphysics of Muhammad b. ‘Abd al-
Karim al-Sahrastant,” 331-40.



existe externamente para que no subsista en
otro.! Luego agrega esta definicion con una
triple distincion entre diferentes tipos de
sustancias: las ejemplificaciones corporales
de especies infimae (como el ejemplo favorito
de un caballo), las partes metafisicamente
constitutivas de estas instanciaciones (es
decir, materia prima y forma), y substancias
incorpdreas (como los intelectos humanos y
celestiales).?

A pesar de esta familiaridad, el lector del
texto Hikmat al-israg pronto descubre que
la definicion de substancia solo se presenta
para refutar la afirmacion de que la substancia
puede proporcionar la base para el analisis
metafisico del ser. El argumento central que
Suhrawardi emplea para este proposito es que
la suposicion de que las sustancias son reales,
o que la sustancialidad es un constituyente real
de seres concretos, conduce a una regresion
infinita.

“Sabed que la sustancialidad no es nada que
se afiada a la corporeidad en concreto [...].”
En cambio, hacer (ga /) algo al cuerpo es
idéntico a convertirlo en sustancia, ya que,
segun nosotros, la sustancialidad no es mas
que la perfeccion de la quididad de la cosa
en el sentido de que es independiente de un
sustrato en su subsistencia. Los peripatéticos
lo han caracterizado (‘arrafithu) como no
existente en un sujeto, pero la negacion del

1. HI 1.3.3.52, 42-3; cf. 1IL.2.1, 232-3. Agrega que
las substancias no subsisten en otro por estar
“completamente difundidas” (‘ald sabili I-shuyii‘ bi-I-
kulliya) en él. Esta calificacion se hace para distinguir
las partes formales y materiales de las cosas concretas
de sus accidentes, que estan en sus sujetos por estar
“completamente difundidos en ellos”. También se
puede decir que la forma y la materia estan en el todo
del que son partes, pero no de esta manera de difusion
completa.

2. Suhrawardi, al-Masari* wa-l-mutarahat, en
Suhrawardi, Opera philosophica et mystica, vol. 1,
ed. by Henry Corbin (Estambul: Maarif matbaasi,
1945), 111.1.3, 220-1 (de ahora en lo adelante MM); y
HI 1.3.3.53, 43; cf. idem, Talwihat, ed. por Najafqult
Habibi (Teheran: Iranian Institute of Philosophy,
2009), II, mugaddima, 1, 177 (en lo adelante 7). Para
la clasificacion correspondiente de tipos de sustancias

de Avicena, vea Shifa’: llahiyyat 11.1.2-10, 45-8.

sujeto es negativa mientras que el existir (al-
mawgiidiyya) es accidental. Si su defensor dice
que la sustancialidad es otra cosa existente,
sera dificil para €l explicar y establecer esto
al oponente. Si fuera otra cosa existente en
el cuerpo, tendria existencia no en un sujeto,
por lo que se le atribuiria sustancialidad, y el
argumento volveria a la sustancialidad de la
sustancialidad, retrocediendo infinitamente.?
Hay dos fases en esta version del argumento.
Al principio, Suhrawardi niega que la
sustancialidad sea un constituyente real
de cosas concretas al cuestionar la validez
de su definicion. La substancia se define
apelando a la existencia (“lo que no existe en
otro”), y dado que la existencia es ajena (o
“accidental”) a la esencia de la substancia y
ya se ha argumentado que es un mero i tibar
en parrafos anteriores de la misma seccion,*
la substancia sera igualmente irreal como sus
definiens. Ademas, la definicion emplea un
atributo negativo como diferenciacion (“lo
que no existe en otro”), y las caracteristicas
negativas dependen necesariamente de la
mente que realiza la negacion.

Esto conduce a la densa segunda fase del
argumento. Segin Sams al-Din al-Sahraziri
(m. después de 687/1288), autor del primer
comentario de Hikmat al-israg, el peripatético
puede intentar defender la realidad de la
substancia comprometiendo el  estatus

3. HI1.3.3.67,49-50. El argumento de la regresion contra
la sustancialidad también figura en T III, mugaddima 2,
195; MM 111.3.6.99, 341-2; y 111.3.7.115, 366-7. Para el
argumento de la regresion contra i 7ibarat en general,
vea T Ill, mugaddima 2, 192-4; y MM 111.3.6.108-9,
355-9. Para i ‘tibarat particular, ver T1I1, muqaddima 2,
193-6 (existencia, unidad, modalidades); HI 1.3.3.56-
9, 45-6 (existencia); 1.3.3.61, 47 (unidad y ntmero);
I11.3.3.63, 48 (modalidades); 111.3.3.64, 49 (géneros).
El argumento de la regresion ya fue discutido por
Guwayni (Benevich, “The Classical Ash‘ari Theory
of ahwal,” 158-61), y fue fundamental para las criticas
de los ahwal de Khayyam y Shahrastant (Wisnovsky,
“Essence and Existence in the Eleventh-and Twelfth-
Century Islamic East,” 37-40; y Benevich, “The
Metaphysics of Muhammad b. ‘Abd al-Karim al-
Sahrastani,” 331-40).

4. HI1.3.3.56-60.

<
(5]
z
&
=]
>
w
S
w
a
§
-
w
=)
<
g
£
5
w
=
w
z
=
=
w
a
8
&
w
(5]
=
o
o

REVISTA DE FILOSOFIA ISLAMICA SQDRQ : 5]



REVISTA DE FILOSOFIA ISLAMICA SQ‘DRQ 52

epistémico de la definicion.! Dado que la
substancia es un género superior, no se puede
definir mediante un concepto mas general,
ni se le puede atribuir una diferenciacion
adecuada. Por lo tanto, todos los intentos
de definir la substancia tienen solo validez
pragmatica, y lo mejor que se puede hacer
es caracterizarla de una manera que aclare el
concepto al interlocutor y, por ende, que haga
que la realidad positiva de la substancia sea
mas facil de percibir. La sustancialidad seguira
siendo un constituyente metafisicamente
real de substancias individuales, aunque
sea indefinible. Sahraziri rechaza esta
defensa como un ejemplo de lo que ¢l llama
la costumbre peripatética de “postular
[supuestamente] realidades conocidas para las
muchas consecuencias desconocidas de las
declaraciones [de los propios peripatéticos].””
La cuestion de la definibilidad constituye
el trasfondo del argumento real. Segln
la reconstruccion de Suhrawardi de la
teoria peripatética, la sustancialidad es la
caracteristica por la cual una substancia
concreta (como un cuerpo) es una sustancia,
o algo que no estd en un sujeto. Ser una
caracteristica de un cuerpo no puede ser
constitutivo de la sustancialidad, porque si
la sustancialidad estuviera esencialmente
en un cuerpo, o en cualquier otra cosa,
la sustancialidad seria un accidente por
definicion y el cuerpo una sustancia por
accidente. Dado que esto es absurdo, la
sustancialidad debe ser una substancia por
derecho propio, lo que conduce a la regresion
infinita: si la sustancialidad misma es una
substancia, debe ser una sustancia porque
tiene sustancialidad en un segundo orden, y
asi ad infinitum. La conclusion natural es que
la sustancialidad es una nocién puramente
i ‘tibart, que existe s6lo en la mente y depende
de ella.

1. Shahraziiri, Sarh Hikmat al-isrdaq, ed. por Hossein Ziai
Torbati (Teheran: Institute for Humanities and Cultural
Studies, 2001), 1.3.3.67, 197.

2. Shahraziri, Sarh Hikmat al-israq, 1.3.3.67, 197.

Desde un punto de vista aviceniano, el
argumento es problematico porque hace la
suposicion altamente cuestionable de que las
caracteristicas constitutivas de las esencias
deben ser entidades por derecho propio.
Suhrawardi casi ignora la posibilidad de
que la sustancialidad sea constitutiva del
cuerpo en el sentido de que todos los cuerpos
la implican universalmente de la misma
manera que una especie implica su género —
una interpretacion que se acerca de manera
peculiar a la propia vision de Suhrawardi.’ Por
tanto, parece que en lugar del propio Avicena,
su objetivo inmediato fue la amalgama antes
mencionada de la metafisica aviceniana y la
teoria de ahwal. Sin embargo, curiosamente
Suhrawardi permanece en silencio sobre el
tema central de la discordia de los primeros
oponentes de esa teoria, a saber, que el ahwal
viola el principio del tercero excluso,* lo que
sugiere que ¢l representa una etapa posterior
y establecida en el desarrollo de la teoria de
la i‘tibarat. Pero los criticos anteriores del
ahwal también reconocieron que la teoria se
introdujo para resolver problemas metafisicos
urgentes, como el problema de los universales.
Estos motivos sobreviven en la discusion
de Suhrawardi sobre cual es quizas el
contraargumento mas potente a la afirmacion
de que la substancia es un concepto i tibari.

3. La verdad de las declaraciones
de i tibart

En al-Masari® wa -lI-mutarahat, Suhrawardi
introduce tres argumentos en defensa de la
existencia real del i tibarat. Segun el primer
argumento, nuestra distincion entre existencia
real y meramente imaginada es inexplicable
sin una distincion real correspondiente

3. Consulte la seccion 3 a continuacion. Esto también
fue reconocido por Mulla Sadra, al-Ta ligat ‘ala Sarh
Hikmat al-israg, ed. por Hossein Ziai (Costa Mesa:
Mazda Publishers, 2010), ad 1.1.3.67, 199-201.

4. No obstante, véase la seccion 3 siguiente. Suhrawardi
refuta el ahwal en su metafisica, pero esto es en un
contexto distinto de su discusion sobre el i ‘tibarat; ver,
por ejemplo, 7111, Mugaddima, 2, 175-6.



entre algo que tiene y no tiene existencia.!
Curiosamente, el segundo argumento se basa
en la ley del medio excluido. Los i tibarat
vienen en pares o conjuntos exhaustivos; por
ejemplo, si no hay posibilidad, entonces lo
que no tiene posibilidad debe ser necesario o
imposible. Pero si ese fuera el caso, no habria
cosas contingentes, lo que tiene consecuencias
devastadoras para la distincién aviceniana
entre Dios y el mundo creado por medio de
las modalidades.”

Si bien estos dos argumentos pueden ser
relativamente faciles de manejar por medio
de una interpretacion i tibari de los conceptos
relevantes,® el tercer argumento es mas
interesante, ya que plantea la cuestion de
como explicar el hecho de que para cualquier
objeto dado, algunos conceptos i tibar? son
evidentemente validos, pero otros igualmente
evidentemente invalidos.

Han dicho: Si estas cosas fueran predicados
intelectuales y no estuvieran entre los asuntos
que tienen realidad (/@ umiran fi dhawati
l-haqad’iq), la mente podria conectarlas con
cualquier quididad casual. Por lo tanto,
cualquier cosa que la mente asocie con
existir en concreto habria llegado a existir en
concreto.*

Aunque el concepto de substancia no se
menciona especificamente aqui, estd claro
que el argumento se refiere a los i tibarat
en general, incluida la sustancialidad. Por
tanto, si la sustancialidad fuera simplemente
i ‘tibart, podriamos clasificar las percepciones
como substancias de forma arbitraria. Por
ejemplo, no seria el caso de que yo percibiera
el manzano como una substancia porque es

1. MM 111.3.6.102, 344.11-5; el argumento ya fue
presentado por Juwayni (Benevich, “The Classical
Ash‘ari Theory of ahwal,” 156-7).

2. MMIIL3.6.102, 344-5.

3. MMIIL3.6.103, 346-7.

4. MM 111.3.6.102, 345; cf. Suhrawardi, Mugawamat,
en Suhrawardi, Opera metaphysica et mystica, vol. 1,
I11.36, 163 (en lo adelante M). En MM 111.3.6.102, 345,
Suhrawardi también se ocupa de otros dos argumentos,
pero dado que estos son especificos de la existencia y
las modalidades, me abstengo de introducirlos aqui.

una instanciacion de una especie maliforme
que soporta la variacion de sus atributos
accidentales. En cambio, también podria
concebirlo como una substancia porque tiene
cierta altura, porque estd a punto de florecer
0 porque esta a tres metros de mi ventana.
Aunque cada una de estas aplicaciones
arbitrarias del concepto de substancia se
superpone con el mismo conglomerado de
caracteristicas, las cosas que seleccionan
se muestran distintas tan pronto como el
arbol comienza a dar fruto o podo sus ramas
superiores. En términos generales, si la
distincion entre substancias y sus atributos
accidentales fuera arbitraria, las formas en
que los sujetos cognitivos individuales forjan
el mundo por medio de sus conceptos serian
completamente subjetivas, y no tendriamos
medios para decidirnos a favor de uno sobre
el otro.

Una forma tan extrema de nominalismo no es
una conclusion que Suhrawardi esté dispuesto
a sacar:

En cuanto al tercer argumento, es
decir, que digan que “si estos fueran
mentales, la mente podria conectarlos
a cualquier quididad de azar, y serian
verdaderos”, es falso. No es una
condicién para que un asunto mental
tenga una relacion igual con todas las
quididades. (Algo que esta siendo
particular no es un asunto mental?
[Sin embargo] no debemos conectarlo
a cualquier quididad que queramos,
pero [solo] a ciertas quididades de
las cuales es cierto debido a una
especificidad suya (husisiha), y
también por ser un género, ser una
especie (al-naw ‘iyya), imposibilidad,
y que es asi. La mente conecta
i ‘tibarat solo con aquello para lo que
observa que es adecuada debido a una
especificidad en las quididades (bima
yulahizu sulithaha lahu li-husisin li-

I-mahiyat).’

5. MMTIL3.6.103, 347.
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La postura de Suhrawardi es clara, aunque
no particularmente persuasiva: cada objeto
extramental tiene una especificidad que
determina qué i‘tibarat se le atribuyen
adecuadamente. Agrega que la mente de
alguna manera observa la idoneidad entre
un concepto i tibari y un objeto debido a
esta especificidad, pero es dificil ver como
la referencia a algo tan vago podria ser una
respuesta real a un problema sustancial. A
pesar de su vaguedad,' el mismo punto se
hace en el texto “Hikmat al-isrdq”, con una
calificacion adicional:

No es el caso de que, si algo es un predicado
mental, como la generalidad predicada de algo,
por ejemplo, entonces podemos conectarlo en
el intelecto a cualquier quididad de azar para
que sea verdadero. Més bien, [solo podemos
conectarlo] con lo que le conviene debido a su
especificidad (lima yaslahu lahu bi-husisihi).?
El pasaje tampoco nos da una pista sobre la
naturaleza de la especificidad, pero agrega
un punto aparentemente obvio pero crucial, a
saber, que la relacion de idoneidad concierne a
la verdad. Cualquiera que sea la especificidad
del objeto extra-mental, es especial porque
hace que la atribucion del concepto i tibari a
ese objeto sea verdadera. Esta capacidad de
“hacer la verdad” no puede explicarse por
medio de la correspondencia entre la mente
y el mundo, como enfatizan Suhraward1 y sus
comentaristas.’ El tratamiento mas extenso de

1. Quizas valga la pena sefalar que, consciente de esta
deficiencia, Mulla Sadra hace un extenso intento por
explicar esta especificidad por medio de su idea de
taskik en términos de existencia. (véase, Ta ligat ‘ala
Sarh Kitab hikmat al-israq, ad 1.3.3.56, 289-98; y ad
1.3.3.60, 306-14).

2. HIN13.3.68,51.

3. Ademas del siguiente pasaje de MM, ver de Qutb al-Din
Strazi, Sarh Hikmat al-israq, ed. por ‘Abdullah Narant
y Mahdi Muhaqqiqt (Teheran: Mu’assasah-i mutala‘at-i
islami, 1379 AH), ad I11.3.3.68, 192-3, 196-7, que parece
ser una extrapolacion de un punto hecho de pasada por
Sams al-Din Muhammad al-Sahraziirt (S'arh Hikmat
al-israq, ad 111.3.3.68, 197-9). Curiosamente, ambos al-
Sahraziiri (Sarh Hikmat al-israq, ad 111.3.3.68, 199) y
Qutb al-Din Sirazi (Sarh Hikmat al-israq, ad 111.3.3.68,
197-8) hablan de la caracteristica especial como un
“hacedor de la verdad” (haqq).

este problema es la respuesta a la siguiente
pregunta en la obra “Kitab al-Masari® wa
-l-mutarahat”

Cuando hemos separado
analiticamente  (fassalnahuma) en
la mente el significado general y
diferencial de una realidad simple,
como el negro, ;corresponden ambos
(yutabiga) al negro externo como
tal, o uno de ellos corresponde a
[una] cosa y la otra a otra cosa? Si
ambos corresponden al negro como
tal, no hay diferencia en el intelecto
entre los dos o entre cualquiera de
los dos y la forma del negro, pues
bajo este supuesto la forma del negro
corresponde al [negro] externo, al
igual que la diferencia por si solo y el

género por si solo.*

El oponente de Suhrawardi sostiene que a
menos que haya una distincion real entre los
constituyentes generales y diferenciales de un
objeto percibido, como una instanciacion del
negro, la distincion en la mente colapsara. Si
el objeto externo es absolutamente simple,
si los términos mentales distintos (la especie
“negro”, el género “color” y la diferencia
“absorbe la vista”) corresponden todos al
mismo objeto externo, y si la relacion de
correspondencia es transitiva y simétrica
(una suposicion implicita pero necesaria
para que el argumento funcione), entonces
los términos mentales resultan indistintos. Y
cuando introducimos el blanco en la imagen,
obtenemos el absurdo adicional de que el
blanco y el negro son indistintos; porque si el
concepto “color” corresponde tanto al blanco
como al negro, dado que la correspondencia
es tanto transitiva como simétrica, el concepto
“blanco” corresponde al negro.’
Curiosamente, la respuesta de Suhrawardi niega
que la teoria de la correspondencia de la verdad
pueda aplicarse directamente en todos los casos:

4. MMII1.3.7.115, 367.

5. Estosabsurdos se detallan en la seccion inmediatamente
siguiente (MM 111.3.7.115, 367-8).



Lo que dijiste en la pregunta sobre
la correspondencia (al-mutabaqa)
también es valido, pero no todo lo
que se predica de algo lo hace debido
a la correspondencia con una forma
concreta, porque la particularidad
se predica de Zayd, como lo es el
concepto de realidad en la medida en
que es la realidad, pero no son dos
formas pertenecientes a su esencia
ni a ninguno de sus atributos. En
cambio, son dos atributos suyos que
solo vienen a estar en la mente. Ahora
bien, la correspondencia entra en
consideracion en el caso de atributos
que tienen existencia en la mente,
pero también en concreto, como el
blanco y el negro, pero en el caso
de la realidad del color, la atribucién
es i'tibart (fi l-hagiga al-lawniyya
wasf i ‘tibari), y lo mismo en el caso
de géneros y diferenciaciones. Por
tanto, el negro es una realidad, cuya
existencia en el alma es como su
existencia en concreto, y no tiene
nada esencial en ninglin aspecto, ni

tiene partes.!

Algun contenido mental, por ejemplo, mi
concepcion del negro, es verdadero porque
corresponde a un objeto extra-mental. Por lo
tanto, Suhrawardi es realista por lo menos en
algunos conceptos. Pero lamentablemente,
al menos hasta donde yo sé, nunca afirma de
manera decisiva qué conceptos y por qué, los
toma por reales. No obstante, a la luz de los
comentarios dispersos que hace, parece que
acepta todas las especies infimae® realmente

2. Ver, especialmente, M 11141, 170-2, discutido en
la seccion 4 a continuacion; y la discusion de los
conceptos de negro y color en MM 111.3.7.115, 369.
Al aceptar la realidad del blanco y negro mientras
se rechaza la realidad del color, Suhrawardi esta
siguiendo el Risala fi l-wugiid de Khayyam 2, 103
(ed. Por Gholamreza Jamshid Nezhad Avval, Farhang
[1378 AH], 85-130), pero extiende la idea a especies
infimae sustanciales como el hombre, el caballo y el
agua.

instanciadas. Su verdad es una cuestion de
correspondencia entre la mente y el mundo.
Sea como fuere, la correspondencia directa o
inmediata no es el fundamento de la verdad
de muchos otros tipos de contenido mental.
Por ejemplo, los conceptos l6gicos, como que
este es una instanciacion particular del negro
o que tiene una realidad independiente de la
mente, no tienen contrapartes distintas que les
correspondan en el mundo extra-mental, y lo
mismo ocurre con las caracteristicas abstractas
genéricas y diferenciales del objeto, como ser
color o vision absorbente. Sin embargo, parece
intuitivamente plausible que los enunciados
constituidos por tal contenido puedan ser tan
verdaderos del objeto extra-mental como los
enunciados que son verdaderos debido a la
correspondencia. La carga de mostrar cémo
puede ser eso permanece en lo tedrico de
i ‘tibarfi.

Quizas en un intento relacionado, un poco
mas adelante en el mismo capitulo del Kitab
al-Masari* wa -l-mutarahat, Suhrawardi
afirma que los conceptos simples, como
“negro” y “blanco”, que son verdaderos por
correspondencia son “principios” (mabadi’)
paralos conceptosdei tibart,como el concepto
de género “color”. Ademas, dice que al menos
esos conceptos de i ‘tibari que son fitri, es
decir, aquellos que “innatamente” sostenemos
que son verdaderos de sus respectivos
conceptos “principales”, “terminan en ellos”.?
Esta terminacion en principios se interpreta
naturalmente en el sentido de la referencia de
conceptos i tibarty, por lo tanto, la condicion
de verdad de proposiciones relacionadas:
tales conceptos se refieren principalmente

3. MM 111.3.7.115, 369; y HI 1.3.4.105, 74. Téngase en
cuenta que por “innatamente” no quiero decir que estos
conceptos sean innatos al alma en el sentido de no estar
abstraidos de la percepcion sensorial. El caso es que
una vez adquiridos los conceptos de negro y color, no
podemos dudar de la aplicabilidad de este ultimo al
primero. Estoy de acuerdo con Seyyed N. Mousavian

“(Creia Suhrawardi en las ideas innatas como

conceptos a priori? Una nota”, Philosophy East and
West 64 [2014], 473-80; y Walbridge (A Response to
Seyed N. Mousavian”) ese fifri no denota un innatismo
mas fuerte que este para Suhrawardi.
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a los conceptos relevantes de primer orden
y, por medio de ellos, a objetos mundanos.
De la misma manera, las proposiciones que
incluyen conceptos de i tibari son verdaderas
en virtud de la verdad de las proposiciones
relevantes del “hacedor de verdad” de primer
orden, que a su vez son verdaderas porque
corresponden a estados de cosas reales en
el mundo extra-mental.! En términos de la
metafisica contemporanea, podriamos decir
que los conceptos de i #ibari se basan en esos
conceptos de primer orden.

Una respuesta tan general todavia deja
abiertas una serie de cuestiones cruciales.
En primer lugar, los ejemplos de blanco y
negro son especiales en el sentido de que son
simples datos de los sentidos, por lo que es
sensato decir que nuestro conocimiento de
ellos, asi como sus diferencias, es fitri.> Pero,
(qué pasa con los conceptos mas complejos
y sustanciales de especies infimae, como
‘caballo’ o “humano’? Parece que se requiere
mucho aprendizaje para su adquisicion y
que podemos equivocarnos en el proceso.
En segundo lugar, ¢la aplicacion de todos
los conceptos de i‘tibari a sus conceptos
de hacedor de verdad de primer orden es
tan sencilla como la aplicacién de “color” a
“negro”y “blanco”, o hay lugar para la duda 'y
el error en al menos algunos casos? Aplazaré
la primera pregunta para la siguiente seccion
del articulo, porque estd inmediatamente
relacionada con la cuestion del papel del
concepto de sustancia en la metafisica israg?
de Suhrawardi. Sin embargo, concluyamos
la presente seccion con una breve reflexion
sobre la segunda cuestion.

Suhrawardi afirma repetidamente que al
menos los conceptos i tibari de existencia y
cosa son fifri: tan pronto como me doy cuenta
de un objeto negro, no solo soy consciente
de forma natural de que esta coloreado, sino
también de que existe y que es algo.® Sin

1. Cf. MM1I1.3.7.115, 366-70.
2. MMIIL3.7.115, 369.

3. TL1.1, 4; 11, mugaddima, 1, 175. En sus comentarios

embargo, a diferencia del color, la existencia
y la coseidad no son constitutivas de la
esencia del objeto negro en el analisis 16gico.
Por lo tanto, la relacion de base o de creacion
de verdad entre los conceptos de primer orden
y los conceptos de i tibari debe adaptarse a
diferentes tipos de relacion. Es mas, tal vez
haya otros conceptos de i tibarl que no son
igualmente obvios, como las modalidades o
los conceptos de substancia y accidente. En
la medida en que podamos concebir debates
genuinos sobre su aplicabilidad, parece que se
requiere cierto grado de investigacion no solo
para adquirir los conceptos en primer lugar,
sino también para justificar su aplicacion a
cualquier concepto de primer orden dado.
Sin embargo, incluso si ese fuera el caso,
la relacion de base y creacion de la verdad
que estoy ofreciendo como solucion de
Suhrawardt al problema de la verdad de los
conceptos de i tibar7 todavia podria sostenerse
en un nivel general; solo en algunos casos la
relacion es obvia e inmediata, mientras que en
otros puede requerir una justificacion y pasos
argumentativos intermedios.

Estas preguntas mas detalladas requeriran
un estudio mas a fondo que retina diferentes
partes de los textos metafisicos de
Suhrawardi, en lugar de centrarse inicamente
en su tratamiento explicito de la cuestion del
i‘tibarat. A pesar de esto, no parece haber
ninguna razon prima facie por la que no
pueda llevarse a cabo tal andlisis. A modo de
contraargumento mas serio, alguien podria
decir que reconstruir la relacion entre i ‘tibart
y los conceptos de primer orden en términos
de fundamentacion y creacion de la verdad es
anacronico, porque hay una forma mas natural
de entenderlo: si los conceptos de i tibart son
verdaderos para los conceptos de primer orden

al Gltimo pasaje, Sa'd ibn Mansiar ibn Kammina
(m. 683/1284) agrega que es posible que todavia
necesitemos que se nos muestre la aplicabilidad de
un concepto fitri por medio de un argumento o un
“indicador” (tanbih) (Sarh al-Talwihat, ed. por N.
Habibi, 3 vols [Teheran: Mirath-e maktab, 2009], 111,
4,11-2).



que son verdaderos por correspondencia,
parece que naturalmente caen en la clase
que los logicos arabes comiinmente llaman
inteligibles secundarios (ma ‘qilat zaniyya).
Ahora, Avicena restringe este término
a conceptos especificamente logicos de
segundo orden, como ‘universal’, ‘particular’,
‘género’, ‘especie’ o ‘diferencia’,! y con la
excepcion de un pasaje, Suhrawardi parece
haber seguido su ejemplo.? Sin embargo, es
cierto que después del siglo VI/XII, se habla
comunmente de los i tibarat como inteligibles
secundarios, y esto finalmente conduce a
una distincion entre inteligibles secundarios
filosoficos (falsafi) y légicos (mantiqi).’
(Por qué no debemos seguir la tradicion,
simplemente?

No tengo ninguna objecion en llamar
filosoficos inteligibles secundarios a los
conceptos de i #ibari. La pregunta es, ;cOmo
nos ayuda esta etiqueta a comprender el
problema subyacente? AUn habria que
explicar como los inteligibles secundarios
se relacionan con los inteligibles primarios,
o conceptos de primer orden, y coémo los
inteligibles  secundarios  filosoficos  se
diferencian de los 16gicos a este respecto. En
palabras de Fedor Benevich, “[uno] podria
preguntarse como la existencia”, por ejemplo,

1. Avicenna, Shifa': Madkhal, 1.2, 15; cf. Sifa’: llahiyyat
1.2.4, 7. Para estudios, véase A. I. Sabra, “Avicenna

on the Subject Matter of Logic,” The Journal of

Philosophy 77 (1980), 746-64; y Khaled El-Rouayheb,
“Post-Avicennan Logicians on the Subject Matter
of Logic: Some Thirteenth-and Fourteenth-Century
Discussions,” Arabic Sciences and Philosophy 22
(2012), 69-90.

2. En MM 111.3.6.103, 347, Suhrawardi dice que la
coseidad es un inteligible secundario.

3. Para dos ejemplos relativamente tempranos, ver Ibn
Kammina, Sarh al-Talwihat, ad 111, mugaddima,
2, 11; y Nasir al-Din al-Tusi, Tagrid al-‘aqa’id, ed.
por ‘Abbas Muhammad Hasan Sulayman (El Cairo:
Dar al-ma'rifa al-jami‘iyya, 1996), 1.1, 65, 69. No
hay un estudio exhaustivo del surgimiento de la
distincion entre inteligibles secundarios filosoficos y
logicos, pero se proporciona una encuesta util en la
obra de Mohammad Fanaei Nematsara, Secondary
Intelligibles: An Analytical and Comparative Study
on First and Second Intentions in Islamic and Western
Philosophy (MA tesis, McGill University, 1994).

“puede ser el tema de la metafisica si es un
inteligible secundario”.* Y, sin embargo, no
parece haber un solo pensador en la tradicion
islamica posterior dispuesto a excluir los
conceptos de i ‘tibarT del analisis metafisico.
Por el contrario, los pensadores posteriores
comunmente estan de acuerdo en que, aunque
el analisis que se produce de los distintos
conceptos de i tibari depende de la mente, la
validez de aplicarlos a conceptos de primer
orden no lo hace, y debido a esto, su estudio
no se reduce a un mero analisis conceptual,
pero constituye una auténtica investigacion
metafisica.

Por lo tanto, la critica de Suhrawardi a
i ‘tibarat se basa en un alejamiento metafisico
de una visién robustamente realista sobre
todos nuestros conceptos cientificamente
validos hacia un realismo moderado que
distingue entre conceptos que corresponden
a distintos constituyentes de la realidad
independiente de la mente y conceptos que
estan fundamentados y hechos verdaderos por
el primero. Si mi interpretacion va por buen
camino, la distincion viene con una teoria de
coémo los dos tipos de conceptos se relacionan
metafisicamente entre si. Esta teoria le da a
Suhrawardi la base para un analisis metafisico
de las relaciones conceptuales que va mas alla
del mero registro de distinciones intencionales
entre conceptos extensionalmente idénticos.’
Por ejemplo, es cierto que el concepto de
sustancia es extensionalmente idéntico a la
conjuncion de todos los conceptos sustanciales
de especies infimae, y también es cierto que
el concepto de sustancia es intencionalmente
distinto de cada concepto de especie
infimae. Pero como muestra el andlisis de
Suhrawardi, esto no es todo lo que podemos

4. Benevich, “The Essence-Existence Distinction,” 220
(fn. 59).

5. La formula de la identidad extensional pero la
distincion intencional fue introducida por Robert
Wisnovsky en sus brillantes analisis contextuales de
la distincion aviceniana entre esencia y existencia
(Avicenna’s Metaphysics in Context, 152-3) y su
recepcion (“Essence and Existence in the Eleventh-
and Twelfth-Century Islamic East”).
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decir acerca de su relacion, porque también
sabemos que el concepto de especie infimae,
a diferencia del concepto de sustancia, tiene
un corresponsal distinto en el mundo, y que
debido a esta diferencia los dos conceptos
estdn en una relacion jerarquica entre si:
la ‘sustancia’ estd implicada o se basa en el
concepto de especie infimae. En el analisis
final, seria un error tomar la critica matizada
de Suhrawardi del i tibarat por su rechazo
rotundo. De la misma manera, no deberiamos
etiquetar a Suhrawardi como nominalista o
conceptualista puro y simple,! porque aunque
es un conceptualista sobre algunos conceptos
(el i‘tibarat), es un realista sobre otros (la
especie infimae) y tiene una teoria de como
los conceptos independientes de la mente se
basan en los reales. En la siguiente seccion
final trato de argumentar que esto es cierto
también para la metafisica isragr que presenta
en la segunda parte del texto Hikmat al-israq.

4. La substancia obscura

Un objetivo subyacente en la critica de
Suhrawardi de la substancia y otros conceptos
de i‘tibart puede haber sido despejar el
espacio conceptual para una alternativa a
la metafisica peripatética. El fundamento
de la nueva metafisica se establece en la
segunda parte de la obra Hikmat al-israq, que
comienza con la introduccion axiomatica del
concepto de luz (nir) definido como zuhiir,
es decir, “manifestacion” o ‘“aparicion”.
En este sentido fundamental, la luz o la
aparicion no se pueden explicar, describir
o definir por medio de ninguna otra cosa? —
en cambio, proporciona el fundamento para

1. Pace Walbridge, The Leaven of the Ancients, 3, 78-9,
169,y 196.

2. HI 11.1.1.107, 76. Todo lo que podemos hacer para
caracterizar el concepto de luz es seflalar casos
paradigmaticos de aparicion, como la conciencia de
nosotros mismos o la aparicion de nosotros mismos (H/
11.1.5.114-20, 79-83). Para un extenso analisis, véase
Jari Kaukua, Self-Awareness in Islamic Philosophy:
Avicenna and Beyond (Cambridge: Cambridge
University Press, 2015), 124-60.

la explicacion de todas las demas cosas. En
consecuencia, la luz no es la aparicion de nada
mas; en particular, no es la apariciéon de nada
parecido a la sustancia, sino la aparicion como
tal, pura y simplemente. En otras palabras,
podemos decir que Suhrawardi comienza
identificando el ser con el ser conocido: en el
nivel fundamental, ser es aparecer.

Mas adelante en el trabajo, Suhrawardi sitiia
este fundamento en un marco emanantista:
hay una fuente de toda luz, que en la
sobreabundancia de Su luminosidad da lugar a
una serie de luces adicionales, de una manera
familiar en la cosmologia de Avicena.® Sin
embargo, hay dos desviaciones importantes.
En primer lugar, Suhrawardi enfatiza que la
diferenciacion de luces es exclusivamente bi-
I-taskik, es decir, todas las diferencias entre
ellas pueden reducirse a grados de perfeccion
y deficiencia comparativas,® sin necesidad
de ninguna esencia distinta de la luz. En
segundo lugar, sostiene que el numero de
luces es innumerablemente mayor que el de
los intelectos celestiales en el sistema menos
poblado de Avicena, porque afirma que debe
haber una luz correspondiente a cada una de
las estrellas fijas en la esfera mas externa.
Esta explosion de multiplicidad en el orden
de emanacion se explica por medio de una
intrincada serie de difracciones, reflejos y
conjunciones de luces, que da lugar a un
complejo sistema de relaciones verticales (o
jerarquicas) y horizontales entre luces.® Los
detalles relacionados con esta serie siguen
siendo esquematicos y, a modo de conclusion,
Suhrawardi confiesa que, por ejemplo, el
orden intelectual que subyace a la disposicion
visible de las estrellas fijas no puede ser
abarcado por el conocimiento humano.®
Para un metafisico con preocupaciones mas

3. HI11.2.9.150, 90. En este nivel, la luz que emana es
intelectual — o para usar los términos de Suhrawardi,
“luz pura”.

4. HITL1.7-8.125-7, 85-6; y 11.2.2.136-8, 91-2.
5. HITL2.9,99-104.
6. HITL2.10.158, 104.



generales, sin embargo, es suficiente saber
que su resultado es un mundo comprensivo de
formas platonicas.

Esta teoria de las formas estd disefiada
para evitar los rasgos de la metafisica
peripatética que Suhrawardi ha criticado en
su discusion sobre el i ‘tibarat. Las formas
no son quididades avicenianas distintas que
determinan la existencia, sino de una y la
misma luz en grados relativos de perfeccion.
Del mismo modo, no estan sujetos a un
analisis categodrico y, finalmente, cada forma
es estrictamente una en si misma en el
sentido de que no tiene constituyentes mas
basicos. Aunque las formas son productos
de las difracciones, reflejos y conjunciones
de luces jerarquicamente superiores, estas
luces superiores no son sus constituyentes
de la misma manera que los géneros y las
diferenciaciones son constituyentes de las
especies. Para aclarar este punto, Suhrawardt
usa la analogia de la luz fisica, argumentando
que asi como las luces de varias lamparas
pueden fusionarse en una sola luz, en la que
las contribuciones respectivas de las lamparas
son inseparables, las luces igualmente
incorpéreas pueden fusionarse en una forma
que no tiene partes metafisicas.?

Todo muy bien, pero ;como se relacionan
las formas con cosas concretas? Para darle
sentido a esto, Suhrawardi ha introducido
anteriormente  un  marco  ontoldgico
quintuple que consiste en luces puras y
luces accidentales, sustancias obscuras y sus

1. HI 11.2.9.152-3, 100-2; cf. 11.2.12.167-70, 108-10.
Suhrawardi usa varios términos bastante extravagantes
de las formas, como “sefior del idolo de la especie”
(rabb al-sanam al-naw T) o “sefior del talisman” (sa@hib
al-tilism), pero a continuacion, me cefiré a la forma
para evitar una alienacion innecesaria. Sobre las formas
en Suhrawardi, ver Rudiger Arnzen, Platonische Ideen
in der arabischen Philosophie: Texte und Materialien
zur Begriffsgeschichte von suwar aflatiniyva und
muthul aflatiniyya (Berlin: de Gruyter, 2011), 119-50;
y Fedor Benevich, “A Rebellion Against Avicenna?
Suhrawardi y Abu [-Barakat en ‘Platonic Forms’
and ‘Lords of Species,”” Ishraq: Islamic Philosophy
Yearbook, en preparacion.

2. HII11.2.9.152, 100.

estados sombrios, y lo que ¢l llama “barreras”
(barazih, sing. Barzah):

Las cosas se dividen en [lo que] es luz
y brillo (daw’) en su propia realidad,
y en lo que no es luz y brilla en su
propia realidad. [...] La luz se divide
en aquello que es un estado de otro,
es decir, luz accidental, y en luz, que
no es un estado de otro, es decir, luz
incorpdrea o luz pura. Lo que no es
luz en su propia realidad se divide en
lo que es independiente de un sustrato,
es decir, la substancia obscura (al-
gawhar al-gasiq), y en lo que es un
estado de otro, es decir, el estado
sombrio (al-hay’a al-zulmaniyya).
La barrera es el cuerpo, y se describe
como una substancia a la que se
apunta ostensivamente (yugsadu bi-I-
isara). [...] Si se corta la luz de una
barrera, no necesita nada mas para
obscurecerse, por lo que estas barreras

son substancias obscuras.’

Si las formas son luces puras, parece natural
concebir sus instancias individuales como
luces accidentales. Cuando una luz accidental
aparece sobre una sustancia obscura,
convierte a la sustancia en una barrera. La
barrera es una entidad intermedia entre la luz
y la obscuridad, o lo que aparece y lo que por
definicion no puede aparecer. Para recurrir a
un simil, la sustancia obscura es como una
pantalla en la que aparece la luz accidental: asi
como la luz accidental requiere de la pantalla
como condiciéon necesaria para brillar sobre
otra,* la pantalla s6lo se puede ver cuando
esta iluminada. Por lo tanto, la barrera no es
realmente un quinto tipo de entidad, sino el
punto de encuentro de la luz accidental y la
sustancia obscura, pero al mismo tiempo es la
unica forma en que cualquiera de ellos puede

3. HI 11.1.3.109, 77; Un estudio so6lido del marco
conceptual de la ontologia ligera de Suhrawardi
es Nicolai Sinai, “Al-Suhrawardi’s Philosophy of
Illumination and al-Ghazali,” Archiv fiir Geschichte
der Philosophie 98 (2016), 272-301.

4. HII.1.3.110, 77-8.
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aparecer. La luz no sera accidental a menos
que haya otra que funcione como barrera,
mientras que la sustancia no puede aparecer
a menos que esté iluminada y, por tanto, una
barrera.

La caracteristica sorprendente de esta
ontologia es que la sustancia que Suhrawardi
habia relegado al estado de un concepto
i‘tibart regresa rapidamente. Es mas, la
descripcion de la barrera como un punto de
encuentro entre la luz emanada y la obscuridad
receptiva no es completamente diferente de la
teoria aviceniana de la generacion de cosas
contingentes sublunares. Para Avicena, las
ejemplificaciones de las formas de especies
aristotélicas emanan del intelecto activo
s6lo cuando la materia sublunar esta lo
suficientemente preparada para recibirlas,
de modo que el sustrato material y la
ejemplificacion individual de la forma sélo

' — como la luz

pueden actualizarse juntos
accidental y la sustancia obscura cuando se
encuentran en la barrera. Pero a pesar de estas
similitudes, existe una diferencia crucial entre
los relatos de entidades concretas de Avicena
y Suhrawardi. Avicena estd firmemente
comprometido con la idea de que tanto la
substancia individual como la materia y la
forma que la constituyen son cosas reales y
metafisicamente distintas, independientes de
la mente que las piensa. Para Suhrawardi, por
el contrario, solo la luz incorporea que aparece
en otro es independiente de la mente. Fiel a su
discusion anterior del i #ibarat, sostiene que
“la sustancialidad de la substancia obscura es
intelectual y su obscuridad privativa”, y que la
sustancia obscura “no existe en la medida en
que es asi”, es decir, en la medida en que es
una substancia.’

Entonces, ;jpor qué reintroducir el concepto
de substancia en primer lugar? Para
responder a esta pregunta, volvamos al
1. Avicena, Sifa’: al-Sama‘ al-tabi‘i, ed. por Jon

McGinnis (Provo: Brigham Young University Press,
2009), 11.1.5, 15; y Sifa’: llahiyyat 11.2-3, 48-63.

2. HIIL2.4.111,79.

relato de Suhrawardi sobre las sustanciales
especies infimae. De particular interés a este
respecto es un pasaje intrigante en el Kitab
al-Mugawimat, un conjunto de objeciones y
respuestas recopiladas como un apéndice del
Talwihat al-Luwhiyyah wa -I-*arsiyyah. En un
contexto que trata con el i tibarat, Suhrawardi
participa en una discusion sobre las especies
infimae simples y compuestas y la forma en
que se perciben:

La esencia de reconocer (ma ‘rifa)
especies en [cosas] simples es que
lo que se toma como especie tiene
una perfeccion de quididad [tal que
la quididad] no se divide, excepto
por relaciones, ejemplos [siendo]
negro, cuerpo o alma humana. Lo
que va mas alla de eso es compuesto.
[Estos] pueden ser naturales, como
caballos, humanos o agua. El criterio
(dabit) para que estas sean especies
es la perfeccion (kamaliyya) [tal que]
incluso si imaginas (tawahhamta) que
lo que esta mas alla sea reemplazado,
las identidades naturales (huwiyyat)
permanecen, ejemplos [siendo] la
blancura de Zayd o el negro de un
caballo. [La especie compuesta]
puede [también] ser no natural, como
la silla.?

Los objetos primitivos de la percepcion
sensorial, como el negro, el cuerpo como
un todo continuo tridimensional o el alma
humana, se perciben como simples, lo
que significa que al percibirlos, no somos

conscientes de ninguna caracteristica

constitutiva.* Ya hemos discutido el caso del

3. MIIL41, 170-1.

4. Una interpretacion alternativa es que, por simplicidad,
Suhrawardi significa la ausencia de constitucion
metafisica. Estos dos tipos de simplicidad, epistémica
y metafisica, no necesitan descartarse entre si, por
supuesto. Pero dado que Suhrawardi excluye la
constitucion metafisica de las cosas compuestas que
menciona aqui (ver, por ejemplo, M 111.41, 171-2, con
la humanidad como ejemplo), parece natural pensar
que tiene en mente la simplicidad y la composicion
epistémicas aqui. Sin embargo, Suhrawardi parece



negro y hemos visto que para Suhrawardi,
las ejemplificaciones concretas del color
son casos paradigmaticos de percepciones
simples. La simplicidad del alma humana
(nafs) tampoco es controvertida, ya que la
percepcion inmediata del alma significa ser
consciente de uno mismo, lo que Suhrawardi,
siguiendo a Avicena, considera un rasgo
primitivo de la experiencia humana.' El caso
del cuerpo parece mas dificil, pues se podria
objetar que un todo continuo tridimensional
esta constituido por entidades geométricas
mas basicas, como planos bidimensionales.
Sin embargo, Suhrawardi probablemente
quiere decir que no es asi como percibimos
principalmente los cuerpos. En cambio, los
percibimos como simples, y solo en el analisis
mental podemos definir el concepto de cuerpo
por medio del concepto de plano.

Sea como fuere, para nuestro interés la clase
de especies mas interesante es la de las
compuestas, cuyos tres ejemplos son casos de
especies infimae sustanciales. Se caracterizan
por perdurar a través de la variacion de sus
caracteristicas, como se esperaba de las
substancias, siendo un ejemplo evidente un
ser humano cuya identidad permanece intacta
a través de un proceso de bronceado. Mas
adelante en el mismo parrafo, Suhrawardt
sostiene que los conceptos de especies infimae
tanto del tipo simple como del compuesto, a
diferencia de sus constituyentes genéricos
y diferenciales, tienen correlatos reales
independientes de la mente: “La especie [de
animal] es una quididad que ocurre [es decir,
no un mero i tibar], que no esta especificado
por nada aparte de las relaciones, excepto (/@

reconocer dos tipos de composicion metafisica:
composicion en el sentido de constitucion (que €l
descarta) y composicion de dos entidades distintas,
con la composicion de un ser humano en cuerpo y
alma como ejemplo. El ultimo tipo de composicion
podria estar referido aqui, pero dado que el agua se
menciona junto con el hombre y el caballo, esto parece
inverosimil. Sobre el agua como especie substancial,
véase también MM 111.2.5.60, 290-1.

1. Cf. M 11156, 186; Para una discusion general, véase
Kaukua, Self-Awareness in Islamic Philosophy, 104 -23.

yuhassisuha ma ward’a l-idafa illd) cosas
que [pueden] estimarse para ser reemplazado
con las identidades naturales (huwiyyar) que
permanecen sin ellas.”® Especifica que estas
cosas son reales sélo cuando se consideran
naturalezas, mientras que si se las concibe en el
analisis categorico como especies constituidas
por géneros y diferenciaciones, son i tibari
como sus constituyentes genéricos |y
diferenciales. No obstante, como naturalezas,
bastan para fundamentar la relacion de
correspondencia entre los conceptos de
especies de primer orden y el mundo, y asi
proporcionar los hacedores de verdad a los
conceptos genéricos y diferenciales.

Pero, (qué quiere decir Suhrawardi cuando
dice que la naturaleza substancial “no
estd especificada por nada aparte de las
relaciones”? Esto se explica al final del parrafo
de una manera que vincula la discusion del
Mugawamat con nuestra pregunta sobre el
papel de la substancia en la metafisica isragr.
Suhrawardr dice:

Llamamos la atencioén sobre nuestro
dicho “aparte de las relaciones” sobre
las especies, ya que las relaciones
[entre] simples accidentes no se
pueden imaginar (tawahhumuha) para
ser reemplazadas con las identidades

(huwiyyat) permaneciendo iguales.?

La cuestion es que las naturalezas
sustanciales, como la humana, el caballo o el
agua, son perceptibles sdlo como relaciones
estructurales duraderas entre variables
sensibles primitivas. Para decirlo de otra
manera, las relaciones entre las variables
sensibles relevantes deben perdurar mientras
la naturaleza permanezca, pero los valores
de las variables pueden cambiar.* Al mismo

2. MI1I1.41,172.

3. MIIL41,172.

4. Esto captura una de las caracteristicas de la sustancia
mencionadas en MM 111.2.1.22, 232. Notese que esta
explicacion de la substancia en términos de relacion
so6lo concierne a nuestra percepcion de las substancias,
no equivale a una reduccion metafisica de sustancia a
relacién. De hecho, en el relato de Suhrawardi sobre
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tiempo, la relacion compuesta solo puede
percibirse a través de los rasgos perceptibles
primitivamente que estan interrelacionados en
ella. Es mas, para percibir la permanencia de
la relacion, lo cual es una condicion necesaria
para la distincion entre la naturaleza y sus
rasgos accidentales, hay que combinar los
dos aspectos de variacion y estabilidad. La
pregunta es, ;esta distincion y combinacion
simultanea de los dos aspectos sin los
conceptos de substancia y accidentes, es
posible?

En este sentido, la sustancial especie
infima del Kitab al-Mugawimat se acerca
intrigantemente a la substancia obscura del
Hikmat al-isrdaq. Su resistencia no se percibe
en ningun momento, sino que simplemente
se asume que se mantiene diacréonicamente
a pesar del cambio de las caracteristicas que
aparecen de inmediato. Como no se percibe,
es obscuro y nunca puede aparecer como tal;
y dado que esta suposicion de sustancialidad
se basa en un concepto de la mente que
percibe, es i'tibari. Todavia, el supuesto
de sustancialidad parece necesario para la
percepcion humana de una parte importante
de la realidad, a saber, las ejemplificaciones
individuales de las formas sustanciales.
Permitanme dilucidar esta idea por medio de
un ejemplo. Considere un caballo individual
concreto. En términos de Suhrawardi, es la
aparicion de la forma platonica de la equinidad
en y para otro, es decir, en la sustancia
obscura de este individuo, para ti que lo estas
considerando. Ahora bien, considerada en si
misma y como idea platonica, la equinidad
es una presencia atemporal y plenamente
actualizada de todos los rasgos propios
de la perfeccion equina. Pero encontrado
en otro, como un caballo individual, la
equinidad se extiende en el tiempo de una

el andlisis de categorias peripatéticas, las relaciones
son estables (garr) pero siguen siendo el “mas débil de
los accidentes” (7 II1.1, 182; 111.3.5, 249; MM 111.2.4,
272), y como tal, apenas capaz de ser el fundamento
metafisico de la substancia. Ademas, los conceptos
tanto de relacion como de substancia son i ‘tibari.

manera substancial que se desarrolla y
florece en la perfeccion como un caballo
(equino) a lo largo de su existencia.! Pero las
caracteristicas inmediatamente perceptibles,
que varian constantemente, a través de las
cuales aparece la equinidad, solo pueden
aparecer de manera parcial y consecutiva
en el caballo individual. Por ejemplo, la
potencia y la velocidad del caballo son
simplemente implicitas o potenciales cuando
pasta en la grama. Si tuviéramos acceso a
la forma del caballo tal como aparece en si
misma, todas estas caracteristicas aparecerian
simultdneamente, pero cuando la equinidad
se nos aparece en el barzah de una sustancia
obscura, la simultaneidad se rompe en una
serie de apariciones reales y potenciales.
Podemos percibir el todo en la instancia solo
por medio del concepto de sustancia, o la
relacion invariable entre las caracteristicas
simples cambiantes en términos del Kitab
al-Mugawimat, que suponemos que se
manifestara en la instancia.

Por lo tanto, a pesar de su negacion de la
realidad de sustancialidad independiente
de la mente, Suhrawardi necesita la
nocién de sustancia para explicar aquellas
caracteristicas que son cruciales para que una
luz accidental aparezca en otro y a otro, pero
que no pueden derivarse de aparecer solo. La
aparicion momentanea del caballo en el pasto
no puede delatar su comportamiento futuro
en la pista de carreras. Pero aunque nuestra
percepcion del caballo individual como una
cosa que perdura en el tiempo depende de
subsumir su apariencia bajo el concepto de
substancia, desde el punto de vista metafisico
la identidad de la cosa no se debe a ninguna
sustancialidad constitutiva — sélo la forma
del caballo tiene ese tipo de poder causal.?
En el contexto de israqr, la sustancialidad ya
no es el fundamento de la metafisica, sino
Ict MM el

2. Véase la discusion de la causalidad metafisica que
sigue a la introduccion de las nociones de substancia
obscura y luz accidental en /7 11.1.3.110, 77-8.



que se requiere para dar cuenta de un cierto
modo de aparicién, a saber, la aparicion de
objetos concretos distintos de nosotros. En
este papel restringido, la dependencia mental
de la sustancialidad ya no es un problema,
porque ese modo de aparecer depende en si
mismo de la mente, o en las propias palabras
de Suhrawardi, “quien no es consciente de
si mismo no puede ser consciente de otro.”
Aparecer como un objeto requiere un sujeto al
que le aparece el objeto.

5. Conclusion: ;conceptos

trascendentales de iSraqi?

El estatus atribuido a una nocién de i tibar7 en
la metafisica de la luz de Suhrawardi no es de
ninguna manera exclusivo de la sustancia. Hay
pasajes en los que admite que los conceptos
modales, el concepto de existencia o los
conceptos de esencia, realidad y quididad son
cruciales para la percepcion adecuada de la
realidad extramental, aunque estos conceptos
no tienen contrapartes distintas en ella.? A
través de estos conceptos podemos concebir
aspectos de las cosas concretas, como su
contingencia y la creacion implicada, que son
verdaderos aunque nunca puedan aparecer
en concreto. Ademads, es s6lo por medio de
conceptos i tibari como ‘relacion’, ‘género’,
‘diferenciacion’ y ‘especie’ que podemos
articulary conocer las similitudes y diferencias
entre cosas individuales en las cuales se basan
nuestras ciencias. Y como hemos visto, los
conceptos de i tibart estan todos basados en
conceptos de especies infima, que a su vez
son verdaderos por correspondencia con la
realidad independiente de la mente.

Por otro lado, la nocidén central isragi de

1. HINL1.6.121, 84.

2. Cf. T 1IL.1.4, 217-8 (posibilidad); MM 111.3.6.101,
343-4 (posibilidad y existencia); I11.3.6.112, 361-2
(quididad, realidad y esencia). Curiosamente, Sams al-
Din Muhammad al-Sahrazari, Rasa'il a.\v‘-Sagrari/l al-
ilahth V.1.4, ed. por Najafquli Habibi (Teheran: Iranian
Institute of Philosophy, 2006), I11.210-211, afirma que
los i ‘tibarat son indispensables para la ciencia y que
deben considerarse como una bendicion de Dios.

luz pura, como la de las formas platdnicas,
se describe como “luz en si misma y para si
misma” (fi nafsihi li-nafsihi), mientras que
la luz accidental es luz en si misma pero
para los demas (li-gayrihi).* Asi, las luces
accidentales estan ahi solo en la medida en
que haya un sujeto distinto de la fuente de
esa luz que pueda percibirlas. La metafisica
de isragr es, por tanto, una especie de
fenomenalismo. Pero para ser una alternativa
viable a la metafisica de la substancia
aviceniana, debe poder salvar las intuiciones
que corroboran esta ultima. Si tuviera
que fundar la metafisica de nuevo en un
concepto fenomenal como ‘aparicion’, una
forma poderosa de convencer a sus lectores
peripatéticos seria acomodar su punto de vista
en su nuevo sistema, particularmente si se
percibe que ese punto de vista se desempefia
especialmente bien en términos de nuestra
ontologia cotidiana de sustancias robustas.
Quiero sugerir que es este tipo de explicacion
reductiva de la que depende la filosofia israqr
de Suhrawardt: si, la metafisica peripatética
describe acertadamente el mundo tal como
nos aparece, so6lo que no debemos confundir
esa apariencia con los fundamentos de la
realidad.

A la luz de estas consideraciones, llego
a la conclusion de que, de hecho, es util
pensar en el i tibarat de Suhrawardl como
conceptos trascendentales. Pero a diferencia
de las categorias trascendentales kantianas,
que marcan los limites del pensamiento y

3. HI1.2.6.121, 83. La segunda parte de esta descripcion
es ambigua y también podria traducirse como “debido
a si mismo” o “debido a otro”, denotando algun tipo
de relacién de dependencia. Sin embargo, creo que la
traduccion epistémica esta garantizada por el contexto,
ya que mas adelante se usa la misma preposicion, y
aparentemente exactamente en el mismo sentido
técnico, para denotar sin ambigiiedades el sujeto al que
aparece una luz. Suhrawardi escribe (HI 11.1.6.121,
84): “;Coémo podria aparecer algo a [una barrera]
(vazhuru lahu), cuando no hay duda de que alguien
a quien se le aparece algo (man yazhuru lahu Say’)
[debe] aparecer a si mismo en si mismo (yakiina li-
nafSihi zuhtir fi nafsihi)? Aquel que no es consciente de
si mismo no puede ser consciente de otro (/@ yash ‘uru
gayrahu man 1a Su ‘ar lahu bi-dhatihi).”
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el conocimiento, los i‘tibarat se aplican
a la entrada de una realidad con la que
tenemos algun conocimiento inmediato y
cuya verdadera naturaleza podemos conocer
independientemente de las suposiciones de
i ‘tibari. Aunque Suhrawardi es abiertamente
escéptico sobre nuestra posibilidad de conocer
exhaustivamente el reino de las formas
platonicas, al menos sabemos que existen
y que son los principios del mundo que
percibimos. Quizas haya incluso una manera
de conocer estas formas directamente a través
de la experiencia (bi-I-musahada), totalmente
incondicionada por el i tibarat. Sin embargo,
si la reconstruccion que he esbozado estd en
alglin lugar en el camino correcto, Suhrawardt
parece haber sentido una necesidad genuina
de acomodar la metafisica peripatética en
el sistema iSragi como una descripcion de
precisa amplitud del mundo tal como aparece
ante nosotros.
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I Introduccion

ste articulo proporciona una muestra
de algunos temas abordados en mi tesis
doctoral titulada “Entre la filosofia, el misticismo y la magia: una edicion critica de los escritos
ocultos de y atribuidos a Sihab al-Din al-Suhrawardi (1156-1191)” 3 En la tesis intenté confirmar

1. “On Astral Worship in al-Suhrawardi’s al-Waridat wa'l-tagdrisat ” por Lukasz Piatak (2 de enero de 2023, https://www.
islamicoccult.org/). Traduccion al espafiol Karen Martinez Garcia.

2. Lukasz Pigtak es profesor asistente en el Departamento de Estudios Arabes e Islimicos de la Universidad Adam
Mickiewicz, de Poznan, Polonia. Recibié su doctorado de la Facultad de Estudios Orientales de la Universidad
de Varsovia en 2019. Su investigacion se centra en las intersecciones de la filosofia islamica, el misticismo y el
ocultismo. Su tesis doctoral, “Entre la filosofia, el misticismo y la magia: una edicion critica de los escritos ocultos
de y atribuidos a Sihab al-Din al-Suhrawardf (1156-1191)”, incluye ediciones criticas del famoso pero enigmatico
al- Waridat wa'l-taqdisat y el pseudo-epigrafe Sarh al-asma’ al-arba ‘in/al-Idrisiyya, un tratado sobre magia practica.
Este estudio investiga la posibilidad de la liturgia iluminativa, rastreando influencias o haciendo comparaciones entre
Waridat y algunos elementos del zoroastrismo, los Himnos de Proclo y las primeras tradiciones arabes de magia astral.
Actualmente esta trabajando en una traduccion al inglés del texto de Suhraward para su publicacion, asi como en un
co-proyecto paralelo de una traduccion al polaco del judeo-arabe Ku-zari de Judah Halevi.

3. Between philosophy, mysticism and magic. A critical edition of occult writings of and attributed to Shihab al-Din al-
Suhrawardr (Entre la filosofia, el misticismo y la magia. Una edicion critica de escritos ocultistas de Shihab al-Din
al-Suhrawardi y atribuidos a Shihab al-Din al-Suhraward. Tesis doctoral, Universidad de Varsovia 2019).



su autoria de una obra titulada Al-Waridat
wa’l-taqdisat (Inspiraciones y santificaciones
divinas) argumentando la posibilidad de una
liturgia iluminativa dedicada a los seres de luz
y entre ellos de forma destacada a los planetas.

Posibles elementos de ocultismo

en al-Suhrawardr

Hay una serie de caracteristicas ocultistas
en el pensamiento y la biografia de al-
Suhrawardi, tal como se encuentran en
las fuentes, que han sido sefialadas en los
estudios. Entre ellas se puede enumerar su
teoria de la sabiduria antigua (al-hikma al-
‘atiqa) [1], los elementos de astrologia y
alquimia presentes en sus relatos visionarios
[2], asi como la imagen de al-Suhrawardi
como taumaturgo en cronicas y compendios
biograficos [3]. Propongo agregar a esta lista
su desconcertante afirmacion de que hay otro
libro revelado divinamente, o de modo semi-
divino, aparte del Coran. No esté claro si se
refiere a su opus magnum Hikmat al-ISraq,
o si es Al-Waridat wa’l-taqdisat [4] o si se
trata de la misteriosa “Inscripcion hermética”
(ragim Hirmis) que menciona en este Gltimo
[5]. Otro tema, quizas el mas evidente, que se
elabora casi exclusivamente en Al-Waridat
wa’l-taqdisat es el de la adoracion astral
como parte de la veneracion de las luces.

Breves caracteristicas de al-

Waridat wa’l-taqdisat
Al-Waridat wa’l-taqdisat es una obra de
tamafio medio escrita en arabe. Consta de 15
o 16 capitulos titulados independientemente.
De acuerdo con el titulo principal del
libro, se pueden dividir en dos grupos: las
“inspiraciones divinas” reveladoras (al-
waridat) y las “santificaciones” liturgicas
(al-tagdisat). Los capitulos del primer
grupo combinan una amplia gama de
temas: la jerarquia de las luces ontologicas,
la soteriologia y la ética. Algunos de sus
pasajes parecen ser registros de visiones

experimentadas por un mistico. Por otra parte,
los capitulos del segundo grupo adoptan la
forma de letanias dirigidas a una plétora de
entidades luminosas, entre las que destacan
los planetas. La estructura de la obra es atin
mas compleja, ya que los capitulos e incluso
sus secciones especificas varian en funcion de
la persona que habla. A veces es “el lider de
la iluminacion” (¢a’id al-israq) quien podria
estar asociado con el mismo al-Suhrawardi,
otras veces es un narrador neutral en tercera
persona o incluso Dios mismo hablando en
primera persona. Lo mismo se aplica a los
destinatarios.

Justificacion detras de la
veneracion de las luces

Al-Waridat ~ wa’l-taqdisat
encontramos ~ escasas pero interesantes
menciones de veneracion de las luces en las

Fuera de

obras restantes de al-Suhrawardi. En A/-Alwah
al-Imadiyya, se dice que el legendario rey
persay sabio Kay Khusraw renovd la tradicion
de “glorificar las luces sagradas” (ta zim al-
anwar al-muqaddasa) [6]. La inclusion de
esta figura entre las filas de transmisores de
la sabiduria antigua, que el autor afirma ser
su representante contemporaneo, sugiere que
es aficionado a tal tradicion. Y de hecho en
Hikmat al-ISrag dice explicitamente que
todas las luces deben ser alabadas (wagiba
al-ta’zim) segln la Ley ordenada (Sar’an min
Allah) por Dios, la Luz de las Luces [7]. El
culto astral como tal aparece en un pasaje,
donde Hurahs, el alma personificada del sol,
debe ser venerado obligatoriamente por “los
iluminativos”, quienes muy probablemente
son los discipulos de al-Suhrawardi. El
mismo fragmento explica que los planetas son
intermediarios activos, los 6rganos absolutos,
por los cuales las luces ontologicas superiores
y detras de ellas, en Gltima instancia la Luz
de las luces, ejercen su autoridad en el reino
sublunar [8]. En Al-Waridat wa’l-taqdisat,
la orden de venerar las luces se describe
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como ya escrita en la antigua “Inscripcion
hermética”, siendo asi parte de una revelacion
primordial enviada a la humanidad [9]. Dios
mismo, quien es el orador en el capitulo
cuarto, promete a cambio el alcance de la
iluminacion, asi como la resurreccion en los
reinos superiores [10].

Llamado a la veneracion de los

planetas
En las paginas de Al-Waridat wa’l-taqdisat
encontramos varios llamados a la veneracion
de los planetas. Las mismas palabras iniciales
de la obra exhortan a adorar al sol: santificar
(gaddis) a Dios y a la Luminaria Méaxima (a/-
nayyir al-a’zam) enuno de los dos horizontes y
pronunciar el recuerdo (dhikr) [11]. En Warid
al-Anwar (La inspiracion divina de las luces)
se hace referencia al sol como “la imagen de
la majestad [divina]” (mital galal). E1 mismo
capitulo esclarece siete planetas que deben
ser alabados en himnos laudatorios (tasabih)
para obtener bendiciones. Venerarlos como
creacion es parte de adorar a su Creador [12].

Elementos verbales de la liturgia:

santificaciones (faqdisar)
La liturgia del culto astral consta de elementos
verbales y no verbales. Los primeros estan
representados por las santificaciones o
letanias que constituyen una parte importante
de Al-Waridat wa’l-taqdisat. Hay nueve
fragmentos de este caracter: la letania a todos
los niveles de seres luminosos, la letania a la
luz de las luces y siete letanias consecutivas
a siete planetas para dias especificos de la
semana. Cada una de las siete oraciones puede
dividirse en segmentos de elogio y de suplica.
Cada segmento consta de invocaciones
muy especificas que aparecen en un orden
establecido. La parte de elogio comprende el
saludo inicial, la exclamacion apostofica, el
nombre persa del planeta, numerosos epitetos,
la alabanza del cuerpo planetario y su causa
inmediata (el alma planetaria) y finalmente

la glorificacion a Dios. La parte suplicante
generalmente comienza con una suplica a un
planeta en cuestion para que facilite una de
las actividades del alma, luego se les pide a
todos los intermediarios (las luces dominantes
incluyendo el Intelecto Activo y Bahman)
entre el alma humana y el Ser Supremo en la
jerarquia ontoldgica se les pide que traigan
la iluminacién al invocador y ayuden en
la transferencia de su alma a la presencia
de la Luz de las luces. La parte verbal del
procedimiento termina con una doxologia
final que aboga por el apoyo divino y la
santificacion del “pueblo de la luz” (ahl an-
niir), es decir, los iluministas [13].

Entre letanias y Gaya
Una comparacion entre las letanias de Al-
Waridat wa’l-taqdisat y del material tabariano
del famoso grimorio arabe temprano Gayat
al-Hakim (El fin del sabio), atribuido mas
recientemente a al-Qurtubi [14], muestra que
cuatro de siete letanias planetarias (Marte,
Japiter, Mercurio, Venus) de al-Suhrawardi
comparten muchos de los epitetos con sus
homologos de este ultimo. Las similitudes
estan todas en las partes de elogio y se
refieren a como se invocan y describen los
planetas. Pueden reflejar la imagen general
de un planeta en cuestion segun la tradicion
astrologica y mitica. Sin embargo, hay una
pequeda concesion: para Sayh al-I§raq, todos
los planetas estan provistos solo de virtudes
excelentes, por lo que Marte esta desprovisto
de los rasgos malignos e hipersexuales
presentes en Gaya. No podemos excluir
Gaya o el trabajo perdido del astrélogo Al-
Tabar como la fuente de estas descripciones,
especialmente ante la posibilidad de una
relacion atin mas fuerte de la seccion posterior
de Al-Waridat wa’l-taqdisat con el material
antes mencionado. Las partes suplicatorias,
a su vez, no estan relacionadas ya que las
letanias de suhrawardianas pretenden seguir
el camino espiritual hacia la luz por medio



de las suplicas antes mencionadas que
atraviesan todos los niveles de la jerarquia
cosmica, mientras que en Gdya se centran en
bendiciones claramente materialistas y con
los pies en la tierra como como el amor, el
dinero, el poder y la derrota de los enemigos.

Elementos no verbales de la

liturgia. Fagl (Capitulo XVI) y su

dudosa autoria
Los elementos no verbales de la liturgia
presentados en Al-Waridat wa’l-taqdisat
son dos. En primer lugar, el texto abunda en
indicaciones directas y alusiones indirectas
a categorias como tiempo y lugar que, en mi
opinién, permiten reconstruir las etapas del
ritual a realizar. En segundo lugar, el ultimo
capitulo titulado Fas/ en los manuscritos trata
de la magia astral que apunta a subyugar a los
planetas con el uso de elementos especiales
no verbales. Contiene una descripcion de
siete rituales que incluyen los accesorios
mas necesarios: una especie de prenda, un
anillo a menudo con una piedra preciosa,
un incensario y una receta para un incienso.
Los rituales deben realizarse supuestamente
mientras se invoca a los espiritus planetarios
con el uso de las letanias antes mencionadas.
Sin embargo, hay un problema con la autoria
de esta parte, ya que practicamente todas las
descripciones resultan ser préstamos palabra
por palabra de Gaya (con la excepcién de
la receta del incienso dedicado a la luna).
En una palabra, Fas/ no contiene ningun
material original, por lo que no estd claro
si debe tratarse como parte integral de A/-
Waridat wa’l-taqdisat o no. Pero todavia
hay algo desconcertante en ello, ya que las
descripciones en Gaya no son de ninguna
manera originales. Incluso el autor o
compilador de este famoso grimorio lo
admite al atribuir el material en cuestion a
Tabari el astrologo [15]. Al comparar el texto
latino del Liber de Locutione cum Spiritibus
Planetarum, atribuido a Hermes, con el

material correspondiente del séptimo capitulo
(fasl) del tercer tratado (magala) del Gayat
al-Hakim, David Pingree logra establecer
exactamente cudles de sus fragmentos son
préstamos del original arabe perdido de
Tabari, que él creia que era el arquetipo de
Liber [16]. Estos son precisamente los mismos
fragmentos que, con algunas omisiones, se
agregaron como Fasl a Al-Waridat wa’l-
taqdisat. Ademas, la receta de Tabarl para
la quema ritual de sustancias para producir
humos consagrados a la luna, que se omite
en Gaya, aparece sorprendentemente en el
texto atribuido a Suhrawardi. Por eso es mas
probable que los préstamos se hayan tomado
del trabajo ahora perdido de TabarT que del
propio Gaya. Si es asi, ;quién y por qué ha
agregado Fasl a Al-Waridat wa’l-taqdisat?
(Fue al-Suhrawardi o alguien mas? Por ahora,
al menos tenemos que afirmar que el Fas/ no
es de autoria suhrawardiana.

Contextos en segundo plano

Sin entrar en detalles, quiero sefialar algunos de
los contextos que pueden estar en el trasfondo
de la empresa ocultista de al-Suhrawardi y
deben tenerse en cuenta al interpretar todo su
proyecto. La idea de la influencia astral y los
seres planetarios como causas eficientes de
los cambios en el mundo sublunar, asi como
la posibilidad de manipularlos a través de
invocaciones y elementos talismanicos, es
compatible con las teorias de la causalidad
astral de Abti Ma’sar (787-866) y la magia
astral por al-Kindi (801-879) y el autor de
Gayat al-Hakim [17].

Hay muchos elementos de la cosmologia
como los describe al-Sahrastant (1086-1153)
e incluso términos técnicos en su relato de
las creencias de los sabeos de Harran que
muestran una sorprendente similitud con
lo que se puede encontrar especialmente
en Al-Waridat wa’l-taqdisat. Los espiritus
planetarios estan ocupados en la santificacion
constante (tagdis) del “Dios de las deidades”
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(ilah al-aliha) [18], un término que usa Sayh
al-ISraq para denotar a la Luz de luces. Por
“deidades” (aliha) se entienden los planetas, y
al-Suhrawardi incluso usa la forma singular de
este término (ilah) cuando invoca a Saturno en
una de sus letanias [19]. Ademas de sus ideas
filosoficas, se informa que los harranianos
se involucran en una serie de practicas
rituales dirigidas a los espiritus planetarios
que comprenden invocaciones (da 'wat) y
quema ritual de incienso (tabhir al-buhbirar).
Otros elementos del ritual incluian el lugar
(makan), el tiempo (zaman), la vestimenta
(libas) y la piedra preciosa (gawhar) [20]. La
conformidad con la magia astral, tal como se
presenta en Fasl, es muy clara aqui.

Los Hermanos de la Pureza (Ihwan al-
Safa’) fueron quizas los antecedentes de al-
Suhrawardr al adoptar algunos rituales sabeos
como parte de su propio “culto filosofico”
(al- ‘ibada al-falsafiyya al-ilahiyya) [21].
Ademas de dejar otro relato de las practicas
harranianas, mencionan un conjunto de
rituales propios: una serie de oraciones para
ser pronunciadas en momentos especificos
de la noche entre el anochecer y el amanecer
[22]. En estos encontramos similitud con al-
Suhrawardi, quien también sefiala una puesta
en escena de tiempo especifico, aunque
sus sugerencias son mas oscuras y exigen
interpretacion.

Por ultimo, pero no menos importante, esta
el ritual del ascenso planetario, nuevamente
atribuido a los sabeos de Harran, esta vez
descrito por Fahr al-Din al-Razi (1150-1209)
en su Al-Sirr al-Maktiam (El secreto oculto),
que es lomas cercano en idea, espacio y tiempo
a la liturgia de Al-Waridat wa’l-taqdisat.
Después de proporcionar una justificacion
filosofica, al-Razi presenta un resumen de
una epistola no identificada de Abli Ma’Sar
donde la descripcion de la liturgia planetaria
se asemeja a elementos no verbales del tltimo
capitulo de Al-Waridat wa’l-taqdisat [23].
Sin embargo, una diferencia importante en
relacion con al-Suhrawardi es que al-Razi

se centra mas en los requisitos materiales, el
curso de la ceremonia y el establecimiento de
las condiciones astroldgicas adecuadas que,
en las mismas palabras de las invocaciones,
que son fundamentales para Sayh al-Iiraq.
Curiosamente, a diferencia de al-Suhrawardi,
al-Razi presenta los rituales como sabeos y
en ninguna parte los respalda explicitamente
[24].

Al-Razi no solo fue contemporaneo sino
también  conocido de  al-Suhrawardi,
estudiaron juntos en Maraga, y hay
importantes paralelos en su pensamiento:
ambos comenzaron como avicenianos y
trataron de “filosofar” lo oculto [25]. No es de
extrafiar que pudieran compartir sus fuentes y
fascinaciones con el culto astral.
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EL SER HUMANO
COMO UN EXTRANO
EN EL MUNDO:
SUHRAWARDI YEL
RELATO DEL GARBAH
AL-GARBIYAH!'

Mahdi Saatchi

Universidad Sahid Motahari (Irdn)

Traduccidn del inglés: Karen Martinez
Garcia

demas de sus sofisticadas y profundas obras filosoficas, Suhrawardi escribid varios relatos

simbolicos, dentro de los que cabe mencionar “La historia de los pdjaros™ (Qissat al-morghan),
“Intelecto rojo” (‘Aql- e sorh), “El murmullo del ala de Gabriel” (Avaz-i par-i Gebra’il), “El
lenguaje de las hormigas” (Lugat-e miiran) y “El exilio occidental” (Garbah al-Garbiyah). Todas
estas historias estin escritas en persa, excepto la tltima, Garbah al-Garbiyah. El contenido de todos
estos relatos transmite el mismo mensaje: la condicion de los seres humanos en este mundo. Aqui
somos extrafos, y este no es nuestro lugar original, por lo tanto, debemos regresar a nuestra patria.
Explorar el viaje de Suhrawardi, implica encontrar la alineacion de los seres humanos en este mundo.
No voy a ahondar en la interpretacion detallada de cada historia, pero he captado el esquema de su
pensamiento y pretendo mostrar como adopto esta idea a partir de sus ideas filosoficas. A continuacion,
trataré de inferir algunas consecuencias de su enfoque para nuestro mundo contemporaneo.

1. Mahdi Saatchi: “The human being as an alien in the world: Suhrawardt and the story of Ghurbat Al-gharbiyya™. De la
ponencia en el Simposio Philosophy between the Islamicate and Latin American traditions: Civilizational perspectives
on alienation/ghayriyya (otherness) in the knowing/being (23, junio, 2024).
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El bosquejo del relato
Antes de profundizar en la narracion,
Suhrawardi articula su intencion al escribir
esta historia como una alusion a un secreto
sobre el que se fundan las filas de los
iluminados. El relato, “El exilio occidental”,
rememora el viaje de un individuo y su
hermano, “‘4sim” (que significa “protector”
en arabe), que viajan desde las tierras
orientales hasta las occidentales en busca
de peces del Mar Verde. Sin embargo, de
repente se encuentran atrapados en un pozo
llamado “Qayrawan”, y la narracion describe
los eventos que se desarrollan durante este
periodo en que esta atrapados y sus esfuerzos
por escapar.
Los comentaristas han interpretado que el
narrador de esta historia representa el alma
humana y que su hermano “‘dsim” es el
simbolo del intelecto racional. La tierra mas
alla del rio representa el reino del intelecto y
las luces, mientras que las tierras occidentales
simbolizan el mundo de las percepciones
sensoriales. El pozo de “Qayrawan” significa
el encierro del yo dentro del conflicto del
mundo natural.
Mi objetivo no es ahondar en los intrincados
detalles de esta historia. Mas bien, pretendo
emplear la metafora de “El exilio occidental”
para dilucidar la perspectiva filoséfica de
Suhrawardi sobre la condiciéon humana en este
mundo, asi como explorar sus implicaciones
para los individuos contemporaneos. En otras
palabras, mi objetivo es demostrar como
Suhrawardi, con su perspectiva filosofica,
intenta mostrar el exilio occidental de los
humanos en este mundo,' y en base a esto,
cambia el significado del yo y del otro, y la
perspectiva hacia otros seres.

1. Sahraziri, que es el primer comentarista de Hikmat al-
isrdq, también utiliza esta metafora. En su introduccién
al comentario al texto Hikmat al-israg, se refiere al
oscuro mundo inferior con la expresion “el mundo del
exilio” (Sams al-Din Muhammad al-Sahraziiri, Sarh
Hikmat al-israq, 3).

Del alma a la Luz
A diferencia de Avicena (Ibn Sina),
Suhrawardi comienza su metafisica con una
nueva piedra angular. No fue Suhrawardi el
que primero argumentd sobre la naturaleza
inmaterial de la autoconciencia en la tradicion
filosofica islamica, pero fue el primero en
basar toda su metafisica en dicho concepto.
Antes de él, Avicena habia presentado diversos
argumentos para probar la inmaterialidad
del alma (Al-nafs min Kitab as -Sifa’,
“Sobre el alma” del Libro de la Curacion,
quinto tratado, Capitulo II). Sin embargo,
la inmaterialidad del alma era sélo uno de
los muchos temas de la filosofia de Avicena
y no la base sobre la que se construyd su
sistema metafisico. Suhrawardi, por su parte,
transformo este tema en el fundamento de su
filosofia, convirtiéndolo en el punto de partida
y la piedra angular de su propia filosofia. Por
lo tanto, la filosofia de Suhrawardi comienza
con la luz. En la primera frase de la segunda
parte del libro “Hikmat al-ISrdq”, que marca
el comienzo de la metafisica de la luz, afirma:
“Si hay algo en la existencia que no necesita
definicion, es lo evidente, y nada es mas
evidente que la luz, por lo que nada es mas
evidente por si mismo” (Hikmat al-ISraq,
106). Por lo tanto, segtn ¢él, lo mas evidente
de lo que se puede partir es la “luz”.
Pero, ;qué quiere decir Suhrawardi cuando
habla de luz? ;Se refiere a la luz similar a la
luz del sol, que ilumina todas las cosas durante
el dia para los espectadores, o se refiere al
concepto de luz tal como lo entendian los
peripatéticos, que es una de las cualidades?
En realidad, ninguna de estas cosas es lo que
Suhrawardi pretende, aunque la luz tangible si
comparte la verdad de la luminosidad. Para él,
la luz es un término que utiliza para referirse a
la realidad de la conciencia y de la vida. Afirma
explicitamente: “Cualquier entidad que posea
una naturaleza de la que no esté ausente no es
una entidad obscura porque su naturaleza es
evidente para si misma ... Por lo tanto, es luz
pura e inmaterial” (Hikmat al-Israg, 110).



En base a esto, la primera division del Ser como
tal en la metafisica de Suhrawardi es la division
del Ser en luz y obscuridad (Hikmat al-Israg,
107). Cada uno de estos dos tipos se divide a su
vez en categorias sustanciales y accidentales.
La luz sustancial incluye a Dios (la Luz de las
Luces), a los angeles (luces triunfales) y a los
humanos (luces gobernantes).! Laluzaccidental
incluye las conciencias que descienden de
las luces superiores a las luces inferiores.
Sin embargo, la obscuridad sustancial es el
cuerpo, y la obscuridad accidental incluye los
atributos de los cuerpos, que segiin Suhrawardi
son cuatro categorias generales (cantidad,
cualidad, relacion y movimiento). Por lo tanto,
para €l, Dios, los angeles y las almas humanas
son entidades luminosas y de la misma especie.
Sin embargo, dado que la diferencia entre las
luces en el punto de vista de Suhrawardt no es
una diferencia sustancial, y las variaciones son
por grados (Hikmat al-Israq, 119), 1a diferencia
entre los humanos, los intermediarios entre
Dios y el mundo (los angeles) y Dios, esta
meramente en la intensidad y debilidad de la
luminosidad. Por lo tanto, la luz humana es un
rayo de luz de Dios y forma parte de la misma
naturaleza que los angeles.

Pero donde no hay conciencia ni vida, no
hay luz, y como resultado, hay obscuridad
(gawasiq). Por lo tanto, el mundo de la
naturaleza sin luces es el mundo de los
muertos, de ahi que Suhrawardi se refiera
al mundo natural como “la barrera muerta”
(barzah mayyit).> Aunque ontolégicamente no

1. Suhrawardi, siguiendo a los sabios anteriores, también
cree en las almas celestiales y las incluye entre las
luces gobernantes, pero como no estd directamente
relacionado con nuestra discusion y no es muy familiar
hoy en dia, hemos omitido mencionarlo.

2. . El término “barzah” en la tradicion islamica se
usa exclusivamente en la filosofia de Suhrawardi
para referirse a los cuerpos, y principalmente en
los textos religiosos, significa un reino entre este
mundo y el mas alla, y en los textos filosoficos, es
equivalente al “mundo imaginal” (alam al-mital). Sin
embargo, Suhrawardi llama al cuerpo un barzah. La
interpretacion del por qué los cuerpos son multiples
barzah es algo controvertida. Algunos comentaristas
creen que barzah significa una barrera, y dado que los

es realmente posible hablar de la existencia del
mundo natural sin la existencia de las luces,
Suhrawardi utiliza el término obscuridad
para el mundo fisico, con el fin de mostrar
que la vida de la naturaleza depende de las
luces y que carece de vida por si misma. Por
supuesto, no quiere decir que este mundo que
nos rodea sea mera obscuridad porque este
mundo, en relacion con las luces, posee vida.
Mas bien, su punto es que, si consideramos
este mundo como algo independiente de las
luces, estamos atrapados en la obscuridad.
Por lo tanto, en la filosofia de Suhrawardi
el ser humano terrenal ocupa una posicion
especial, porque los humanos estan apegados
alaluzy gobiernan el cuerpo obscuro. Asi, los
seres humanos tienen una posicion entre la luz
y la obscuridad, entre el este y el oeste y entre
el color blanco y el negro. En consecuencia,
en otra de sus historias alegoricas, Suhrawardt
se refiere a los humanos como “el Intelecto
Rojo”. La razén de este nombre se puede
encontrar en esta explicacion alegdrica de
Suhrawardt en el tratado El Intelecto Rojo
(‘Aql- e sorh):

Durante mucho tiempo, me han
arrojado a un pozo obscuro. Este
color rojo que ves en mi cabello es
de ello, de lo contrario, soy blanco y
luminoso. Y cualquier blancura que
tenga luz asociada, cuando se mezcla
con el negro, aparece rojo. Como el
crepusculo de la primera noche o del
alba de la mafiana. ( ‘Agl- e sorh, 228)
El pozo negro es este mundo muy obscuro y
natural, que en el tratado E! exilio occidental
lo llamé “Qayrawan”. La blancura y la
luminosidad pertenecen al mundo de las luces
y la conciencia. Y la persona que ha caido
en el pozo es el intelecto luminoso, que ha
quedado atrapado en el cuerpo, y este es el
ser humano.

cuerpos son barreras entre si, y cada parte del cuerpo
es también una barrera para otra parte, Suhrawardi ha
nombrado a los cuerpos como barzah, indicando asi la
caracteristica de la no presencia en los cuerpos.

REVISTA DE FILOSOFIA ISLAMICA SQDRQ 75



REVISTA DE FILOSOFIA ISLAMICA SQ‘DRQ 76

La autoconciencia como
fundamento de la metafisica de

la luz

Como se menciond, Suhrawardi comienza su
metafisica con la luz, es decir, con la realidad
de la conciencia. Pero, ;como se llega a este
punto epistemoldgicamente? En los sistemas
filosoficos, el punto de partida de la filosofia
es el punto mas firme sobre el que se puede
construir todo el sistema. Segun Suhrawardi,
no es el concepto evidente de existencia,' sino
la realidad objetiva de la luz lo que merece
ser el punto de partida de la filosofia. Y esta
realidad se encuentra primero dentro del ser
humano.? Al descubrir la autoconciencia
como la esencia de uno mismo, no como un
simple atributo de la propia esencia, se llega a
este pilar fundamental.

Sin embargo, para entender qué llevd a
Suhrawardi a este cambio fundamental,
podemos seguir algunas de sus propias
declaraciones. El mismo Suhrawardi dice
que una vez fue un defensor acérrimo del
método peripatético y negd conceptos como
los arquetipos de luz platonicos, insistiendo
en el razonamiento puramente conceptual
hasta que la “vision de la prueba del Sefior’™
lo llev6 a otro camino (Hikmat al-Israg, 156).
Sin embargo, Suhrawardt no explica aqui lo
que implicaba la vision de la prueba del Sefior.

1. Los peripatéticos consideraban que el concepto
de existencia era el axioma mas evidente y, segun
Suhrawardi, basaban toda la metafisica en este
concepto. Sin embargo, en su opinion, este camino era
erroneo (Hikmat al-Israq, 67).

2. Suhrawardi, inmediatamente después de proponer
que todo ser consciente de si mismo es luz pura,
en un capitulo detallado, discute los argumentos a
favor de la objetividad de la esencia humana y de la
autoconciencia (Hikmat al-Israg, 111). Por lo tanto,
descubrir la esencia autoconsciente de los humanos
abre la puerta a las realidades de la luz.

3. El término “vision de la prueba del Sefior” es un
término coranico mencionado en la stira Yzsuf. Cuando
Yasuf rechaza la peticion de Zulayka, el Coran cita
la razon de la negativa de Yasuf como la “vision de
la prueba del Sefior”. (El Sagrado Coran, Yisuf: 24)
Por lo tanto, la prueba del Sefior es una forma de guia
interior que no se logra a través del esfuerzo individual,
aunque la persona debe prepararse para recibirla.

Sin embargo, en su libro “FElucidaciones” (Al-
Talwihat) hay una seccion llamada “Un relato
y un sueflo”, donde Suhrawardi describe
su encuentro con un inquietante dilema
filosofico que se resolvid a través de una
larga conversacion con el espiritu del Primer
Maestro * en un mundo onirico. Suhrawardi
dice que el dilema era el problema de la
naturaleza del conocimiento.

El Primer Maestro responde a Suhrawardi
con la frase: “Vuelve a ti mismo, entonces las
cosas se aclararan para ti”. (4/-Talwihat, 70), y
todo el didlogo explica como el retorno a uno
mismo resuelve el problema de la naturaleza
del conocimiento. Aqui, dejando a un lado el
debate sobre si un suefio puede ser una fuente
de inspiracion filosofica, se debe hacer centro
de atencion el contenido presentado por
Suhrawardi. En este didlogo, que constituye
la base de algunos de los argumentos de
Suhrawardi sobre la identidad de la esencia
humana y la autoconciencia, se argumenta
a favor del conocimiento inmediato del yo
a si mismo, del conocimiento inmediato del
yo al cuerpo, y del conocimiento inmediato
del yo a las facultades corporales. Esta
presencia es la misma luz a partir de la cual
Suhrawardi comienza su filosofia iluminativa.
El resultado de esta conversacion es que el
verdadero conocimiento es el conocimiento
inmediato, donde lo conocido esta presente
para el conocedor mismo, y el conocedor esta
directamente conectado con lo conocido sin
ninguna forma intermedia entre ellos, por
lo que no hay necesidad de un criterio de
correspondencia para evaluar la verdad. Este
es un conocimiento verdadero y cierto. Por
lo tanto, este es el tipo de conocimiento que
puede formar el fundamento de la filosofia,
porque la filosofia busca comprender las
verdades, y su fundamento debe ser las
verdades mas firmes.

Asi, adiferencia de la filosofia peripatética,
donde la metafisica comienza con el

4. En la tradicion islamica, Aristoteles es conocido como
“el Primer Maestro” (4/-Mu ‘allim al-Awwal).



concepto mas evidente por si mismo, es
decir, el concepto de existencia, la filosofia
de Suhrawardi comienza con la observacion
mas evidente, a saber, la verdad del “yo”.
En el “yo”, la existencia y el conocimiento
convergen porque la autoconciencia es
idéntica a mi existencia y mi existencia es
idéntica a mi autoconciencia. Por lo tanto,
este es el punto mas so6lido sobre el que
uno puede pararse, ya que no hay brecha
entre el conocimiento y la existencia, y
no requerimos un criterio externo para
evaluar el conocimiento. Suhrawardi, a
través de sus argumentos demostrativos,
invita a cada persona a seguir este viaje
interior dentro de si misma y descubrir
que su autoconciencia no es algo adicional
a su esencia, sino que es idéntica a ella.
A través de esto, uno puede alcanzar la
verdad de la luz (véase Hikmat al-Israg,
111-12). Aunque cree que esta es la
percepcion mas débil de la verdad de la
luz y que solo los misticos, en el estado
de mistica “separaciéon del cuerpo”,
pueden comprender plenamente la realidad
luminosa del alma humana, como han
logrado grandes figuras como Platon y
Hermes (A4l-Talwihat, 71). Sin embargo,
incluso con esta débil comprension
de la luz, uno puede progresar porque
Suhrawardt se dirigié tanto a los tedsofos
como a aquellos que buscan la teosofia en
su libro (Hikmat al-1srdq, 12). Aquellos que
buscan la teosofia atin no han alcanzado el
nivel de comprension completa de la luz.

La primera verdad evidente para Suhrawardi
es la autoconciencia, y sobre esta base toma
forma la primera division de la metafisica,
es decir, la division primaria del ser como
ser, que es la divisién de las cosas en luz y
obscuridad o, en otras palabras, la division de
las cosas en el presente consciente y el ausente
inconsciente. Sobre esta base, se construye
todo el sistema filosofico de Suhrawardi.
Al examinar las caracteristicas intrinsecas
de la autoconciencia, Suhrawardi alcanza

autoconciencias superiores, que incluyen
la Luz de las Luces, las luces triunfales
verticales y las luces triunfales horizontales,
y las luces gobernantes. Por el contrario,
desde el primer ausente inconsciente, que es
el cuerpo, se mueve hacia el mundo de las
tinieblas y enumera sus caracteristicas.

Caracteristicas intrinsecas de la

luz como luz

Después de presentar la esencia de la luz y
establecerla como punto de partida y tema
de su metafisica filosofica, Suhrawardi
profundiza en las propiedades intrinsecas de
la luz y extrae sus principios generales. Se ha
notado que la luz abarca a Dios, a los angeles
y a los seres humanos. Todo lo que decimos
acerca de la esencia de la luz se aplica a
todas sus instancias, siendo las diferencias
una cuestion de intensidad. Sin embargo,
nuestro enfoque estd en los seres humanos,
su lugar en este mundo y su relacion con los
objetos en este mundo. Tres caracteristicas
esenciales de la naturaleza de la luz se vuelven
particularmente  significativas: 1) Auto-
revelacion y presencia, 2) Intuicion y vision,
y 3) Amor y dominacién. A continuacion,
se explicara brevemente cada uno de estos
aspectos.

Auto-revelacion y presencia
Suhrawardi afirma: “La luz es aquello que se
manifiesta en su propia esencia y manifiesta
otras cosas por su esencia, y es mas
manifiesta en si misma que cualquier cosa
en la que la manifestacion sea adicional a su
esencia” (Hikmat al-Israq, 113). Dado que la
esencia de los humanos es la luz, de acuerdo
con este pasaje crucial, cada ser humano es
consciente de si mismo y esta presente para
si mismo. Una de las caracteristicas de esta
presencia y auto-revelacion es que también
revela a otros a la luz de su conciencia, y es,
en si misma, mas manifiesta que cualquier
ser cuya manifestacion no es idéntica a
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su esencia y es extrafla a su esencia. Por
lo tanto, la esencia de los humanos es mas
manifiesta que todas las entidades obscuras,
que constituyen todo el cosmos, y todo
el cosmos esta iluminado por la luz de los
humanos.

Intuicion y vision

En otro pasaje de Hikmat al-Israg, leemos:
“La Luz de las Luces y las luces dominantes
son visibles por la vision de la luz suprema
y visibles por verse unas a otras, y todas las
luces incorpdreas son observadores” (Hikmat
al-Israq, 214). De acuerdo con este pasaje,
no hay velo entre las luces, lo que significa
que cualquier ser que tenga un “yo” y se
perciba a si mismo puede ver a todos los
seres conscientes de si mismos. Estos seres
conscientes de si mismos incluyen a Dios, los
angeles y los humanos. Suhrawardi afirma que
la naturaleza de la luz es la vision, la vision
de todas las luces. Sin embargo, a veces hay
velos que impiden que un ser actualice este
potencial de vision, y el cuerpo mismo es uno
de estos velos.

Amor y dominacion

El amor y la dominacion son otras
caracteristicas de la naturaleza de la luz.
Suhrawardi dice: “En la naturaleza de la luz
deficiente, hay amor por la luz superior, y en
la naturaleza de la luz superior, hay dominio
sobre la luz inferior” (Hikmat al-Israq, 136).
Como mencionamos, la esencia de la luz
es la misma en todas las luces, siendo las
diferencias una cuestion de intensidad. Por lo
tanto, la Luz de las Luces tiene un dominio
completo sobre todas las luces, y todo lo que
esta debajo de ella la busca y, por lo tanto,
la ama. Por lo tanto, la red de luces esta
organizada en base al amor y la dominacion.
Sin embargo, aqui surge una pregunta: ;cual
de estas caracteristicas no encontramos los
humanos en nosotros mismos? ;Y a qué
humano se refiere Suhrawardi?

La condicion humana en el exilio

occidental
Si la naturaleza de la humanidad es como
Suhrawardi describe, un examen de la
condicion humana en este mundo, que es el
reino de las tinieblas, revela que el hombre
esta privado de su verdadera naturaleza. El
propio Suhrawardi es consciente de este
punto y atribuye su raiz al enredo del hombre
en los lazos de la naturaleza y a su distancia
de su patria original. Este es el mismo
exilio occidental que ha alejado al hombre
de su verdadera esencia. La ausencia de
cualquiera de los componentes mencionados
por Suhrawardi nos enfrenta a una paradoja
dentro de nosotros mismos. Ademas, procedo
a explicar como surgen estas paradojas.
La luz, en virtud de ser luz, es evidente por
si misma, y todas las cosas se revelan en su
resplandor. Sin embargo, la condicién humana
en este mundo es tal que uno encuentra los
objetos externos mas transparentes que uno
mismo. Sin embargo, Suhrawardi afirmé que
la esencia del “yo”, que es pura conciencia y
presencia, es mas clara que todos los objetos
circundantes cuya conciencia es extrinseca a
su esencia. Por lo tanto, es como si estuviera
oculto y oculto a pesar de mi evidente
presencia (la primera paradoja).
Ademés, la luz, en virtud de ser luz, es
perceptiva de todo lo que existe (tanto las luces
como las tinieblas). Sin embargo, la condicion
humana general en este mundo es tal que
uno tiene acceso solo a un alcance limitado
de fendmenos oscuros, sin encontrarse tan
transparente como estos fendmenos ni percibir
otras luces como deberia. Uno percibe a otros
seres humanos en forma corporal e imagina a
Dios y a los angeles en su mente. Asi, en este
mundo, a pesar de mi vision intrinseca, soy
ciego (la segunda paradoja).
Ademas, la luz, en virtud de ser luz, ama y
desea una luz superior, es decir, una mayor
conciencia de si mismo y presencia. Sin
embargo, la condicion humana en este mundo
es tal que uno desea los fenémenos oscuros



(sensibles) porque son las cosas sensibles con
las que la mayoria de la gente esta ocupada,
haciendo de todo un medio para lograr
placeres sensoriales. Asi, en este mundo,
aunque soy la esencia misma del amor por
las luces, las detesto y me inclino hacia la
oscuridad (la tercera paradoja).

Estas paradojas en la identidad del hombre
mundano, entre su naturaleza luminosa y
obscura, requieren la recuperacion del estado
cognitivo original en el que se encuentran
la satisfaccion y la felicidad humanas. Para
recuperar este estado cognoscitivo original,
el hombre no puede limitarse a apoyarse en
marcos conceptuales y sistemas filoséficos,
que es lo que prometia la filosofia peripatética
al pretender crear un mundo intelectual que
correspondiera al mundo real a través de la
representacion de las formas de los objetos
dentro de uno mismo. Para Suhrawardi, la
tarea mas importante de la filosofia tedrica
es hacer que el hombre sea consciente de su
condicion actual. Por lo tanto, Suhrawardi
tiene una perspectiva unica sobre los
conocimientos conceptuales. En la seccion
final de al-Talwihat, llamada “Marsad arst”,
se dice: “Todos estos conocimientos son
el canto de un pajaro que te despierta del
suefio de los descuidados” (A4/-Talwihat).
El papel de la filosofia conceptual es, pues,
despertar y alertar a los demas. Por lo tanto,
Suhrawardi afirma que, para recuperar la
presencia, la visién y el amor perdidos, solo
queda un camino: el viaje interior, es decir,
la eliminacion de los velos, que no se puede
lograr solo a través de la actividad tedrica. Por
lo tanto, la filosofia de la [luminacion (isragqi),
basada en su nuevo fundamento metafisico,
cultiva la necesidad de la purificacion interior.
Declara explicitamente que no hay salvacion
para el hombre excepto a través de la atencion
al mundo de la luz: “Y no hay salvacién para
aquel cuya preocupacion principal no es el
Mas Alld y cuyo pensamiento primario no sea
el mundo de la luz” (Hikmat al-Israg, 226).!

1. Por supuesto, Suhrawardi es muy consciente del papel

De esta manera, Suhrawardl considera al
hombre en este mundo como un extrafio y
ve la historia del descenso del hombre a la
tierra como el relato de su exilio occidental.
Cree que la forma de escapar de este exilio
occidental es romper las ataduras de la
naturaleza y asimilarse al mundo de las
luces. Sin embargo, ;qué impacto tiene en
la vida mundana percibirse a si mismo como
un extrafio en este mundo y ver este mundo
como un lugar de exilio? ;Es esta perspectiva
puramente individualista, que aprisiona a
cada persona en su propia caverna de soledad
para centrarse en su propia salvacion, o nos
presenta una nueva forma de conexion con los
demas y un nuevo concepto del “otro”?

El “Otro” en el “exilio

occidental”
De acuerdo con lo que dijo Suhrawardi,
nuestra naturaleza como seres humanos es
luz; la misma naturaleza que los angeles y, de
hecho, Dios. La diferencia es que los angeles
habitan en el reino de la luz pura, mientras
que nosotros, los humanos terrenales,
residimos entre la luz y la oscuridad. El rasgo
distintivo de ser luz, segiin Suhrawardi, es
la autoconciencia, mientras que el rasgo
distintivo de la obscuridad es la ausencia de
presencia. La presencia y la autoconciencia
significan que me encuentro a mi mismo y
me refiero a mi mismo: “yo”. Las luces son
individuos porque cada una tiene un “yo”,
y porque tienen un “yo”, se posicionan
frente a otros “yoes” y tienen un “Otro”. Es
importante como el Otro se ha convertido en
el Otro para mi; a veces el Otro existe porque
tiene un cuerpo diferente, a veces porque
tiene un acto diferente, a veces porque tiene
una nacionalidad diferente, y a veces porque
tiene una religion diferente. Sin embargo, en
la filosofia de Suhrawardi, lo que hace que el
Otro sea un Otro para mi es algo comun entre

fundamental de los conocimientos especulativos y
teoricos, considerandolos como prerrequisitos para
entrar en el reino de la Sabiduria Iluminativa.
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el Otro y yo, no por entidades diferentes. Nos
separamos los unos de los otros en el acto
mismo de compartir; compartiendo el ser
yo, compartiendo la luminosidad. jNuestra
diferencia radica en lo que tenemos en
comun! Como todos podemos entendernos
en primera persona, nos encontramos: yo y
tu. No hay confrontacion en la obscuridad,
ninguna piedra es otra piedra para otra, y
ningtin arbol es otro arbol para otro, no hay
separacion en la obscuridad. Por lo tanto,
no estamos separados unos de otros en este
mundo obscuro, porque en la obscuridad
no hay personas; Las personas existen en el
mundo de las luces. Por lo tanto, no estamos
separados los unos de los otros en esta tierra;
estamos separados en el reino del Otro: el
mundo de las luces.

Por lo tanto, la sociedad humana es, en
realidad, una sociedad de luces,! donde
todos comparten la misma naturaleza, y la
superioridad no se basa en la raza, la clase
social o los placeres mundanos, sino en
el mayor disfrute de las luces superiores.
Basandose en esto, Suhrawardi incita a todos
los humanos a regresar a su patria original,
que es el hogar comun de todos los humanos.
Aunque esta es una invitacion también
extendida por muchas religiones y misticos, el
rasgo distintivo de SuhrawardT es su esfuerzo
por explicar esta afirmacion a través de una
expresion filosofica que es intersubjetiva. Por
lo tanto, la filosofia de Suhrawardi puede ser
considerada como el lenguaje comun de todas
estas afirmaciones.

El recordatorio de volver al yo, tal como lo
hicieron los profetas y los sabios iluministas,
es un recordatorio de un pacto divino dado a
todas las edades, ya que la misma naturaleza
ha sido insuflada en la forma humana en todas
las edades. Suhrawardi dice: “El pacto de
Dios con los siglos es que deben responder
al que llama” (Hikmat al-Israq, 248). Es en

1. Por supuesto, estd claro que muchas personas han
convertido su luz en obscuridad. Sin embargo, aqui nos
estamos refiriendo a la naturaleza original de cada ser
humano.

relacion con este llamador que se forman
las diferentes clases humanas y el “Otro”.
Menciona que muchas épocas se han rebelado
contra sus misiones divinas (Hikmat al-
I$raq, 248). También aclara que el regreso
a la patria original estd prohibido para los
impios (Hikmat al-ISraq, 248). Suhrawardi
llama a los que viajan hacia el reino de la luz
los “hermanos de la abstraccion” (ihwan al-
tajrid); Son aquellos que se embarcan en un
viaje divino y se unen al reino de las luces
abrumadoras.”

Suhrawardi considera que este camino es
universal y no exclusivo de ninglin pueblo
en particular: “Porque el conocimiento
no se limita a ninguna nacidon para que
las puertas del reino se cierren tras ellas,
impidiendo cualquier aumento adicional
en el conocimiento para la gente” (Hikmat
al-Israq, 9). Mas bien, condena a cualquier
pueblo entre el que no se produzca este viaje
y en el que se haya cerrado la puerta de las
visiones y las percepciones. Segun él, esa
era es la peor de las épocas: “La peor de las
épocas es aquella en la que la alfombra de los
grandes esfuerzos (igtihad) esta enrollada,
el viaje de los pensamientos ha cesado, la
puerta de las percepciones se ha cerrado y
el camino de las visiones ha sido obstruido”
(Hikmat al-Israq, 10).

El camino hacia la liberacion
Me he esforzado por mostrar que la metafora
del “exilio occidental”, el titulo de una
de los relatos alegéricos de Suhrawardi,
transmite el mensaje general de su filosofia
con respecto a la condicion humana en este
mundo. Al establecer una metafisica basada
en la conciencia (luz) y equiparar la esencia
con la autoconciencia en los seres humanos,
Suhrawardi busco examinar las caracteristicas
intrinsecas de la naturaleza humana.
Basandose en la unidad del tipo de luces (seres

2. En “La Filosofia de la Iluminacion”, Suhrawardi
intenta explicar como las almas ascendentes se unen
con las luces abrumadoras (Hikmat al-Israq, 228).



conscientes) y estas caracteristicas intrinsecas,
explicd la relacion entre los humanos y los
angeles y Dios, por un lado, y los humanos
y el mundo natural, por el otro. Suhrawardt
postula que si nuestra esencia es la conciencia
y cada ser busca su propia perfeccion, entonces
estamos inherentemente orientados hacia la
conciencia superior. Este es el amor mismo de
la Iuz por su patria original. En el reino de las
luces, nada obstruye nada mas. Por lo tanto, lo
que dificulta nuestro encuentro con otras luces
es nuestro enredo en la oscuridad del cuerpo
y el mundo natural. Asi, en este mundo, el ser
humano es un extraiio que debe liberarse de
este exilio. Pero, ;cual es el camino hacia la
liberacion de este exilio?

En base a las explicaciones anteriores, esta
claro que el camino hacia la liberacion del
exilio y el reencuentro con las luces implica
superar los lazos de la naturaleza, controlar
los apegos corporales y descubrir la
fuerza espiritual e interior. En las historias
alegoricas de Suhrawardi, se refiere a las
cuatro cadenas (que simbolizan los cuatro
elementos) y los diez guardianes (que
simbolizan los cinco sentidos externos y los
cinco internos) que deben romperse ( ‘Agl-
e sorh, 227). Cada uno de estos niimeros
simbdlicos representa las limitaciones del
mundo natural. La realizacion humana
no se logra a menos que el alma adquiera
tal dominio sobre el cuerpo que pueda
quitarselo como una prenda de vestir y
ascender al reino de lo divino, ya que
Suhrawardi menciona explicitamente esta
capacidad de despojarse del cuerpo como
una caracteristica de una persona sabia.
“Enresumen, el sabio es aquel que puede tratar
su cuerpo como una camisa, quitdndosela a
veces y usandolo en otras. Una persona no
es considerada sabia a menos que se haya
familiarizado con la esencia sagrada, y a
menos que pueda ponerse y quitarse el cuerpo
a voluntad. Si lo desean, ascienden a la luz, y
si lo desean, aparecen en cualquier forma que
deseen” (Al-Masar “ wa’l-mutarahat, 503).

Conclusion

Si nos alineamos con el punto de vista de
Suhrawardi de que los seres humanos son
extrafios en este mundo, y que este no es
nuestro verdadero hogar, muchas relaciones
humanas cambiarian. Existe una diferencia
significativa entre el estado de un residente
y el de un viajero de paso, y existe una
diferencia sustancial entre las relaciones
entre los viajeros y las relaciones entre los
residentes. Un mundo lleno de belicismo,
conflictos, dominacién, salvajismo y
desigualdad no puede ser un mundo de
viajeros. Parece que estos son habitantes
permanentes de la tierra, que se han levantado
en tal lucha por ella. Al establecer el Oriente
y el Occidente espirituales y arrojar toda la
extension geografica de Oriente y Occidente
hacia el Occidente espiritual, y al presentar el
Oriente espiritual como el tnico destino para
los humanos, Suhrawardi elimina la pesada
sombra de muchas fronteras convencionales
entre las personas. Afirma haber revivido
una sabiduria que era comun entre los
antiguos sabios de Grecia, India, Babilonia,
Egipto e Iran.! Por lo tanto, considera su
mensaje filosofico como la sabiduria de
todas las grandes civilizaciones del mundo.
Suhrawardi traza asi nuevas fronteras para
la humanidad y establece diferentes criterios
para distinguirlas.

Los seres humanos, como seres de realidad

1. Con respecto al renacimiento de la antigua sabiduria
irani y su relacion con la filosofia griega, dice: “Entre
los persas, habia una nacion que guiaba por la verdad,
y con ella, actuaban con justicia. Eran sabios virtuosos,
a diferencia de los Magos. Hemos revivido su noble
y luminosa sabiduria, que es atestiguada por las ideas
de Platon y de los sabios que le precedieron en el libro
llamado ‘Hikmat al-israq” (Kalimat al-tasawwiif,
128). Ademas, en apoyo de su punto de vista sobre las
formas platonicas, dice: “Los virtuosos de Babilonia
y Grecia y otros afirmaron haber experimentado estas
cosas” (al-Masari* wa -l-mutarahat, 460) Ademas,
con respecto a la unidad de su camino con otros
sabios antiguos, dice: “Y aunque el argumento es
nuestro, la doctrina pertenece a los antiguos de los
babilonios, los sabios cosravanianos, los indios y
todos los antiguos de Egipto, Grecia y otros” (al-
Masari® wa -lI-mutarahat, 493).
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luminosa, no buscan dominar la naturaleza
sino dominar su dependencia de la naturaleza.
En consecuencia, la sociedad humana ideal es
verdaderamente una sociedad de luces, que
en estos tiempos obscuros deben cooperar
para crear las condiciones para la liberacion
de los demas de las ataduras de las tinieblas.
Suhrawardi cree que sdlo cuando el gobierno
de la época est¢é en manos de un lider
iluminado, la época serd luminosa.
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LA ESENCIA
ETERNA DE LA
SABIDURIA (HAMIRA
'AZALI HIKMA) EN
SUHRAWARDI

Sayyid Yadallah Yazdanpanah
Traduccidn del persa: S. Juzniyyad
Correccion y notas: Amilcar Aldama

gaﬂ; I8raq al-Suhrawardi establecidé los fundamentos de su filosofia basdndose en su
conocimiento directo intuitivo (dawgq), la develacion (kasf) y la inspiracion (‘ilham) en
si mismo, fortaleciéndola con su ingenio innato y una labor filoséfica constante, con la cual
logroé finalmente construir un sistema luminoso. Sin embargo, durante tales investigaciones y
reflexiones, se percato de la insuficiencia de la filosofia peripatética para explicar la realidad de
la existencia y, por lo tanto, adopt6 una visién mas critica de ella. En contraste, basandose en
algunos de sus desvelamientos, especialmente en los llamados al-hikayya al-manamiyya (tipo
de intuicién en el estado de ensofiamiento),? desarrollé una apreciacion y creencia especial en

1. Texto de Sayyid Yazdanpanah, del capitulo “Hamirah-e "azali hikmat” del libro Hikmat ISrdq, gozares, Sah, sonyas
dastegah Saig Sihab al-Din Suhrawardi (T. 1-11, 2015, Qom: ‘Uliim-e Insani).

2. Al-hikayya manamiyya (4bis <uSs): hikayya (<uSs) relato, episodio o algo que se repite; al-manamiyya o
maniiyan (Uss%), del término manam (s\s) [que viene de nawm (a5) o suefio] que significa ensoflamiento, ensuefio,
adormecimiento, estado de somnolencia o estado entre la vigilia y el suefio (la llamada Fase N1 en las fases del
suefo). En el estado manamiyyah una persona esta despierta, pero, al mismo tiempo que lo estd, percibe cosas que
otros no ven, y si cierra los ojos, puede volver a percibirlas. En las leyes practicas (usii/) si se realiza la ablucion
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la sabiduria anterior a la de los peripatéticos
(hikma massa’iyya), es decir, la sabiduria
de Platon (hikma aflataniyya) y la de los
filésofos que le precedieron. Gradualmente
se familiarizo con la sabiduria irani, y luego
con las sabidurias babilonica, india, egipcia,
entre otras, y observd que en todas ellas
se compartia dos puntos fundamentales:
primero, el método iluminativo (rawes-e
isragr); segundo, la metafisica luminosa
(metdfizik-e niri).

Después de familiarizarse con estas fuentes
y estudiarlas, Suhrawardi encontr6 el impetu
para reconstruir una filosofia novedosa. En
base a esta reconstruccion, se acuiia el titulo
“la esencia eterna de la sabiduria” (hamira
‘azalt hikmat),' esforzandose con ello en

ritual en este estado de manamiyya, dicha ablucion
no sera invalida. En el léxico Suhrawardi el término
al-hikayya al-manamiyya refiere un tipo repetido de
intuicion espiritual, que indica como en ese estado
de transicion entre la vigilia y el suefio (somnolencia
o adormecimiento) se pueden tener percepciones
poco frecuentes en estado de vigilia (fenomenos de
parasomnias) tanto en la entrada como en la salida
de esta fase. Misticos persas como Mir Seyyed ‘Alt
Hamdant (1312-1385) y Sah Ne’matullah-i Walf
(1330 - 1430) hablaban de “la realidad del mundo
intermedio (hagiqat mital) y la imaginacion absoluta
(hayal mutlaq) y vinculante (mugayyid); y la calidad
de los niveles de ensofiamientos (kayfiyva muratab
manamat) y visiones en suefos (rowyad) en los grados
de creacion en la percepcion de los conocimientos y los
significados”, aqui en el estado manamiyya el mistico
transmite en palabras las visiones de los ensuefos
0 manamat (<wls) percibidas en el mundo de la
similitud o mundus imaginalis (‘alam al-mital), ya que
puede interpretarlas y revelar sus secretos. No se debe
confundir estos términos (Ul s - 4xlie) con el término
manawi (s ), maniqueismo o maniqueo.

1. El término hamira ‘azali hikmat (SSa J)) o jmed),
esta formada por el término samira (3.,:%3) que refiere
en primer lugar a levadura, fermento, molde, masa,
materia o grano, pero dentro del Iéxico de Suhrawardt
y de algunos misticos referira a naturaleza, disposicion
natural, esencia y espiritu. El término ‘azali ()
refiere a eterno, pre-eterno, eterno a parte ante; lo
que ha sido desde siempre; eternamente (equivalente
al griego 6id10g, &yévntog). En cuanto a hikma (A<Ss),
refiere a sabiduria, sapiencia, filosofia (equivalente al
griego 1N cogia, 1 erhocopia). Guarda relacion con
la sabiduria “josravani” o hikma hosrawani (<S=
1s53), la cual es un tipo de filosofia y el misticismo
del antiguo Iran, cuyos pensadores se llaman
sabios hosrawani o hosrawaniyyun (Os5)s«). Los

adherir todas las diversas sabidurias en un
punto de unidad, aunque en apariencia, estas
filosofias tuvieran dicotomias y disimilitudes
muy innegables. Por ejemplo, hay temas
en la sabiduria griega que no existen en
la sabiduria persa antigua, de igual modo
hay cuestiones en la sabiduria persa que no
se encuentran en la sabiduria griega, y de
manera similar, hay muchas diferencias entre
las sabidurias egipcia, babilonica e india
entre si y con la sabiduria persa y griega. Sin
embargo, la mirada profunda de Suhrawardi
desecha lo superficial y externo que genera
tal divergencia, escogiendo y presentando
los puntos fundamentales y comunes como
gemas resplandecientes.

Con el concepto de “la esencia eterna de la
sabiduria universal”’, Suhrawardi articula
todas las escuelas filosoficas y demuestra
la armonia y consonancia entre todas las
sabidurias orientales y occidentales. EI mismo
menciona en su introduccion al texto Hikma al-
israq (La sabiduria iluminativa) que, aunque
las terminologias, habitos y métodos de los
sabios antiguos del Oriente y el Occidente
tienen diferencias en la presentacion de temas
filosoficos, todos comparten los mismos
principios y fundamentos. Después de nombrar
a antiguos sabios como Hermes (Hirmis),
Empédocles (‘Anbaduqlis), Pitagoras

pensadores célebres de la antigliedad y sus herederos
en el periodo islamico fueron conocidos por desarrollar
esta filosofia, entre ellos estan Gémﬁsp, Firaststar,
Plotino, Bayazid Bistami, Abi ‘l-Hassan ibn Salman
Haraqani, Manstir Hallaj, Abt Sa‘id-i Abu 1-Hair y el
propio Suhrawardi. Para Suhrawardi en su estructura
de su Hikma al-isrdq la esencia de la sabiduria o
hamira al-hikmat (A=) 3,%3) [Kitab al-Masari® wa
-l-mutarahat, p. 494], también llamada la esencia
santa o al-hamira al-muqaddasa (34 3 3 [Kitab
al-Masari* wa -l-mutarahat, p. 503], se dividia en la
esencia josravani o hamira al-husrawaniyyan (3»>
) 5wl [Kitab al-Masari® wa -l-mutarahat, p. 503]
y la esencia pitagérica o hamira al-fitagiriyyan (5_x>
onoseGal) [Kitab al-Mas$ari® wa -I-mutarahat, p.503].
Ellos son considerados como los de la filosofia por
degustacion, los de la filosofia experiencial o 'ahl al-
hikma al-dawgiyya (3853 Sall Jaf), es decir, los que
practican la filosofia a través de la experiencia directa
0 hikma dawqiyya (3852 48s),



1

persas como (Gamasp y Bozorgmehr-e

Bohtagan,’ escribe lo siguiente Suhrawardi:

1. Gamasp o Jamdsp (w~kls) también Gamaspig
(s=lels), fue un filosofo irani de la época de Zaratustra
0 Zoroastro. Gamasp, considerado como uno de los
primeros filésofos iranies, fue el gran visir del rey
kayanida Vistaspa o Gustasp (noveno rey de la Edad
Heroica). El libro del Gamasp-nameh trata sobre él, el
cual es un libro de revelaciones del persa medio. En
un sentido mas amplio, también es la fuente principal
de la doctrina y las leyendas zoroastrianas medievales.
La obra también se conoce como Ayatkar i Gamaspik
o Ayathkar-i Gamaspic, que significa “En la memoria
de Gamasp”. El texto es una serie de preguntas y
respuestas entre el rey Vistaspa y el filosofo visir
Gamasp, quienes fueron discipulos inmediatos y més
cercanos de Zoroastro. Vistaspa fue el protector y
mecenas de Zoroastro, y Gamasp fue un noble de la
corte de Vistaspa. Ambas son figuras mencionadas en
los Gathas, los himnos mas antiguos del zoroastrismo,
que se cree que fueron compuestos por Zoroastro. El
poeta persa Hakim FerdotisT menciona muchas veces
a Gamasp en su Sahnameh (El libro de los reyes),
con epitetos como: “el Guia” (rahnemiin), “Cabeza
de los Sacerdotes [Zoroastrianos]” (sar-e miibadan),
“Lampara de los Ancianos” (Cherag-e bozorgan),
“Cuerpo Puro” (pak tan) y “Alma Radiante” (tabande
gan). Segun las tradiciones zoroastrianas, Gamasp y
su hermano Firasustar o FiraSah Asturah (05-21 4338)
eran partidarios de Zoroastro. Los zoroastrianos visten
tinicas blancas en la celebracion de Bahmangan
en memoria de Gimésp De hecho, con este acto
simbolico, los portadores de tunicas blancas mostraron
su aborrecimiento a toda impureza e inmundicia,
derramamiento de sangre, matanza de animales, y se
visitaban unos a otros con ramos de flores blancas,
En el poema pahlavi de Yadegar Zariran, Gamasp es
mencionado con el adjetivo “bidahs”, que significa el
visir. En el libro Hikma al-i§raq, Suhrawardi menciona
a Gamasp y Firasastar siendo ambos son alabados
como sabios antiguos.

2. Bozorgmehr-e Bobtagan (0543 ,eS,3%) [en pahlavi:
Wuzurgmihr T Bokhtagan], también conocido como
Burzmihr, Dadmihr, Dadburzmihr o Bozorgmehr-e
Hakim (a5~ Je<)3), fue un sabio, erudito en el
Avesta y dignatario de la dinastia Karen, que sirvid
como ministro (wuzurg framadar) del rey del Imperio
sasanida, Kavad I (498-531), este ultimo hijo y sucesor
Cosroes I (531-579). Suhrawardi en su Hikma al-israg
pone a Bozorgmehr-e Bohtagan como uno de los
sabios antiguos iranios que debatio sobre la ontologia
de la luz y la oscuridad. El nombre del Bozorgmehr
(que significa gran sol o uno de gran bondad) es la
variante del persa nuevo del persa medio Wuzurgmihr
T Bokhtagan, que posteriormente se transformé en
arabe como Abiizarjmihr, Buzurjmihr o Bizurjmihr.
La ultima variante fue utilizada por Hakim FerdotisT en
el Sahnameh (El libro de los reyes). Etimologicamente
este Ultimo es una corrupcion de Burzmihr (Ues) )
o Dad-Burzmihr (Us<J2)), también reportado

“La discrepancia de opinion (ihtilaf) entre
los sabios anteriores (al-mutaqaddimi) y
los posteriores (mutahhirthim) radica tan
solo en los términos y en sus diferentes
habitos de declaracion (fasrih) y exposicion
(ta‘arid). Todos ellos departieron sobre
los tres mundos (‘awalim al-talata),
estuvieron de acuerdo en la unicidad (al-
tawhid) y no hubo disputa entre ellos en
cuanto a los principios de las doctrinas”
(Hikma al-israq, vol. 1, 11).
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La expresion “los principios de las doctrinas”

o “los fundamentos de las cuestiones” (‘asi/
al-masa’ily® tiene una sutileza especial y
transmite el como Sath I§raq al-Suhrawardi
es consciente de las diferencias entre las
sabidurias, pero cree que comparten los
fundamentales. La
agudeza y profundidad de Suhrawardi

mismos  principios

en la reconstruccion compresiva de las
filosofias antiguas es claramente visible en
el mencionado texto. De hecho, vemos este
enfoque claramente en toda su filosofia.

Continua diciendo que no se debe disminuir el

como Zarmihr (,¢,)). Su version correcta era
Dadburzmihr, siendo Biirzimihr la variante original
en los grabados antiguos. El nombre esta atestiguado
como Dadburzmihr (“dado por el alto Mihr”) en un
sello, un nombre teoférico que enfatiza el culto solar
a Mihr o Mitra del clan Bozorgmehrs (el sufijo -i
Bokhtagan es un nombre patronimico que significa
“hijo de Bokhtagan”, titulo que ostentaba el padre de
Bozorgmehrs). Este sabio irani escribié varios tratados
en persa medio y muchos aforismos sapienciales. Su
texto mas famoso es el Wizarisn © catrang (Tratado
sobre el ajedrez), también conocido como el Chatrang
Nama (Libro del ajedrez). Asi también se le adjudican
obras como: Ayadgar i Wuzurgmihr 1 Boxtagan, Ketab
al-Zabarj (la version original un comentario sobre la
Astrologica de Vettius Valens), Ketab Mehrazad Josnas
(Libro de Mehradar Josnas) y el Zafar-nama (Libro
de la Victoria, un libro escrito en persa medio, que fue
traducido al persa nuevo por Ibn Sina (Avicena).

3. El término mas ala () refiere tanto a un problema
relacionado con el tema en cuestion, proposicion,
doctrina y pregunta controvertida.
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valor y la estatura de los antiguos ponderando
a Aristoteles (Aristiitalis) y menospreciando la
filosofia anterior a é1. Con estas palabras, ataca
el ambiente dominante del hikma massa’iyya
(peripatético), y expresa su inclinacién hacia
las filosofias precedentes a Aristoteles, dando
a conocer, a todos, su espiritu gobernante.
Suhrawardi considera que el secreto de la
unidad de todos los sabios iluminativos
(hukama’ isragiyyin) radica en la fuente
de la sabiduria. Segin ¢él, el transmisor del
conocimiento es la luz separada (nir al-
mufaraq) o la naturaleza perfecta (fiba“
tamm) [equivalente al Sefior de la especie
humana (rabb al-naw ‘ insani)]. Por lo tanto,
cualquiera que siga el método iluminativo
y la practica espiritual en el camino del
conocimiento, puede obtener sapiencias de
esta fuente Unica, y esta es la razén de la
armonia y unidad de perspectivas de este
tipo de sabios. Suhrawardi cree que, aparte
de Aristételes y sus seguidores (hukama’
massd iin) quienes crearon una desviacion en
el método de adquisicion de conocimiento,
todos los filésofos, antiguos y posteriores, de
todas las culturas y naciones, han seguido el
método iluminativo (rawes-e isragi) correcto
en el camino sapiencial, y han presentado solo
un sistema de conocimiento.

Saih I§raq, con una visién unificacionista y
con la via de la sabiduria de esencia eterna
(hamira ‘azali hikmat), une facilmente muchas
enseflanzas. Por ejemplo, conecta el mundo
de las ideas de Platon (mutul) con arcangeles
de la religion mazdeistas (AmeSa Spenta)
como Hurdad, ’Urdibehest y Sahriwar,! con

1. Los Amesa Spenta representan la mediacion ontologica
entre la divinidad y el ambito de lo mundano y el
instrumento de la accion de Aura Mazda. Al mismo
tiempo ayudan al hombre en su lucha contra las
potencias del mal y de las tinieblas, lo que significa
que el ser humano puede asumir las virtudes que
representan los Amesha Spenta. Estos poseen asimismo
una funcion escatologica (tanto la individual como la
colectiva), tema importante para el zoroastrismo. Por
ello, entre los Amesa Spenta se encuentran 'Urdibehest
(arcangel masculino, perfecta existencia, rige el fuego),
Hurdad (arcangel femenino, integridad, rige las aguas)
y Sahriwar (arcangel masculino, reino deseable, rige

el intelecto agente de los peripatéticos (‘aq!/
fa‘al), y con el arcangel Gabriel (Gibr’il)
de las ensefianzas religiosas, siendo todos
interpretados en un mismo sentido.

Se puede decir que incluso hoy, si se examina
la sabiduria anterior a Aristoteles gracias a los
recursos de los antiguos, encontraremos que
Sath I§raq merece un reconocimiento por su
armoniosa reconstruccion filosofica. Pues,
como ha dicho el mismo Suhrawardi, todas
las filosofias antiguas son consistentes en el
método de la iluminaciéon y en los principios
del conocimiento. Por lo tanto, la perspicacia
de Sath I3raq es admirable en esta concepcion.

El método de Saih Iiraq para

alcanzar esta concepcion

Cada gran y perspicaz filéosofo realiza una
especie de reconstruccion en relaciéon con
las filosofias pretéritas. Dicha reconstruccion
filosofica puede tomar diversas formas:

1. Reconstruccion armonica dentro
de una escuela de pensamiento: La
reconstruccion filosdfica acontece dentro
de una escuela especifica y, naturalmente,
es empdtica. Esto significa que sigue
la misma trayectoria de la filosofia
preliminar y, con la misma estructura,
elimina algunas redundancias,
desarrollando y completando el tema, y
ofrece andlisis efectivos en su explicacion.
Un ejemplo de este tipo de reconstruccion
se encuentra en la obra de Plotino
(Fliatin). Casi ochocientos aiios después
de Platon, Plotino acepta la filosofia
platonica y, como resultado, lleva a
cabo una reconstruccion armoniosa de
la filosofia platonica. Aunque no acepta
el espiritu gobernante de la filosofia
aristotélica, usa aspectos interesantes
de esta filosofia junto con sus propias
interpretaciones y andlisis para explicar
temas platonicos como las “ideas”,
afiadiéndole temas como la unidad

los metales).



individualizada  (wahdat  Sahsiyya),
entre otros temas que no aparecen en
Platon, de donde emerge una forma
neoplatonica. Otro ejemplo de este tipo de
reconstruccion se encuentra en las obras
de Mulla Sadra, el cual también muestra
una atencion especial en Platén. Por
ejemplo, en la discusion sobre las “ideas
platonicas” (mutul aflataniyya)’, favorece
firmemente la afirmacion de Platon, pero
brinda un andlisis especial sobre las
ideas segun su opinion ‘“originalidad
del ser”. Es decir, aunque en la época
de Platon y para él mismo, la discusion
sobre la originalidad de la quiddidad
(asalat mahiyya) o la originalidad del Ser
(asalat wugiid) no fue planteada y, por lo
tanto, no se podia considerar si Platon y
los de sus seguidores estuvieran a favor
0 en contra de estas, pero la mayoria de
las expresiones tienden a estar del lado
de la originalidad de la quiddidad. Por
lo tanto, cuando Mulla Sadra acepta las
ideas platonicas y las aborda de manera
armonica, las analiza y completa seguin su
propia base; es decir realiza una especie
de reconstruccion. En la discusion sobre
la eternidad o el acontecer del alma, se
narra que Platon cree en la eternidad
del alma. Mulla Sadrd que cree en el
acontecer de almas, respecto a la teoria
de Platon, la analiza, interpreta y da una
lectura especial que es compatible con
su propia base. Mulld Sadra plantea que
aceptamos la eternidad del alma en el
sentido de aspectos integrados fusionados
en el intelecto agente, y Platon el Divino
(‘Aflatan al-"Ilahi) también pretende el
mismo significado.
Reconstruccion armonica entre
diferentes escuelas de pensamiento: La
reconstruccion filosofica no se limita a
una sola escuela, sino que implica la
armonizacion entre escuelas diferentes de

pensamiento. Esto significa que, al ofrecer

un nuevo andlisis e interpretacion de las
diversas escuelas filosoficas, las acerca y
muestra correctamente como todas estas
escuelas participan y reafirman en puntos
comunes. Por lo tanto, se ha l[lamado a esto
una reconstruccion armonica. Un ejemplo
claro de este tipo de reconstruccion
filosdfica se encuentra en las obras de
Mulla Sadra. En la época de este filosofo
islamico, la filosofia iluminativa (iSraqi)
estaba en contraposicion al pensamiento
peripatético. Ambos estaban en oposicion
a la teologia y al misticismo. Estas cuatro
identidades  cientificas  representaban
cuatro  direcciones  diferentes.  Sin
embargo, Mulla Sadrda busco elementos
relacionados o destacados en estas
diversas escuelas y, mediante un nuevo
analisis filosofico, logro armonizarlas. Asi,
elimino las contradicciones que existian
anteriormente y creo una sensacion de
unidad y concordia (aunque de manera
longitudinal). ~ Suhrawardi  también
desemperia un papel tan armonico en
la construccion de la escuela israqi con
respecto a las filosofias anteriores a él.
Porque al obtener los ejes comunes entre
las diferentes sabidurias griegas, iranies,
indias y otras, y al presentar un andalisis
integral, pudo reconstruir estas diferentes
escuelas de una manera coherente y
armonica.

Reconstruccion que  quebranta  los
cimientos (de la esencia de la sabiduria):
La reconstruccion filosdfica no estd
ordenada y no es armonica. Es decir, en
su reconstruccion, el filosofo basicamente
no presta atencion en las afirmaciones del
otro lado, o sea, no repara en el nicleo de
otra filosofia e incluso ni en su oposicion,
busca lajoya interior oculta’y encubre a su
vez esa misma filosofia. Por lo tanto, relee
vy reconstruye las palabras del filosofo
pretérito de tal manera que en realidad
extrae de ellas otras palabras (las suyas
propias). Este tipo de reconstruccion en
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realidad estd quebrantando los cimientos

y la esencia de la sabiduria.
Por ejemplo, algunas de las obras de Martin
Heidegger sobre filosofos antiguos' tienen
la siguientes caracteristicas; como ¢l
mismo es un filésofo existencialista, mira
a todos de la misma manera, no le importa
si el filésofo del que habla se preocupa
fundamentalmente por la existencia o
no, su objetivo se deriva de sus propias
palabras. Este método es un procesamiento
no adecuado y rompe la esencia de la
sabiduria. Cabe sefialar que si la evidencia
ayuda puede ser correcto el quebrantar la
esencia para reconstruir la variante acorde
a la original. Si es asi, decimos que, aunque
el poseedor de la filosofia 4 no cree en
ella, la filosofia B (derivada de A) tendra
velada en su nucleo a la primera. Pero a
veces esta ruptura de las esencias no es mas
que una imposiciéon que no esta respaldada
por la evidencia. Por ejemplo, en el método
que presentaron los marxistas en cuanto a
su interpretacion de la religion, en la cual
creian que la religion y sus ensefianzas
surgian desde una base econémica, aunque
la religiéon misma no tuviera esa opinion
en relacién a sus enseflanzas, por lo que
efectivamente, la realidad y la evidencia no
prueban las argumentaciones dadas por los
marxistas.
La discusion sobre los tipos de reconstruccion
filosofica es metodoldgicamente importante;
porque alguien que actualmente trabaja en el
campo de la filosofia entiende exactamente
como tratar con las filosofias del pasado, y este
significado definitivamente tendra un efecto
importante tanto en la comprension de las
filosofias anteriores como en el florecimiento
de novedosos pensamientos.

1. Conceptos fundamentales de la filosofia antigua, (Die
Grundbegriffe der antiken Philosophie) [Curso de
Marburgo, semestre de verano de 1926]; Parménides
(Parmenides) [Curso de Friburgo, semestre de invierno
de 1942-1943] y Heraclito (Heraklit) [1. Der Anfang
des abendldndischen Denkens (Sommersemester
1943) - 2. Logik. Heraklits Lehre vom Logos
(Sommersemester 1944)].

Referencias

1. Platon (1958). Direh kamel atar-e
‘Aflatin (Obras completas de Platon,
traduccion al persa de Muhammad H.
Lotfi). Teheran: Khawarzam.

2. Sadra, Mulla (2005) Ta‘ligat ‘ala Kitab

hikmat al-israq. T. I-1l. Teherdn: Hikmat.

3. Suhrawardi, Y. (2014). Hikmat al-israq

(T I-1I). Qom: Danesgah ‘uliim-e Dini.

4 (2015). Kitab al-Masari*

wa -l-mutarahat (T. [I-1I-1lI). Qom:
Daneshgah ‘uliim -e Dinf.



SIHAB AD-DIN AL-
SUHRAWARDI:
FUNDADOR DE LA
ESCUELA DE LA
TEOSOFIA ORIENTAL

Hossein Ziai
Traduccion: Karen Martinez Garcia®
El maestro de la teosofia oriental

S ihab ad-Din Yahya ibn Haba$ ibn Amirak Abu’l-Futih al-Suhrawardi, es bien conocido en

la historia de la filosofia islamica como el maestro de la teosofia oriental (Saik al-isrdg), una
referencia a su posicion aceptada como el fundador de una nueva escuela de filosofia distinta
ciudad de Suhraward en el noreste de Persia en el afio 549/1154. Se enfrent6 a una violenta
muerte por ejecucion en Alepo en el afio 587/1191 (1) y, por esto a veces se le llama “el Maestro
Martirizado” (Sath al-Magtil).

1. Traduccion de: Ziai, H., “Shihab al-Din Suhrawardi: Founder of the [lluminationist school”, en S.H. Nasr y O. Leaman
(eds.), History of Islamic philosophy, ii, Nueva York 1996, 434-464.
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Aunque las circunstancias que rodearon la
muerte de Suhrawardi son cuestiones que
estan en el campo de la especulacion, como lo
abordaré mas adelante, la informacion sobre
su vida es bastante extensa. El influyente
filos6fo vivid solo treinta y ocho afios lunares
(treinta y seis afos solares) (2). En el afio
579/1183 viaj6 a Alepo (3), donde completo su
gran obra Hikmat al-israq (Teosofia oriental)
en 582/1186. (4) Su principal bidgrafo, Sams
al-Din Muhammad a$-Sahraziiri, afirma en
su Nuzhat al-arwah (Placeres espirituales)
que Suhrawardi tenia treinta afios cuando
completd otra de sus principales obras
filosoficas, Kitab al-Masari® wa -lI-mutarahat
(Las Encrucijadas y las Conversaciones)
[concluido en ¢. 579/1183]. (5)

Suhrawardi  primero  estudié  filosofia
y teologia con Magd al-Din al-Gili en
Maraghah, luego viajo a Isfahan para estudiar
con Fahr al-Din al-Mardint (f. 594/1198)
(6), quien se dice que predijo la muerte de
su estudiante (7). También se conoce que
Zahir al-Farsi, un pensador de ldgica, le
presentd a Suhrawardi la obra al-Basa’ir
(Observaciones) del famoso estudioso de la
légica ‘Umar ibn Sahlan al-Saw1 (f. 540/1145)
(8). Este hecho es significativo, ya que este
ultimo trabajo estd entre los primeros en
apartarse de la division estandar de las nueve
partes en la logica — los nueve libros del
Organon — en favor de una division en dos
partes: logica formal y logica material. Mas
tarde, Suhrawardi empled este sistema mas
sencillo dentro de su légica, que constaba de
tres partes, semantica, l6gica formal y logica
material. Suhrawardi trabajo la mayoria de
sus principales tratados a lo largo de diez
afios, lo cual no es suficiente para que haya
desarrollado dos estilos diferentes de filosofia
— un estilo peripatético seguido por uno de
teosofia oriental — como algunos estudiosos
han sugerido (9). De hecho, en cada una
de sus principales obras Suhrawardi hace
amplias referencias a sus otros tratados. Esto
indica que las escrituras fueron elaboradas

mas 0 menos concurrentemente, o que fueron
revisadas, como cuando se muestra y se
somete a consideracion de otros estudiosos
(10).

Poco después de su llegada a Alepo,
Suhrawardi ingreso al servicio del principe
al-Malik al-Zahir Gazi, gobernador de Alepo
— también conocido como Malik Zahir Sah,
hijo del sultan Ayyubid Salah al-Din. El sultan
es reconocido en occidente como Saladino,
el gran campeén de las guerras contra los
cruzados. Suhrawardi gan6 los favores del
principe, y se convirtio en su tutor comenzando
una vida en la corte. Alli, en prolongadas
sesiones privadas, el joven filosofo segiin
se conoce, le ensefiaba al principe sobre su
nueva filosofia. Sin duda, el rapido ascenso
de Suhrawardi a una posicion privilegiada se
encontrd con los habituales celos e intrigas
cortesanas medievales. El aspecto de que
los jueces, visires y jurisconsultos de Alepo
no estuvieran de acuerdo con el ascendente
estatus del distinguido tutor del principe,
no le ayudod a su favor en su caso (11). Las
cartas escritas a Saladino por el famoso juez
Qadi al-Fadil que abogaba por la ejecucion
de Suhrawardi, sellaron el destino del joven
pensador (12). Y es asi como el sultan ordend
que el principe matara a su mentor (13).

Los historiadores medievales citan la
“herejia”, “corrupcion de la religion” y la
“corrupcion del joven principe al-Malik al-
Tahir”, como los cargos imputados contra
Suhrawardi. No obstante, la validez de
estas acusaciones es controvercial (14).
Como he comprobado en publicaciones de
otros lugares, la razébn mas acertada para
la ejecucion de Suhrawardi se basa en la
doctrina politica del filos6fo revelada en sus
trabajos sobre teosofia oriental, una filosofia
politica que he denominado “doctrina politica
de la teosofia oriental” (15). El afio de la
ejecucion de Suhrawardi fue turbulento con
disimiles conflictos politicos y militares. El
rey de Inglaterra, Ricardo Corazon de Ledn,
habia desembarcado en Acre (16), y grandes



batallas se estaban librando entre musulmanes
y cristianos por Tierra Santa. El gran sultan
Saladino claramente tenia asuntos mas
urgentes a la mano, como para molestarse
con la ejecucion de un mistico caminante, si
no se le hubiera considerado como una clara
amenaza para la seguridad politica (17).
Aunque la vida de Suhrawardi pudo haber
sido polémica, un hecho es cierto: tuvo un
gran impacto en el pensamiento filosofico
posterior, un elemento en el que coinciden
todos los bidgrafos.

Las obras de Suhrawardi
Suhrawardi fue un prolifico autor que escribid,
muchos textos sobre casi todos los campos de
la filosofia, incluyendo por primera vez en la
historia la filosofia islamica, entregdndonos
un numero sustancial de simbolicas
narraciones filosoficas persas. No todas sus
obras han sobrevivido, como tampoco se han
publicado todas las existentes. Se indican aqui
sus principales tratados publicados.

Los textos mas importantes en cuanto a la
teosofia oriental, son los cuatro principales
trabajos filosoficos en arabe: el libro Talwihat
(Elucidaciones), el Kitab al-Mugawimat
(Libro de las contradicciones), el Kitab
al-Masari®* wa -l-mutarahat (Libro de las
encrucijadas y las conversaciones) (18) y el
Kitab hikmat al-israq (Libro de la teosofia
oriental o Sabiduria iluminativa) (19).
Basado en la evidencia textual, he encontrado
que estas obras constituyen un corpus integral
que representan los detalles o elementos de
la teosofia oriental (20). Aunque de menor
significancia filosofica son los tratados en
arabe, Al-Alwah al-imadiyyah (Las tabletas
dedicadas a ‘Imad al-Din) y Hayakil al-Nar
(Templos de Luz); en persa el libro Partoii
Name Suleimansahi (Epistola en Emanacion),
que también puede ser agregado (21).

Con base en las propias declaraciones
explicitas de Suhrawardi, las primordiales
cuatro obras mencionadas anteriormente,
debian estudiarse en el orden designado a

continuacion: 1. Libro de las “Elucidaciones”,
2. Libro de las “Contradicciones”, 3. Libro
de “las Encrucijadas y las Conversaciones”
y el 4. Libro de la “Teosofia oriental”(22).
Entre todos los trabajos de Suhrawardi, las
“Introducciones”son sélo en dos ellos, el libro
de “Las Encrucijadas y las Conversaciones”
y el de la “Teosofia oriental” incluidos los
referentes a la metodologia de la teosofia
oriental. En la “Introduccion” al texto de
“Las Encrucijadas y las Conversaciones”
Suhrawardi indica que este libro contiene una
expresion e intuiciones personales, y ademas
estipula la vision de como se debe obtener
el conocimiento. El relato de Suhrawardt
de la misma pregunta metodoldgica en
su “Introduccion” al texto de la “Teosofia
oriental” es mas elaborado y detallado,
pero es esencialmente el mismo que ha
dado en el libro de “Las Encrucijadas y las
Conversaciones”.

A continuacién, en orden de importancia,
después de las principales obras de Suhrawardi
y los tratados mencionados ut supra, estan
sus narrativas simboélicas en arabe y en
persa. Estas incluyen el Qasuh al-Garbah
al-Garbiyah (Relato del exilio occidental);
Risalat al-tir (El tratado de los pdjaros);
Awaz par Gibr il (EI murmullo de las alas de
Gabriel); ‘Aql- e sorh (El intelecto rojo); Riizt
ba gama‘t sufivan (Un dia entre los sufies);
FT halat al-tufiliyat (Tratado sobre el estado
de infancia); Fi hagiqat al-‘isq (Sobre la
realidad del amor); Lugat miran (El lenguaje
de las hormigas), y Safi Stmurg (El canto del
Simorg) (23). En estas escrituras Suhrawardi,
como en los cuentos en arabe de Ibn Sina,
antes que él, utiliza la narrativa simbodlica
para retratar cuestiones filosoficas, aunque
generalmente simples para el principiante.
Los relatos son mas significativos en su uso
del lenguaje, que en su contenido filosofico.
Pero todos son indicativos de puntos de vista
establecidos hace mucho tiempo, como el
modo del discurso simboélico y poético, que
suscitan — ambos — el interés de los lectores
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y también puede trasmitir un cierto sentido
experiencial, el cual siendo un sentido
subjetivo esta perdido en textos puramente
discursivos.

El siguiente grupo de obras de Suhrawardi,
consiste en oraciones e invocaciones
devocionales. Otros tratados menores,
aforismos y breves declaraciones también se
pueden agrupar aqui (24). De interés especifico
en términos del lenguaje y contenido, son dos
textos devocionales compuestos de un estilo
simbolico y literario especialmente rico, a
donde Suhrawardi se dirige, a la gran “Luz de
gloria” (Hurahs) (25), e invoca la autoridad
de la Gran Luminocidad (al-nayyir al-a tam)
orandole por conocimiento y salvacion.
El simbolismo de estas breves suplicas ha
llevado a algunos estudiosos a creer que
contienen un elemento de la antigua Persia
sobre la reverencia a los cuerpos astronémicos
luminosos, como el sol (26).

Una vision general de la teosofia
oriental de Suhrawardl

Suhrawardi escogié el titulo Teosofia
Oriental [0 Sabiduria Iluminativa] (hikmat
al-iSrag) para nombrar su principal obra
en arabe, y también para distinguir su
enfoque filosofico del de los establecidos
por las obras peripatéticas de su tiempo,
predominantemente las doctrinas de Ibn
Stna (Avicena), el gran cientifico islamico y
maestro de massa’t o filosofia peripatética.
Mientras que Suhrawardi afirma que las
Elucidaciones, por ejemplo, estan escritas
segun el método peripatético (27), este no
debe considerarse un trabajo independiente
escrito sobre filosofia peripatética. Mas bien,
indica que la teosofia oriental lo incluye, pero
no esta definida por ensefianzas peripatéticas
aceptadas, partes con las cuales Suhrawardi
estuvo de acuerdo y partes de las cuales
rechazé o refind.

Alolargo de sus obras Suhrawardiusa términos
como el “teorema del iluminismo” (ga ‘idah

‘iSraqiyyah); “las reglas iluminativas” (al-
qawa'd al-"israqiyun); “lema iluminista”
(daqiqah ’isrdqiyyah) y frases similares, que
identifican problemas especificos de logica,
epistemologia, fisica y metafisica — areas del
pensamiento que reconstruye o reformula de
otro modo, de una manera innovadora. Estos
nuevos términos indican los componentes
esenciales de la teosofia oriental y distinguen
la metodologia iluminista de los peripatéticos.
Suhrawardi agrega la palabra “iluminista”
(isragi) como un adjetivo descriptivo a los
términos técnicos seleccionados como un
medio para indicar su uso especifico en su
sistema. Por ejemplo, “visiéon iluminativa”
(musahadah  ’iSragiyyah) especifica la
prioridad epistemoldgica de un modo
primario de cognicién inmediata, que se
distingue del uso mas general de la vision del
mundo aplicada a la experiencia mistica. La
“relacion iluminativa” (idafah ‘isragiyyah),
especifica la relacion no predicativa entre
el sujeto y el objeto, y es un nuevo término
técnico significando la posicion de la teosofia
oriental en cuanto a los fundamentos l6gicos-
epistemoldgicos. “Conocimiento iluminativo
por presencia” (al-ilm hudirt al-’israqi)
se traduce en la prioridad de un modo de
cognicién inmediato, sin duracion, es decir
intuitivo, sobre las definiciones esencialistas
extendidas temporalmente usadas como
proposiciones  predicativas; y también
distingue la postura de la teosofia oriental
de la vision peripatética del “conocimiento
adquirido” (al - ilm al-husili). Muchas otras
terminologias técnicas similares también
son definidas y utilizadas por Suhrawardi
por primera vez en un sentido filosofico
de la teosofia oriental para distinguirlos
de términos especificamente peripatéticos
o del vocabulario general no filosofico de
textos misticos y teologicos. El intento de
Suhrawardi de atribuir significados elegidos
especificamente a expresiones conocidas
mediante la adicion de calificadores, asi
como de acufiar nuevos términos, es una



caracteristica basica de su reconstruccion
filosofica de los modos de pensamiento
previos.
Finalmente, Suhrawardi introduce la
definicion “el iluminismo o teosofia oriental”
(al-isragiyyin), posteriormente adoptado por
comentaristas e historiadores, para describir
a los pensadores cuya posicion filosofica y
método se distingue de “los peripatéticos”
joven filésofo intentd que sus obras fueran
reconocidas por la incorporaciéon de un
sistema diferente al de los peripatéticos
de su tiempo, tal como se manifiesta por el
lenguaje, el método y el significado. Los
principales comentaristas del iluminismo o la
teosofia oriental — Sams al-Din Muhammad
al-Sahraziiri, Ibn Kammiina y Qutb al- Din
Sirazi — concuerdan en que la posicién
filosofica de Suhrawardl es marcadamente
diferente en comparacion con la de la escuela
peripatética (28).

Sin embargo, una tradicion orientalista mas
antigua afirma que la teosofia oriental no
es esencialmente nueva y considera que las
breves observaciones de Ibn Stna acerca de la
filosofia oriental (al-hikmat al-masrigiyyah)
la preceden. Desde este punto de vista,
las polémicas declaraciones de Ibn Sina e
incluso politicamente motivadas, no tenian
la intencién de reconstruir sistematicamente
la filosofia aristotélica, sino de obtener una
aceptacion mas amplia para la filosofia
griega, otorgandole epitetos mas comiinmente
aceptados. La misma tradicion orientalista,
por demds, no considera que la teosofia
oriental sea esencialmente distinta de la
filosofia peripatética, y generalmente sin un
cuidadoso examen de los textos iluministas,
se generaliz6 como aviceniana. No obstante,
esta postura no es del todo valida, ya que no
toma en cuenta los textos en arabe y persa
post-avicenianos, por considerar que estan
desprovistos de nuevos y frescos argumentos
filosoficos.

Mi posicion con respecto a la teosofia oriental,

que he delineado aqui y en otros espacios
(29), es que se trata de una construccion
filosofica distinta y sistematica, disefiada
para evitar las inconsistencias logicas,
epistemoldgicas y metafisicas que Suhrawardi
percibio en la filosofia peripatética de su
tiempo. Si bien es evidente que Suhrawardi
conocia profundamente el corpus filosofico
aviceniano, su filosofia (teosofia oriental)
no puede atribuirse totalmente a Avicena,
ni puede considerarse meramente su
reafirmacion alegorica. Suhrawardi utiliza
textos, términos y métodos de Avicena, pero
también emplea muchas otras fuentes. Aunque
estaba profundamente influenciado por el
gran maestro peripatético al-Sayh al-Rafs, en
mi opinion, la intencion filoséfica subyace
a la composicion de las obras designadas
como “iluministas” es claramente propia
de Suhrawardi. Sera una desafiante tarea
para los futuros investigadores determinar
si el plan iluminista o teoséfico oriental esta
bien definido y es filoséficamente sélido, o
si se da mas a la polémica. A pesar de todo,
una cosa esta clara: el hecho de que no se
examinen los reales textos iluministas, la
mayoria de los cuales permanecen inéditos y
accesibles solo para unos pocos especialistas,
ha desdibujado los origenes de la teosofia
oriental. Al examinar brevemente algunos
pasajes relevantes aqui, espero poner fin a
estas generalizaciones historicas.

La critica de Suhrawradi a la

posicion de Ibn Sina
En numerosos lugares de sus escritos,
Suhrawardi argumenta en contra de la
posicion filosofica de Ibn Sina, al delinear
cuidadosamente la suya. En algunos casos,
incluso arremete directamente contra el
maestro peripatético. En su ataque, quizds
el mas amargo, contra Ibn Stna, Suhrawardi
rechaza enfaticamente la supuesta posicion
de Ibn Sina como un supuesto filésofo
oriental (masrigi). Las implicaciones de este
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pasaje también son significativas para una
comprension de las tendencias y escuelas
de pensamiento en la historia de la filosofia
islamica en general. La controversia se
refiere a las afirmaciones de que Ibn Sina
tenia planes para componer una filosofia
oriental mas elevada en rango que sus otras
obras estrictamente peripatéticas. Suhrawardi
comienza el fragmento citando textos de Ibn
Sina acerca de los problemas relacionados con
la definicion de las cosas simples, con lo que
al principio estd de acuerdo, es decir que las
esencias simples no compuestas, s6lo pueden
“describirse” y no definirse (30). Suhrawardt
aqui se refiere a un libro titulado Kararis fi'l-
hikmah (Folletos de metafisica), atribuido
por Ibn Stna al método de los “orientales”
en filosofia (31). No estd claro cudles son
los kararis, pero la afirmacion en cuestion se
puede rastrear a la “Logica de los Orientales”
(32) de Ibn Stna.

Los comentarios iniciales de Suhrawardi sobre
el pensamiento de Ibn Sina son una cuestion
de hecho. Su ataque contra él comienza
abruptamente y se dirige hacia la distincion
esencial entre la filosofia peripatética y la
filosofia oriental. Primero, Suhrawardi arroja
dudas sobre la afirmacion de Ibn Sina de que
los kararis se basen en principios orientales.
Luego, continia refutando intensamente la
afirmacion de Ibn Sina de que los kararis
constituyen una nueva filosofia oriental en un
doble argumento, como sigue. En primer lugar,
no existia una filosofia supuestamente oriental
antes de la reconstruccion de Suhrawardi de
la teosofia oriental, que no debe considerarse
oriental en un sentido cultural o geogréfico,
sino que incorpora un énfasis “iluminista”
(’isragt no debe confundirse con masrigr)
(33) en modos intuitivos, inspiradores e
inmediatos de cognicion. (Estas cuestiones
filosoficas no deben confundirse con la
lectura contemporanea de una ideologia
nacionalista supuestamente medieval que, en
el mejor de los casos, es dificil de establecer
textualmente).

En segundo lugar, Suhrawardi se esfuerza por
demostrar que los kararis estaban, de hecho,
compuestos Unicamente de acuerdo con las
leyes peripatéticas (qawa’id al-massa’in)
establecidas, que comprenden problemas
incluidos s6lo en lo que ¢él especifica
como philosophia generalis (al-hikmat al-
‘ammah). En el mejor de los casos, como
Suhrawardi tiene la mesura de indicar, Ibn
Sina puede haber cambiado una expresion o
modificado ligeramente un punto menor, pero
kararis no es significativamente diferente de
los textos peripatéticos estandar. Suhrawardi
concluye, que las simples modificaciones
hechas por Ibn Sina no lo convierten en un
filosofo oriental. Aqui hay otro caso en el
que Suhrawardi trae la polémica, quizas por
razones politicas, ya que invoca la autoridad
de los “antiguos” al afirmar que sus propios
principios de la filosofia oriental (al- ‘as/ al-
masrigr) reflejan la “sabiduria” anterior de
los sabios persas como Husrawani y muchas
otras figuras (34).

Es necesario tener en cuenta la propia
intencion filosofica de Suhrawardi al
componer sistematicas obras distintas
de la peripatética y que tenian un titulo
especifico a fin de enfatizar la diferencia.
Suhrawardi afirma que su nuevo sistema
triunfa donde falla el peripatético, que
es un método mas so6lido para sondear la
naturaleza de las cosas y, sobre todo, es
capaz “cientificamente”(35) de describir
experiencias no estandares del todo (se
cree que son reales en su tiempo), tales
como “suefos verdaderos”, “revelaciones

personales”,  “conocimiento intuitivo”,
“capacidad de predecir el futuro”,
“experiencias extracorporeas”, “resucitar

a los muertos” y otros “milagrosos”
fendmenos  extraordinarios (36). La
intencion subyacente de la teosofia oriental
de Suhrawardi es prescribir un claro camino
hacia una vida filosofica que sea a la vez
un medio mas “cientificamente” valido

de explorar la naturaleza de las cosas y



alcanzar la felicidad, y en tltima instancia,
una forma de adquirir una sabiduria mas
practica. Eso puede, y debe ser empleado al
servicio de un justo canon.

La importancia del trabajo

de Suhrawardi en la filosofia
islAmica
Suhrawardi  establece = un  principio
metodologico significativo cuando, por
primera vez en la historia de la filosofia,
distingue claramente una division bipartita
en la metafisica: la metaphysica generalis
y la metaphysica specialis (37). La
primera, como sostiene la nueva posicion
filosofica, incluye discusiones estandares
sobre temas tales como la existencia, la
unidad, las sustancias, los accidentes, el
tiempo, el movimiento, etc.; mientras que
se dice que este ultimo incluye un enfoque
cientifico novedoso para analizar problemas
supra-racionales como la existencia y el
conocimiento de Dios, “suefios verdaderos”;
“experiencia visionaria”; actos creativos de
la “imaginacion” del sujeto iluminado; la
“prueba” de lo real; la existencia objetiva
de un “reino separado” designado mundus
imaginalis (‘alam al-hayal), asi como
muchos otros problemas similares. De
hecho, la divisiéon de Suhrawardi sobre el
tema de la metafisica, asi como su intento de
demostrar la primacia epistemolédgica de un
modo de cognicion experiencial objetivado,
se encuentran entre las caracteristicas
metodologicas y estructurales distintivas
de la teosofia oriental. Desde la época
de Suhrawardi, muchos comentaristas e
historiadores han empleado estos principios
para acentuar las diferencias entre los
peripatéticos y los teosofos orientales (38).
Otra area en la que los principios de la
teosofia oriental han tenido un impacto, es
en el ambito de la semantica (ilm dalalat
al-"alfdz). Suhrawardi, quizds inspirado por
una tendencia menor estoica-megarica en la

filosofia islamica hasta su época, reafirma
varios problemas de una manera diferente a la
forma en que son nombrados y discutidos en el
corpus 16gico (39) de Ibn Stna. Los problemas
en esta arista de la logica incluyen: tipos de
significacion; relacion de los nombres de las
clases con los constituyentes (miembros) de
la clase; tipos de inclusion de miembros en
las clases (‘indirag, ‘istigraq, ‘indihal, Sumiil,
efc.); y, quizas lo mas significativo desde el
punto de vista de la historia de la 16gica, una
teoria de la suposicion bastante bien definida
(el uso restringido y no restringido de la
cuantificacion) (40).

En el dominio de la 16gica formal, Suhrawardi
demuestra ser un logico notable. En mayor o
menor medida, Suhrawardi influyé en varios
trabajos sobre problemas especificos de
logica en Persia. Estos incluyen: modalidades
iteradas; la construccion de una necesaria
proposicion super afirmativa (al-qadiyyat
al-daririyyat al-battatah); la cuestion de
la negacion (al-salb), especialmente en la
conversion del silogismo (a/- ‘aks); reduccion
de términos; construccion de una sola figura
“madre” para el silogismo (Sakl al-qiyas) de
la cual se derivaran todas las demas figuras;
modalidades temporales (al-qadaya al-
muwaggahah); especialmente la no admision
de una validez sin restricciones de la
proposicion afirmativa universal (al-qadiyyat
al-mugibat al-kulliyyah) para obtener cierto
conocimiento (al-'ilm al-yaqini) debido a la
futura contingencia (al- ‘imkan al-mustagbal);
asi como muchos otros.

Otra area importante de la influencia de
Suhrawardi es su teoria de categorias, a la que
se refieren la mayoria de las obras filosoficas
posteriores en Persia, especialmente dentro de
la sintesis filosofica no aviceniana, conocida
mas tarde como filosofia trascendente (al-
hikmat al-muta ‘aliyah). Suhrawardi analiza
las categorias en detalle en sus principales
obras filosoficas sistemdticas, en arabe y
en persa. El atribuye su influyente teoria
categorica a un erudito pitagérico (Sahs
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fitaguriti) con el nombre de Arhiitus (41).

Lo que luego es designado por Sadr al-Din
al- Sirazi como “movimiento en la categoria
de sustancia” (al-harakah al-gawhariyyah),
traducido como “movimiento sustancial”
y “movimiento transustancial”, es un
corolario directo de la teoria de Suhrawardi
(42). Brevemente, la teoria afirma que
la “intensidad” (Saddah wa da’f) es una
propiedad de todas las categorias que se
reduce a cinco: sustancia (gawhar), calidad
(kayf), cantidad (kamm), relacion (nisba) y
movimiento (haraka) (43). Este concepto
esta directamente de acuerdo con la teoria
especial de Suhrawardi de ser continuo, asi
como con su teoria conocida como “teoria
de la posibilidad futura” (ga’idat imkan al-
asraf — literalmente, teoria de la posibilidad
de los mas nobles).

Tomado en su conjunto, el objetivo de
Suhrawardi estd dirigido hacia objetivos
tedricos, practicos y alcanzables, primero
para demostrar las brechas fundamentales
en los fundamentos légicos de la
epistemologia y la metafisica aristotélicas,
para luego reconstruir un sistema basado
en principios diferentes, mas logicamente
consistentes, epistemologicos y metafisicos.
Aunque se requieren estudios analiticos
adicionales para evaluar el lado filoséfico
del pensamiento de Suhrawardi, un hecho
es ampliamente aceptado por los filésofos
islamicos tradicionales: la teosofia oriental
— sus ideas, lenguaje y método — tuvo un
gran impacto en todos los pensamientos
posteriores en el islam, cubriendo dominios
filosoficos, misticos e incluso politicos. La
influencia de este sistema filoséfico ha sido
mas generalizada en Persia (actualmente
Iran), seguida por la India musulmana,
donde también ha ayudado a definir la
nocién de sabiduria poética y filosdfica
como el principal medio por el cual
generaciones de musulmanes han buscado
soluciones a cuestiones intelectuales y
existenciales esenciales.

Una revision de la erudicion

occidental en Suhrawardi

A pesar del impacto monumental de
Suhrawardi en el desarrollo de la filosofia
post-aviceniana en el islam, evidenciado por
el uso generalizado del epiteto “iluminista”
(isragi) para distinguirlo del enfoque
peripatético, solo estan disponibles algunos
trabajos analiticos sobre las obras filosoficas
sistematicas de Suhrawardi. La seria falta de
interés en estudiar la dimension filosofica del
pensamiento de Suhrawardi se ha debido, en
primer lugar, a una idea errénea entre algunos
historiadores de que la filosofia islamica no se
desarrollé mas alla de Avicena en el Este, y
termind en el Oeste con Ibn Rusd (Averroes);
y, en segundo lugar, la tergiversacion de
las ideas de Suhrawardi por parte de varios
estudiosos que han descrito la filosofia de
la iluminacion (y otros esfuerzos filosoficos
no aristotélicos) como “teosofia”, “sagesse
orintale”, “filosofia trascendente” y similares
(44). Mientras que la tradicion peripatética
islamica ha sido estudiada desde una
perspectiva filosofica, el enfoque dominante
de la atencion académica en el pensamiento
post-aviceniano ha estado en una presunta
dimension “espiritual” en textos seleccionados
de la filosofia islamica arabe y persa que
cubren los cinco siglos posteriores a Avicena,
incluida la filosofia de la iluminacion (Hikmat
al-israq) de Suhrawardi y Mulla Sadra en
su texto Al-Hikma al-muta ‘aliyya fi I- asfar
al- ‘aqliyya al-arba‘a (Los cuatro viajes
intelectuales), asi como otros textos similares.
Este tipo de énfasis ha llevado a algunos
historiadores a clasificar a los pensadores
como Suhrawardi como sufis “esotéricos”,
que es una designacion engafiosa por decir lo
menos. La limitacion mas seria del énfasis en
la dimension esotérica de los textos filosoficos
post-avicenianos, declarada adecuadamente
por Fazlur Rahman, ha sido: “a costa... de su
nucleo puramente intelectual y filosdfico, que
es de inmenso valor e interés para el moderno
estudiante de filosofia” (45).



El interés occidental en Suhrawardi tiene una
larga historia. Desde las primeras décadas
del siglo XX, los orientalistas e historiadores
de la filosofia han notado que Suhrawardi
es una figura importante en la formacion del
pensamiento filosofico post-avicénico. Carra
de Vaux (46) y Max Horten (47) escribieron
breves ensayos sobre ¢l. A finales de la
década de 1920, Louis Massignon clasificd
las obras de Suhrawardi (48). Otto Spies editod
y tradujo algunas de sus alegorias filosoficas
una década mas tarde (49); y Helmut Ritter
aclard una confusion orientalista prevalente al
distinguir a Suhrawardi de entre tres misticos
que tenian el mismo nombre de “Suhrawardi”
(50). Sin embargo, fueron las ediciones
de texto de Henry Corbin de muchos de
los escritos filosoficos de Suhrawardi, asi
como sus interpretaciones, lo que inici6 una
nueva infatuacion con la filosofia iluminista
(51). También Seyyed Hossein Nasr ha
dedicado varios estudios a la dimension
espiritual y religiosa en las ensefianzas de
Suhrawardt (52). No obstante, atn asi, hay
muy pocos estudios de los fundamentos
logicos y epistemolodgicos de la filosofia de
la iluminacioén (teosofia oriental) desde un
punto de vista filoséfico. Las pocas paginas
en The Development of Metaphysics in Persia
de Muhammad Igbal constituyen uno de los
pocos relatos generales del pensamiento
filosofico de Suhrawardt (53).

Algunos estudiosos recientes, en particular
Henry Corbin y Mohammad Moin, han
imaginado ademas que Suhrawardi es el
revividor de alguna forma de la filosofia
persa antigua, la cual, sin embargo, no
puede ser verificada. Simplemente no
hay evidencia textual para una tradicion
filosofica persa independiente. El hecho de
que Suhrawardi (asi como otros pensadores
en el Islam) mencione los nombres de reyes
y héroes persas, y haga referencia a eventos
mitologicos persas, es mas indicativo de
una intencioén de invocar la autoridad de los
arcaicos simbolos conocidos de la antigua

Persia, que a recuperar un poco de la filosofia
sistematica perdida. La critica de Suhrawardi
de ciertos problemas de logica, epistemologia,
fisica, matematicas y metafisica en su filosofia
de la iluminacion (teosofia oriental) se basa
en textos peripatéticos establecidos. No se
puede suponer que otra fuente textual haya
estado disponible para él. El hecho de que
reformule los problemas filosoficos, rechace
algunos o redefine otros es indicativo de su
propia intencion filosofica de reconstruir un
sistema metafisico que tiene como objetivo,
entre otras cosas, establecer la primacia de un
modo intuitivo de cognicion. No es indicativo
de una tradicion filosofica conocida por él,
sino perdida para nosotros.

Problemas, estructura y método

de la filosofia de la iluminacion
El componente principal mas obvio, pero
descartado facilmente, de la filosofia
iluminista (teosofica oriental) de Suhrawardi
es su uso de un lenguaje técnico especial. Este
vocabulario distinto utiliza el simbolismo de
la luz para describir problemas ontoldgicos
y, especialmente, para representar estructuras
cosmologicas. Por ejemplo, el Ser Necesario
de los peripatéticos es llamado “Luz de
Luces”; los “intelectos” separados se llaman
“luces inmateriales”; y asi por tan solo
nombrar estos. Es importante tener en cuenta
que estas innovaciones lingiiisticas no son
solo términos nuevos, sino que también son
indicativos de la intencion filosofica. Por lo
tanto, el simbolismo de la luz se considera
mas adecuado para transmitir el principio
ontoldgico del ser equivoco, ya que es mas
comprensible que las luces puedan diferir en
intensidad mientras permanezcan en la misma
esencia. Ademas, se considera mas aceptable
hablar de “proximidad” (qurb) y “distancia”
(bu’d) de la fuente como indicaciones
de grados de perfeccion cuando se usa el
simbolismo de la luz. Por ejemplo, cuanto
mas cerca esté una entidad de la fuente, la
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Luz de Luces, mas luminosa sera la entidad
luminosa (al-Say’ al-mustanir).

El uso de lo simbolico es una caracteristica
significativa y distintiva de la filosofia de la
iluminacion (teosofia oriental) en su conjunto.
El simbolismo también se aplica al axioma
de la primacia epistemologica segun el cual
el conocimiento del alma de si mismo, en
este caso una entidad luminosa, es la base
y el punto de referencia del conocimiento.
Este conocimiento se describe como una luz
inmaterial generada (hdasil) de la fuente de luz.
El argumento es que se observa que cualquier
luz se propaga una vez que se enciende y no es
emanada (fayd) por voluntad o en intervalos
discretos en el tiempo. Esto significa que
todas las entidades de luz se obtienen o se
generan desde la fuente no a tiempo, sino
en un instante sin duracion una vez que esta
encendida la fuente, siempre que sea posible.
Desde la perspectiva textual, la filosofia de
la iluminacién (teosofia oriental) comienza
en las “Intimaciones”, especialmente donde
Suhrawardi recuerda una visién onirica en
la que aparece Aristoteles. Este dispositivo
alegorico le permite a Suhrawardl presentar
varias cuestiones filosoficas importantes.
Aristoteles informa a Suhrawardi a través
de esta vision onirica que los peripatéticos
musulmanes no han logrado el tipo de
sabiduria que alcanzaron misticos como Abii
Yazid al-Bastami y al-Hallag. Esto se debe,
continlla la narraciéon, a que los misticos
lograron la union con el Intelecto Activo yendo
mas alla de la filosofia discursiva y confiando
en su experiencia personal (54). Las verdades
(haqad’ig) obtenidas de esta manera son los
resultados de un modo de conocimiento
especial, intuitivo y experiencial, afirma este
texto (55). Igualmente, la primera critica
de la filosofia peripatética se pronuncia a
través de una autoridad no menor que la de
Aristoteles, quien informa a Suhrawardi que
el verdadero conocimiento s6lo puede basarse
en el autoconocimiento y se puede obtener
a través de un modo especial denominado

“conocimiento por iluminacion y presencia”.
Lo que significa este modo epistemologico
y como se obtiene, debe basarse primero en
demostrar las brechas logicas en el sistema
peripatético. Esto se logra cuando Suhrawardi
emprende una critica elaborada del concepto
aristotélico y la féormula de definicién. Esta
critica, que se examinara en este articulo con
cierto detalle, es el primer intento significativo
de mostrar una brecha fundamental en el
método cientifico aristotélico, e indica
el primer paso en la reconstruccion de la
teosofia oriental. El siguiente importante
paso metodologico, es presentar una base
epistemoldgica alternativa para construir una
metafisica holistica. Estos son la primacia de
la intuicion y la teoria de la vision-iluminacion
— considerada en la teosofia oriental como
el medio para obtener principios a fin de
ser usados en el razonamiento deductivo
compuesto.

La critica de Suhrawardi a la

teoria esencialista de la definicién

(56).
El problema de la definicion se relaciona
fundamentalmente con el como se construye
la filosofia de la iluminacién o teosofia
oriental. Quizas el problema logico mas
significativo, que también tiene implicaciones
epistemoldgicas, es la negacion de Suhrawardi
y, por lo tanto, el rechazo de la vision
aristotélica de una definicion esencialista,
horos, y de la definicion esencialista completa
aviceniana, al-hadd al-tamm, que considera
que la definiciéon es la mas previa y por
lo tanto el primer paso significativo en el
proceso de construccion filoséfica. El impacto
de la critica de Suhrawardt en la metodologia
peripatética sobre este tema es tan directo,
y tiene un impacto tan generalizado en el
desarrollo posterior de la filosofia en Persia
que me siento tentado a llamarlo, el triunfo
del método platénico sobre el aristotélico
en Persia. El enfoque platonico de la tesis



busca la unidad de lo definido en su forma,
que se define completamente solo cuando
una persona se da cuenta de lo que esta -por
ser- definido (el definiendum) en su propia
autoconciencia.

La critica de Suhrawardi a la teoria de
Aristoteles estd marcada por una combinacion
de argumentos légicos y semanticos.
Comienza afirmando que es imposible
construir una definicion esencialista, y que
incluso el mismo Aristoteles lo admite (57).
Por lo tanto, Suhrawardi sefiala una brecha
critica en el sistema peripatético, socavando
asi la base de construccion filosofica de
Aristoteles. El analisis de Suhrawardi de la
definicion esencialista es en si de gran valor
filosofico. En un pasaje famoso en el libro 11
de Analiticos posteriores, Aristoteles estipula
que la posicion de definicién es el primer
paso en la ciencia (58) y la premisa para la
demostracion (59). Por lo tanto, sélo si una
definicion se obtiene, o se construye, se puede
proceder al conocimiento cientifico. Por
consiguiente, si la definicion esencialista no
conduce a un conocimiento primario de la
esencia sin restricciones — como lo debe hacer
en la posicién iluminista — entonces todo
el sistema filosofico debe ser reconstruido
en base a otros medios para lograr el
conocimiento de la esencia.

(Como deberia construirse una definicion?
Suhrawardi pregunta a sus adversarios
peripatéticos por su respuesta. Supongamos
que queremos definir una cosa, X. Esta
cosa debe estar constituida en relacion
con sus atributos, tanto esenciales como
no esenciales, tal como concomitantes,
accidentes, etc. Podemos designar estos
atributos como constituyentes de X, digamos
x1. Al no considerar las entidades simples,
no compuestas (basif), debemos, segun
argumenta Suhrawardi, ver si x1 es real o s6lo
lo idealmente conocido, y como se conoce
en relacion con X. La siguiente pregunta
pertinente, en la posicion de los iluministas es
sobre la prioridad (faqgaddum). Es decir, para

definir X debemos ser capaces de conocer
Y, que consiste en constituyentes de y1, en
relacion con los cuales X puede definirse. A
su vez Y debe ser necesariamente anterior a
X con respecto al conocimiento. Ademas, al
igual que con X, la cuestién de si Y puede
conocerse a través de yl también tendra
que ser examinada. Consecuentemente, la
definicion de X dependera de lo que se conoce
con anterioridad en el saber. Por lo tanto,
la forma en que se obtiene la definicion es,
segiin Suhrawardi, el primer paso filosofico
y el primer paso constructivista en la ciencia.
Suhrawardi insiste en que la posicion
peripatética en la definicion se reduce a: “Una
formula [gawl] que indica la esencia de la
cosa y combina [yagma ‘] todos sus elementos
[mugawwimat] constituyentes. En el caso de
las realidades principales, (la formula) es una
sintesis [tarkib]de sus géneros y diferencias
especificas” (60).

Hasta ahora, esta formula de definicion esta
en conformidad con los escritos de Ibn Sina
(61). La nueva posicion de Suhrawardi es su
insistencia en que todos los constituyentes
de una cosa deben combinarse en la formula,
un requisito no especificado por la formula
peripatética.(62) Asimismo, la formula debe
ser una sintesis (farkib) de los multiples
géneros y diferencias.(63) Esto significa
que, desde la posicion iluminista, las cosas
no pueden definirse como tales debido a la
imposibilidad de enumerar discretamente
todo lo que es esencial de una cosa. Por ende,
debe haber algin otro fundamento previo de
iluminacion para el conocimiento.

El uso por Suhrawardi de términos como
todo-universal (kul-/), combinacion (gam )
y sintesis (tarkib), tal como se aplica a la
manera en que los atributos o constituyentes
de la cosa a definir deben unirse en la
definicion esencialista, indican un nuevo
enfoque del problema. Al respecto, también
estd presentando una postura que esta en
oposicion a los puntos de vista de Ibn Sina que
se ajustan a los estandares peripatéticos. La
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critica de la definicion de Suhrawardi también
se basa en las opciones semanticas que habia
desarrollado en relacion con la significacion
(dalalah), el significado (al-ma ‘na) o la idea,
por los enunciados (al-lafz) que se dicen de
las cosas (al-asya) que se definiran (64). Para
la completa definicion esencialista de “;Qué
es X 77, de acuerdo a los peripatéticos, es “el
summum genus de X mas sus diferencias”.
Para Suhrawardi, esta formula es inadecuada.
Como ¢l afirma, la formula peripatética para
la definicion esencialista completa del hombre
es “animal racional”, que solamente de forma
implicita establece la esencia del animal y
no agrega nada a nuestro conocimiento de la
idea “hombre” (al-insaniyyah). La formula
qua tormula no indica la idea, “animal” (al-
hayawaniyyah) y la expresion “racional”
solo indica “una cosa que tiene un alma”.
Entonces, por definicion aristotélica solo se
establece la racionalidad, y no la esencia del
“hombre”(65).

La posicion de los peripatéticos permite que
lo esencial sea mas conocido que la cosa
definida, mientras que Suhrawardi sostiene
que lo esencial es tan desconocido como la
cosa en si. La propia teoria de la unidad de
Suhrawardr estd implicita cuando afirma:
“[Uno puede obtener una definicién
solamente] recurriendo a las cosas
sensibles o aparentes de otra manera
[es decir, distinta de la formula de
definicion peripatética], y [solo]
si [y cuando] la cosa pertenece
especificamente a la suma total de las
[cosas sensibles y aparentes] como un
todo organico”(66).

En el ultimo parrafo de su argumento,
Suhrawardi ataca la formula definida por
los peripatéticos desde otro punto de vista
que esta relacionado con su critica de la
induccion (67). La opiniéon de Suhrawardi
al respecto sostiene que: para saber algo
por medio de sus elementos esenciales, uno
debe poder enumerarlos a todos, lo cual es
posible solo si se conoce la suma total de los

elementos esenciales. Suhrawardi declara
aqui explicitamente y por primera vez, que
tal conocimiento del total de los elementos
esenciales por el método de enumeraciéonno es
posible. Esto se debe a que la “cosa” a definir
puede tener una multiplicidad de atributos
no aparentes (gayr zahir), el conjunto de
elementos esenciales puede ser ilimitado y
los elementos del conjunto pueden no ser
discretamente distinguibles del conjunto
en si. Incluso, aunque el conocimiento del
conjunto implica el discernimiento de los
elementos, no es posible saber qué es el
conjunto en si conociendo los elementos por
separado.

Suhrawardi concluye de sus argumentos, que
los constituyentes de una cosa (mugawwimat
al-5ay’) no estan separados de la cosa, ni
“realmente” (‘aynan) ni ‘“mentalmente”
(dhinan). Por lo tanto, una definicion
esencial no puede ser estructurada, ya que
eso requeriria separar los constituyentes de
un es visto (o se ve), por lo que entonces y
solo entonces determina su realidad. Para
definir algo de acuerdo con la posicion del
iluminista, debe ser “visto” tal como es.
Como Suhrawardi declara expresamente,
estas son sus propias adiciones al método
peripatético (68).

(La definicion de X simplemente se basa en
una intuicion de ella o de otra cosa, antes
de colocar su formula en alguna estructura
construida? Este problema sera discutido
a continuacion. El énfasis aqui esta en la
insistencia de Suhrawardi en que sélo “la
colectividad de lo esencial de una cosa es una
definicion valida de ella”.

La teoria teosofica oriental de la
definicion (69)
Desde un punto de vista formal, la teoria de
Suhrawardi profundiza sobre la anterior y
también incluye un componente platonico;
como requiere por definiciéon, en ultima
instancia, nos esforzamos por conocer las



formas, o para obtener conocimiento de
ellas a través de la iluminacion de la vision.
La teoria de Suhrawardi es, por lo tanto,
fundamentalmente experiencial; se basa
en el conocimiento inmediato de algo real
y anterior en el ser, que él identifica como
“luz” — el principio fundamental real de la
metafisica iluminista. Para Suhrawardi, la
luz es su propia definicion; verlo, es decir,
experimentarlo, es saberlo:
Si, en realidad, existe una cosa que
no necesita ser definida ni explicada,
entonces esa cosa es aparente, y como
no hay nada mas aparente que la
luz, entonces mas que nada, no hay
necesidad de definicion.(70)
Suhrawardi sostiene que los elementos
esenciales pueden determinarse sélo cuando
se estipula la cosa misma, y esta es la base
de su critica de la teoria peripatética. También
sirve como impulso para su formulacion de
una teoria alternativa, de la siguiente manera:
“Obtenemos una definicién sélo por medio
de cosas que pertenecen especificamente a la
totalidad (es decir, la totalidad organica [al-
igtima ‘) de la cosa”.(71)
En contraste con la vision peripatética, el
sistema iluminista o de la teosofia oriental
comienza aceptando la validez absoluta
de una intuicion atemporal y primaria
del sujeto (al-mawdi’ al-mudrik) que
conoce, que es necesariamente y siempre
consciente de su “yoidad” (al-and’iyyah)
antes de la extension espacial. En la
filosofia iluminista, la autoconciencia
y las entidades autoconscientes se
representan como luces y cubren toda
la realidad. Asi, por ejemplo, una luz
abstracta no corpdrea representa pura
autoconciencia. Otras entidades corporales
estdn menos “encendidas” pero también
son conscientes de si mismas, aunque en
menor grado. Todas las cosas son también
potencialmente conscientes de si mismas,
excepto por lo puramente “oscuro”, que
representa la total privacion de la luz.

Es cierto que un aspecto de la teoria de
Suhrawardi, a saber, es la insistencia en
la enumeracidon completa de los elementos
esenciales de la cosa sintetizada en una
formula unitaria, es, por decir lo menos,
enigmatico. Sin embargo, teniendo en
cuenta las obras de los filésofos modernos
como Bertrand Russell y Alfred J. Ayer
aclara el problema. La teoria de Russell
se reduce a una distincion entre definicion
por extension (una definicién que busca
enumerar a los miembros de una “clase”)
(72) y definiciéon por intencién (una
definicion que menciona una propiedad
o propiedades definitorias) (73). La
teoria iluminista puede verse como una
combinacion de elementos tanto de
una definicion por extension como de
una definicion por intencion. Alfred J.
Ayer distingue la definicion explicita
aristotélica de la definicién en uso. Esto
se reduce a un conjunto de simbolos que,
a su vez, son traducibles a equivalentes
simbodlicos. Esta traducibilidad debe
incluir necesariamente, como componente
integral, la experiencia de la verdad
subyacente al simbolo. Asi, la definicion
esencialista aristotélica de “hombre”
como simbolo de un “animal racional”
es s6lo una definicion explicita, y por lo
tanto se convierte en una tautologia en el
sentido estricto no matematico.

De acuerdo a la teoria de los iluministas o
tedsofos orientales, la esencia del hombre,
que es la verdad que subyace en el simbolo
“hombre”, es recuperable solo en el sujeto.
Dado que el alma es el origen de la cosa, por la
cual se confirma la idea de humanidad, y dado
que el alma es la cosa “mas cercana” (agrab)
a los humanos, es entonces que a través del
alma uno puede darse cuenta de la esencia del
ser humano y, en Ultima instancia, de todas
las cosas (75). Posteriormente, basandose en
el autoconocimiento del sujeto, las ciencias
reales se construyen empleando el método de
demostracion (76).
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Epistemologia de la teosofia
oriental

Quizas el impacto mas extendido de la
filosofia de Suhrawardi haya estado en el
dominio de la epistemologia. Un principio
basico iluminista el cual es, que el saber algo
es obtener una experiencia de ello, equivalente
a una intuicion primaria de los determinantes
de la cosa. El conocimiento experiencial de
una cosa se analiza s6lo a continuacion, sin
la total comprension intuitiva e inmediata
de la misma. ;Hay algo en la experiencia
de un sujeto, uno puede preguntarse, qué
requiere qué lo que se obtiene se exprese a
través de un lenguaje simbdlico construido
especificamente? La respuesta a esta pregunta
se examinara desde multiples puntos de vista,
pero esta claro, incluso en esta coyuntura, que
el “lenguaje de la iluminacién” de Suhraward1
esta pensado como un vocabulario especifico
a través del cual se puede describir la
experiencia de la iluminacion. Es igualmente
claro que la interpretacion del simbolismo de
la teosofia oriental y sus implicaciones, segiin
lo detallado por Suhrawardi en el libro de las
Encrucijadas y las Conversaciones, son los
aspectos centrales de la controversia sobre la
base de la filosofia iluminista.

La filosofia iluminativa o teosofia oriental,
tal como se describe en las obras de
Suhrawardi, consta de tres etapas que tratan
la cuestion del conocimiento, seguidas
de una cuarta etapa de descripcion de la
experiencia. La primera etapa estd marcada
por la actividad preparatoria del filosofo: él
o ella tiene que “abandonar el mundo” en
las lecturas para aceptar la “experiencia”.
La segunda es la etapa de iluminacion, en la
que el filosofo alcanza visiones de una “Luz
Divina” (al-nir al-ilahi). La tercera etapa, o
etapa de construccion, estd marcada por la
adquisicion de conocimiento ilimitado, que
es el conocimiento ilumintivo (al-‘ilm al-
iSraqi) en si mismo. La cuarta y ultima etapa
es la documentacion, o forma escrita de esa
experiencia visionaria. En consecuencia, la

tercera y cuarta etapas, como se documenta
en los escritos de Suhrawardi, son los tnicos
componentes de la filosofia iluminativa, tal
como fue practicada por Suhrawardi y sus
discipulos, a la que tenemos acceso.

El comienzo de la primera etapa esta
marcado por actividades como el de ir a un
retiro por cuarenta dias, abstenerse de comer
carne y prepararse para la inspiracion y la
“revelacion”(77). Tales actividades caen bajo
la categoria general de practicas ascéticas y
misticas, aunque no en estricta conformidad
con los estados y estaciones prescritos del
camino mistico o siafi taragah, como se
conoce en las obras misticas disponibles
para Suhrawardi. Segin Suhrawardi, una
parte de la “luz de Dios” (al-bariq al-ilaht)
reside dentro del filésofo, que posee poderes
intuitivos. Por lo tanto, al practicar las
actividades en la etapa uno, él o ella puede,
a través de “revelacion personal” y “vision”
(muSahadah wa mukasafah), aceptar la
realidad de su propia existencia y admitir
la verdad de su propia intuicion. Por eso, la
primera etapa consiste en 1. una actividad, 2.
una condicion (que todos cumplen, ya que se
nos dice que cada persona tiene intuicién y en
todos hay una cierta porcion de la luz de Dios)
y 3. una “revelacion” personal.

La primera etapa conduce a la segunda,
y la Luz Divina entra en el comienzo de lo
humano. Esta luz luego toma la forma de
una serie de “luces apocalipticas” (al-anwar
al-sanihah), y a través de ellas se obtiene
el conocimiento que sirve de base para las
ciencias reales (al- ‘ulium al-haqiqiyyah).

La tercera etapa es la fase para construir una
verdadera ciencia (‘i/m sahih). Es durante
este periodo que el filésofo hace uso del
analisis discursivo. La experiencia se pone a
prueba, y el sistema de prueba utilizado es la
demostracion (burhan) aristotélica del texto
Analiticos posteriores (78). La misma certeza
obtenida al pasar de los datos de los sentidos
(observacion y formacion de conceptos) a la
demostracion basada en la razon, que es la



base del conocimiento cientifico discursivo,
se dice que prevalece cuando se “demuestran”
los datos visionarios sobre los que se basa la
filosofia de la iluminacion o teosofia oriental.
Esto se logra a través de un proceso de
analisis destinado a demostrar la experiencia
y la construccion de un sistema en el cual
se pueda colocar la experiencia y validarla,
incluso después de que la experiencia haya
finalizado.

El impacto de la teoria del conocimiento
especificamente  iluminista, generalmente
conocida como “conocimiento por presencia”
(al-ilm al-hudiri), no se ha limitado a
los circulos filosoficos y otros ambientes
especializados, como lo ha sido, por ejemplo
la 16gica iluminista. El estado epistemoldgico
dado al conocimiento intuitivo ha influido
fundamentalmente en lo que se denomina en
Persia “misticismo especulativo o teoérico”
(‘irfan nazari) y en la poesia persa también.
Al observar brevemente un paradigma
relacionado con la forma en que el poeta, el
filésofo y el mistico capturan y retratan la
sabiduria, este punto se hara evidente.

El paradigma involucra un sujeto (mawdii®),
la percepcion (idrak) en el sujeto, asi como su
relacion con él, y la creatividad (halldagiyyah).
La transicion del sujeto (al-mawdii ‘) al sujeto
conocedor (al-mawdii ‘ al-mudrik) y al sujeto
creador de conocimiento (al-mawdi‘ al-
mudrik al-hallag) marca la transformacion del
ser humano como sujeto en un estado natural,
al sujeto del saber en el primer estado donde
el conocimiento trasciende el conocimiento
simple y comienza el viaje espiritual. Esto
conduce finalmente al estado de union, cuando
el sujeto que conoce entra en los dominios del
poder (gabrit) y lo Divino (lahit), y el ser
humano obtiene la realidad (haqigah) de las
cosas y se convierte en el sujeto que crea el
conocimiento. Lo que finalmente se crean son
“poemas”.

En mi opinidn, la caracteristica distintiva
mas significativa de la poesia persa en su
conjunto es su perspectiva casi existencial

con respecto al resultado de la filosofia
(especialmente la filosofia no aristotélica,
comparada con la filosofia oriental de Ibn
Sina, asi como con la filosofia de lailuminista
o teosofia oriental de Suhrawardi). Desde
este punto de vista, el resultado final de la
filosofia, que es la sabiduria, so6lo puede
comunicarse a través del medio poético.
La sabiduria poética innata informa asi al
ser humano — el sabio filosofo; el poeta
sabio y, en ultima instancia, simplemente
el poeta — de todas las facetas de respuesta
al entorno total: lo corporal y lo espiritual,
lo ético y lo politico, lo religioso y lo
mundano. La consiguiente percepcion de la
realidad y el proceso historico se construye
(como en el persa §i r sahtan) en una forma
metafisica — una forma de arte, quizas —
que conscientemente en todas las etapas
emplea metafora, simbolo, mito, tradicion
y leyenda. La consecuencia es que la
sabiduria persa es mas poética que filosofica
y siempre mas intuitiva que discursiva. En
mi opinidn, esto es claramente el legado
mas popular de la filosofia iluminista y de
su impacto.

La forma en que la sabiduria poética persa (o
la sabiduria poética persa isrdaqi) busca, por
ejemplo desentrafar incluso los misterios de
la naturaleza, no consiste en examinar los
principios de la fisica, como lo harian los
aristotélicos, sino en el mundo metafisico y
los reinos del mito, los arquetipos, el suefio,
la fantasia y el sentimiento. Este tipo de
conocimiento forma la base de la vision de
Suhrawardi del conocimiento iluminista por
presencia.

Una sinopsis del conocimiento
iluminista por presencia
En su introducciéon a la filosofia de la
iluminacidén o teosofia oriental, Suhrawardi
analiza la forma en que el fundamento del
conocimiento iluminista fue obtenido por él
de la siguiente manera: “No obtuve primero
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[la filosofia de la iluminacién] a través de la
reflexion, sino que a través de otra cosa, solo
posteriormente busqué pruebas para ello”
(80).

Es decir, los principios de la filosofia de la
iluminacion (equivalentes a la primera vision
y al conocimiento de la totalidad), fueron
obtenidos por Suhrawardi no a través del
pensamiento y la especulacion sino a través
de “algo mas”.

Esto, como nos dicen Suhrawardi y los
comentaristas  Sahraziiri (siglo  séptimo/
Qutb  al-Din
(octavo/decimocuarto siglo) y HarawT (siglo

decimotercero), al-Strazi
undécimo/decimoséptimo), es un modo
especial de conocimiento experiencial
llamado “vision iluminista” (al-musahadat
al-israqiyyah) (81). La epistemologia de este
tipo de vision se desarrolla en gran detalle por
Suhrawardi. Es objeto de mucha discusion por
parte de todos los comentaristas posteriores y
también es reformulado y reexaminado por
uno de los principales filosofos iluministas
musulmanes del siglo XX, Sayyid Muhammad
Kazim ‘Assar, en su estudio de los principios
y argumentos ontolégicos Wahdat-i wugid va
bada’ (82).

La reconstruida teoria del conocimiento de
Suhrawardi, consiste en juicios intuitivos
(al-ahkam al-hads — similar a la nocién
aristotélica de agkhinoia) y lo que ¢l
considera el proceso dual de iluminacién-
vision, que juntos sirven como base para la
construccion de una sana, ciencia verdadera
(al-ilm al-sahih). Estos aspectos también
forman la base de una metodologia (al-tarig
al-‘uliim) “cientifica” que estd en el nucleo
del concepto de Suhrawardi de conocimiento
por presencia. La experiencia visionaria,
que conduce a un conocimiento no obtenido
por reflexion (fikr), tiene lugar en un ambito
especial llamado mundus imaginalis (‘alam
al-mital). La experiencia del filésofo en el
ambito de lo imaginario determina qué son
las cosas, que en ultima instancia pueden
comunicarse solo a través de un lenguaje no

ordinario, como el lenguaje poético u otros
modos simbdlicos del metalenguaje. Asi, la
poesia, que abarca una metafisica de metafora
y simbolo, recibe tedricamente el estado de lo
“mas real”.

Suhrawardi usa una analogia favorita para
describir su vision del conocimiento. Compara
la observacion fisica astronomica (irsad
gismani) con la observacion astrondmica
espiritual (irsad rithani) y afirma que el mismo
tipo de certeza observada en el mundo de los
datos de los sentidos (al-mahsiisat) se obtiene
observando o “viendo” lo no corpdreo (83).
El usa esta analogia en sus diversas formas
en determinado numeros de sus textos, y sus
comentaristas también la usan para ilustrar
los fundamentos de la teoria iluminista del
conocimiento (84).

El mundus imaginalis es en cierto sentido
un reino ontoldgico. Los seres de este reino,
aunque poseen los atributos categdricos
— en otras palabras, “tener” tiempo, lugar,
relacion, cantidad, etc., — son independientes
de la materia. En la teoria de categorias
de Suhrawardi, él considera a la sustancia,
calidad, cantidad, relacion y el movimiento
en términos de grados de intensidad como
procesos y no como entidades Onticas
distintas. Por lo tanto, un ser ideal, o un ser en
el sentido imaginalis, tiene una sustancia que
generalmente se representa simbodlicamente
como luz. Esta sustancia difiere de la de
otro ser solo con respecto al grado de su
intensidad, que se encuentra en un estado
continuo (muttasil) de, en primer lugar,
estar conectado a sus sustancias, o monadas
de luz, y, en segundo lugar, ser parte de lo
continuo, que es el cosmos iluminista. El ser
también tiene forma, que es imaginal, o ideal.
El movimiento es categoria y también es un
atributo de las sustancias. Las entidades de luz
en este reino se mueven, y sus movimientos
estan en relacion con sus grados de intensidad
o luminosidad.

Lo que permite al principiante obtener tal
conocimiento es la figura guia de este reino



que cumple una funcién similar a la de los
peripatéticos nous poietikos. Pero mientras
que el intelecto activo de la cosmologia
aviceniana, por ejemplo, es estacionaria y
discretamente distinta de los otros nueve
intelectos por encima de ella en rango, la guia
en este clima (al-nir al-isfahbad en Hikmat
al-israq) — que se equipara en actividad con
un dator spiritis (rawan bahs) o dator scientis
(wahib al-‘ilm) y dator formarum (wahib
al-suwar) — es una entidad de luz que esta
continuamente moviéndose y propagando
su esencia. Esta esencia, que es un grado de
intensidad de luz, impregna la imaginacion
del fil6sofo sabio con las formas imaginales.

La experiencia visionaria, que proporciona
conocimiento en este ambito, es debido y
relacionado con los sustanciales (al-suwar
al-gawhariyyah) que han tomado formas
ideales, o imaginales. Pueden aparecer como
formas diferentes, ya que se encuentran en
un estado de movimiento transustancial
continuo, aunque en realidad no cambian
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su singularidad. Asi, una vision de “al-
Isfahbad al-nasut” puede aparecer como
el arcangel Gabriel para uno, como Surls
(Yazata, concepto zoroastriano usado para
denominar a la divinidad de la conciencia y la
observancia) para otro, y asi sucesivamente.
Este fenémeno sirve como metafora de lo
que los peripatéticos llaman “conexién con
el intelecto activo” (al-ittihad, al-ittisal bi’l-
aql al-fa‘al). El resultado es el mismo: el
conocimiento de lo invisible, lo que lleva a
la iluminacién, que culmina en convertirse en
un sujeto creador de conocimiento (al-mawdii
al-mudrik al-halldq).

La historia de la aparicion de Aristoteles
a Suhrawardi en wuna vision onirica,
es una alegoria a través de la cual el
filosofo ejemplifica su propia vision del
conocimiento (85). Esta fabula tiene una
serie de componentes caracteristicos que
pueden analizarse brevemente de la siguiente
manera. En primer lugar, en la vision, que
es un estado acompaflado de un placer

abrumador (ladhdhah), destellos (barg) y una
resplandeciente luz, se afirma que es una de las
etapas intermedias de la experiencia visionaria
iluminista (86), Aristoteles, el “Maestro de la
Filosofia” y “el que viene en ayuda de las
almas”, se le aparece a Suhrawardi, quien hace
una pregunta concerniente al conocimiento
(mas’alat al-ilm), como se obtiene, de qué
estd hecho y como se reconoce. La respuesta
de Aristoteles es: “regresa a tu alma - o
vuelve en ti -” (87). El autoconocimiento
es un componente fundamental de la teoria
iluminista del conocimiento. El conocimiento
como percepcion del alma es esencial y auto
constituido, porque un individuo es consciente
de su esencia por medio de esa esencia misma
(88). La autoconciencia y el concepto del “yo”
—el yo como yo, o su ipseidad, su ser —son los
fundamentos del conocimiento. Lo que se gana
en ultima instancia a través de la conciencia
inicial de la propia esencia es una forma de
conocimiento (89), llamada la “ciencia basada
en la presencia y la vision” (al- ‘ilm al-hudiirt
al-Suhiidr). Para Suhrawardi, este es un tipo de
conocimiento mucho mas alto que el obtenido
por los filésofos peripatéticos, que confian en
la union con el intelecto activo (90).

Con respecto a sus puntos de vista de los
fundamentos del conocimiento, Suhrawardi
escribe: “Si se ve una cosa, entonces se puede
prescindir de su definicion [man Sahadahu
[al-Say’] istagna ‘an al-ta‘rif]”, y en ese caso
“la forma de la cosa en la mente es la misma
que su forma en la percepcion sensorial”
(saratuhu fi’l-aql ka-siratihi fi’l-hiss) (91).
Esta vision del conocimiento es un principio
fundamental en la filosofia iluminativa (92).
Se dice que el método del iluminista para
obtener conocimiento por medio de un
modo especial de percepcion basado en
el conocimiento intuitivo, es mas alto y
fundamental que el conocimiento predicativo
porque el sujeto tiene una comprension
inmediata del objeto sin la necesidad de
mediacion (93). Su posicion se basa en la
unidad del sujeto y el objeto por medio
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de la “idea” del objeto que se obtiene en la
conciencia del sujeto. Asi, la experiencia
inmediata del sujeto de la “presencia” del
objeto determina la validez del conocimiento
en si mismo, y la experiencia de cosas tales
como Dios, el yo, entidades separadas, etc., es
lo mismo que el conocimiento de ellas.

Una de las declaraciones mas significativas
hechas por Suhrawardt sobre este tema, es su
insistencia en una correspondencia completa
entre laidea obtenida en el sujetoy el objeto. En
su opinion, solo una interrelacion de este tipo
muestra que se ha obtenido el conocimiento
de la cosa tal como es (94). Esto significa que,
para obtener conocimiento, se debe establecer
una especie de “unidad” entre el sujeto y el
objeto, y el estado psicologico del sujeto es
un factor determinante para establecer esta
unidad. Para los peripatéticos, el conocimiento
se establece en ultima instancia mediante una
especie de “union” (ittihad) o ‘“conexion”
(ittisal) con el intelecto activo después de
una separacion o disyuncion (infisal) inicial.
Suhrawardi se opone vehementemente a la
idea de la disyuncion, argumentando que la
unidad del sujeto y el objeto se obtiene en
la persona que conoce mediante un acto de
autorrealizacion, y que esto puede tener lugar
porque en realidad no existe una disyuncion,
sino solo gradaciones de la manifestacion de
la esencia.

Suhrawardi se refiere en una serie de sus obras,
a “juicios de intuicién” (ahkam al-hads, hukm
al-hads) que se utilizan como formas validas
de inferencia (95). En cada caso, la validez
del juicio de intuicidn es incuestionable y se
le otorga el rango de demostracion, por lo
que con el juicio intuitivo, ya no es necesario
construir demostraciones (96). La intuicion,
en el sentido utilizado aqui por Suhrawardi,
es muy probablemente una elaboracion del
aristotelico  “ingenio  aligero”(agkhinoia)
(97), pero Suhrawardi incorpora este tipo
particular de inferencia en su espistemologia.
Usando una modificada terminologia
técnica peripatética, identifica la intuicion

primero como una actividad del “intelecto
habitual”(‘aq! bi’l-malakah) (98) vy, en
segundo lugar, como la actividad del “intelecto
santo”(al- ‘aql al-qudst) (99); pero considera
que el acto de intuicién mas importante es la
capacidad del sujeto para percibir la mayoria
de los inteligibles rapidamente sin un maestro
(100). En tal caso, la intuicion capta el término
medio (al-hadd al-awsat) de un silogismo, lo
que equivale a una comprension inmediata de
una definicion esencialista — en resumen, de la
esencia de la cosa.

El doble proceso de la vision-iluminista
(muSahadah-israq) actua, segun Suhrawardi,
en todos los niveles de la realidad. Comienza
en el nivel humano, en la percepcion sensorial
exterior, como la vista (ibsar). El ojo (al-
basar, o el sujeto que ve, al-basir), cuando es
capaz de ver, percibe un objeto (al-mubsar)
cuando ese objeto es iluminado (mustanir)
por el sol en el cielo (101). En el nivel
cosmico, cada luz abstracta ve las luces que
estan por encima de su rango, mientras que
instantaneamente, en el momento de la vision,
las luces superiores iluminan a los de rango
inferior. La Luz de las Luces (Nir al-anwar)
ilumina todo, y el Sol Celestial, el “Gran
Hiirahs”, permite que la vision tenga lugar.
En efecto, el conocimiento se obtiene a través
de esta actividad dual de vision-iluminacion,
y el impetu que subyace a la operacion de este
principio es la autoconciencia. De este modo,
cada ser llega a conocer su propio grado de
perfeccion, un acto de autoconocimiento que
induce el deseo (Sawgq) de ver al ser justo por
encima de ¢l en perfeccion, y este acto de ver
desencadena el proceso de Iluminacion (102).
Por medio del proceso de iluminacion, la luz
se genera desde su origen mas alto hasta los
elementos mas bajos (103).

La iluminaciéon es también el principio
mediante el cual se regula el movimiento
celeste (104). La iluminacion se propaga de
la Luz de Luces al nivel humano por medio de
ciertos principios intermedios. Estas son las
“luces controladas” (al-anwar al-gahirah) y



las “luces eficientes dirigidas” (al-anwar al-
mudabbirah) (105). Entre estas Ultimas, las
principales luces que afectan directamente al
alma humana son las luces isfahbad (106).
LaLuzde Luces lo controla todo (107). Es mas
evidente para si mismo y, por lo tanto, es el ser
mas consciente de si mismo en el Universo
(108). Todas las luces de los resumenes se
iluminan directamente con la Luz de las Luces,
cuya luminosidad (niriyyah), esencia (dhat)
y potencia son todas una y luego la misma
(109). La Luz de las Luces es autoemanante,
y sus atributos y esencia son uno (110).
Cuando las “iluminaciones celestiales” (al-
isragat al-al- ‘ulwiyyah) alcanzan al alma
humana a través de la intervencion de las
luces isfahbad, todo el conocimiento se daala
persona. Tales momentos son las visiones de
las Iuces apocalipticas, que son el fundamento
de la experiencia visionaria, y los medios para
obtener conocimiento sin restricciones (111).
Las almas humanas que han experimentado
las luces apocalipticas se llaman “almas
separadas de la materia” (al-nufiis al-
mugarradah), porque se han desprendido de
la esclavitud fisica del cuerpo. Obtienen una
“idea de la luz de Dios” (mital min niir Allah),
que la facultad de la imaginacién imprime en
la “tabla del sensus communis” (lawh al-hiss
al-mustarak). Mediante esta idea, obtienen el
control sobre una “luz creativa” (al-nir al-
haliq) que en ultima instancia les da poder
para saber. El momento de iluminacién que
experimentan los Hermanos de la Separacion
de la Materia y los Maestros de la Vision
(asab al-musahadah) (113), es descrito por
Suhrawardi como una experiencia gradual
de “luz” en quince pasos, comenzando
con la experiencia de la “luz de placer
intermitente”(al-niir al-bariq al-ladhidh) y
terminando con la experiencia de una luz tan
violenta que puede desgarrar el cuerpo de las
articulaciones (114).

La teoria de la vision de Suhrawardi se
aplica tanto a la fisica como a la metafisica.
El andlisis de la teoria comienza con una

discusion de la vision (ibsar) externa, lo
que se llama “vision, o vision por medio de
sentidos externos” (musahadah  bi’l-hiss
al-zahir). En fisica, Suhrawardi rechaza la
corporeidad de los rayos (gismiyyat al- Su‘a”)
(115) y la vista que sostiene que los rayos son
colores (lawniyyat al- su‘a‘) (116). Luego,
rechaza la teoria de la visién externa que
sostiene que “la vision [ibsar] tiene lugar
unicamente porque los rayos salen del ojo y se
encuentran [yuldqi] con los objetos a la vista”
(117). Suhrawardi también rechaza la opinién
de que el acto de la vista (ruya) tiene lugar
cuando la forma de la cosa (siirat al-Say’) esta
impresa en el “humor vitreo” (al- rutiba al-
galidiyyah) (118).

Para Suhrawardi, el hecho de que la vision no
tenga una extension temporal, y que no haya
necesidad de una relacion (rabitah) material
entre el que ve y la cosa vista, significa que la
vista o la vision existen antes del pensamiento
y son superiores a ella. Esto se debe a
que cualquier enumeracion de atributos
esenciales, de los géneros y las diferencias
especificas requiere de un espacio de tiempo.
La construccion del silogismo dialéctico y la
induccion también lleva tiempo. Sin embargo,
la vision tiene lugar en un instante (an) de
menor duracion, y este es el “momento” de
la iluminacioén.

La teoria de la visién, tal como fue
desarrollada por Suhrawardi y retratada en
la metafisica de la filosofia iluminativa o
teosofia oriental, es una aplicacion de su teoria
general del conocimiento. Suhrawardi reitera
las conclusiones a las que llego en su teoria de
la fisica: “Teorema: [Sobre la vision] Ahora
has aprendido que las vistas no consisten en la
huella de la forma del objeto en el ojo, ni en
algo que sale desde el ojo. Por lo tanto, s6lo
puede tener lugar cuando el objeto luminoso
(al-mustanir) se encuentra (muqabalah) con
un ojo sano [saludable]” (119).

Asi, la vision externa ocurre de acuerdo
con la teoria general del conocimiento de
Suhrawardi, es decir, que el sujeto (el ojo
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sano) y el objeto (la cosa luminosa) estén
presentes y juntos es necesario en el acto de
vision (120). Para que el acto de vision sea
consumado, se deben cumplir las siguientes
condiciones: 1. la presencia de luz debido a
la propagacion de la luz de la Luz de Luces,
2. la ausencia de cualquier obstaculo o “velo”
(higab) entre el sujeto y el objeto (121), y 3.
iluminacion del sujeto asi como del objeto.
El mecanismo que permite que el sujeto se
ilumine es complicado e implica una cierta
actividad por parte de la facultad de la
imaginacion. Cuando se ve un objeto, el sujeto
ha actuado de dos maneras: mediante un acto
de vision y un acto de iluminacion. De este
modo, la iluminacion de la vision se actualiza
cuando no interviene ningun obstaculo entre
el syjeto y el objeto.

En resumen, uno de los fundamentos de la
filosofia iluminativa o teosofia oriental es
que las leyes las cuales gobiernan la vista
y la vision se basan en la misma regla, que
consiste en la existencia de luz, el acto de
vision y el acto de iluminacion. Entonces, en
la filosofia iluminista de Suhrawardi, la luz,
la iluminacién, la vista, la vision, los actos
creativos — y por extension todas las cosas —
pueden explicarse a través de la existencia de
la luz emanada por la Luz de las Luces.

NOTAS

1. Las principales  fuentes  biogrdficas
sobre Suhrawardi son: Ibn Abt Usybi‘ah,
‘Uyin al-anba’ fi tabaqat al-atibba’, ed.
A Miiller (Kénigsberg, 1884), vol. I, 1:
168, y la edicion (usada aqui) editada por
N. Rida (Beirut, 1968), pp. 641-6 (aqui
citado después como Tabagat);, Yaqit,
Irsad al-arib, ed. D. S. Margoliouth, 6:
269; al-Qifti, Tarigh al-hukama’, ed.
Bahman Dara’t (Teherdn, 1992): 345;
Ibn Khallikan, “Wafayat al-a‘yan”, ed.
1. Abbds (Beirut, 1965), 6: 268-74 (En lo
sucesivo citado como Wafayat); Sams al-
Din Muhammad al-Sahrazir? (fallecié c.

687/1288), Nuzhat al-arwah wa rawdat
al-afrah fi tarthal-hukama’ wa’l-falasifah,
ed. S. Khursid Ahmad (Hyderabad, 1976),
2: 119-43 (En lo adelante citado como
Nuzhat al-arwah); la traduccion persa del
siglo XI / XVII de Nuzhat al-arwah por
Magsad ‘Al Tabrizi ha sido publicado
recientemente por M. T. Daneshpajouh
vy M. S. Mawla'’t (Teheran, 1986); esto
difiere (considerablemente a veces) del
texto drabe. Parte de los comentarios
sobre Suhrawardi en este texto han sido
traducido al inglés por W. M. Thackston
en el The Mystical and Visionary Treatises
of Shihabuddin ~ Yahya  Suhrawardi
(Londres, 1982): 1-4. La traduccion de
Thackston se basa en la edicion parcial
de S. H. Nasr en Shihaboddin Yahya
Sohrawardi, Oeuvres Philosophiques et
Mpystiques: Opera Metaphysica et Mystica
1Il, (reimpreso: Teheran, 1970): 13-30.
Esta edicion incluye el texto en drabe
v la traduccion persa de Tabrizi. Los
siguientes trabajos pueden consultarse
para obtener informacion sobre la vida
v el pensamiento de Suhrawardi: Carra
de Vaux, “La philosophie illuminative
d’aprés Suhrawerdi” en Meqtoul, Journal
asiatique, 19 (1902): 63-4, Max Horten,
Die Philosophie der Erleuchtung nach
Suhrawardi (Halle an der Saale, 1912);
Louis Massingnon, Recueil de textes inédits
(Paris, 1929): 111-13; Otto Spies, Three
Treatises on Mpysticism by Shihabuddin
Suhrawardi  Magqtul (Stuttgart, 1935);
Helmut Ritter, “Philologika IX: Die vier
Suhrawardi”, en Der Islam, 24 (1937):
270-86; y 25 (1938): 35-86; H. Corbin,
Suhrawardi  d’Alep, fondateur de la
doctrine illuminative (Paris, 1939); Les
Motifs zoroastriens dans la philosophie de
Sohravardi (Teheran, 1946); L’Homme de
lumiére dans le soufisme iranien (Paris,
1971); En Islam iranien (Paris, 1971), 4
vols. (el segundo volumen, “Sohrawardr
et les Platoniciens de Perse”, se dedica



a un estudio detallado de la vida y obra
de Suhrawardi); asi como otras obras de
Corbin especialmente su “Prolégoménes”
a cada una de sus siguientes ediciones
criticas de las obras de Suhrawardi:
Opera metaphysica et mystica I (Estambul,
1945, en lo sucesivo citado como Opera l);
Opera metaphysica et mystica Il (Teheran,
1954, en lo sucesivo aludido como Opera
1l); Opera metaphysica et mystica Il
(Teheran, 1970, en lo sucesivo referido
como Opera Ill). También se debe hacer
mencion especial a las traducciones
de Corbin de las obras de Suhrawardi:
Archange empourpré, Quinze traités et
récits mystiques traduits du persan et de
l’arabe, presentado y anotado por Henry
Corbin (Paris, 1976); y Le livre de la
sagesse orientale: Kitab hikmat al-ishrag,
traduccion y notas por Henry Corbin,
editado e introducido por Christian Jambet
(Paris, 1986); y otras obras como: S. H.
Nasr, Three Muslim Sages (Cambridge,
1964),
especialmente el excelente resumen de la

Massachusetts, capitulo  2; 'y
doctrina iluminativa, “Suhrawardi”, en
A History of Muslim Philosophy, ed. M.
M. Sharif (Wiesbaden, 1963) I: 372-98; y
An Introduction to Islamic Cosmological
Doctrines el estudio del impacto del
pensamiento de Suhrawardi en la India,
remito al lector a Muhammad Sharif al-
Harawi, Anwariyya: an 11th Century A.
H. Persian Translation and Commentary
on Suhrawardi'’s Hikmat al-Ishraq, editado
con introduccion y notas por Hossein
Ziai (Teheran, 1980). Finalmente, debo
informar al lector de mi estudio sobre los
fundamentos logicos de la epistemologia
iluminista, donde la mayoria de las
breves discusiones sobre el pensamiento
analitico de Suhrawardi se presentan
aqui con mayor detalle. Ver Hossein Ziai,
Knowledge and Illumination: a Study of
Suhrawardi'’s Hikmat al-Ishrdq (Atlanta,
Brown Judaic Studies, 97, 1990).

2.

S0 N S KN

10.

Sams al-Din Muhammad as-Sahraziri,
Nuzhat al-arwah (MS Estambul, Yeni
Cami, 908), fol. 233v. Las obras de as-
Sahraziiri son la vnica fuente extensa de
la biografia de Suhrawardi. Ver también
Nuzhat
rawdat al-afrah fi tarih al-hukama’ wa’l-
falasifah”, ed. Seyed Khurshid Ahmed
(Hyderabad, 1976), 2: 124.

Ver Abt Usaybi‘ah, Tabaqat, 1: 168; y
Yaqut, Irsad, 6: 269. Esta obra ha sido
traducida por Henry Corbin como “The
Theosophy of the Orient of Light”.
Suhrawardi, Opera II: 258.

Sahraziiri, Nuzhat al-arwah, 2: 125-7.
Yaquit, Irsad, 6: 269.

1bn Abt Usaybi‘ah, Tabaqat, 1: 299-301.
Suhrawardi, Opera I: 146, 278,352. Sawr
escribio un comentario persa sobre el

as-Sahrazuri, al-arwah wa

Risalat al-tayr de Avicena, un tratado
simbdlico que fue redactado en persa por
Suhrawardi, traducido en “The Mystical
and Visionary Treatise of Suhrawardi”,
trans. Thackston: 21-5.

Los estudiosos recientes han aceptado
demasiado facilmente las obras de
Suhrawardi como las Elucidaciones,
Contradicciones 'y Encrucijadas y
las Conversaciones como puramente
peripatéticas. Ver Louis Massignon,
Recueil de textes (Paris,
1929): 111-13; Carl Brockelmann,
GAL, 1: 437-8, GAL, 1: 481-3 ; Henry
Corbin, “Prolégoménes”, Opera II;
Seyyed Hossein Nasr, “Shihabal-Din
Suhrawardi Magqtil”, en A History
of Muslim Philosophy, ed. M. M.
Sharif  (Weisbaden, 1963): 347;
asi como otros que han seguido la

inédits

misma clasificacion de las obras de
Suhrawardi como estos autores.

E.g., Suhrawardi, Opera I: 59, 121, 128,
131, 146, 183, 185, 192, 194, 195, 278,
340, 361, 371, 401, 484, 506. El propio
Suhrawardi estipula que los principales
textos, todos estan relacionados.
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11.

12.

13.

14.

Ver mi texto “The Source and Nature of
Authority: a Study of al-Suhrawardi’s
Hlluminationist Political Doctrine”, en
Islamic Political Aspects of Philosophy,
ed. Charles Butterworth, Cambridge,
Massachusetts, (1992): 294-334.

Tabagat, 642: “ba‘atha Salah al-Din
ila waladihi al-Malik al-Zahar bi-Halab
kitaban fi haqqihi bi-hatti al-Qadr al-
Fadil”. Al-Qadi habia sido un consejero
de confianza de Saladino (H. A. R. Gibb,
“Life of Saladin”, p.49).

Sahraziiri afirma que Saladino, quien
habia sido incitado por los “celosos”
Juristas de Alepo, escribio una carta a su
hijo pidiendo la ejecucion de Suhrawardt
por temor a que corrompiera la religion
(afsada al-din), pero al-Malik al-Zahir se
nego, asi que el sultan le escribio a su hijo
por segunda vez advirtiéndole al joven
principe que le quitaria el gobierno de
Alepo a menos que le obedeciera (Nuzhat
al-arwah, 2: 125-6).

Los biografos difieren en sus opiniones
con respecto a la ejecucion de
Suhrawardi. Por ejemplo, Ibn Hallikan
afirma: “Vi que la gente difiere con
respecto a su aventura ... algunos lo
atribuyeron con herejia [al-zandaqa
wa’l-ilhad], mientras que otros opinaban
que habia algo bueno en él, y que era
de entre las personas bendecidas con
poderes milagrosos” (Wafayat, 6: 273).
SahrazinT asevera: “Vi a la gente diferir
en cuanto a su ejecucion” (Nuzhat al-
arwah, 2: 125). Muhammad ‘AlT Abi
Rayyanha ha discutido las circunstancias
de la ejecucion de Suhrawardi en Alepo
con cierta extension. Se refiere a los
debates entre Suhrawardi y los juristas
de Alepo, y cita a al-‘Imad al-Isfahani,
quien en su texto al-Bustan al-gami’ li-
tawarih al-zaman informa a los juristas
de Alepo, especialmente a dos hermanos,
Ibnay Gahbal, que habian comprometido
a Suhrawardi en un debate sobre la

15.
16.

17.
18.
19.
20.

cuestion de la profecia y los poderes de
Dios. La posicion de Suhrawardi durante
la discusion, era que Dios puede crear
cualquier cosa que El quiera en cualquier
momento, por lo cual fue considerado
blasfemo, y en consecuencia buscaron
su ejecucion. Ver Muhammad ‘Al Abii
Rayyanha, Usil al-falsafat al-israqiyyah
(Beirut, 1969): 25-6; Kayfa ubih damn
al-Suhrawardi  al-israqi,  Magallat
Thagafah”, 702 (1972). S. H. Nasr
discute brevemente las circunstancias
de la ejecucion de Suhrawardr en “Sayh
al-Israg”, de al-Kitab al-tadhkara Sayh
al-Israq, ed. Ibrahim Madkour (Cairo,
1974): 17-36. Nasr afirma que durante
el periodo de Fatimi, Siria habia estado
“entre los grandes centros shi’a”,
cuando los ayyubies triunfaron sobre
ellos, y también debido a las Cruzadas,
el madhhab sunni se hizo dominante,
v luego le atribuye a los sentimientos
anti-bdtinitas el haber sido un factor
en la desaparicion de Suhrawardi. Sin
embargo, esto no puede ser probado
unicamente por medio del relato del
debate entre los juristas de Alepo y
Suhrawardi, acerca de la cuestion de
la profecia y su sello. La opinion de
Nasr de que Suhrawardi habia creido
en la “tutela” (al-wilayah) (pp. 20-
1) no esta respaldada por la evidencia
en Suhrawardi, que nunca se refiere a
wilayah en ninguna de sus obras.

Véase mi texto, Source and Nature.

Véase, por ejemplo, G. Slaughter, Saladin
(Nueva York, 1955): 221ff

Véase mi texto, Source and Nature.
Publicado en Opera I.

Publicado en Opera II.

Véase mi trabajo “Knowledge and
Hllumination”: 9-15, donde sostengo que,
basdandose en las declaraciones explicitas
de Suhrawardi, estas obras en comjunto
conforman un corpus en el que presenta
de forma cuidadosa y sistemdtica la



21.

22.
23.

24.

25.

26.

génesis y el desarrollo de la filosofia
iluminista o teosofia oriental. Y dado
que la edicion de Corbin de Talwihat al-
Luwhiyyah wa -I-‘arshiyyah y de Kitab
al-Masari® wa -l-mutarahat no incluye
las secciones sobre logica y sobre fisica,
me refiero a los siguientes manuscritos:
Talwihat al-Luwhiyyah wa -I-‘arshiyyah,
Berlin MS n. 5062, y Kitab al-Masari® wa
-l-mutarahat, Leiden MS n. Or. 365.

El texto arabe de Al-Alwah al-imadiyyah
ha sido editado por Nagaf ‘Alt Habibt en
Seh Risalah Sath Israq (Teherdn, 1977):
1-78; la version persa del mismo ha sido
editado por S. H. Nasr en Opera IlI: 109-
95, el texto en arabe de Hayakil al-Niir ha
sido editado y publicado por Muhammad
‘Alt Abii Rayyanha (Cairo, 1975), y la
version persa por S. H. Nasr en Opera
1I: 83-108; el texto en persa de Partaw-
namah ha sido editado por Nasr en la
obra Opera III: 1-81.

Suhrawardi, Opera I: 124.

Qasuh al-Garbah al-Garbiyah, publicado
en Opera IlI: 274-97, trans. Thackston,
op. cit.: 100-80. Los otros tratados se
publican en Opera IlI, y estan traducidos
por Thackston, op. cit.

La mayoria de los aforismos habian sido
recogidos por Sahraziiri en su Nuzhat al-
arwah, 2:136-43.

Las invocaciones han sido publicadas
por M. Moin en Magald-yi amiizis wa
parwaris (Teheran, 1924). Uno de los dos
ha sido reimpreso en Seh Risalah Sath
Israq (pp. 18-19).

La invocacion comienza asi: “Saludos
a los mas luminosos, vivos [al-hayy]
racionales [al-natiq] y al ser mas
[al-azhar]”, 'y  continua
atribuyendo las cualidades de autoridad

manifiesto

real [al-salatah wa’l-haybah] y poder
perfecto [quwwah] a este ser. A medida
que Huirahs brilla en los cielos, también
lo hace el kiyan harrah de los reyes de la
tierra (cf. Suhrawardi, Opera II: 149-50.

27.
28.

29.

30.

31

32.

33.

34.

35.

36.

Suhrawardi, Opera I1: 10.
Véase el capitulo XXIX (“La tradicion
[luminista”).

Véase “Knowledge and Illumination”:
20-39.

Al-Masari®* wa -l-mutarahat, op. cit.,
Encrucijadas 'y las Conversaciones:
Logica, fol. 15v.

Ibidem.: “sarrah’l-Sayh Abi ‘Ali,. fi

kararis, yansubuhd ila’l-masrigiyyin”.
Véase Avicena, Mantiq al-masrigiyyin (El
Cairo, 1910): 1-4.

Mientras que los dos términos estan
relacionados morfolégicamente — israq
es el nombre verbal de la forma IV de la
raiz triliteral $-r-q, y masriq el sustantivo
locativo — el primero se usa como un
término técnico epistemologico y el ultimo
en un sentido general de “Oriente”.
Encrucijadas 'y las Conversaciones:
Logica, fol. 15r: “wa hadhihi’l-kararis,
wa in yansubaha ila’l-masriq fa-hiya bi-
‘aynihaqawa‘id al-massa’in wa’l-hikmat
al-‘ammah, illa  annahu  gayyara’l-
‘ibarah, aw tasarrafah fi ba‘d al-furii’,
tasarrufan gartban la tubayin kutubuhu’l-
uhra (.. .) wa la yataqarraru bihi’l-asl al-
masriqi al-muqarrar fi ‘ahd al- ‘ulama’al-
husrawaniyyah”. Corbin ha discutido la
opinion de Suhrawardr sobre los filosofos
de husrawant y sobre la antigua sabiduria
irani. Véase, por ejemplo Opera Il”: vi; e
ibidem., Prolégoméne: 24-6.

La intencion claramente estipulada por
Suhrawardi es proporcionar una prueba
intelectual de todos los fenomenos
“observados”. Lo cual hace empleando
su nuevo método de “la ciencia de las
luces” (‘ilm al-anwar y figh al-anwar).
Ver Suhrawardi, Opera II: 10.

Las  elaboradas  discusiones  de

Suhrawardi  sobre tales temas se
encuentran en las ultimas secciones de
sus principales trabajos filosdficos. Los
ejemplos se pueden encontrar en los

siguientes capitulos: Teosofia Oriental,
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37.

38.

39.

40.

41.
42.

43.

2.5: “Sobre la resurreccion, la profecia
y los sueiios”, especialmente 2.5.5:
“Sobre la explicacion de las causas de las
admoniciones divinas y el conocimiento
de lo

“ ., L .
Con relacion a profecia, signos, suerios

invisible”; Elucidaciones, 3.4:

y otros asuntos similares”, especialmente
3.4.2:
extraordinarios”; Las Encrucijadas y las

“Sobre las causas de los actos

Conversaciones, 3.7.3: “En cuanto a como
pueden aparecer las cosas invisibles”; y
3.7.6: “En el viaje espiritual [suliik] de
los filosofos divinos”; y ademads la ultima
seccion de Partaw-namah (Epistola
en Emanacion), titulado: “Acerca de
profecia, milagros [mu‘gizat], poderes
milagrosos [karamat], sueiios y otras
cosas similares.”

Para una discusion de las divisiones
segun se emplean en la filosofia latina,
a diferencia de la de Aristoteles, véase
Philip Merlan, “From Platonism to
Neoplatonism” (La Haya, 1975): 70-84.
Véase el Capitulo XXIX, (“La tradicion
iluminista”).

He demostrado en otra parte que la
teoria de Suhrawardi puede haber sido
influenciada por la teoria estoica del
lekton. Véase mi texto “Knowledge and
Hlumination”: 42 n. 2; 59 n. 3.
Alexander Broadie en su Introduction
to Medieval traza la historia de estos
problemas solo a la logica latina del siglo
Xiv.

Suhrawardi, Opera I: 12.

Mulla Sadra en su obra As-Sawahid al-
rubaibiyya fi I-manahij al-sulitkiyya, ed.
Yalal al-Din Ashtiyani (Mashad, 1965) en
la seccion titulada “Cuarto testimonio:
Primera  iluminacion”, defiende su

teoria  del movimiento  sustancial,
basada principalmente en el reexamen y
refinamiento de la doctrina anterior de
Suhrawardi.

Ver por ejemplo, Opera I:1-12; Opera

1I: 113; Opera I: 146-8. El gran logico

4.

45.

46.
47.
48.
49.
50.
51

52.

53.

54.
55.
56.

57.

‘Umar ibn Sahlan al-Sawi cuyo texto “al-
Basa’ir” Suhrawardi habia estudiado,
también reduce las categorias pero a
cuatro: sustancia, calidad, cantidad y
relacion, sin incluir el movimiento. Véase
Ja'far Sajadi, “Suhrawardi” (Teheran,
1984): 98-9.

Por ejemplo, Corbin traduce Hikmat al-
israq (el titulo del libro y del sistema) como
sagesse orientale, que pasa por alto el valor
analitico de la teosofia oriental. Ver por
ejemplo, Shihaboddin Yahya Sohrawardi:
Le livre de la sagasse orientale, traduccion
v notas por Henry Corbin, ed. Christian
Jambet (Paris, 1986).

Fazlur Rahman, The Philosophy of Mulla
Sadra (Albany, 1975).

Véase Carra de Vaux, op. cit.

Véase Max Horten, op. cit.

Ver Louis Massignon, op. cit. : 111-13.
Ver Otto Spies, op. cit.

Véase Melmut Ritter, op. cit.

Ver H. Corbin, “Suhrawardi d’Alep”;
Les Motifs zoroastriens;, L’Homme de
Lumiere.

Véase S. H. Nasr, Three Muslim sages:
Suhrawardi. Nasr ha sefialado en su
obra pionera el significado religioso de
la vida y las ensefianzas de Suhawardi,
asi como la dimension religiosa en su
cosmologia. Ver, en este sentido, su texto
“Una Introduccion”, op. cit.: capitulo 12.
Ver Muhammad Igbal, “The Development
of Metaphysics in Persia” (Londres,
1908): 121-50. En su andlisis de “Hikmat
al-ishraq”, Igbdl se basa en el comentario
persa de Muhammad Sharif al-Harawi
disponible en Berlin en la Kéniglichen
Bibliothek (parte de la Bibliotheca
Orientalis Sprengeriana, Spr. 766).
Suhrawardt, “Opera I”: 70-4.

Ibidem.: 58.

Para una discusion detallada de la critica
de Suhrawardi vea mi texto “Knowledge
and lllumination”: 77-114.

Suhrawardi, Opera II: 21.



58.

59.

60.
61.

62.

63.

64.

65.

66.

67.

68.

69.

70.

71.
72.

Aristoteles, Analiticos Posteriores,
2.3.90b1-24.
Ibidem., 90b24. Sobre la vision de

Aristoteles acerca de la relacion entre
definicion y demostracion, ver Analiticos
Posteriores, 1.272a19-24; 1.8; 1.10;
1.22; 1.33. Este problema es tratado
extensamente por Anfinn Stigen en
su estudio filosofico, “The Estructure
of Aristotle’s Thought” (Oslo, 1966),
capitulo 4, y p.78 n. 2.

Suhrawardi, “Opera II”: 21ff.

Véase Avicena, Livre des définitions, sec.
18. Cf. Avicena, The Healing: Logic:
Demonstration: 233-7.

La teoria de la definicion de Suhrawardr
esta relacionada con su critica a la
induccién. El hace una distincion entre
induccion completa e incompleta [al-
istigrda’ al-tamm wa’l-nagqis]. E. g., Opera
II: 5. Ver también William Kneale,
“Probability and Induction” (Oxford,
1966): 24-110.

Aunque mencionado por Ibn Sina, este
punto no es requerido explicitamente por
él en la formula. Ver Ibn Sina, al-Sifa’: al-
Mantiq: al-Burhan, 4.4.217-24.

Ver Suhrawardi, Opera II: 14; Strazi,
Sarh 1I: 35: 13-38.

Las Encrucijadas y las Conversaciones:
Logica, fol. 17v.

Suhrawardi, Opera II: 21.

Ver Suhrawardi, “Las Encrucijadas y
las Conversaciones”: Logica, fol. 98v.;
“Opera IIl’: 5.

“Las Encrucijadasy las Conversaciones”:
Logica, fol. 15r.

Para una discusion detallada de la teoria
de la definicion iluminista, véase mi obra
“Knowledge and Illumination”: 114-27.
Suhrawardi, Opera II: 106.

Suhrawardi, Opera I1: 21.

Otros
“conjunto”, “agregado” y ‘“variedad”,

>

términos, como  ‘“‘coleccion”,
también se usan, y pueden significar lo

que Suhrawardi pretende por al-ijtima’.

73.

74.

75.

76.
77.
78.
79.

80.
81
82.

83.

84.

85.
86.

Bertrand  Russell,  Introduction  to
Mathematical Philosophy (Nueva York,
sin fecha): 12. Cf. Irving Copi, Symbolic
Logic (Nueva York, 1965), capitulo 6;
Moritz Schlick,
Knowledge” (Nueva York y Viena, 1975):
31-9.

Alfred J. Ayer, Language, Truth and Logic
(Londres, 1950): 59-71. Cf. Paul T. Sagal,
“Implicit Definition”, The Monist, 57(3)
(Julio 1973): 443-50.

El “Gedankenexperiment” de Suhrawardi
indica un andlisis mas detallado que el de
Ibn Sind, y se incorpora completamente
en una vision integral de la psicologia.
Ver “Opera III”: 10-14. Cf Fazlur
Rahman, “Avicenna s
(Londres, 1952): 31.
Suhrawardi, Opera II: 40-6.
Ibidem.: 248.

Ibidem.: 40-6.

Para wuna detallad discusion de la

Psychology”

teoria iluminista del conocimiento por
presencia, vea mi texto “Knowledge and
Hlumination”: 129-45.

Suhrawardi, Opera I: 11.

Ver, por ejemplo, “Anwdriyyah”: 6-7.
‘Assar, Wahdat-i
wugiid wa bada’, ed. Yalal al-Din
Ashtiyani (Mashhad, 1970).

Se hace referencia especifica a la ciencia

Muhammad Kazim

de la astronomia, lo que implica que asi
como uno predice los acontecimientos
astronomicos en el futuro, también puede
hacer predicciones validas con respecto
al reino metafisico “invisible”. Véase,
por ejemplo Suhrawardi, Opera II: 13.
Ver Strazi, Sarh II; Ibn al-Khatib, Rawdat
al-ta‘rif”, 2: 564ff.

Suhrawardi, Opera I: 70-4.

Se discuten multiples etapas de la
experiencia visionaria iluminista, y
cada una de ellas se acomparia de una
experiencia de un tipo especial de luz.
Véase Suhrawardi “Opera I117: 252;

Opera I: 108, 114.

“General Theory of
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87.
88.

89.
90.
9I.
92.

93.

94.

95.

96.

97.

Suhrawardi, Opera I: 70.

Ibidem. El sujeto autoconsciente debe
compararse con “l’homme volant”
o el hombre suspendido de Ibn Sina
(Peters, “Aristotle and the Arabs”:
173). Ver también Rahman, “Avicenna's
Psychology”: 8-20.

Suhrawardi, Opera I: 75. Cf. 121.
Ibidem.: 74, 88, 90.

Suhrawardi, Opera II: 73-4.

Musahadah indica un modo especial de
cognicion que permite al sujeto tener una
comprension inmediata y sin duracion
de la esencia del objeto. Suhrawardyi,
Kalimat  al-Tasawwuf (MS Teherdn:
Maglis, Magmii‘ah, 3071): 398. Cf 3
Mulla Sadra, Ta'ligat, Sarh IT 204 (notas
al pie).

Ver Philip Merlan, From Platonism to
Neoplatonism: 185. Este conocimiento
tiene que ver comn cosas ‘“por encima
del ser” y es llamado por Aristoteles
agkhinoia (Merlan: 186). Generalmente

se traduce como  “intuicion”, o
“ingenio  rapido”. Cf.  Aristoteles,
Analiticos  Posteriores, 2.34.89b10ff.

cf. Nicomachean Ethics 6.9.1142b-6ff
Plotino es considerado el mas importante
defensor griego de la intuicion (e.g.
Cairo, “The evolution of Theology in the
Greek Philosophers” (Glasgow, 1923),
1: 220-1). Cf. la distincion entre peitho
y ananke (literalmente:  persuasion
versus necesidad logica, por lo tanto, la
distincion entre conocimiento discursivo e
inmediato), in Plotino “Enneads”, 5.3.6.
Suhrawardi, Opera II: 15. Cf. Sirazi,
“Sarh II’: 40.8-41-5.

Suhrawardi, Elucidaciones: Fisica, fol.
64v; “Opera 1”: 57, 440; “Opera II”:
109.

E.g., Suhrawardi, Opera 1: 57: “al-hads
al-sahith yahkum bi-hadha dina haggah
ila burhan”.

Ver Aristoteles, Analiticos Posteriores,
1.3.89b10-20. Cf. Aristoteles, Nicomachean

Ethics,
Elucidaciones:

0.9.1142b5-6. Cf.  Suhraward,

Fisica, fol. 69r; Las
Encrucijadas y las Conversaciones: Fisica,
fol 201v.

98. E.g., Suhrawardi, Elucidaciones: Fisica,
fol. 69r.

99. E.g., Ibidem., fol. 65v, 69r.

100. Ibidem.

101. Suhrawardi, “Opera II”: 134.

102. Ibidem.: 139-41: “wa kullu wahid
yushahid Nir al-anwar”.

103. Ibidem.: 142-3.

104. Ibidem.: 142, 147-8, 175, 184-5.

105. Ibidem.: 139-40, 166-75, 185-6.
Las luces de manejo funcionan a nivel
humano, como al-anwar al-insiyyah
(Opera II: 236).

106. Ibidem.: 201, 213-15.

107. Ibidem.: 122, 135-6, 197.

108. Ibidem.: 124.

109. Ibidem.: 121-4.

110. Ibidem.: 150.

111. Ibidem.: 141, 204-5. Cf. ibidem.:
13: “al-israqiyyin la yantazim amruhum
diina sawanih nariyyah.”

112. Ibidem.: 252.

113. Ibidem.: 156, 162.

114. Ibidem.: 252-4.

115. Ibidem.: 97.

116. Ibidem.: 98.

117. Ibidem.: 99.

118. Ibidem.: 100.

119. Ibidem.: 134.

120. Ibidem.: 150.

121. Ibidem.: 134-5. Tanto la proximidad
excesiva [gurb] como la distancia

excesiva [bu‘d] se consideran obstdculos

que bloquean la actualizacion de la

“vision”.



LA DEFINICION DE
LA LUZ (AL-NUR) DE
SUHRAWARDI E IBN
‘ARABI EN CERCANIA
CON EL SISTEMA
POETICO DE JOSE
LEZAMA LIMA

Karen Martinez Garcia - Amilcar
Aldama Cruz
Universidad de La Habana (Cuba)

I Introduccion

a imagen de la luz es un recurso cultural universal y metafora vigente en toda la historia de

la filosofia y la literatura, la cual en la particularidad insular del sistema poético elaborado
por el poeta cubano José Lezama Lima (1910-1976) toma un lugar cimero dentro de lo que
acufi6 como los reinos de la imagen (como fusion de lo cosmoldgico y lo anemoénico). La luz
y lo luminoso (en las figuras del sol, el rayo, la lumbre, lo irradiante, el brillo, el haz de luz, el
fuego, la estrella, el alba, el arrebol, el alumbramiento y lo relumbrante) como simbolos de la
hipostasis de lo puro, lo elevado y lo mistérico son visibles en toda la obra de Lezama Lima, y
correlativos a conceptos de su acufiacion como el “espacio gndstico americano”, la “teleologia
insular” y la “vivencia oblicua”. Dicha imagen de la luz en el poeta cubano, como hombre de
gran erudicion, posee multiples ejes de referencia que van desde la tradicion filosofico-religiosa
occidental hasta la oriental. Lezama como catdlico de gran rasgo joanico, tiene una influencia
directa del sentido salvifico de la luz (fos) en el Evangelio de Juan (término usado veintitrés
veces en este evangelio), ademas de San Buenaventura con su idea de “la luz limpia que ilumina,
perfecciona y fortifica” y de San Agustin con su teoria de la iluminacion, en la cual Dios es “luz
inteligible” (intellegibilis lux). Pero también sobre este tema el poeta cubano tiene contacto con
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tradiciones como el hinduismo, el taoismo,
el budismo, el hermetismo alejandrino, el
judaismo cabalistico y el misticismo islamico.
Toda esta amalgama de influencias entrard
en el sistema poético lezamiano. Sobre estas
multiples vias de influjo que conforma la
poética de Lezama, el poeta y critico literario
cubano Virgilio Lopez Lemus expresara:
Todo ello se interrelaciona en la
concepcion poética que crea el
cubano, cimentada por una cultura
que iba siendo enorme, de ensortijada
erudicion, de increible vastedad, y
con inauditas asociaciones que van
de China al antiguo Egipto, pasando
por el material libresco mas variado y
heterogéneo que en su contradictoria
ligazén ofrece esa obra monumental
que es la poesia lezamiana. El mismo
se refirio a las influencias y dejo dicho
que cuando ellas son multiples y
universales, ya dejan de serlo. (2020,
pp- 203-204)

El realizar una pesquisa sobre las fuentes e

improntas de la imagen de la luz en Lezama
ya podria de principio ser un empefio inutil,
pues no existiria influencia al haber un marco
amplio de referencias. Pero como dird la
investigadora cubana Ivette Fuentes de la Paz
(1953- 2024), 1a preeminencia del paradigma
de la luz, como conocimiento eidético en el
“sistema poético del mundo™ de José Lezama
Lima, impulsa a la revisitacion de este tema
desde nuevas aristas filosoficas (2015, p. 7).

1. Para el investigador de la obra lezamiana Virgilio
Lopez Lemus, la imagen de la luz en Lezama Lima no
conforma una eidética o una centralidad de la idea de
la luz como poética, sino que es un tema (y a veces un
condicionante del poema) dentro de un grupo de temas
recurrentes, los cuales pueden tener proveniencia
de los entornos griegos, egipcios, mediterraneos
en sentido general o de ambitos como el catolico y
otras culturas. Ademas del tema de la luz estan temas
como la realidad como imagen, o la imagen como
realidad-otra, lo cubano, el Eros, los cinco sentidos en
accion, la vision metafisica, teologica o meta-poética,
la temporalidad en fuga, la corporalidad, el ser, el
hombre, la nostalgia, el suefio y el ensueflo, (Lemus,
2020, p. 266).

Pero para considerar filosoficamente esta
presencia de la luz en el sistema lezamiano
habria que abordar indiscutiblemente a dos
figuras que se imponen como fuerte impronta
en el poeta habanero, estas son José Marti
(1853-1895) y Maria Zambrano (1904-1991).
Ambos, en su influencia, podrian haber dado
a Lezama un concepto de la luz permeado de
la simbologia de la mistica islamica presentes
en la poesia espiritual persa, la filosofia
iluminativa (hikma al-israg) y la mistica
sapiencial teorica ( ‘irfan nazari). Por un lado,
José Marti tuvo un acercamiento, por influjo
del filésofo norteamericano Ralph Waldo
Emerson (1803-1882), a la obra de poetas
persas como Hakim Ferdotsi (m. 1020),
*Umar Ibn al-Hayyam (1048-1131), Galal al-
Din Muhammad Riim1 (1207-1273), Sa‘adi
Sirazi (1210-1292) y Hafez Sirazi (1325-
1390), los cuales dieron al simbolo de la luz
(nitr) un concepto de profundidad ontologica
(A. Cruz, 2024). Por otro lado, Maria
Zambrano al ser discipula del islamélogo
francés Louis Massignon (1883-1962) junto
al también islamélogo e iran6logo Henry
Corbin (1903-1978), tuvo un conocimiento,
directo o indirectamente, de las doctrinas
mistica-filosofica sobre la luz de Mansar al-
Hallag (858-922), Suhrawardi (1154-1191)
e Ibn ‘Arabi (1165-1240). Lezama daria un
sentido especial al simbolo de la luz, en gran
medida por su estudio de la obra martiana,
asi como por su amistad (cultivada desde una
tarde de octubre de 1936 en la “Isla de Luz”)
y lectura de la obra de Zambrano, sobre todo
de su texto £/ Hombre y lo divino.

Sobre la influencia mutua entre Lezama
y Zambrano (con mediaciones como las
del misticismo isldémico y el pensamiento
martiano) se han realizado estudios de peso
como la obra en cuatro volimenes El logos
oscuro: Tragedia, mistica y filosofia en Maria
Zambrano (2008) del espafiol Jesus Moreno
Sanz, en la cual se aborda la importancia en
ambos de la imagen de la luz o, como llamaria
Zambrano, “la religion de la luz” (2008, Vol.



I, p. 44). De igual modo en las obras Noche
insular, jardines invisibles. El concepto de
la luz en la obra de José Lezama Lima: un
paradigma filosdfico de su cosmologia (2015)
y José Lezama y la tradicion cosmogonica
de la luz (2018) de Ivette Fuentes de la
Paz, ademas de trazarse una relacion de
la imagen de la luz en Lezama con las de
Marti, Zambrano y las que llama “teorias
luminicas del sufismo” (2015,p. 71), aborda
a su vez como en Lezama Lima se ofrece una
“cosmologia de consonancias filosoficas”
bajo la relaciéon de la luz con todo lo creado,
con la Belleza y con el Bien ontologico del
ser humano, lograndose un “fuerte enlace con
una tradicion teérica de corrientes luminicas,
de sustrato filosofico” (2018). En otra obra
anterior de la misma investigadora, José
Lezama Lima, hacia una mistica poética
(2010), se examina como Lezama, por
medio de “puentes cordiales” por donde
transita el rango de lo “luminico”, establece
una via iluminativa de la poesia frente a
la via intelectiva que vuelve a ser camino
hacia el conocimiento y que procura, en la
poética lezamiana, la idea de una “mistica
poética” (2010).! Por tanto, esta “tradicion
cosmogonica de la luz” que siguid el poeta,
asi como la “mistica poética” creada en su
sistema, por medio de la via luminica, podrian
haber entrado en relacion con sistemas
mistico-filosofico de la tradicion iluminativa
islamica.

Si bien estudios como los de Ivette Fuentes
de la Paz y Jests Moreno Sanz realizan un
analisis de esta correlacion expuesta, no se
conoce un estudio que, teniendo una lectura
filologica- hermenéutica sobre las fuentes en

1. Existen otros excelentes estudios en esta direccion
del corpus del sistema poético lezamiano, donde
caben destacar los de Lourdes Rensoli, Virgilio
Lopez Lemus, Jorge Luis Arcos, Ivan Gonzalez Cruz,
Margarita Mateo Palmer, Alvina Camacho-Gingerich,
Omar Vargas y Danicla Evangelina Chazarreta.
Estos estudios ahondan en las lecturas de Lezama en
diversas tradiciones de pensamiento como el orfismo,
gnosticismo, hermetismo, la mistica cristiana entre
otras.

arabe y en persa de las obras de los misticos
y filésofos islamico, trace la definicion
del concepto ontologico de la luz (al-nir)
desarrolladas en las mismas con la imagen
de la luz del sistema poético de José Lezama
Lima. Por ejemplo, el acercamiento de Ivette
Fuentes a las “teorias luminicas del sufismo”
se realiza brevemente (2015, p-p. 71-78) por
mediacion de las obras de islamologos como
Louis Massignon, Henry Corbin y William
C. Chittick, que de un menor o mayor modo
tributan a un discurso con sesgo orientalista.
Ademas, al utilizarse la categoria “sufismo”
dejaria fuera a otras escuelas islamicas con
la misma tradicién luminica, por lo que el
filésofo Sihab ad-Din Yahya as-Suhrawardi
(el cual ha utilizado la autora en estas paginas)
no podria entrar por no ser propiamente sifi,
sino es que se le confunde con Abii n-Najib
‘Abd-al-Qadir as-Suhrawardi (1097 - 1168) y
su sobrino *Umar Suhrawardt (1145 — 1234),
fundadores de la tariqa sufi (anti-filosofica)
Suhrawardiyya. No obstante, dichos estudios
de Ivette Fuentes de la Paz y Jesiis Moreno
Sanz son fundamentales para este tema,
por lo que tendrdn mucha cercania como
antecedentes en el presente texto, que tendra
como fin el explorar con mayor profundidad
el nexo entre la mistica isldmica y el sistema
lezamiano en funcién a la definicion de la
imagen de la luz.

Este trabajo tomara dos corrientes del
pensamiento islamico, estas son la filosofia
iluminativa (hikma al-isrdq) y la mistica
sapiencial tedrica (‘irfan nazari). Estas
escuelas son encarnadas en las figuras de
sus fundadores, el filosofo persa Suhrawardi
y el mistico murciano Ibn ‘Arabi, llamado
por Ivette Fuentes “el mas influyente de
los filosofos y misticos islamicos en el
pensamiento poético de Jos¢ Lezama Lima”
(2015, 71). Estos desarrollaron sendos
conceptos ontoldgicos sobre la luz que fueron
sistematizados por sus respectivos seguidores.
En cada caso se analizara el Iéxico técnico
sobre la categoria al-niir (UsV) dentro de
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sus textos emblematicos, diganse las obras:
Hikmat al-israq (La filosofia iluminativa), F1
hagqiqat al-isq (Sobre la realidad del amor)
y Hayakil al-Nir (Los templos de la Luz) de
Suhrawardi, y al-Futiihat al-makiyat (Las
iluminaciones mecanas) y Fusiis al-Hikam
(Los engarces de la sabiduria) de Ibn ‘Arabi.
En cuanto a la obra de Lezama se les dara
peso al analisis de sus ensayos contemplados
en La cantidad hechizada (1970), el texto
poético Enemigo rumor (1941) y sus Diarios
(1939-1949).

Dentro de un marco abierto, el siguiente texto
aspira hallar otro punto de dialogo entre la
tradicion filosofica islamica y la tradicion
filosofica-literaria de  América Latina,
intentando aliviar la situacion de “cierta
extrafieza” que provoca los estudios sobre
filosofia islamica en el espacio académico de
nuestro contexto.

La definicion de la luz (al-niir) en

filosofia iluminativa y la mistica

sapiencial tedrica
Para adentrarse en la definicion de la imagen
de la luz en el ambito del pensamiento
ontoldgico islamico ha de acudirse en un
primer momento a un analisis lexicografico
del término en arabe. El vocablo arabe al-
nir (0sY) tiene una fuerte presencia en la
literatura teologica, filosofica, mistica y
hermenéutica del contexto islamico. Uno de
los versiculos coranicos de mayor cantidad de
comentarios por misticos y fildsofos, como
’Abii Hamid Gazali (1057- 1111), ‘Ayn al-
Quzat Hamadant (1098-1131) y Mulla Sadra
(1571-1636), es la sirat al-Nir - aleya 35, la
cual presenta una de las expresiones de mayor
contenido exegético mistico en el Coran: “luz
sobre luz”- “nirun ‘alar nir” (933 S 5.
De aqui se daran imagenes de amplio uso en
la literatura espiritual islamica como Maska
al-Anwar (U5 35is) o “Tabernaculo de
las luces”. En el contexto de la traduccion al
arabe de la filosofica griega, el término 6 pdg
se tradujo al vocablo al-niir, tal como ocurrid

en el texto 'Utaligiya (parafrasis continua de
las ocho secciones de los ultimos tres libros
de las Enéadas), donde Ibn Na‘ima al-Himst
lo traduce asi para la expresion neoplatonica
“huwa niir al- anwar’ (JsY 5 ») o “El
es luz de luces”. De la raiz trilitera de al-niir
(n-w-r) provienen términos como iluminacion
o ‘inara (3,4)), faro - minarete o mandara
(3,1), y fuego, infierno o nar (LY). Dicha raiz
semitica deriva del término nuhra (X7701) en
arameo (nuhrd — <imeos — en la forma siriaca),
el cual refiriere tanto a luz, luminancia,
resplandor y brillo, como a ilustracion,
instruccion y comentario textual.! Esta sera la
“imagen posible” de al-niir, un enlace entre
los actos de iluminacion e ilustracion, la unioén
del ser y el saber.

Otro término afin es ‘iSrag (34),
procedente de la raiz trilitera $-r-¢g, que
refiere a la “iluminacion”, a lo “oriental” y
lo “auroral”.? De este término se desprendera
el nombre de la escuela filosofico- espiritual
“hikma israqiyya” (filosofia iluminativa),
fundada por el persa Sihab ad-Din Yahya
as-Suhrawardi, mas conocido como Saih al-
‘ISrag (el Maestro Iluminado), figura clave
de la filosofia islamica post-aviceniana. El
término 'israq es el usado en el titulo de la
gran obra de Suhrawardi concluida en 1186,
Kitab Hikma al-'israq, donde expondra su
sistema inmanente de las luces, que desde
la perspectiva poética de Lezama seria una
de las vias luminicas dentro de tradicion
cosmogonica de la luz.

Suhrawardi introduce el término “lo
iluminativo” (al-israqiyyiun), posteriormente

1. El término siriaco nuhra como sustantivo singular (su
plural nuhreé -<3imeo) derivan la forma nuhhara (<ices)
que remite tanto a iluminacion (luz, resplandor, brillo,
luminosidad, luminiscencia, refulgencia, luz viva,
aura, lustre) como a instruccion y comentario textual.
(Sokoloff, p. 2009).

2. De la misma raiz trilitera §-r-¢g se dan los términos:
Suriiq (3s%) salida (del sol), creciente, naciente, alba,
alborada, crepusculo matutino, primeras luces, albor.
Masriqg (3o4<) y masrigiyya (A8,%4) que refiere al
este del mundo islamico (es decir, Hurasan) y masriqi
(E4w), oriental.



adoptado por comentaristas y doxdgrafos
para describir a los pensadores cuya
posicion filosofica y método se distancia
de los peripatéticos (al-massa’in) de linea
aviceniana. Dentro de esta escuela del hikma
isragiyya se encuentran los filosofos ‘Izza
al-Dawla Tbn Kammina (m. 1284), Sams
al-Din Muhammad al-Sahraziiri (m. 1288),
Qutb al- Din Sirazi (1236- 1311), Sams al-
Din Samarqandi (m. 1322), Galal al-Din
al-Dawwani (1427-1501) y Mansiir Dastakt
Sirazi (m. 1542).

Este sistema inmanente se basara en una
onto-epistemologia de la luz, heredera del
pensamiento iranio pre-islamamico (llamado
como hikma fahlawi), pero sistematizado
dentro del marco doctrinal islamico
(teoldgico-filosofico). El término nir (luz)
en Suhrawardi definira al concepto de “Ser”
o “Existencia” (wugid), mas alla de su sobre-
conceptualidad como un mero atributo, ya
que la luz es plenamente la manifestacion
(zuhiir) de la Realidad (hagqq). Asi lo expresa
Sath al-"I5rag:

La luz (niir) es lo manifiesto en la realidad
misma, manifestada para otros por su
esencia y ella [la luz] es mas manifiesta en
si misma que todo para que sea manifiesto
algo fuera [de la esencia] en su realidad.
(Kitab Hikma al-"israq, 11 , p. 113)
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De aqui Suhrawardi adopta una “estructura

piramidal de niveles manifiestos de seres
de luz” relacionados bajo una modulacién
inmanente, desde la Luz de las luces (al-
nir al-anwar) hasta el mundo sublunar. El
fildsofo apela a dos principios (peripatéticos)
para sostener la existencia de una primera
causa necesaria, la Luz de las Luces, y todas
las clases basicas de seres: luz (al-nir) y
obscuridad (al-zulma), sustancia (al-gawhar)
y estado (al-hal), seres independientes y
dependientes (A. Cruz, 2023, p. 65).

La otra escuela de pensamiento espiritual
islamico que da una gran importancia a
una definicion ontologica del término al-
nir es la llamada mistica sapiencial tedrica
(‘irfan nazarid). El término ‘irfan (O4oe)
a menudo se traduce errdneamente como
“gnosis”, pero esta palabra expresa el
sentido de “sapiencia”, refiriéndose a un
enfoque mas activo y metddico que el simple
conocimiento (ma rifa).! Por lo tanto, ‘irfan
nazart significard “sapiencia tedrica”, siendo
un término de probable acufiacion por parte
de un seguidor de la escuela de Ibn ‘Arabi,
el Sayyid Haydar Amoli (1319-1385) en su
texto Gami‘ al-asrar wa manba‘ al-anwar.
Esta designacion es la que mas encierra el
sentido del dominio ontoldégico al que hace
referencia. Ademas de ello, el término ‘irfan
nazarT describe directamente a la escuela de
Ibn ‘Arabi, la cual es llamada también como
“akbari” ('akbariyya) en referencia al titulo
honorifico de Ibn ‘Arabi como Sayh al-’ Akbar
(el Gran Maestro). La obra de Ibn ‘Arabi y
su escuela supone una drastica reorientacion
del pensamiento tradicional islamico, y a
ello debié en gran medida la conformacion
de una terminologia particular en la cual se
plasmoé su compleja ontologia, evidenciada
en su monumental obra al-Futihat al-makiyat
(Las iluminaciones — o aperturas - mecanas).
Dentro de esta escuela se encuentra Sadr al
Din Qunawi, (1207 - 1274), Mu’ayyid al-
Din Mahmiid Yandt (m. 1292), Sa‘id al-Din
Fargant (1231-1300), Kamal al-Din ‘Abd al-
Razzaq al-Kasant (1252 - 1335), Muhammad
Dawid al-QaysarT (1260 - 1350), Abdul
Karim al-Gili (1365 - 1424), Sa’in al-Din
‘Alt ibn Turkih 'Isfahani (m. 1427) y ‘Abd
al-Rahman Ibn Ahmad Gami (1414 - 1492).

El término al-nir posee diversos sentidos en

1. El término sapiencia, del latin sapientia, refiere a
buen gusto, buen juicio, discernimiento, inteligencia
y sabiduria. De ella deriva el término sapiens como
“sensato; astuto, conocedor, discreto”; también “bien
informado sobre el verdadero valor de las cosas” como
el griego sophos. Antiguamente, a veces se referia
especialmente a “gusto inteligente.”
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la perspectiva de Ibn ‘Arabi y su escuela. En
un primer significado representa al principio
de creacion, o el principio de manifestacion
de los entes existentes (al- ta ‘ayyunat). Asi lo
define Sayh al-’ Akbar:

El principio de la creacion y la
manifestacion (Mabda al- halg wa-
I- zuhir) - la luz del Ser (nar al-wugiid)
... y Dios Todopoderoso nos extrajo de
las tinieblas de la nada a la luz del Ser,
para que fuéramos luz, con el permiso de
nuestro Sefior. (Ibn ‘Arabi, A/-Futihat al-
Makkiyya, Vol. 111, p. 412).
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En un segundo sentido al-nir refiere
al principio de percepcidon o intelecto
impregnado (al- sari) en el ser (al-wugiid).
Nuevamente define Ibn ‘Arabi:

El principio de la percepcion intelectual
(Mabda ’idrak) - 1a luz de la presencia (niir
al-Suhiid), la luz de la creencia (nir al-
‘iman), pero con el nombre “la luz” se hizo
inherente la percepcion intelectual, y esta
sombra (zill) se extendio sobre los entes
de contingencia en la forma de lo invisible
(al-ga’ib) y lo incognito (al-maghil). (Ibn
‘Arabi, Fusis al-Hikam, p. 102)
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En estas definiciones del término nir de las

escuelas de Suhrawardi e Ibn ‘Arabi prevalece
el elemento de la manifestacion (zuhir) de la
Realidad (hagqq) constatable unicamente por
medio de la presencia (al- Suhiid), un modo
de acceso al saber de esa realidad que no
se corresponde con el mero entendimiento.
Para Lezama Lima esa presencia estaba en
la poesia y sus “rangos de luz”, la cual no
confluye con el simple acto de entendimiento.
El 2 de noviembre 1939, Lezama escribiria en
su Diario:

Dios mio, el entendimiento entrando
en los cuerpos. El entendimiento
supliendo a la poesia, la comprension
regida tan solo por el pensamiento.
Esa compresion seria un limitado
mundo gaseoso que envolveria al
planeta, sin llegar nunca a la intuicién
amorosa que penetraria en su esencia,
como el rayo de luz impulsado por su

propio destino. (2014, p. 18)
Para el poeta habanero, la creacion por
la luz es la encarnacion de la sustancia
poética, y, por ende, de la imagen que
deviene del esplendor de un reino de
primacia (Fuente de Paz, 2015, 361). Pero
la sustancia poética permanece escondida,
aun no visibles, aguardando un rayo de
luz gestor o la luz de la presencia (nir al-
Suhiid). En Lezama existe una vision de
anabasis y catabasis luminica, de sentido
neoplatéonico y de fuerte presencia en la
tradicion del hikma al-isrdaq y del ‘irfan
nazart. En las mismas se procura un punto
superior, en el caso del hikma al-israq es
la Luz de luces (al-nir al-anwar - s
J1s9Y; para el ‘irfan nazart sera el Ser (al-
wugiid - 25> 5l) como Identidad Oculta o no
manifiesta (al-huwyyat al-gaybiyya - %5
4usll). En ambos casos el punto inferior se
da en el espacio de débil manifestacion,
aquel de mayor obscuridad o mayor
densidad en los velos de ocultacion.
Lezama en su “Introducciéon a los vasos
orficos” contempla esa “luz ascensional” y
descendente del siguiente modo:
({Qué reino en la penetracion nos
regala la luz? [...] que unas veces
asciende con la plenitud del dia, y
otras desciende, en sus permanentes
y acompasados pasos por las moradas
subterraneas” (1974, p. 69)
Mas adelante se retomard esta jerarquia o
niveles luz y manifestaciones desarrolladas
por las dos escuelas ontoldgicas islamicas, en
correlacion a la definicion de los rangos de luz
de la poética de Lezama.



José Marti y Lezama Lima: luz y

poesia persa

Es conveniente acudir, a modo de mediacion,
a algunas fuentes que pudieron ser
fundamentales para Lezama en su concepcion
de la imagen de la luz, desde una perspectiva
de la espiritualidad islamica. En este caso es
incuestionable la influencia que ejercio Maria
Zambrano bajo esta optica, un tema muy bien
resefado en los articulos “Amistad verdadera:
José Lezama Lima, Maria Zambrano”
(2022) de Ivette Fuente de la Paz y “Maria
Zambrano et la mystique iranienne” (2014)
de Chiara Zamboni. La filosofa malagueiia
contaba como su ultimo gran maestro habia
sido el islamologo francés Louis Massignon,
el mismo que revelo en 1927 a Henry
Corbin, en forma de un regalo, la obra de
Suhrawardi Kitab Hikma al-’isrdg en una
edicion litografiada en Teheran. Lezama en
La cantidad hechizada, con toda seguridad
gracias a Zambrano, hace una cita de Louis
Massignon en relacion a una historia del poeta
mistico Mansir al-Hallag sobre el creptisculo
y el sonido de la flauta (1974, 140). Esto
evidencia la lectura de Lezama del poeta
de Bagdad, el cual dijera en su al-Tawasin:
“La luz de la llama es el conocimiento de
la Realidad, su calor es la Realidad de las
realidades (Hagiqat al-haqd’iq), y la Union
con ella es la Realidad de la realidad” (2006,
p. 176).!

Sin embargo, puede buscarse otra fuente
para Lezama de esa luminica espiritualidad
islamica, y esta pudiera encontrarse
sorprendentemente en otro gran cubano, José
Marti. Para Lezama Lima, asi también para el
grupo de poetas de la revista Origenes (1944-
1956), Marti mas que una influencia era una
esencia. En esa esencia martiana asumida
por Lezama se encuentra también la imagen
de la luz. Lezama Lima ha ubicado a Marti

1. EsaUnionen laluz, es relativo a lo que en el misticismo
islamico es llamado fana’ (+\¥) o aniquilacion en el
Todo, lo que Zambrano llamaria “el suicidio en la
Luz”.

dentro de la tradicion poética cubana de “lo
luminico”, sobre lo cual comentd:

Nadie se ha apoderado de la
madrugada con mas brio que José
Marti: la gloria del horizonte prende
de un aliento el sol. La gloria del
horizonte, una expresion donde lo
cenital y lo enigmatico juegan sus
equivalencias. Esa gloria, que no se
sabe qué es, se estira en el surco de
un aliento, dice Marti, y se lleva la
maflana al galope. En ese trance del
raptor nos regala por afadidura la
evocacion de los primeros cultos del
fuego, sus primigenias obtenciones
por el calor acumulado. Prender el
fuego lo equipara Marti con obtener
el sol. (1974, p. 187)

Este aspecto luminico en Marti estd marcado

por una mirada de integracion plena con la
Naturaleza, al modo del trascendentalismo
del filésofo Ralph Waldo Emerson. Fuentes
de la Paz expresa que el panteismo y
la particularidad poético-metafisica del
pensamiento martiano, sustantiva una vision
de la poesia enlazada a los arcanos de su
propio yo. A decir de la investigadora cubana,
la exaltaciéon animista e irracionalista del
pensamiento poético martiano determina
la apropiacion de todo elemento intuitivo
y abismal, como trasfondo espiritual de su
pensamiento como elementos que delinean
sus concepciones poéticas (2015, p. 198).
Marti concebia un ordenamiento vertical de la
realidad universal y una comunidad de esencia
entre todos los seres, emanados de un mismo
principio, un pensamiento que se inscribe en
vision del mundo dentro de la filosofia idealista
de raigambre neoplatonica (Morales, 1994,
p- 37), tanto trascendentalista como también
dentro de la filosofia iluminativa (hikma al-
israq) y la mistica sapiencial teorica (‘irfan
nazari). Dicha concepciéon en Marti tiene
como eje principal la devocion que sinti6é por
el pensamiento trascendentalista de Emerson,
el cual estudid con profundidad como lo
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muestra sus anotaciones y citas del filosofo
norteamericano en sus cuadernos. A Emerson
esta dedicado, a raiz de su fallecimiento (27
de abril 1882), uno de los mas hermosos
y espirituales escritos en prosa de Marti,
realizado el 19 de mayo de 1882, trece afios
antes de su propia muerte. Dicho texto deja
en evidencia dicha veneracion con un estilo
poético lleno de referencias presentes en la
tradicion luminica:

Emerson no discute: establece. Lo
que le ensefia la naturaleza le parece
preferible a lo que le ensefia el
hombre. Para él un arbol sabe mas que
un libro; y una estrella ensefia mas que
una universidad; y una hacienda es un
evangelio; y un niflo de la hacienda
esta mas cerca de la verdad universal
que un anticuario. Para ¢l no hay
cirios como los astros, ni altares como
los montes, ni predicadores como
las noches palpitantes y profundas.
Emociones angélicas le llenan si ve
desnudarse de entre sus velos, rubia
y alegre, la mafana. Se siente mas
poderoso que monarca asirio o Rey
de Persia, cuando asiste a una puesta
de sol, 0 a un alba riente. (“Emerson”,
Obras Completas, Vol. X111, p. 22).
Esta poética de la naturaleza de la luz es una

parte fundamental en la tradicion antigua persa,
donde el término luz en avéstico (x*aranah) y
pahlevi (xwarrah) [roaxshana y rosnih] remite
a los mitos solares iranios y a los conceptos de
fortuna, dignidad, resplandecencia, majestad,
fuerza, bondad, gloria y naturaleza luminosa
superior. Esta definicion de la luz irania
entrd en la poesia espiritual persa del periodo
islamico de la mano de autores como Hakim
Ferdotis, *Umar Ibn al-Hayyam, Galal al-
Din Muhammad Rami, Sa‘adi Strazi y Hafez
Sirazi.

José Marti, como hombre de universal
cultura, tuvo una fuerte lectura de los poetas
persas. A ello debié la impronta de Ralph
Waldo Emerson, el cual no solo colocéd el

pensamiento de los poetas persa en su vision
trascendentalista, sino que tradujo al inglés
mas de setecientas lineas de verso persa por
medio de las traducciones del persa al aleman
del orientalista Joseph von Hammer-Purgstall
(1774- 1856), e intentd imitar en su propia
poesia las lineas y las identidades de los poetas
persas desde la compresion que Emerson
sostenia del platonismo y neoplatonismo
(Sedarat, 2019, p. 15).
Esta marca de Emerson en el cubano se puede
constatar en sus Cuadernos de apuntes (Obras
Completas, Vol. XXI), donde Marti registra
una traduccion al inglés del poeta persa Hafez
Sirazi:

“Y en la poesia persa, Hafiz: “Ah,

could I hide me in my song. To kiss

thy lips from which it flows!” (1991,

p. 396).
Esta traduccion la toma Marti del texto de
Ralph Waldo Emerson Persian Poetry, donde
aparece la misma traduccion, probablemente
propia del aleman al inglés, de Hafez:

“His ingenuity never sleeps: - Ah,

could I hide me in my song. To kiss

thy lips from which it flows!” (1917,

p. 260).
Esta pasion por la poesia persa en Marti
es visible en su literatura de apuntes y
fragmentos, donde se hacen se mencion de
varios bardos iranios. En las anotaciones
alude al gran poeta y matematico persa *Umar
Ibn al-Hayyam y al estilo poético persa del
rubad iyat (Saely):

Qué hay hoy que no haya dicho

Lucrecio en latin, Khaiyam en persa.

(1992, p.152)

Le Ruba-iyat de Omar Khaiyam —;Oh

erudicion! - De Persia -(1991, p. 222)
Es curioso ver en el martiano Lezama esta
misma huella de los persas al-Hayyam y
Hafez. En su conferencia El romanticismo
(1966) menciona a estos dos poetas:

Hay que subrayar que la mas grande

de todas estas figuras, Goethe,

fue tan clasico como romantico,



asimilo las mas diversas influencias:

Lessing, Herder,
Shakespeare, el poeta persa Hafiz,
Omar Kayam. (2014, p. 140)

Pero para indagar en Marti su nexo con

Winckelmann,

la tradicion luminica de la espiritualidad
islamica se debe acudir a sus fragmentos
de notas, donde confiesa cuales son sus tres
lecturas fundacionales:
Vivi unos dias en pleno paraiso:
me parecia que bebia, como me ha
parecido luego leyendo a Homero; y
el Schab-Named y el Popol-Vuh — la
leche de la vida. (1992, Vol. XXII, p.
285)
Marti menciona al Schab-Named o Sahnameh
(Sah = Rey, Nameh = Libro, Crénica, 4<lals),
la gran obra del poeta Hakim Ferdodisi, que
es el testimonio espiritual iranio en forma
de un extenso poema épico que cuenta la
historia de los reyes y héroes del antiguo Iran,
desde el comienzo de los tiempos hasta la
entrada del islam. Es posible que Marti haya
leido la traduccion de 1886 realizada por
James Atkinson (1780-1852) del Sahnameh,
tal como lo hizo Emerson, el cual conocio
la obra de Ferdolis1 por mediacion de su
amiga y escritora Margaret Fuller (1810 -
1850). La obra de Ferdotsi tiene una fuerte
impronta iluminativa, algo estudiado por el
investigador irani Babak SAlihani en su texto
Romiiz-e ’israqi Sahnameh: Sarh-e ’abydt
wa hall romiiz-e dastan-e Syawahs (2021),
donde ha trabajado los simbolos iluministas
(Cisraqr) en el Sahnameh, por medio de un
comentario a la historia de Siyavash (la saga
XV del libro). Este investigador ha dado gran
importancia a la simbologia y pensamiento
del Hikma fahlawt o sabiduria irania antigua
en la obra de Ferdotisi, una sabiduria que es
llamada también como ‘israqiyun o hikma

hosrawani,' la cual posteriormente tomaria

1. La sabiduria “josravani” o hikma hosrawani, es un
tipo de filosofia y el misticismo del antiguo Iran,
cuyos pensadores se llaman sabios hosrawani o
hosrawaniyyun (O s=3). Los pensadores célebres
del antiguo Iran y sus herederos en el periodo islamico

la escuela filosofica 'isragqi, siendo que textos
antiguos iranios como el Mihr Yast (o Mitra
Yast, uno de los mas antiguos Yast del Avesta)
se considera una de las fuentes fundamentales
para el texto Hikmat al-’israg de Suhrawardi
(‘Alihant, 2021, 76). Asi expone Ferdotist su
relacion con este concepto de la luz (nir):

“Viste al mundo de un traje de luz, el cual
hace brillante la tierra oscura” (Hakim
Ferdotisi Sahnameh, Parte V, verso 5).

“Ldi) s2 A8 o8 38 Ul 58 ) gy (a7
Una referencia importante sobre la luz en
Ferdoiis1 y Suhrawardi se encuentra en la
figura de Mitra (Mihr - Merh- Mitra), la
divinidad solar irania, es la representacion de
la “Luz de la Verdad” (el “Sol Invictus” latino),
el cual en lengua pahlavi es llamado Mihr-
xwarséd o hirsid (el Sol resplandeciente).
Esto no representa una mitraizacion del
pensamiento islamico en los dos autores,
mas bien es tomado como una metafora de la
manifestacion de la luz bajo un nombre persa
antiguo. En la obra de Hakim Ferdousi hay
amplias citas del sustantivo Mihr () ya
sea con referencia a lo luminoso (el sol, la
hoguera), lo temporal (merh como el séptimo
mes del calendario solar persa) y al amor. En
el siguiente verso de FerdoisT el término Mihr
hace referencia al sol:

“El mismo destello de Mihr no se puede
ocultar” (Sdhnameh, Parte X, verso 35).

Cadgl O 585 g (il (e

Aqui el término persa tabes (Uib) refiere
al destello, brillo, resplandor ¢ irradiacion
solar de Mihr, el cual es totalmente

fueron conocidos por esta filosofia. El hikma hosrawant
fue posteriormente reconocida y revelada en la filosofia
de la iluminacion por Suhrawardi en relacion con la
filosofia islamica. La palabra “hosrawan” significa
“real” o “el que tiene buena fama” (Es el nombre
de varios monarcas persas latinizados como Josro
o Cosroes). Segin Suhrawardi, los hosrawaniyyun
eran misticos que expresaban las verdades después
de comprenderlas a través del desvelamiento y la
intuicion, en el lenguaje de los secretos y bajo la
apariencia de “luz y oscuridad”.
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manifiesto, en honda referencia al Mitra
solar. La investigadora irani Shekoufeh
Mohammadi Shirmahaleh menciona como
en el ciclo de reyes y héroes del Sahnameh
existen paralelas similitudes con deidades
de la religion mazdeista. Esos son los casos
de Firidin y de Kay Xusrow, éste ultimo
es el rey que cierra el ciclo heroico del
Sahnameh el cual en su descripcion dentro
del texto de Ferdolisi sugiere similitudes
entre ¢l y el dios solar Mihr (Shirmahaleh,
2019, 87). Otro investigador actual irani,
Mohsen Karmi, en su texto “Nemad Senasit
tatbiqi-e rangiha-e dar andiSeh Sayh
Israq wa dar Samayyil hai-e mehrparasti”
(2023) aborda un estudio de la semidtica
comparada de los colores en el pensamiento
de Suhrawardi o Sayh I3raq en relacién
con la iconografia del culto solar mitraico,
como la tauroctonia y su trasfondo
astrologico. De este modo, analizard la
simbologia del color en el mitraismo con
respecto a la onto-epistemologia de la
luz en la filosofia iluminativa (hikma al-
israq). Para Suhrawardi, Mihr - Mehr
(u8) [0 Mitra (e - 1yie)] refiere a la
luz inmaterial o al-nir al-mugarrad (L5
2a4ll) y posee correlacion con el amor
0 al-iSq (&%), El término mihr en el
contexto israqi también denotara amistad,
afecto, generosidad. Suhrawardi en su
texto persa FT haqiqat al- isq define a Mihr
con relacion al amor:

Esta sustancia (es decir, el intelecto) le dio
atributos (...) uno es el autoconocimiento
(...) de aquel atributo que pertenecia al
autoconocimiento surgié el amor, al que
nombrd Mihr.

De aquel atributo que pertenecia al
conocimiento de la Verdad Elevada
surgio lo excelente, al que llamé bondad,
y de aquel atributo que pertenecia al
conocimiento de si mismo surgié el amor,
al que llamo6 Mihr. (Suhrawardi, F7 hagigat
al-isq, p. 268)
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Como se puede apreciar, Suhrawardi coloca a
Mihr como un equivalente de la luz inmaterial
(al-nir al-mugarrad) referido al amor (al-
‘isq) surgido del autoconocimiento de la
Verdad (haq), que es el conocimiento del
alma. Para Marti la Luz tendrd ese mismo
cardcter supremo inmaterial que tributa al
amor (como esencia metafisica del universo),
lo bueno, lo justo y lo heroico:
“No sé qué tiene la Luz, que llena
el alma de afectos compasivos: se
deshielan en el alma, a los primeros
estremecimientos de calor, la fantasia,
la bondad, el brio heroico.” (Obras
Completas, Vol. X, p. 427)
Dentro de la poética martiana se dan
permanentemente referencias a la imagen
de lo solar y el alma. Un ejemplo de ello lo
apreciamos en el “Poema XII” de Versos
sencillos:
con el sol que era oro puro / y en
el alma mas de un sol. (Obras
Completas, Vol. XVI1, p. 85)
En este poema, como en otros de sus textos, las
figuras del sol y el alma conforman ideal del
“sol del alma”, la cual encarna una metafora
del conocimiento en José¢ Marti, que Lezama
Lima interpreta como una conjuncién entre
luz y fuego, como elementalidad iniciatica de
la naturaleza y donde, a decir del investigador
norteamericano Ivan A. Schulman, “en su
brillantez hay no s6lo un elemento fortificador,
sino también un luminoso tanto moral que
invade el alma del hombre e infunde calor
y armonia al ambiente” (1970, p. 152). Esta
relacion Luz — alma es una constante en la
escritura de Marti, como se puede apreciar en
los siguientes fragmentos:



e “Todo, o casi todo, se sabe ya de la luz de la
tierra. /Y quién sabe algo nuevo de la luz del
alma?” (“Publ. en La Opinioén Nacional de
Caracas”, junio 2 de 1882)

e “Cuando hay luz en el alma, hay en los
labios escasez. Lo grande absorbe, cuando
lo grande esta replegado en nuestro germen,
las palabras son impotentes y mezquinas.”
(Obras Completas, Vol. V1, p. 248)

® jAy del que no tiene un poco de luz en su
alma! (Obras Completas, Vol. V, p. 435)

e “Grande es asir la luz, pero de modo que
encienda el alma.” (“La exhibicion de
pintura del ruso Vereschagin”, en La Nacion
de Buenos Aires, marzo 3 de 1889)

Volviendo a la figura luminica del Mihr

iranio, en el contexto greco-romano antiguo

se asimilo esta deidad dentro de los 1lamados

“los Misterios de Mitra”, que consagraron

la féormula de advocacién a Mitra como

“Deus Sol Invictus”, el cual ha jugado un

rol importante dentro de la cultura religiosa

e iconografica occidental. Esto es visible

en la iconografia de la masoneria y del

republicanismo moderno, donde la deidad
mistérica solar es representada por medio de
los emblemas del gorro frigio, el sol naciente

y los rayos solares (ejemplo de ello estan en

los escudos y banderas de América Latina en

sus conformaciones en republicas).

Es altamente conocido la filiacién masdnica

de Marti, una filiacion presente en toda su

labor independentista contra la metropolis
espafiola, por lo que lo luminico mitraico
podria ser una corriente subterranea para
la concepcion de la luz en el pensamiento

y poética martiana, asi también para una

posible conformacion de la imagen de la

luz en Lezama Lima como hipostasis de lo
mistérico, lo expresa en su novela Oppiano

Licario: “Sitié por primera vez que la luz

era lo que completaba, el misterio revelado

de la composicion universal.”(1977);
asi también en Analecta del reloj: “Es
necesario volver, mejor intensificar, a la
luz misteriosa, la claridad que se desespera.
Alli concurren muchas cosas diferentes,

homogéneas, bruscas, silenciosas”

(Gonzalez Cruz, 2000, p. 284).

La definicién en Lezama, la

filosofia iluminativa y la mistica

sapiencial tedrica
Puede que el poema “Ah, que ti escapes”,
de Enemigo rumor (1941), sea uno de los
mas sido leido y citado de la vasta obra
de José Lezama Lima.! De igual modo la
frase lezamiana “definir es cenizar” ha sido
referida en multiples espacios dedicados
a la poética del autor, en ambos casos sus
reiteradas citas se han convertido casi en un
topico. Aun asi, en cuanto al poema exordio
del primer capitulo (Filosofia del Clavel)
de Enemigo rumor concurre la posibilidad
de multiples lecturas filoséficas, entre ellas
la correspondiente a la filosofia y mistica
islamica. Para Lezama, como se ha visto, los
referentes a la cultura espiritual islamica no
le eran ajenos. En sus cuadernos de apuntes
hay alusiones directas a nombres y lecturas
de poetas misticos arabes y persas,” ademas
que las menciones a la literatura persa y a
pensadores islamicos son constatables en su
obra literaria en general, ya sea en narrativa
o ensayistica. Por ello realizar una lectura
o Sarh, (comentario) desde la oOptica de la
filosofia iluminativa (hikma al-israg) y la
mistica sapiencial tedrica (‘irfan nazari)
posee una coherencia, sobre todo teniendo
en cuenta el posicionamiento filoséfico de
Lezama en el platonismo, neoplatonismo y
el neotomismo, que nutren el pensamiento

1. Sobre este poema expresa el investigador Virgilio
Lopez Lemus: “Y esto es «Ah, que tu escapes», quizas
el poema mas difundido de Lezama, que he visto
hasta en antologias de poesia de amor. En lenguaje
de su poética, digase que en ese texto ha actuado el
azar concurrente como ventana del potens, que logra
la imagen que es el texto todo, aprehension escrita
de lo que el poeta puede captar y de lo que queda de
esa captacion, que a veces escapaba sin lograr «su
definicion mejor»” (2020, p. 200).

2. Lezama Lima, 2000, La posibilidad infinita: Archivo
de José Lezama Lima. (introduccion, trascripcion y
seleccion de Ivan Gonzélez Cruz)
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su sistema poético del mundo. Dicha lectura
podria enmarcarse igualmente en el sentido de
definicion que da el poema, tomado para ello
siete versos del mismo:

Ah, que ti1 te escapes en el instante

en el que ya habias alcanzado tu definicion
mejor.

Ah, mi amiga, que ti no quieras creer

las preguntas de esa estrella recién cortada
que va mojando sus puntas en otra estrella
enemiga

(...)

pues el viento, el viento gracioso,

se extiende como un gato para dejarse
definir. (2018, p. 13)

Para el escritor Arturo Arias estos versos

fungian como fuga semantica que podian
convertirse en una metafora para definir la
in-definible identidad poética de Lezama
Lima (1997, p. 71). Observaciones como esta
hacen permanencia en la perplejidad ante el
estilo lezamiano, sin adentrarse mas en su
conformacion metafisica y los vinculos con
otras tradiciones de este tipo. El analisis desde
una perspectiva filosofica islamica del poema
precisa de un acercamiento al primer Diario
de José Lezama Lima de 1939-1949, periodo
que se circunscribe al poemario Enemigo
rumor. Es interesante constatar como en la
medianoche del 28 de mayo de 1940 Lezama
escribiera una extatica prosa referida al
simbolo luminico de la estrella, presente
en los versos cuarto y quinto de Ah, que tu
escapes. En el fragmento del Diario de este
dia escribe Lezama:

28 de mayo 1940 (medianoche).
Doliéndome el corazon. Estrella,
olvidame. Yo pienso en ti de cuando
en cuando, con intervalos cada vez
mas pronunciados. De noche los ojos
sobre las estrellas. Suefio en la [?]
noche que es de dia y puedo tocar la
carne de las estrellas. Medianoche.
Frias, iguales cada una de las estrellas.
Cada una de las puntas de las estrellas

van golpeando mi cabeza, son golpes

leves, pero son suficientes para subir
y bajar lentamente. Miro la estrella,
mi pensamiento se hace inconcluso.
Las miro a todas, tengo los parpados
suavemente entornados, logro
concluir mi pensamiento (...) Cuando
logro olvidarlas, sigo descifrando,
aconsejandole, estrella  olvideme
(...). La estrella sirve para nutrirnos.
(Lezama, Diarios, 2014, pp. 30-31).

Esta referencia luminica estelar guarda una

honda confluencia con la anécdota de Maria
Zambrano la cual cuenta como a medianoche
eradespertada por el “rumor del lucero” y tenia
que salir para contemplarlo. Lezama llamaba
a esto “la vivencia oblicua”, la experiencia
sincronica entre la luz de la habitacion del
poeta con la luz de la constelacion de Orion.
En las siguientes anotaciones del diario se
da una extensa observacion, del 13 y 14 de
julio de 1940, dedicada a Baruch Spinoza y
su relacién con el cartesianismo en su Etica.
El dia 14 escribid lo siguiente a partir de
unas anotaciones previas en base la intension
de Spinoza en convertir en un axioma de la
Proposicion VII, “pertenece a la naturaleza de
la substancia existir” (Ad naturam substantiae
pertinet existere), desde lo cual comenta:

(...) Pero cuando ya un tanto mas
liberado, intenta fijar su posicion
panteista, “que la existencia de la
substancia, lo mismo que su esencia,
esunaverdad eterna”, aun entonces, en
lo que vemos insistiendo la influencia
de Descartes, prefiere Spinoza dentro
de ese panteismo, una actitud clasica,
pitagérica diriamos con precision.
Numero de individuos, numero
mayor 0 menor y su existencia. Es
un consuelo, y no una cobardia o un
retroceso [;en?] Spinoza, pues se
apresura a afiadirnos: “la definicion
expresa la naturaleza de la cosa
definida y no niimero determinado de
individuos.” En este sentido Spinoza
elimina las caracteristicas aristotélicas




de la definicién, y la hace unirse con
el axioma, al que hicimos referencia
anteriormente. (Lezama, 2014, p. 31)
Las anotaciones del Diario en los meses de
mayo y julio de 1940 nos dejan entrever una
curiosa relacion, temporal y de contenido,
con el poema que se publicaria en 1941.
En la anterior anotacion Lezama analiza la
concepcion esencialista de la definicion de
Spinoza:
(...) la definiciéon de cualquier cosa
afirma la esencia de la misma cosa,
pero no la niega, es decir, que pone
y no suprime la esencia de la cosa.
(Spinoza, Baruch: Elllp4dem.)’
Es justamente a partir de la observacion
sobre la nocion de definicion (definitio) en
Spinoza donde se puede dar un analisis de la
definicion desde la perspectiva de la filosofia
islamica. Esta mediacion de Spinoza no es
absurda en ningln sentido, ya que muchos
investigadores orientalistas, como Salomon
Munk (1803-1867), Harry Austryn Wolfson
(1887-1974) y Henry Corbin, han sefialado el
trasfondo de filosofia islamica que existe en
el pensamiento spinocista. Segin el filésofo
y traductor de la Efica al idioma persa,
Muhsin Jahangut (1929 -2019), a través de
la obra de Maimonides Guia de los Perplejos
(originalmente en arabe como Dalalat al-
ha’irin) y también por medio de Santo Tomas
de Aquino (uno de los filésofos de cabecera
de Lezama), Spinoza conocié el pensamiento
de al-Farabi, Ibn Sina (Avicena), al-Gazali e
Ibn Rusd (Averroes). Jahangirt compard, para
su traduccién, términos dentro de la filosofia
de Spinoza con los del kalam o teologia
islamica, por ejemplo, en la Etica (Ellp3esc)
2 Jahangiri observa que este es totalmente
consistente con la doctrina teoldgica
ocasionalista ’as ‘ariyya, sefialando que

1. E: seguido del libro en numeros romanos y, seguin
el caso, p (proposicion), dem. (demostracion), cor.
(corolario), esc. (escolio), def. (definicion), ax.
(axioma), pos. (postulado), Ap. (apéndice): Etica,
traduccion de A. Dominguez, Barcelona, Trotta, 2000.

2. Escolio de la parte II, proposicion 3.

“muy probablemente Spinoza lo haya leido y
tomado de la Guia de los Perplejos” (Mirzaei,
2021, 7), un planteamiento que también esta
en Harry Austryn Wolfson (1983, 121). Por
otro lado, diversos filosofos del contexto
islamico, como los filésofos persas Mulla
‘Abdullah-i Zanjani (1891-1941) y Abul
Hassan-i Sa’arani (1902-1973), consideraron
a Spinoza como a un fildsofo sufi, cuyas ideas
“panteistas” son comparables a la de misticos
islamicos anteriores, como Mansir al-Hallag
¢ Ibn ‘Arabi. El mismo Lezama al analizar la
Proposicion VII de Spinoza, y la posibilidad
de verse como un axioma, diria que como
resultado de esto se tendria “la mas mistica de
las misticas” (2014, p. 31).

En la misma anotacion del dia 14 de julio de
1940 dice Lezama:

(Qué es pues lo que impide que
Spinoza sea un mistico? Precisamente
todo aquel residuo que le quedaba
de la lectura de los racionalistas
cartesianos. Nos habla constantemente
de verdad eterna, de materia que
siempre ha existido, de eternidad y
de infinitud, pero después nos afiade
un “ser absolutamente infinito debe
estar necesariamente definido.” Y yo
me pregunto, si Spinoza llegd a la
conclusion, como parece demostrarlo
el escolio de la proposicion X, De
Dios, de que so6lo hay una sustancia
unica que es absolutamente infinita,
como no puede derivar de ahi que
la definicién pueda tener una virtud
operante sobre lo infinito extenso e
indistinguible. (2014, p. 32)

El andlisis sobre la naturaleza y rol de las
definiciones en Spinoza es un tema de mucha
profundidad y desarrollo, que desde un
estudio comparado con la filosofia isldmica
ha brindado multiples coordenadas onto-
epistemoldgicas. Dentro de una interpretacion
de los versos de Enemigo rumor, muy
posiblemente escritos al tenor de estas
meditaciones anotadas sobre la definicion en
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Spinoza, la lectura de: “que tu te escapes en
el instante - en el que ya habias alcanzado tu
definicion mejor”, se torna mas dirigida a una
filosofia de raiz semitica que de raiz griega-
escolastica, aunque también se podria rastrear
lo oriental y lo obscuro heracliteo en muchos
recodos del poemario.

El poema habla del instante, que puede
evocar al kairos o “lo oportuno” y su
relacion con las temporalidades de Aion
(la plenitud modal e intensiva) y kronos
(lo diacronico-cronologico). El instante
es tratado dentro de la ontologia islamica
con el concepto arabe an (o), con relacion
directa con la declinaciéon temporal de
dahr (42, relativo a lo “atemporal” (o a
la dimension de la atemporalidad perpetua
del ser), y de zaman (O)), “tiempo” (o la
dimension temporal de las cosas empiricas),
las cuales son segmentados por el ‘an o
instante preciso. Este 'an se subdivide en el
instante fluido o @n sayyal (J% o) e instante
no fluido o an gir sayyal (Jow e o), siendo
el primero es una serie de instantes en
movimiento que conforman la temporalidad
continua existencial. El segundo es un
delimitador de la temporalidad ajeno al
movimiento, pero definidor o delimitante
del mismo. Es este instante no fluido o
an gir sayyal el que propicia un tipo de
definicién esencial (hadd). Para Lezama
este instante corresponde a lo que llamo
“instante poético”, relativo al fulgor poético
semejante a ese momento en que ocurre el
“destello”, la dificil concurrencia de la luz
manifestada antes de llegar al ocaso en su
extincion.

En el poema, el escape dado en el instante de
auto-consagracion elativa, es lo definitorio
no alcanzable. Esta “definicion mejor”,
homologable a los términos spinocistas
“verdadera  definicion” 'y  “definicion
perfecta”, podria ser en si una definicion
por esencia. Ese sentido de la definicion que
manifiesta la esencia en Lezama es abordado
por Fuentes de la Paz de la siguiente forma:

En Lezama, el caracter hipertélico de
su cosmologia -que define también
uno de los elementos de su poética
como “camino hipertélico”- es reflejo
de un proceso fenomenolodgico, pues
en el movimiento formativo de los
cuerpos hacia la “definicion mejor”
se develan sus esencias mas alla del
propio fendomeno como apariencia que
lo muestra como signo perecedero.
(2015, p. 276)

Los logicos y filésofos del contexto islamico

nominaron la definicion por esencia como
hadd (%), en contraste a la definicion
descriptiva rasm (a)). La definicion por
esencia, referida también al limite y término
[en contexto matematico], es un sustantivo
proviene de la raiz trilitera h-d. En las
traducciones del griego al arabe del corpus
aristotélico fue traducido de 6 opiopog - 6
6pog; y en el persa pahlavi devino de vimand
/ vimandik.

Esta definicién es lo que designa o indica
la quiddidad o “el qué es” de la cosa. Es la
esencia lo que propicia “dejarse definir”,
o sea, el poder ser definible (tahdid) o ser
definido (mahdid). Ibn Stna (Avicena) diria
al respecto:

Lo que dice el Sabio (Aristoteles) en
los Topicos es que [la definicion por
esencia] es un enunciado que indica la
esencia de la cosa, es decir, la totalidad
de su ser esencial. Y ello es lo que se
obtiene por su género proximo y de
su diferencia especifica. (2013, p. 45)!

1. Otros términos arabes afines en la logica islamica son:
hadd como dilucidacion, demarcacion y punto o borde
limite de algo; término menor (sl 3x), hadd “asgar:
h-d (s) + s-g-r (elativo), término mayor, maximo (3~
obsel), hadd 'a ‘zam: h-d (s) + ‘-z-m (elativo), término
mayor (S 3); hadd “akbar: h-d (s) + k-b-r (elativo);
término medio (sl 38), hadd "awsat: h-d (s) + w-s-t
(elativo); angulo agudo (33~ 4313), zawiva hadda:
z-w-y (s) + h-d (I, p.a.); indefinido (2s52= ), gayr
mahdid: g-y-r (negativo) + h-d (I, p.p.); para definir,
definiendo (23) tahdid: h-d (11, inf), ser determinado,
ser definido; ser definible (233), tahaddada -
yatahaddadu: h-d (V, v.), definir (33), haddada
- yuhaddidu: h-d (II, v.); determinado, delimitado,



Por otro lado, la definicién por descripcion,
rasm (), es un sustantivo de raiz trilitera
r-s-m, utilizada para traducir del griego el
término 7 ovvOecic. Ibn Sina (Avicena) la
especifica como:

La descripcion completa es un
enunciado compuesto por el género
de una cosa y sus accidentes propios,
de manera que sea equivalente a
aquella. Y la descripcién en sentido
mas amplio es un enunciado por el
que se da a conocer la cosa a través
de un conocimiento no esencial, y
que sin embargo es propio [de lo
definido]. O bien es un enunciado que
distingue la cosa de lo que no es, pero
no en términos esenciales. (2013, p.
46)!

Para el caso de la definicion esencial (hadd)

o la aviceniana definicion esencial completa
(al-hadd al-tamm) — que en una primera
instancia pudiera ser la “definicion mejor” del
poema - existen varias nociones dentro del
campo de la filosofia islamica y del campo de
la mistica, los cuales tienen, cada uno en su
campo, significados especificos.

En la filosofia de Ibn Sina, con respecto
al sentido de indicacion a la quiddidad
(mahiyya) de la cosa, se encuentran los
términos de definicién esencial privativa o
al-hadd al- ‘adami (=) V), la definicién
esencial quiditativo o al-hadd al-mahuwi (3x))
ss#W) y la definicion esencial existencial o
al-hadd al- wugidi (s25> 59 3. En el marco
de las categorias esta el término definicion

claramente definido (23si), mutahaddid: h-d (V,
p.a.); delimitado, determinado (2s3s<), mahdid: h-d
(I, p.p.); determinante, delimitante (23s=), muhaddid:
h-d (I, p.a.); determinado, claramente definido (23s<),
muhaddad: h-d (1, p.p.); esfera mas externa, esfera
delimitadora; magnitud determinada por la naturaleza,
miqgdar mahdid bi-I-tab*; hasta cierto limite, ila
haddin ma.

1. Otros términos equivalentes son: manifestacion,
impresion  (s))), irtisam:  r-s-m  (VII, inf);
impresionar (a5))), irtasama — yartasimu: r-s-m (VIII,
v.), dejar una impresion en (+ ‘ald); investigadores
superficiales (O saw)), rasmiyyin: r-s-m (adj., plural de
(A rasmi)

esencial concurrente o al-hadd al- mustarak
(S_isdl 3al). Pero en Suhrawardi se dara
una negacion, por lo tanto, un rechazo
de la definicion esencial completa (al-
hadd al-tamm) aviceniana, considerando
que la definicion es la mas previa y por
lo tanto el primer paso significativo en
el proceso de construccion filosdfica. La
teoria de Suhrawardi es fundamentalmente
experiencial, la cual se basa en el conocimiento
inmediato de algo real y anterior en el ser,
que ¢l identifica como “luz” — el principio
fundamental real de la metafisica iluminista
como se ha visto. Para Suhrawardi y toda
la escuela de la filosofia iluminativa (hikma
al-israq), la luz es su propia definicion;
verla, es decir, experimentarla, es saberla.
Por ejemplo, el uso de términos como
“vision iluminista” (musahadah isragiyyah)
especifica la prioridad epistemologica de un
modo primario de cognicion inmediata, con
un modo peculiar de definiciéon y aplicada
a la experiencia mistica. Asi lo expresa
Suhrawardi en su texto:

“Ciertamente en el Ser hay algo que no
necesita definicion y su explicacion es
manifiesta, y no se encuentra algo mas
manifiesto que la luz (al-niir), entonces
no hay cosa alguna mas preciosa para su
disquisicion.” (Kitab Hikma al-"israq. 11,
p. 106)

e An Ly 5 4y ) gling Y Le am o 3 OIS
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En base a esta idea de Suhrawardi sobre la luz,
una definicion debe ser por algo mas aparente
que la cosa definida, no por algo de la misma
claridad o por algo mas obscuro que ella, o
por algo que en si mismo sélo es conocido
por medio de la cosa que se define. De aqui
se extiende la concepcion de la evidencia-
limite, una especie de absoluto que no puede
ser superado en cuanto a su manifestacion
o apariencia de auto-donacion; y también
se extiende la evidencia-limite que no debe

REVISTA DE %ILOSO%I’A ISLAMICA SQDRQ ]29



REVISTA bE FILOSOI;iA IéLAMICA SQ‘DRQ ]30

ser solo un ideal a priori, sino idéntica a su
realidad concreta vivida.

Por otro lado, en la mistica sapiencial
tedrica (‘irfan nazari) existen un grupo de
términos acufiados por Ibn ‘Arabi, que se
dan en el marco de las epifanias o teofanias
y las determinaciones (al-tagalliyyat wa
al-ta ‘ayyunat), en el sentido delimitativo
en los mundos de manifestacion. Se dan asi
los términos delimitacion del sefior o hadd
al-rabb y delimitacion de la criatura o hadd
al-‘abd. En este campo se da la subdivision
de las delimitaciones o hudiid (252>) en el
aspecto de las disquisiciones (fa ‘arif) y las
demarcaciones (gayiid) de los mundos bajo su
desvelamiento (258l 5 <oy jladll 253all). De este
modo, en el marco de las epifanias o teofanias
y las determinaciones, estan los términos:
las delimitaciones divinas o al-hudud al-
ilahiyya (edY) 253, las delimitaciones
expresivas o al-hudiid al-lafziya (Ahdll 2 sl
las delimitaciones esenciales o al-hudiid al-
datihiyya (35 25l las  delimitaciones
esenciales divinas o al-hudid al-’ilahiyya al-
datihiyya (ae¥) 45130 3 501, Tas delimitaciones
descriptivas o al-hudiid al-rasmiya (253
Zaaull),  las  delimitaciones  descriptivas
divinas o al-hudiid al-rasmiya al-’ilahiyya
(Y Aew)ll 29all) vy las delimitaciones
contingentes o al-hudid al- mumkinat (253>
&liSwall), En el marco de la absolutidad y la
restrictividad (al-itlag wa al-taqyid) esta el
término de las delimitaciones del Ser o al-
hudiid al-wugiid (25> 253s). Es aqui el Ser
es manifestacion, una auto-manifestacion que
es la Luz.

El es el Manifiesto por el cual ocurren todas
las manifestaciones, y es lo manifiesto en
si mismo y lo manifestado a los demas,
que se llama Luz. (Hakim, 2018, p. 851).

adi (B pallally o sela IS 4 ) allall e
1055 (a0 gl yedaall,
Luz que manifiesta tiene un potente
componente relativo a la “epistemologia de
la presencia”, puesto que por medio de esta

luz de la presencia (nir al-suhiid) se hace del
conocedor (al-‘arif) un definidor-definido.
Esto se produce por medio de las epifanias
(al-tagalliyyat), que podrian representar
para el poeta cubano el destello en el
“Instante preciso”. Asi lo expresa Ibn ‘Arabl
comentando una narracion profética (hadit):

“Quien se conoce a si mismo conoce a su
Sefior”, entonces sabe que El es la Verdad
(Haqq). Asi, extrae (yuhrigu) el gndstico
[conocedor] (al-‘arif) creyente la Verdad
con Su cercania (wilayyat), que el Altisimo
le ha dado, emergiendo de las tinieblas
lo invisible (zulma al-ga’ib) a la luz de
la presencia (nir al-Suhiid). Entonces,
presencia lo que no ha sido visto por él y se
le recompensa siendo un ente de presencia
(mashid). (Ibn ‘Arabi, Al-Futihat al-
Makkiyya -, Vol. 1V, p. 147).

goa Gl Al e ¢ 4 e dudi G (e
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En la corriente islamica del hikmat al-
muta ‘aliyva (filosofia trascendente), que
realiza una sintesis entre filosofia (hikma
massa’i e hikma ’israqi) y el ‘irfan nazari,

expresa que hay un ente que escapa como
afirmacion a todo tipo de definicion, es el caso
del Ser (al-wugiid). Dice el filosofo y mistico
de esta escuela Mulla Hadi Sabzavar (1797—
1873) en su poema filosofico Manziimah:

El discernidor del Ser (al-wugid) no es
mas que una exposicion de un nombre -
Y no una definicién por esencia (hadd) y
ni una definicién por descripcion (rasm).
(2002, p. 24)

W Y 5 aall Gl s a7 50 g ol i e
Entonces la “definicibn mejor” que escapa

a la delimitacion, algo asi como el dpeiron
(Gmepov) en cuanto a lo indefinido o lo
ilimitado, podria leerse desde la perspectiva
de la mistica sapiencial teorica ( ‘irfan nazari)
como el Ser o la divinidad oculta y manifiesta.



Ademas, los versos “pues el viento, el viento
gracioso, - se extiende como un gato para
dejarse definir” pueden dar la nocion de definir
al Espiritu, o sea, hacer definir “el viento”, “el
soplo”, el Pneuma (mvedpa) o Aer (dnp) [que
es apyn o principio en Anaximenes] y “el
Espiritu de Dios” (Prneuma ho Theos), el cual
en drabe como Rith al-qudus (X zs)) es
mencionado cuatro veces en el Coran. Dentro
del 1éxico del ‘irfan nazart el Rih al-qudus
refiere al “padre verdadero” o al-ab al-haqiqt
(sisd) YY), Asi lo define, el comentador de
Ibn ‘Arabi, ‘Abd al-Razzaq Kasant:
“El Espiritu Santo (Rith al-Quddus) ... él
es el padre verdadero para las almas de
la humanidad.” (‘Abd al-Razzaq Kasani,
Tawilat al-Quran al-Karim: Tafsir Ibn
‘Arabrt, Vol. 11, p. 432).

Al G iill BaN QY1 s el £
Por otro lado, en el Iéxico del hikma al-israq

el término Rih al-qudus refiere al “padre
proximo” o al-"ab al-garib (<=8 V), que
se encuentra en el marco de la luz inmaterial,
al-niir al-mugarrad (25> s, que se
especifica en el dador del espiritu o rawanbahs
(Ul s), o sea, el arcangel Gabriel (Gibr’1l).
Asi lo define Suhraward:

Duefio de un talisman de la especie
racional, significa Gabriel (Gibr’il),
quien es el padre proximo, uno de los
grandes adalides del Reino Dominante,
el dispensador de almas (rawanbahs), el
Espiritu Santo (Rizh Quddus), el dador de
conocimiento y confirmacion, el otorgador
de vida y virtud.” (Suhrawardi, Hikma al-
israq, p. 200)

Y s 5 e i Gl g sl aulle Calia
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En todo el poemario Enemigo rumor hay
diversas referencias a lo luminico en Ia
forma de pequefias definiciones. En el
poema ‘“Noche insular: Jardines invisibles”,

totalmente imbuido en el misterio de la luz
(Fuentes de Paz, 2022, p. 103), se pueden
encontrar expresiones como: “la luz grata”,
“angélico jinete de la luz”, “luz apresada”,
“la luz mansa”, “luz delicadeza suma”, “la
luz adivina”, y “la calidad tranquila de la luz”
(2018, 108-115). También en el texto Dador
(1960) escribe un poema de gran connotacion
apolinea “Himno a la luz nuestra” con
expresiones como: “la luz de dificil ombligo”,
“joven luz [Apolo]”, “la luz temprana”, “la
luz que nos escucha” y “[Apolo] el que servia
la luz! (1985, p. 320). Cabe comparar una de
estas definiciones de luz en Lezama con las
realizadas por las dos escuelas de pensamiento
islamico tratadas.

La “luz nuestra” y el rango de la

luz en Suhrawardi e Ibn ‘Arabi
Lezama empleara en su sistema poético
términos “luminicos” como “luz misteriosa” y
“luz ascensional” para enfatizar su término de
advocacion apolinea “nuestra luz” (hipostasis
de lo solar y potencia auroral), Lezama en su
epistolario hablara sobre esa “luz nuestra”:
Los ricos excesos de nuestra luz,
abstracta, melodiosa, universal [...]
Nada como esa luz nuestra que forma,
destruye y se hace ambivalente.
(2013, p. 356)
Esta “luz nuestra”, tanto para Lezama como
para algunos de los poetas cubanos de
Origenes - tal como Eliseo Diego (1920-
1994), Fina Garcia Marruz (1923-2022),
Cintio Vitier (1921-2009) y Cleva Solis
(1918-1997) -, es analoga a la “luz cubana”,
una imagen que remite a una forma de
expresion de la singularidad luminosa
insular (como se aprecia en el poema de

1. Apolo como deidad de origen ajeno a Grecia, tiene su
correlato con la deidad hitita Apaliuna “padre Luz” o
con la deidad acadia Aplu Enlil con conexion con el
dios babilonio del sol. Platén daba la etimologia del
nombre Apolo a la palabra andiovcic, purificacion. Su
linea dentro de la cosmovision mazdea se correlaciona
con Mitra, correlato solar de Apolo, que serd de uso en
el hikma al-israq.
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Diego “Oda alajoven luz”, donde este albor
se eleva por encima de la temporalidad,
siendo una demente luz que “deshoja el
tiempo”). La “luz nuestra” en su caracter
de luz abstracta y universal, es equivalente
en el 1éxico isragr al término luz inmaterial.
Para Suhrawardi en la Luz inmaterial, o a/-
nir al-mugarrad (25> ), se agrupan
tres categorias de luz que se modulan bajo
los términos: la Luz de luces o al-nir al-
anwar (J'sY) ), Luz suprema o al-nir
al-gahir (A& sl y la Luz reguladora
0 al-nitr al-mudbbir (x> L), A partir
de esto, en el Iéxico ontoldgico 'israqr
se sistematizaran los rangos de la Luz
inmaterial, en su modulacion, iniciando por
la Luz de luces en la siguiente forma:

Luz inmaterial, al-nir al-
mugarrad (25> ,5d)) y su
modulacion

|Hikmat al-iSraq, 11]

e Luz de luces, al-nir al-anwar (U 5 s)

o Luz suprema, al-niir al-qahir (LA )

e supremos longitudinales o superiores (!5l
4l shally

e la luz mas cercana, al-nir al-agrab (LsY
<8, el arcangel Bahman, el pensamiento
excelente.

e supremos accidentales (dria 2!l Jalall)

e sefiores teurgicos de especificidad celestial,
‘arbab al-"asnam al-naw ‘iyya al-falakiyya
(s e il il b )

e sefiores telrgicos de la elementalidad,
‘arbab  al-‘unsuriyat  (Shaid ),
[arcangeles mazdeistas].

e = seflores tetrgicos de los talismanes de
especificidad celestial, ‘arbab al-tilismat
al-naw ‘iyya al-falakiyya (e 53 Sladla L
asdaly

e = seflores teurgicos de los talismanes
compuestos elementales [las Potencias de
Luz), ‘arbab al-tilismat al-murakbat al-
‘unsuriyya (qaisll SIS el Clasdlall i )

e Luz reguladora, al-nir al-mudbbir (Ls3
onall) = luz isfahband (et 5l

o luces reguladoras esféricas u orbitales, al-
anwar al-mudbbira al-falakiyya (51 H) s
o)

o luces reguladoras humanas, al-anwar al-
mudbbira al-insaniyya (Y syl ) 531) =
virregente de Dios, halifatu Allah (&) 3&3)

e - la autoridad luminosa, al-sultan al-nirt
(o Galudl)

e el conocimiento, al- ilm (pl=1')

e conocimiento iluminativo presencial, al- ilm
al-"israqr al- hudiri (osasll J 0 A=l
abarcamiento iluminativo, al-ihata al-
iSragiyya (38 )5y Aalay))

e conocimiento formal, al-‘ilm al-siiri (a2

sosal)

la iluminacion, al- ‘iSrag (3 »<Y))

iluminacion espiritual presencial, al-’isrdg

al-hudiiri al-rithant (S s s sl 31 )3

e iluminaciéon psiquica presencial, al-’isrdg
al-hudirt al-nafSt (=4 s sasl 3l Y1)

e [instancias] de la iluminacion superior., al-
'iSraqat al- ‘alwiya (Ao stl Q) 0

e [instancias] de la iluminacion intelectiva, al-
'iSraqat al- ‘agliya (Al &6 ,51)

® emanacion, al-faid (o=l

e emanacion intelectiva, al-faid al- ‘agli (=4)
)

e emanacion corporea [cuerpos celestes], al-
faid al-girmi (el o=l

e Luzaccidental, al-nir al- ‘arad (0=)=) J5V)

e la luz incidental o propicia, al-nir al-sanih
(@55

o la luz oculta o desaparecida, al-niir al-tamis
(Cseldall 5l

e = la disposicion oculta, al-malaka al-tamisa
(sl L2 3L

e la luz inmutable, al-niir al-tabit (<& 5l

o la luz fugaz, al-niir al-hatif (<L) 5l

e el rayo, al-bariga (A3_4)

e fugacidad, al-hatafa (k)

e disposicion de iluminacion, malaka al-
buriig (3508 4da)

e lo claro, evidente, al-baraza (3 3%)

e ¢l rayo agudo, al-bariga al-kadi (3353 4 )Ll

e ¢l rayo fijo, al-bariga al-musbita (33,
)

o elrayo absorbente, al-bariga al-mustawa ‘iba
(Rae siusall 28 )N

e ¢l rayo de abstraccion, al-bariga al- niza'a
(e 543 4)



e lo lejano, glorioso, al-hurra (35)

e = esplendor luminoso, far narani (s J2)

e lo rayos intelectuales al-'asi‘at al-‘aqliyya
(Bdin da2)

e la luz corporea, al-niir al-girmi (> L)
Con respecto a los rangos de la luz desde
la perspectiva de la mistica sapiencial
tedrica (‘irfan nazart), la modulacion se
da bajo los siguientes primeros niveles
superiores: el Ser, al-wugid (2523V); la
identidad oculta [no manifiesta] o al-
huwiyya al-gaybiyya (%axddl 4gell);  las
manifestaciones al-zuhiirat (<, s4l); los
nombres y entidades inmutables, al-asma’
wa-1- ‘iyan (0ke¥) 5 «Lul)); las entidades
inmutables: al-a‘yan al-tabita (os=Y)
4\ll); las epifanias y las determinaciones,
al-tagalliyyat  wa-I-ta ‘ayyunat  (<Lad)
Gliwdll g): la primera determinacion, al-
ta ‘ayyun al-awwal (J5Y) oxdl); la segunda
determinacion, al-ta ‘ayyun al-tani (o=
&), las Presencias (divinas) o las
modalidades de la Presencia divina en la
contemplacion, al-hadarat (&) »=all) y las
cinco Presencias (divinas), al-hadarat al-
hamsa (o=l &) waall), Le seguiran luego
un rango de manifestaciones que llegaran
al nivel de la union (al-nikah).

El término lezamiano “luz nuestra” como luz

“que forma, destruye y se hace ambivalente”

podria ser correlativo en el 1éxico del ‘irfan

nazar? al término “luz del Ser” o niru al-
wugiid (25>5Y L), que representa el principio
de la creacion y la manifestacion de los

existentes (al-Futithat al-makiyat, vol. 11,

241). En esta perspectiva, diferente al 1éxico

'iSraqr, se dara una diacronia del término al-

niir mediante una modulacion en diferentes

niveles:

® al-niir como unidad del Ser o wahdat al-
wugid (25> 3235), en el nivel del Ser y sus
preceptos, ‘ahkdam al-wugitd (25> ) A5a)),

e al-niir como el Ser, al-wugid (25>5V), en lo
mas general del Ser y lo relacionado con él -
al-"a‘m min al-wugid wa ma yata ‘alaq bihi
(2 3 b 5355 ) 5o a2 ), en el nivel del Ser,
al-wugiid (25>3V).

e al-nir en el sentido de los primeros
nombres, min al-’asma’ al- awwal (s\esY) (e
JsY), en el nivel de los nombres y entidades
inmutables, al-’‘asma’ wa-I- a ‘yan (s slesY)
Qe ).

® al-niir como el nombre de la luz o ‘ism al-
niir (s &), en el nivel de los nombres y
entidades inmutables, al-'asma’ wa-I- ‘iyan
(ke 5 elassll),

® al-niir como progresion luminosa o sulitkt
(Sslw), en el nivel de las epifanias y las
determinaciones,  al-tagalliyyat  wa-I-
ta ‘ayyundit (Sl s ablail),

® gl-nir como las manifestaciones o al-
zuhiirat (<)) s¢5Y), en el nivel de las epifanias
y las determinaciones, al-tagalliyyat wa-I-
ta ‘ayyundt (<lisd) 5 bl

® al-niir como antipoda de la oscuridad,
muqabil al-zulma (<) Jias), en el nivel
de las epifanias y las determinaciones, al-
tagalliyydt wa-I-ta ‘ayyundt (=il s lladlly,

Esta modulacion de los rangos de la luz se
reflejara en el 1éxico de Ibn ‘Arabi, en especial
en su al-Futithat al-makiyat, por medio de un
grupo de términos que definen estos grados de
luminosidad, en gran medida en el nivel de las
epifanias y las determinaciones (al-tagalliyyat
wa-I-ta ‘ayyunat):

e La luz generativa de ser, al-nur al-kawnt
(&5 8, (al-Futihat al-makiyat, vol. 11,
p-292).

e Luz de la creencia, niir al- tman, (Ot¥) ,5),
(al-Futithat al-makiyat, vol. 1, p.130).

e Luz de la preservacion, niru al-hafiz (L5
Liall), (al-Futihat al-makiyat, vol. 11, p.575).

e Luz de la felicidad, niru al-sa‘ada (Ls

sdl), (al-Futihat al-makiyat, vol. 1, p.

540).

La luz de la ley revelada, niru al- sar (L5

g ), (al-Futihat al-makiyat, vol. 1II, p.

357).

e Luz de la infabilidad, niru al- ‘isma (L%
daanll), (al-Futihat al-makiyat, vol. 11, p.
5795).

e La luz necesaria, niar al- al-wagib (L%
<)), (al-Futahat al-makiyat, vol. IV, p.
147).

e Luz del tiempo o el instante, nir al-waqt
(<8N L s%), (al-Futithat al-makiyat, vol. 11,
p. 486).
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e La luz certera, nir al- yagin (G20 L),
(Fusus al-Hikam, 197).

e Luz del discernimiento, niir al-basara (L
SV, (al-Futihat al-makiyat, vol. II, p.
575).

o Luz de luces, nitr al-anwar (J)sY s, (al-
Futiahat al-makiyat, vol. IV, 363).

e Luz sobre luz, nirun ‘alai nir (L5 G L5),
(al-Futithat al-makiyat, vol. IV, p. 403).

Tanto en el 1éxico 'isragr de Suhrawardi y

su escuela como en el 1éxico ‘irfani de Ibn

‘Arabl y sus seguidores existen multiples

términos y definiciones en torno al concepto

ontologico de al-nir;, en dependencia del
rango donde se encuentre. Una diferencia
entre los dos sistemas de la luz estaria en
que para Suhrawardi todos los niveles son
luces o realidades luminosas (al-haqigat al-
niriyyat) que en su gradacion (faskik) van
desde un nivel superior de luces inmateriales
de fuerte intensidad hasta un nivel inferior de
luces en un estado de debilidad y densidad
corporea, en el caso de Ibn ‘Arabi se da una
“gradacion relativa” puesto que como existe
una unidad del Ser (wahdat al-wugid) solo
se daran manifestaciones y epifanias de la
luz de ese Ser que permanece en un estado
de identidad oculta no manifiesta (al-huwiyya
al-gaybiyya). En la vision de Lezama, la “luz
nuestra” tendria mas cercania a la ontologia de

Ibn ‘Arabi, ya que el poeta cubano percibia a

la poesia como “una manifestacion hipertélica

del espiritu” y en Fragmentos a su imdn dira
de la luz: “es el primer animal visible de lo
invisible. // Oh luz manifestada / que iguala al

ojo con el sol” (1985, p.491).

En su Diario Lezama del 24 de septiembre de

1940, dentro de su ciclo de cavilaciones en

torno al concepto de definicion, escribiria lo

siguiente:

Asi como Platén no pudo llegar en

el Parménides a una definicion de la

unidad; podemos seguir pensando
en la continuidad misteriosa (casi
dirfamos, continuamente resuelta)
de la poesia. Discontinuidad
aparente: enlace dificil de las

imagenes. Continuidad de esencias:
prolongacion del discurso y solucion
incomprensible de los enlaces,
que nos hacen pensar en que, si el
papel en que se apoya desapareciera,
seguirian trazandose los signos en
el aire, que de ese modo afirman
su necesidad, su  presencia
incontrovertible. (2014, p.36)

Esta continuidad misteriosa de la poesia

brota subitamente de la region oculta de lo
real: “[...] la ausencia de lo real producia
una presencia de lo irreal ofuscadora” (1977,
p. 17). Esto tiene similitud con el sentido
‘irfant del concepto tagallt (Q@JN) o epifania,
la cual, como afirma Fuentes de Paz (2022),
se corresponde dentro del Sistema Poético de
Lezama Lima con el elemento del “stbito”.
Por ello esta “luz nuestra”, que como la
poesia tiene una subita presencia desde lo
real, coincidiria con la “luz epifanica del Ser”,
nitru al-tagalli al-wugiidi (g3 A ) 5),
de la via iluminativa ‘irfani. Esta es definida
por Mu’ayyid al-Din Mahmiid Yandi, en su
comentario a la obra Fusis al-Hikam de Ibn
‘Arabi en los siguientes términos:

El Espiritu (rith) es una luz de la Realidad
(al-Haqq) que atraviesa la obscuridad
(al-zulma) de la inexistencia (‘adam) del
universo generado y da espiritu y alma al
quien lo acepta, y esta es la Luz epifanica
del Ser (al-nir al-tagalli al-wugidi) y
la emanacién del Ser individualizado
(muta ‘ayyin) sobre lo que acepta. (Yandi,
Sarh Fusiis al-Hikam, p. 93)

Too s oS e Al i Gal) e s )
s sl Gadll sl SIS 5 cie Gudy 5 S
G 3 Cppmidl) (535l il

Para Lezama entonces la “luz nuestra”,
proviene del plano medular de las
transformaciones, mas alla del nivel de lo
invisible, alli donde la materia penetra la
intimidad de su razon y las antinomias se
resuelven en la unidad alcanzada (Fuente de
Paz, 2022, p. 109). Tendria también la luz en




Lezama, como expresa Lopez Lemus, una
tendencia a lo arquetipico al modo platénico,
elemento que coincide con lo que en ‘irfan
se denomina magalt ‘anwar (U5 JSss) o
“recipiente brufiido de luces”, el cual refiere a
las entidades inmutables (al-a ‘yan al-tabita)
o el espacio de los arquetipos (Turkih, 2019,
p- 5). Todo esto evidencia el marcado contacto
o coincidencia del pensamiento ontologico
de Ibn ‘Arabi con el sistema poético de José
Lezama Lima.

Conclusion

Si en la obra de Lezama Lima existe un
evidente nexo con “lo luminoso” o “lo
luminico”, el cual puede ser comparado con
toda la ontologia ‘iSragi de Suhrawardi,
también estd en el poeta otro elemento de
aproximacién con el Saih I§rdq, esto es la
oscuridad. Lezama en su texto “Sobre el
crepusculo y monstruos de agua” (1966)
ponia en balance a la luz y la oscuridad:

Los antiguos rescataban la luz del
crepusculo de la luz del sol. He ahi
la atraccion del crepusculo para el
rio creador, y también para el paseo.
El crepusculo del alma, despertaba
lo germinativo en el hombre,
paralizado con la primera fuerza del
dia. El creptsculo de tramontana
nos llevaba al paseo, por eso la gran
cantidad de romanos que se dirigian
al Forum a las seis de la tarde, para
ver el deslizamiento del rayo por un
agujero hecho en la roca. La noche,
en tinieblas, mordida por las tenazas
de los dos crepusculos, se enemistaba
mas furiosamente atn con la luz. (En
Fuentes de la Paz, 2022, p. 104).

El elemento de la oscuridad y lo nocturno en

Lezama, como gradacion de la Luz, posee
gran correspondencia con la estructura
ontologica de la obscuridad (al-zulma) y lo
obscuro (al- muzlim) en Suhrawardi, el cual se
sustenta en la regla filosofica: “layst al-zulmat

‘ibaratan ila ‘an ‘adam al-nir fahasbu’-
“La obscuridad (al-zulmat) no es mas que la
inexistencia de luz” (Hikmat al-israg 11, p.
108).!

Seria valido a futuro realizar un estudio
sobre los puntos de correspondencia en las
definiciones sobre lo nocturno en Lezama y
de lo obscuro (al-muzlim) en Suhrawardi, asi
como puede tratarse igualmente la definicion
de “luz negra” o “luz oscura” dentro del
mistico islamico. El sistema poético de
Lezama Lima brinda la “posibilidad infinita”
de efectuar este tipo de estudios comparativos
en los cuales se puedan poner en didlogo
diferentes tradiciones espirituales, como es el
caso del pensamiento filosofico y mistico del
contexto islamico.
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PALABRAS DE
ABU NASR AL- |
FARABI SOBRE |
LA EXPLICACION
DEL LIBRO DE LA
INTRODUCCION

e}

AM ABI e
(KALAM ABI NASR AL- fé"fié“ﬁ‘i’u‘:i‘f‘f‘ o
FARABI FI TAFSIR KITAB o
AL-MADJA)

Traduccidn: Edgar Daniel
Maldonado Juarez (UNAM

Universidad Nacional Autonoma
de México)

I Nota introductoria

1 presente escrito ha sido editado por Dunlop en 1957, basandose principalmente en el

Manuscrito Hamidiye 812 y completado con adiciones de los manuscritos Ayasofya 4839
(fols. 146b -151b y 158b -164a) y Ayasofya 4854 (fols. 85b-88a). En su edicion, incluy6 una
traduccion al inglés realizada por él mismo. En 1976 ‘Amar Talibi lo editd6 de nuevo, pero
esta vez usando como fuente principal el manuscrito 5116 de la Biblioteca Al-Ahmadiyya,
de Tlnez, completandolo a su vez con lo mismos manuscritos de la coleccion Ayasofya ya
mencionados. La presente traduccion esta basada en la edicion de Talibi debido a que una
comparacion con la edicion de Dunlop me ha llevado a concluir que esta ultima, aunque
parezca mas completa y explicita en varios pasajes, parece resultado de afiadidos sobre un
texto originariamente mas parco, lo cuél se hace notable en el paragrafo cuarto, en el cual el



texto editado por Dunlop integra literalmente
un pasaje contenido en el capitulo segundo
del Catdalogo de las Ciencias, precisamente
dedicado a la Logica, y que aparece contenido
en el manuscrito Hamidiye 812, usado por
Dunlop como base textual. Asimismo, el
texto editado por Dunlop ya fue traducido por
Rafael Ramoén Guerrero al castellano, pero se
realiza aqui de nuevo la traduccion no soélo
por basarse en una edicion distinta sino por
el hecho de que dicha traduccion es de dificil
acceso para los interesados sobre el tema que
residimos en América Latina.

TEXTO
El arte de la logica es aquella que consiste
en las cosas que guian a la potencia racional
(natiqa), la cual es el intelecto (‘agl)' que
conduce hacia lo que es correcto en todo
aquello sobre lo que podemos equivocarnos y
previene el error.

1. Es necesario sefialar que aqui Al-Farabi no tiene la
intencion de identificar razon (nutq) e intelecto (‘aql),
sino que simplemente alude a la potencia racional como
la capacidad del alma humana de llegar a inteligir o,
con el lenguaje utilizado por el filosofo, de recibir los
inteligibles, como queda patente en el capitulo XXII
del Ara’ Ahl Al-Madina Al-Fadila (pp.101-104). En
ese sentido, la potencia racional (al-quwwa al-natiga)
es uno de los sentidos que Al-Farabi distingue en la
Risala fi Ma ‘ani al-‘Agl como “intelecto en potencia”
(al-"agql bil-quwwa), que es “un alma tal, o la parte de
un alma, o una de las potencias del alma, o una cosa
tal cuya esencia ha sido preparada o que esta listo para
abstraer las esencias de todas las cosas y sus formas sin
sus materias, pues a cada una de ellas la hace una forma
suya, y aquellas formas abstraidas de las materias, no
estan abstraias de sus materias, en las cuales existen,
sino que solo llegan a ser formas en esta esencia [es
decir, el intelecto], y aquellas formas abstraidas de sus
materias que han llegado a ser formas en esta esencia
son los inteligibles” (p.42). Asi pues, la potencia
racional es el intelecto solo bajo su forma potencial, es
aquella condicion de posibilidad de que el alma llegue
a inteligir efectivamente, no el inteligir mismo. Ahora
bien, aqui se nos dice que esta potencia es el intelecto
que nos conduce hacia lo correcto y nos preserva del
error, eso es porque, en cuanto intelecto potencial,
la potencia racional no es una tabula rasa, sino que al
recibir inteligibles como “el todo es mayor que la parte”
(dra’, p. 103), y otros que hacen posible discernir la
realidad de las cosas, se hace contenedor de los criterios
para poder distinguir entre lo verdadero y lo falso.

Su rango? procede del intelecto [asi como]
el rango del arte de la gramatica procede de
la lengua, pues, asi como la Ciencia de la
gramatica abarca las cosas que rectifican la
lengua —al punto de que no se habla mas que
lo correcto—, asi mismo la Ciencia de la 16gica
abarca las cosas que rectifican al intelecto —
hasta que s6lo se intelige lo correcto—, por lo
que la relacion de la ciencia de la gramatica
con respecto a la lengua es como la relacion
de la ciencia de la logica respecto al intelecto
y los inteligibles, pues asi como la gramatica
es el criterio para la lengua en aquello que
es posible que la lengua se equivoque con
respecto a la expresion, de igual forma la
logica es el criterio para el intelecto en aquello
en lo que puede equivocarse respecto a los
inteligibles.?

De entre las artes, algunas de ellas son
silogisticas (Qiydasiyya) y otras no silogisticas.
Asi, pues, las artes silogisticas son aquellas
que, cuando sus partes se unen y se
completan, su acto [que le es propio] es el
uso del silogismo. Y estas artes son cinco: La
filosofia, el arte de la dialéctica, la sofistica, el
arte de la retdrica y el arte de la poesia.
Mientras que las artes no silogisticas son
aquellas que, cuando sus partes se unen
y se completan, su acto y finalidad [que
le son propios] es alguna accion (‘amal)?,
y ejemplos de esto son la medicina, la
agricultura, la carpinteria, la albaiileria y el
resto de las artes practicas. Asi pues, estas
artes solo estan dispuestas para que de ellas
se adquiera alguna practica, y no es imposible
que en cualquiera de estas [artes] practicas
haya el uso del silogismo para alguna o la
mayoria de sus partes, de modo que, si sus

2. Se refiere al lugar que le corresponde en la ordenacion
de los saberes

3. Cf Ihsa al- ‘Ulim, Cap. 11, pp. 27-28, para una idea
semejante a este inicio del texto.

4. Por el uso de la palabra ‘amal, Al-Farabi se refiere
a aquel tipo de acciones que tienen como resultado
un producto y que requiere seguir repetidamente un
procedimiento. De ahi que también sea traducible por
“practica”.
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partes se hubiesen hallado accidentalmente,
y a partir de ellas se hubiesen deducido sus
derivaciones y unificado, su acto después de
dicha union seria ejercer una practica, y eso es
como [sucede con] la medicina, la agricultura
y la navegacion, pues éstas no se convierten en
artes silogisticas por el hecho de que algunas
de sus partes necesiten del silogismo para ser
deducidas, ya que [las artes] son silogisticas
solamente en cuanto que su acto [que le es
propio], tras la unificacion [de sus partes], sea
el uso del silogismo.

El silogismo se utiliza, o bien, en cuanto que
dialogamos con alguien a través de €1, o bien,
en cuanto que el ser humano deduce con él
interiormente una cierta cosa. Asi pues, es
propio de la filosofia que lo use en ambos
casos, pero el resto [de las artes silogisticas]
lo usa al dialogar por medio de ¢l. Pues el
discurso filosofico busca ensefiar la verdad y
clarificarla, mientras que con la dialéctica el
dialogante busca por medio de ella la victoria
acerca de las cosas de conocimiento comun.
Por su parte, en la sofistica, el dialogante
busca vencer en la discusion respecto de
las cosas que considera aceptadas, sin que
sean asi, de ahi que tiene por objetivo la
falsificacion, el embuste y el hacer creer
al orador sobre si mismo que es duefio de
sabiduria, sin que ello sea de tal forma, y es
por ello que el nombre de este arte deriva de
“sabiduria falsificada” y la suposicion de que
ésta es sabiduria [auténtica].

En cuanto al discurso retdrico, se busca por
medio de ¢l el convencimiento del oyente
y que su alma confie en lo que le dice el
orador, y que le parezca evidente. Mientras
que, con [el discurso] poético se busca la
imitacion (muhaka) de la cosa y representarla
imaginariamente, pues el arte poético
imita las cosas por medio de las locuciones
(agawil), asi como el arte de la escultura imita
los [diferentes] tipos de animales y todos los
cuerpos con obras corporeas.

Y la relacion que tiene el arte de la poesia
con respecto al resto de las artes silogisticas

es como la relacion del arte de la escultura
respecto al resto de las artes practicas y
como la relacion del juego del ajedrez con
respecto al arte militar, pues lo que el poeta
hace imaginar sobre las cosas por medio de
las locuciones poéticas es como lo que el
fabricante de la estatua del ser humano hace
imaginar sobre el ser humano, y [como lo que
hace imaginar] el simil de los demas animales
que los imita, asi también [es aquello] que el
jugador hace imaginar en el ajedrez de las
tacticas de guerra.

Asi pues, el arte de la logica da a cada
una de las artes silogisticas reglas: a cada
una le afade reglas con las que examina y
considera lo que se establece que debe estar
en el método de un arte dada, pues [eso]
indica si es su método [propio] o no —lo
cual esta [contenido] en cinco libros— y [le
aflade también] otras reglas que les atafien a
todas estas artes. Y estas [reglas] asociadas
a todas ellas [se exponen] en tres libros,
de modo que todas las partes de la 1ogica
resultan ser ocho.

El primer libro es el Libro de los inteligibles, el
cual contiene los inteligibles aludidos por los
términos simples, o los términos simples que
indican los inteligibles simples, que son los
[términos] menores que forman el discurso.
El segundo, es el Libro de la Expresion, que
contiene los inteligibles y expresiones que
indican los inteligibles en la composicion
primera, que se refiere a las estructuras en
pares y por medio de esta composicion se crea
las premisas.

El tercero es el Libro del silogismo, que es la
locucion estructurada por las premisas y de
ahi que lo que esta en el primer libro sea las
partes de las partes de los silogismos.

El cuarto es el Libro de la Demostracion,
que es el que contiene las reglas por las
que es compuesta el arte de la division y
las definiciones, y tras este libro, los otros
cuatro restantes son sobre las reglas de las
cuatro artes silogisticas restantes. Ademas, la
Filosofia tiene cuatro partes: las matematicas,



la ciencia natural, la metafisica (al-‘llm al-
1lahi)' y la ciencia politica.

Las matematicas son cuatro: aritmética,
geometria, astronomia y musica; la ciencia
natural abarca lareflexion sobre los cuerpos
y lo que hay en el cuerpo por naturaleza.
La metafisica abarca la reflexion sobre lo
que no es cuerpo ni esta en un cuerpo, y la
ciencia politica contiene la reflexion sobre
la felicidad real y sobre aquellas cosas
que, al ser ejercidas en las ciudades, sus
habitantes llegan a la felicidad verdadera,
y conoce las cosas que, al ser ejercidas
en la ciudad, desvia a sus habitantes de la
felicidad.

Asi pues, si se usa el arte de la 16gica, con ella
se lograra la certeza en todo lo que contiene
este arte, y sin la logica no hay camino hacia
la certeza verdadera sobre cualquier asunto
que se quisiera saber. Su nombre deriva de al-
nutq (‘“habla”), pues los l6gicos llaman a los
atributos predicados y aquello que es descrito
[lo llaman] sujetos; y de los atributos, algunos
son sencillos y otros son complejos.?

Los sencillos son aquello a lo que se alude
con una expresion simple como “ser humano”
o “animal”, mientras que los complejos son
aquello a lo que se alude con una expresion
compuesta como cuando decimos “el ser
humano blanco”, y a través de todo atributo
o predicado sencillo una cosa, o bien se
asemeja a otra, o bien se distingue de otra.

1. Literalmente “Ciencia Divina”.

2. “Y en cuanto a lo que indica [la palabra logica], es
manifiesto que nos informa en general de su objetivo,
ya que deriva de al-nutq y esta palabra era dicha por los
antiguos segln tres significados distintos: el primero
era el discurso exterior pronunciado por medio de
la voz, que es aquél con el cual la lengua forma la
expresion de lo que hay en la conciencia; el segundo
era el discurso centrado en el alma , que son los
inteligibles a los que aluden las palabras; y el tercero
es la potencia psiquica creada en el hombre por el cual
la distincion particular en el ser humano lo separa
del resto de los animales, que es aquella por la cual
el hombre adquiere los inteligibles, las ciencias y las
artes” (Jhsa’ al-‘Uliim, Cap. 11, p. 36). Este el mismo
pasaje que hemos mencionado en la nota introductoria
que la edicion de Dunlop incorpora como propio de
este breve texto.

El predicado por medio del cual una cosa se
asemeja a otra, la asemeja ya sea en su esencia
(gawhar)?, ya sea en alguno de sus estados.
Y [respecto] al predicado por medio del cual
una cosa se diferencia de otra [de igual forma
sera] la diferencia, o bien en su esencia, o
bien en alguno de sus estados, pero no en su
esencia.

El predicado por medio del cual se asemejan
dos o0 mas cosas se llama predicado universal*
el que, [al ser aquél] por medio del cual se
asemejan dos cosas segun sus esencias, es
predicado por medio de aquello que es lo mas
general de los dos predicados por los cuales
se asemejan dos cosas segun sus esencias, que
es el género (al-gins) y la especie (al-naw"),
como ser humano y animal, por los que se
asemejan Zayd y ‘Amrl segun sus esencias,
pues “animal” es el género y “ser humano”
es la especie. Y aquél [predicado] por el cual
se asemejan dos 0 mas cosas, pero no segun
su esencia, se denomina accidente (‘ard).
Y el [predicado] por el que se diferencian
dos cosas segiin su esencia se denomina
diferencia (fas/), mientras que el predicado
por el que se diferencia una cosa de otra,
pero no segun su esencia, es la particularidad
(jassa). [Finalmente] los predicados simples
son cinco y los compuestos se conforman a
partir de éstos.

Terminan las Palabras de Abti Nasr Al-
Farabi sobre la explicacion del Libro de la
Introduccion.

3. Al ser esta palabra traduccion de ousia (Afnan, pp. 99
y ss.), puede ser entendida como sustancia o esencia.
Como el propio Al-Farabi senala en su Comentario
a las Categorias (p.148), las “sustancias segundas”
son los universales, es decir, los géneros y especies
aqui aludidos. Y el género y especie, al definir lo que
propiamente es algo, se refiere por ello a la esencia.

4. Al-Talibi, en su introduccion al texto de Al-Farabi (p.
86), subraya que Ibn Bagga sefala en sus comentarios
a la logica de Al-Farabi que éste introduce varias
innovaciones que no estan ni en Aristoteles, ni en
sus comentaristas; como esta idea, segiin la cual el
Universal hace que dos individuos sean semejantes,
mientras que, para Aristoteles, el Universal es
simplemente aquello que es predicado de varios
individuos (De Interpretatione, 17 a 40-17b).
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Texto arabe: Kalam Abi Nasr Al-Farabr fi
tafsir Kitab al-Madjal, ed., introd. y notas
‘Amar Talibi, en Amin, ‘Utman, ed. Nusiis
Falsafiyya mahdat ila Ibrahim Madkiar. Al-
Hra al-Misriyya al- ‘Amma lil-Kitab, El
Cairo, 1976, pp. 81-98.
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MUQADDIMAT DE
QAYSARI A SU
COMENTARIO AL
FUSUS AL-HIKAM
DE IBN ‘ARABI
(PREFACIO)

Muhammad Dawud al-Qaysari Rumi
Traducciéon Amilcar Aldama Cruz -
Hamid Hasanvand

(Con la explicacion de Seyyed Ebrahim

Husaini Rudbari)

NOTAS PREVIAS SOBRE LA
TRADUCCION

1 libro de Muhy1-1-Din Ibn ‘Arabi (c. 1165 — c. 1240) Fusis al-Hikam (Los engarces de las

sabidurias) ha sido uno de los textos con mayor cantidad de comentarios en el contexto
islamico, centrados en el dominio del irfan nazart (gnosis especulativa). Dentro de este grupo
de comentarios en arabe, clasicos y contemporaneos, caben mencionar los de Sadr al Din
Qunawi, (c. 1207- c. 1274), Afif ad-Din Tilismani (m. 1291), Mu’ayyid al-Din Mahmid Gandi
(m. 1292), Kamal al-Din ‘Abd al-Razzaq al-Kasani (c. 1252- c. 1335), Sayyid Haydar Amuli
(c. 1320 —c. 1385 0 1408), Sa’in al-Din ‘Al1 ibn Turka Isfahant (m. 1427), Aba ‘1. “Affift (1897
- 1966) y Mahmuwd Mahmuwd al-Gurab (1935 - 1993). En idioma persa se pueden nombrar
los de Tag ad-Din Hussain Hwarazmi (m. 1407 o 1408), Hwageh Muhammad Parsa (m. 1419),
‘Abd al-Rahman Ibn Ahmad Gami (c. 1414 — c. 1492) y Hassan Zadeh Amulf (1929-2021).
Pero sin duda alguna, es el comentario en arabe de Muhammad Dawid al-Qaysar1 (c. 1260
— c. 1350) del Fusiis al-Hikam el que ha quedado como uno de los mas utilizados con fines
didacticos, debido en gran medida a su completitud, lenguaje filosofico y claridad discursiva.
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Para la siguiente traduccion directa del arabe
(con la explicacion del Prof. Seyyed Ebrahim
Husaini Rudbari) se utiliz6 la edicion del Sarh
Fusits al-Hikam de al-Qaysari realizada por el
Seyyed Galal al-Din Aitiyani (Teheran: Elmi
wa Farhangi, 2013, p.p. 3 -7). También se
consulto la edicion del Sarh Fusis al-Hikam
de Hasan Zadeh Amuli (Qom: Biistan —Ketab,
2003, t. I, p.p. 13-19). Se recurrieron a las
glosas en idioma persa de la obra de Qaysari:
Dariis —e Sarh Fusis al-Hikam Qatsari de
Hasan Zadeh Amuli (Qom: Biistan —Ketab,
2018, t. I). y ‘dqglaniyat Suhiid Tahrir Fusiis
al-Hikam Qaisart del Ayatullah Gawadi
Amuli (Qom: ISRA, t. I, 2022). Para las
traducciones referidas a versiculos coranicos
se utilizaron las traducciones del Sagrado
Coran al espaiol de Julio Cortés (2001) y de
Ratl Gonzélez Bérnez (2008).

TRADUCCION

PREFACIO

En el nombre de Allah el Clemente el

Misericordioso

Alabado sea Allah, quien concretd cada ente

inmutable! con Su efusion mas sagrada? y pre-

eterna,’ y los delimit6* con Su conocimiento

en lo oculto de Su esencia, los completo y

favorecio con Su difusién® de la luz de Su

1. ‘aynal- a'yan (=Y o), “el ente de los entes” refiere
a los entes inmutables o al-‘iyan al-tabita (Js=Y)
4ll). Estos son prototipos que estan al principio de
la manifestacion externa a través de la Efusion Santa
del Ser, que se despliega a modo de prolongacion de
la Efusion Santisima. Los entes inmutables determinan
las Perfecciones multiples del Ser.

2. bi-faydah al-aqdis (oY) 4ady), “con Su efusion
mas sagrada” o Efusion Santisima (se traduce con
“mas” por el uso del cuantificador comparativo de
superioridad).

3. al-"agdam (#8Y), forma elativa de gidam (s8), la mas
pre-eterna, la mas previa, la mas antigua.

4. gaddara (%), delimitar, evaluar, estimar, suponer,
suponer, decretar. También se usa en otros manuscritos
mayyaza (5): discernir, distinguir (nota de Galal al-
Din Astiyani en Sarh Fusiis al-Hikam, 2013, 8).

5. ras§ (), difusion, propagacion, extension o
manifestacion de la luz.

epifania sobre los seres, incrementé [Su
favor], y los hizo aparecer mediante las llaves
de las fuentes de generosidad, procedentes
de los lugares ocultos y las estaciones de
la inexistencia. Y que Le otorgd a cada uno
de ellos conforme a las facultades que les
habia conferido, cre6 de ellos lo que era
contingente, decretd por esencia mediante la
aparicion de las vestiduras de Sus Nombres
desde la pre-eternidad y los dirigié con Su
sabiduria consolidandolos.

Glorificado sea Aquel que se epifaniza en
Su esencia por Su esencia, pues muestra lo
inexistente y lo elige como representante
ante todas las apariciones de Sus nombres
calificados en el Mundo y que resumi6 en su
creacion (el hombre) [todos sus atributos],
para que fuera una forma de Su nombre, el
mas grandioso, el mas generoso y el poseedor
de los secretos del Mas Sabio de los Sabios
y que lo dirigié (a Adam) pues €l conoce los
secretos [de A/lah] (sus Nombres).

Y las bendiciones de Allah sean sobre aquel
quien es el nombre mas inmenso (el Profeta),
el que habla con la lengua de los de mayor
rango [el que agrupa todos los niveles
proféticos]: “Yo soy el sefior de los hijos de
Adam” el designado para el mensaje a la
mejor comunidad; y (las bendiciones sean)
sobre su familia y compaiieros elegidos entre
los arabes y los no arabes, a los que le han sido
levantados los velos de la oscuridad mediante
Sus luces; y (las bendiciones sean) sobre sus
herederos entre los cercanos (a Allah) y la
perfeccion, y los que caminan en direcciéon
hacia la comunidad de los ascendidos (los
profetas), los informados de la Verdad de los
secretos y de la sabiduria, que Allah haga
exitosos sus propdsitos en ambos mundos, asi
que Allah Todopoderoso me conceda el éxito.
A partir de entonces, dice el débil siervo
Dawiad b. Mahmad b. Muhammad al-Rami
al-Qaysari, nacido originalmente como al-
Sawi, que Allah haga exitosos sus propdsitos
en ambos mundos, asi que Allah Altisimo
me conceda el éxito. Allah me descubrio6 las



luces de Sus secretos, levantd el velo oculto
de la vision de mi corazon, me socorrio con
el auxilio seforial a la comunicacion de
Sus secretos y me concedi6 el éxito pleno
mediante el otorgamiento de Sus tesoros.
Eldecreto (la posicion intermedia) me condujo
a estar al servicio del perfeccionado maestro,
autoridad, sapiente y completo mentor, tinico
en su tiempo, singular en su época, orgullo
de los gnosticos, frescor de los ojos ! de la
esencia de los monoteistas,” luz visionada
de los verificadores,? el epitome del credo
(de los gnosticos), la realidad y la religion,
‘Abd al-Razziq Gamal al-Din Abi-I-Gana’im
al-Kasani: que Allah, sostenga a quienes se
benefician de sus benditos halitos, ilumine los
corazones de sus estudiantes y compafieros a
través de sus ciencias gnosticas.

Un grupo de hermanos estaba ocupado en
alcanzar la perfeccion, deseando los secretos
del Poseedor de Belleza y Majestad, cuando
comenzaron la exposicion del libro Fusis al-
hikam (Los engarces de las sabidurias), el
cual fue inspirado por el Profeta (la paz y las
bendiciones sean para él) al Sayh - el perfecto
perfeccionador, el polo de los gnosticos, el Imam
de los monoteistas, el frescor de los ojos de los
verificadores, heredero de los profetas y los
mensajeros, sello de la tutela muhammadiana
descubridora de secretos divinos, el cual ni los
tiempos, ni las épocas, ni todo el movimiento
sideral podra traer otro similar a ¢, el resucitador
del credo (de los gnosticos), la realidad y la
religion [Ibn ‘Arabi], que Allah esté satisfecho
con €l y que ¢l esté satisfecho con Allah,* y que
le otorgue el nivel mas alto del paraiso como su
mansion y lugar — para procurarle a la creacion

1. El término qurrat-ul ain, también puede significarse
como: “doncella de los ojos” o “nifa de los ojos”,
“estabilidad de la esencia.”

2. Los mithhadin son los gnosticos que lograron el fana o
la aniquilacion en la Verdad.

3. Los muhaqqin: son, en mistica, aquellos que investigan
detenidamente, que examinan con atencion; que se
adhieren a la posicion verificada y que se adhieren a la
posicion correcta.

4. Sagrado Coran, strat Tizbat: 100.

[la humanidad] la declaracion de los verdaderos
arcanos y descubrirles los velos secretos y
detallados.

Porque es proxima la iluminacion y
manifestacion de la Verdad por la luz
causante para la aparicion y por la cercania
que descubre [para ellos] todos los misterios
y subrepticios, [que es] el momento de la
aurora del sol de la realidad [después de su]
crepusculo y la manifestacion del trono del
sefiorio de su albor.

La Verdad me habia concedido una
comprension de significados que poseian una
luminosidad brillante y me habia inspirado
significados que contenian elevados misterios.
Me mostr6 en mi secreto interior un portador
de buenas nuevas que me conduciria a mi
gnosis de este libro. Fui sefialado entre mis
compaiieros por haber recibido conocimientos
y adquirido significados sin reflexion y
aprendizaje previo. Fue por la asistencia de
Allah Generoso y por la gracia del Sefior
misericordioso, puesto que El afirma con su
apoyo a quien quiere de entre sus servidores,
forjando el éxito en el misterio de su origen
y retorno.

Conlaatenciondelos intelectos de los filésofos
5 los cuales se esfuerzan en aproximarnos
[a los atributos divinos, pero a los cuales no
pueden alcanzar], retornando sin lauros, y
con la vigilancia de los entendimientos de los
virtuosos que rodean la mansion divina, pero
que regresan consternados; ya que este libro
fue descendido desde un cielo que abarca los
astros del intelecto que no se pueden alcanzar
y desde un grado en que se puede concebir
todo, pero del cual no se puede saber su grado
mas elevado (la realidad independiente).®
[Este libro] indica las verdades (del mundo
imaginal) que el intelecto es incapaz de
percibir, [este libro] también descubre las
cumbres de los astros de las precisiones que
los corazones " no pueden alcanzar.

5. Personas de intelecto o racionalidad (¢3&) J5i¢)

6. Explicacion sobre la validez del irfan.

7. Los corazones son superiores al intelecto.
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Los ojos de perspicacia y vision quedaron
perplejos por los significados luminosos del
velo de la desposada y los ojos de la gente del
conocimiento y el entendiendo contemplaron
las bellezas del lugar de acontecimiento de la
epifania de los duefios del intelecto.

Aral e 4 el S ual sadia Jsa BN Jsie Jsas
“Los intelectos de la creacion vagan
alrededor del palacio [4llakh], y no
lograron ser un relampago excepto
por un destello”

Se me ocurri6 desvelar algunos de Sus
secretos de sus anhelos y quitar el velo de
los bellisimos rostros de la presencia del
Omnisciente, Omnisciente [de la esencia de
cada cosa],! Omnisapiente y Todopoderoso,
cuyos significados ingresan en su corazon
iluminado y su espiritu purificado, por
causa de la epifania [de la Verdad] en él
(Ibn ‘Arabi), en Su descenso® a él, y en el
ascenso® a la Verdad). [Este trabajo] obedece
Sus mandamientos y al cumplimiento de Su
juicio, al decir [el Sayh]: “Esta misericordia
la he otorgado para que sea expandida.
[También] estd en medio de aquellos a
quienes el Altisimo ha dicho: “y reparten lo
que Hemos proveido.”
Y para expresar su agradecimiento y gratitud
a El, dijo: “y en cuanto a la gracia de Tu
Serior, januncialal™
Y con el pedido de auxilio a Allah, solicitud
de misericordia, empecé a explicar [este
libro], escribiendo algunos de los significados
que Allah descubrid para miy de aquello de lo
cual me beneficié de los libros del Sayh y sus
discipulos (que el beneplacito de Allah esté
con ellos).

1. Al-habir, atributo divino de Omnisciencia en actualidad
o suficiente, un conocimiento total de la esencia de
cada cosa (posee mayor categoria que el atributo al-
‘alim). Comtinmente se le traduce como el Informado.

2. El término fadal-I7 (s5) descenso o acercamiento de la
Verdad a su siervo.

3. El término dunii () refiriere a la aproximacion o
ascenso del siervo a la Verdad.

4. Sagrado Coran, stirat al-Baqara: 3.

5. Sagrado Coran, strat ad-Dhuha: 11.

Daré indicaciones esclarecidas e iluminadas,
que en su brevedad no dafaran los asuntos
originales ni tampoco sera tedioso, de modo
que prometo no traer las palabras [de los
discipulos Sayh] sino solamente las reglas
del Sayh, siendo que no voy a deshacer los
nudos de estas reglas con mis propias ideas,
sino que utilizaré sus propias ideas, diciendo
los significados del libro de forma clara para
el lector, y conocera igualmente la diferencia
entre el significado correcto. Pues se realiza
la verdad y se anula lo nulo, sin indicacion
y locucién de mi parte y la confesion de
debilidad y falta, reconociendo que El es
Omnisciente [de la esencia de cada cosa].
Dado que el conocimiento de estos misterios
depende del conocimiento de los dogmas y
principios acordados por los exponentes de
este grupo (los gndsticos), me propuse explicar
sus capitulos y dilucidar sus principios que
se basan en el principio de Unidad, al que se
refiere este Se atribuye el camino. Aquel a
quien Allah le ha concedido éxito y ha sido
bendecido con comprension puede llegar a
conocer la mayoria de los principios de esta
disciplina. Asi, los he explicado en doce
capitulos.
e Sobre el Ser (al-wugiid), y como ciertamente
es la Verdad (al-haqq)
e Sobre los Nombres y Atributos Divinos
e Sobre las entidades permanentes (al-a ‘yan
al-tabita) y un comentario sobre algunas de
las manifestaciones de los Nombres en lo
externo
e Sobre la sustancia y el accidente (al/-giihar
wa-l- ‘arad) segin la gente de Allah [los
gnosticos]
e Sobre los Mundos Universales y las Cinco
Presencias Divinas (al-hadarat al-hamsa)
e Sobre lo que depende del mundo imaginal
(al-‘alam al-mitali)
e Sobre los grados de desvelamiento y sus
tipos agrupados
e Sobre como ciertamente el universo es la
forma de la realidad humana y depende de
sus grados
e Sobre la Vicerregencia de la Realidad
Muhammadiya y qué es el Polo Ultimo



e Sobre el Espiritu Supremo, sus Grados y
Nombres en el Mundo Humano
e Sobre el regreso del Espiritu (al Altisimo)
con sus manifestaciones elevadas e inferiores
e Sobre el Profetado, los Mensajeros y la
Santidad Cercana (al-nubiwat wa-Il-risalat
wa-I- wildya)
Y digo con convencimiento que con los
secretos (divinos),! ciertamente Allah me
otorgd una gran merced - y no he visto nunca
en los libros de los gnosticos algo similar — y
con sutileza los extraigo de sus reglas (de los
gnosticos); y nombro al libro como “Matla‘
husiis al-kalim fi ma‘ant Fusis al-hikam”
(El alba de especificacion de las palabras
en los significados de Los engarces de las
sabidurias), el cual dedico a Su Eminencia
[Amir Muhammad Ibn Sadr] con los titulos
de Gran Visir, el mayor duefio de los registros
(diwan) de las naciones (‘umma), Constitucion
de los reinos del mundo, educador de los
desvalidos entre los arabes y los no arabes
(al- ‘agam), sultan de los ministros y el mas
completo entre los sus contemporaneos. El
poseedor del signo real, la manifestacion de
los atributos misericordiosos, el que agrupa la
moral del Sefiorio, bondadoso con los siervos
de Allah, imbuido de la moral de Allah, ya
que nunca se ha tenido el honor de apoyar
un ministerio como el que ¢l preside, y cuyos
atributos no podrian ser abarcados por el
lenguaje de expresion y referencia.
Poema
Se perfeccionan sus bondades, de tal manera
que, si su luz llegara al plenilunio, jamas
llegaria a eclipsarse.?
Si los declarantes de sus atributos los lucieran,
se extinguiria el tiempo sin que se consiguiera
exponerlos todos.?
Tenia la voluntad de alabarle por su virtud,
1. Del término garib (<2.2), adjetivo de raiz g-r-b, que
refiere a extranjero, foraneo, ajeno a (+ ‘ala / ‘an);
oscuro, extrafio, raro y misterioso. Aqui refiere a los

secretos divinos que son las llaves para acceder al
conocimiento de la Verdad.

2. g ol ddldivie jall ud) (gaa) sl adnlae il

3. caamallead 5l i dhuny adial 5 i e

pero toda virtud se encuentran por debajo
de é1¢

El duefio del auxilio a la nacion, la verdad y
la religion Amir Muhammad Ibn Sadr (Rasin
al-Din), [hijo del] feliz, el martir. Rasin al-Din
es el perdonado, merecedor de misericordia
(divina). illumina Allah el Altisimo!, la
tumba de sus antepasados y aumenta la
magnificencia imperial de sus descendientes,
que El elogie los auxilios de su gobierno y los
apoyos de su grandeza.

Espero que siempre Allah lo proteja, lo cuide
y lo acepte, porque €l esta adornado con esos
secretos supremos, el soporte de las luces
radiantes y el viajero en el camino hacia la
Verdad que llegara al maq ‘ad sidg,” mientras
esta discurriendo en la manifestacion del
orden del universo, contemplando en su
interior todas las perfecciones del ser humano.
Tiene el derecho [este libro] de ser eterno para
el recuerdo y alabanza por su acto creativo y
disposicion ética [para Rasin al-Din].6

Este libro [Fusiis al-hikam] posee una cercania
por ofrecimiento suficiente y pleno en favor de
la extension de las generalidades de lo general,
por la atencion de sus compaiieros servidores
y honorables, siendo la raiz de los virtuosos en
las creencias de los gndsticos - qué Allah les
dé un alto estado y los proteja hasta el Dia del
Levantamiento -, de todos los verificadores
con ojos de juicio imparcial y de los que
abandonan la via de la injusticia y el desvio.
Pues, no puede obtener provecho de este tipo
de conocimiento tan s6lo aquel que ilumine
su interior con entendimiento, el que se aleja
del camino de la controversia (dialéctica),
el que observa con vision imparcial y justa,
el que se retira de las dudas de la facultad
estimativa que nos ingresan en el error y el
defecto y el que se purifica el interior de la
iniquidad de los otros. Y también aquel quien
4 Bl Y cldiiln geldanal oy

5. Sagrado Coran, stirat al-Qamar: 55. Se refiere a la sede
de los sinceros, que es el Gltimo estadio del hombre
ante la Verdad.

6. Esta parte fue un panegirico a el sultan Rasin al-Din.
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brinda atencion hacia Allgh, el Unico (al-
Wahid) y el Dominante (al-Qahhar),' y cree
en que ciertamente: “Por encima de todo el
que posee conocimiento hay Uno Que todo
lo sabe.”” Sepa de la impotencia del intelecto
para entender la percepcion de los secretos
de Al-‘Aziz al-Hakim.* Pues ciertamente la
Gente de Allah (los gnosticos) ha recibido
estas sefiales con la develacion y la certeza,
no asi con la suposiciébn y la conjetura.
Lo que se recuerda de ello (en el ‘rfan) es
similar, y la argumentacion y la prueba
ciertamente que se trajeron para despertar a
los hermanos con capacidad de alcanzar [las
iluminaciones]. Porque el argumento sdlo va
a afladir obscurecimiento y la prueba resulta
ser una pesada carga [sin posibilidad de
levantarse], ya que las sefiales y secretos estan
en un estado que solo es alcanzado por aquel
que sea guiado, y solamente aquel purificado
por si mismo puede observarlo claramente (y
sigue a la Gente de Allah)

Entonces, espero que Allah, el Generoso,
me proteja en el fuerte camino, que me haga
esforzarme agradecido y que sea aceptable
mi palabra. Pido a All@h ayuda, éxito y ser
infalible del error en el lugar de la realizacion.

REFERENCIAS PARA LA
TRADUCCION

SAGRADO CORAN

e El Sagrado Coran (traduccion al espafiol de
Julio Cortés, 2001) Qom: Ansariyan.

1. Referencia a la expresion: huwa Allah al-Wahid al-
Qahhar [El es Allah, el Unico, el Dominante]. Ibn
‘Arabi, en su Kasf al-ma‘na ‘an sirr asma’ Allah al-
husna. (ed. de Pablo Beneito), aborda el significado
de los nombres divinos Allah, al-Qahhar, al-Wahid
(1998, n° 31, 61 y 143 respectivamente). Este texto
fue traducido al espaiol como El secreto de los
nombres de Dios (2012) por Pablo Beneito con estudio
introductorio y notas.

2. Sagrado Coran, stirat Yisuf: 76.

3. Al-‘Aziz al-Hakim (253 3:321)), nombre divino: Poder
Omnipotente Supremo o el Poderoso y Precioso (al
mismo tiempo) y el Sabio.

e El Cordn (traduccion al espafiol y notas de
Ratil Gonzalez Bornez, 2008) Qom: Center
for Translations of the Holy Qur’an.

TEXTOS

e Amuli, Hasan Zadeh (2018). Dariis —e Sarh
Fusis al-Hikam Qaisari (glosas en persa,
Vol. I). Qom: Bustan-e Ketab.

o Amuli, Gawadi (2022). ‘Aglaniyat Suhiid
Tahrir Fusis al-Hikam Qaisari. (glosas en
persa, Vol. I). Qom: ISRA.

e ‘Arabi, Ibn (1988). Fusiis al-Hikam (edicién
arabe y glosas de Abt -I-‘11a’ “Affifl). Qom:
Entesarat al-Zahra.

° . (1998). Kasf al-ma‘na ‘an sirr
‘isma’ Allah al-husna. (edicion arabe de
Pablo Beneito). Qom: Bahsayes.

e Qaisar, Da’td (2013). Sarh Fusiis al-Hikam
(edicién arabe y notas de Seyyed Galal al-
Din Astiyani). Teheran: Elmi wa Farhangi.

° . (2003). Sarh Fusis al-Hikam
(edicién arabe y notas de Hasan Zadeh
Amuli, Vol. I-IT). Qom: Biistan —Ketab.



ENTREVISTA A
GHOLAM HOSSEIN
IBRAHIMI DINANI

La siguiente entrevista de Amélie Neuve-Eglise al
gran profesor Gholam Hossein Ibrahimi Dinani
tiene catorce afios de realizada,'! no obstante en este
afio 2024 el tema de dicha entrevista posee gran
vigencia y el Profesor Dinani, a sus 90 afios, sigue
muy activo, ya sea dando un comentario filoséfico
de los poemas de Hafez Sirazi en los medios de
comunicacion, realizando docencia o escribiendo
textos sobre mistica y filosofia islamica, como su
reciente ‘Aqil mast (2020) un valioso comentario

al libro Tamhidat del mistico persa Ayn-al-Quzat Hamadani. Desgraciadamente no se conoce

del todo la importante obra del Profesor Dinani en el contexto iberoamericano, por lo esta

entrevista intenta ser un acercamiento a la obra y pensamiento de este fructifero fildsofo irani

contemporaneo.

1. Entretien avec Gholam Hossein Ibrahimi Dinani. La Revue de Téhéran, N° 60, noviembre de 2010. Traduccion

Gilberto Lugones.
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PRESENTACION

Gholam Hossein Ibrahimi Dinani es una
figura importante en la filosofia islamica
actual en Iran. Nacido en 1934 en Dinan,
cerca de la ciudad de Isfahan, ingresd en el
howzeh (seminario tradicional de teologia)
desde su juventud y pasé muchos afios en
Qom estudiando filosofia y jurisprudencia
islamica. Fue alumno de los mas grandes
maestros de la época, incluidos Allamah
Tabataba’1 y el ayatollah Sayyid Abul-Hasan
Rafi‘T Qazwini. Luego continud sus estudios
en la Universidad de Teheran. Ensefi6 durante
casi diez afios en la Universidad de Mashhad
y es profesor de filosofia en la Universidad de
Teheran desde 1983. Ha escrito numerosos
trabajos sobre filosofia islamica, en particular
Qawa’ed-e kollt dar falsafeh-e islami (Reglas
generales de la filosofia islimica), So‘d‘a
andiseh wa Suhiid dar falsafeh-e Suhrawardr.
(La radiacion del pensamiento y la intuicion
en la filosofia de Suhrawardi), Manteq
wa ma’refat az nazar-e Gazzali (Légica y
conocimiento segun al-Gazzali), Darfar-e
‘aqlva ayat-e ‘esq (El registro de la razon y el
signo del amor) o Derahhses-e Ibn-e Rusd dar
hikmat-e masa’y (El resplandor de Averroes
en la filosofia peripatética). También ha
recibido varios premios por sus obras, entre
ellos Mejor Libro del Afio por Nasir-ud-Din
Tiist, filsouf-e goftegou (Nasir-ud-Din Tiisi, el
filosofo del didlogo).

ENTREVISTA
Neuve-Eglise: En general, cuando se habla de
las principales escuelas de pensamiento de la
filosofia islamica, rara vez se utiliza el nombre
de “filosofia” para designarlas, sino mas
bien el de “sabiduria” o “teosofia” (hikma).
Hablamos asi de la “teosofia oriental” (hikma
‘isragi) de Suhrawardi, o de la “teosofia
trascendental” (hikmat al-muta ‘aliyya) de
Mulla Sadra, y no de la “filosofia” oriental”
por ejemplo. En los libros de filosofia se
habla mas de “tedsofos” que de filosofos.
(Cuadl es la diferencia exacta entre filosofia

y teosofia? (Es la teosofia una filosofia con
una delimitacion particular, o una filosofia a
la que se le afiaden ciertas condiciones? ;Hay
una diferencia esencial entre ellos, o son, por
el contrario, sindbnimos?

Gholam Hossein Ibrahimi Dinani: Has
planteado bien el problema, ciertamente
hay una diferencia entre filosofia y teosofia
(hikma), razén por la cual los filésofos -o
teosofos- han preferido usar el término
“hikma” en ciertos contextos. La teosofia
no es una filosofia con un limite preciso
o condicionado, porque, en general, si la
filosofia estd ligada a alguna condicion,
se vuelve prisionera de las cuestiones
ideoldgicas y, por lo tanto, el pensamiento
ya no es “libre”. La primera condicion de la
filosofia es, por tanto, ser un pensamiento
libre. Cual es la fuente de la diferencia, no es
ni un limite ni una condicidn, es una especie
de elevacion (fa ‘ali), ascendiendo a otra cosa.
La teosofia (hikma) es filosofia en el sentido
de que es un pensamiento especulativo, pero
un pensamiento especulativo que tiene una
dimension ascendente, que mira hacia arriba,
que no se detiene en un punto determinado.
La logica o los conceptos tienen un limite.
La logica aristotélica, por ejemplo, tiene
principios fijos y definitivos, lo que significa
que se detiene en un punto dado y no puede ir
mas alla. Frente a esto, la teosofia ciertamente
acepta los principios de la logica y se expresa
a través de un pensamiento totalmente logico
y racional, sin embargo, abre otro camino que
se llama “la dimension interior o esotérica
del intelecto” (batin al-‘aql), segin el cual
el intelecto puede espiritualizarse en el
sentido de liberarse de la materia, y volverse
cada vez mas sutil (/atif). En el dominio del
conocimiento y la percepcion, cuanto mas
sutil se vuelve una cosa, mas se eleva y
percibe realidades superiores. Otro aspecto de
la teosofia es su dimension practica. El tedsofo
(hakim) es alguien que sigue el camino de la
purificacion interior que le permite alcanzar
lo que considera la Verdad. Por el contrario,



el filésofo no se limita necesariamente a tales
practicas.

Neuve-Eglise: ;Podemos considerar esta
espiritualizacion del intelecto a la que usted
alude como un viaje espiritual?

Gholam Hossein Ibrahimi Dinani: De
hecho, esto puede describirse como un viaje
espiritual; por lo tanto, la teosofia implica
también un viaje, una atencion puesta en el
aspecto profundo e interior del ser, siguiendo
las reglas del pensamiento especulativo en la
formulacion del intelecto. En otras palabras,
la teosofia no anula las reglas de la logica,
sino que abre una puerta a otro aspecto oculto
y esotérico (batin) del ser, que le permite
tener una vision mas amplia del reino de la
existencia. Por lo tanto, siempre deja una
puerta abierta a un estado “superior”.
Neuve-Eglise:  Los
islamicos como Suhrawardi o Mulla Sadra

grandes  tedsofos
no descubrieron el principio basico de sus
sistemas filosoficos por puro razonamiento
especulativo e intelectual, sino gracias a una
intuicion interior (Suhiid batini). {Cual es el
papel de la intuicion en la filosofia islamica?
Gholam Hossein Ibrahimi Dinani: Asi es,
Suhrawardt y Mulla Sadra “llegaron a” su
pensamiento a través de la intuicion, pero
luego solo formularon ese pensamiento
recurriendo al razonamiento intelectual y
usando la légica. El mismo Avicena evocod
también la existencia de esta intuicién que
tiene una dimensiéon interior y esotérica
(batini) y que difiere de la intuicién
comun. No debemos olvidar que Avicena
también tuvo experiencias similares, pero
cuando quiere expresar lo que vio, también lo
hace recurriendo a la demostracion 16gica. Por
lo tanto, los tedsofos islamicos no hablan por
demostracion racional, sino que expresan sus
revelaciones internas en forma logica.

Neuve-Eglise: (El hecho de ser tedsofo
implica  necesariamente  expresar el
pensamiento en forma de sistema logico
y basado unicamente en el razonamiento
intelectual, o personas como Hafez o al-

Hayyam que expresan un pensamiento sobre
el mundo a través de poemas, también pueden
ser considerados tedsofos?

Gholam Hossein Ibrahimi Dinani: Personas
como Hafez, Sa‘adi o al-Hayyam son
poetas gnosticos (Sa r-e ‘arif), no podemos
calificarlos de tedsofos porque no se expresan
a través del razonamiento ldogico, que es
la condicion para ser filésofo o tedsofo. A
diferencia de Avicena, Suhrawardi o Mulla
Sadra, un poeta como Hafez no se expresa
siguiendo una logica o un lenguaje filosofico
particular. Sin  embargo, tiene visiones
internas y el dominio de su imaginacion (4iyal)
es muy grande. Los poetas gnosticos como
Hafez expresan lo que han recibido a través
de la poesia y la belleza de las palabras. Por
lo tanto, vemos muy poca demostracion en
Hafez o en al-Hayyam, pero su forma de
expresarse es muy atractiva y produce una
fuerte influencia en sus lectores. En resumen,
tanto los tedsofos como los poetas gndsticos
tienen visiones y desvelamientos interiores,
pero los primeros lo expresan en forma de
razonamientos logicos, mientras que los
segundos recurren a la poesia.

Neuve-Eglise: En cuanto a la cuestion de la
belleza, llama la atencion la importancia que
ocupa en la filosofia islamica: por ejemplo,
al final de un tratado puramente especulativo
y de toda una serie de razonamientos
intelectuales, a menudo se pueden leer
algunos versos poéticos. En el siglo XIX,
Mulla Hadi Sabzavari también resumid la
filosofia de Mulla Sadra en forma de poemas,
su famoso Manzimah.

Gholam Hossein Ibrahimi Dinani: La
presencia de poesia se utiliza como una
simple cita. No sé si realmente se puede
considerar el Manziimah como una expresion
poética. Este libro fue escrito con un
proposito especifico. Sabzavari no queria
escribir poesia, porque la poesia no sigue un
razonamiento logico, se basa sobre todo en
la imaginacion, mientras que cuando Mulla
Hadi Sabzavari escribi6 su Manzamah,
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queria expresar la filosofia de Mulla Sadra de
forma ordenada para facilitar la comprension
y la memorizacion. También se le llama
“Manziamah”, y no “poesia”. Sabzavari es,
sin embargo, autor de poemas en persa, que
a veces recuerdan a los de al-Hayyam, y que
son muy hermosos. Es notablemente el autor
de un Sagr Nameh, poemario de lirica pura y
de hermosos versos. Alli expresa su voluntad
y evoca como le gustaria que su cuerpo fuera
ungido finebremente y enterrado. Dice en
particular: “Ungeme el cuerpo sin vida con
vino (mey).” Segun la tradicion islamica, se
recomienda que quienes vistan al difunto
con su sudario sean cuatro personas justas
y creyentes. Pero Sabzavarl dijo: “Que
no vengan estos, y que cuatro libertinos
borrachos me vistan en mi sudario y me
entierren.” El simbolo del vino, por supuesto,
significa Amor (mahabba) y los borrachos a
los amantes (mahbiib). Esta es su poesia, pero
su Manziimah no es parte de eso. Asi, ademas
de sus obras filosoficas, muchos tedsofos
también son autores de poemas. También
a veces evocan un verso al final de un
razonamiento, pero eso es solo por belleza,
es una cita que embellece todo pero que no
forma parte del razonamiento.

Neuve-Eglise: La gran mayoria de los te6sofos
islamicos eran iranies. ;Cudl es la causa de
esto? ;Disposiciones o genio particular, o
incluso la influencia de las ensefianzas de
los imames del chiismo que tienen un alto
contenido racional y especulativo?

Gholam Hossein Ibrahimi Dinani: Casi
todos los fildsofos islamicos eran iranies. Los
grandes filosofos que no lo fueron eran casi
todos andaluces: Ibn Rusd (Averroes), Ibn
Bagga (Avempace), e Ibn Tufail (Abentofail),
y en el campo de la gnosis, Ibn ‘Arabi. Por lo
tanto, estos filésofos no eran arabes, incluso
si hubieran aprendido y expresado en este
idioma. En el mundo arabe, Arabia Saudita,
Yemen, todos los paises arabes no produjeron
filosofos en ese momento. Ahora tienen
filosofos que van a estudiar a Cambridge u

Oxford, pero no han producido filésofos como
Avicena, como Mulla Sadra o como Allamah
Tabataba’1. Solo podemos citar un nombre,
que sin embargo es mas un tedlogo que un
filosofo, que es Abii Yusuf Ya’'qib ibn Ishaq
al-Kindi. La gran mayoria de los fildsofos e
incluso los tedlogos eran iranies. Hay varias
razones para esto. En primer lugar, Iran tenia
un patrimonio cultural muy importante y una
rica cultura de la antigua Persia de Ciro y los
Aqueménidas e incluso mucho antes. Los
iranies del siglo XIII y los siglos posteriores
fueron, por lo tanto, herederos de una cultura,
una cultura que era monoteista. Es un error
decir que los iranies eran politeistas, por el
contrario, Zoroastro fue el primero en hablar
de monoteismo. Zoroastro era un monoteista
(muwahhid), se le atribuye falsamente
defender el dualismo. Los “dioses* (vazdan)
o el diablo (Ahriman) del zoroastrismo son
todos seres creados por Ahura Mazda (Dios),
como el diablo (Shaytan) en el Islam. Iran
es también la cuna del mitraismo que tuvo
una gran influencia en Occidente, luego del
mazdakismo y el maniqueismo. Iran fue, por
lo tanto, antes del Islam, la cuna de grandes
religiones, lo que fue paralelo al desarrollo del
pensamiento en el campo de la ontologia y la
angelologia, que fue estudiado en particular
por Henry Corbin. La angelologia de los
iranies fue muy importante. Esta cultura no
existia entre los arabes. No hablo de ninguna
manera de “raza”, no defiendo de ninguna
manera una “raza” o “sangre” en particular
porque eso no tiene ningun sentido, por otro
lado, defender una cultura si tiene sentido.

Recientemente lef las actas de una conferencia
sobre Hegel. Georg Wilhelm Friedrich Hegel
era el filosofo de la historia y tenia una vision
negativa de Oriente: sostenia que la historia
comenzaba en Occidente, mientras que
consideraba a Oriente y mas especificamente
a los iranies como déspotas. El autor de esta
conferencia planted6 un punto importante:
segun ¢€l, por primera vez en la historia de
la humanidad, la espiritualidad (ma ‘nawiat)



entro en la historia a través de Iran a través de
la cuestion de la luz (niir) que fue planteada por
Zoroastro. Zoroastro consideraba asi a Dios
como la “Luz de las luces”. Los iranies fueron
los herederos de toda esta cultura cuando
apareci6 el Islam. Entonces escribieron
comentarios sobre el Coran basados
en todos estos elementos. Por ejemplo,
Gazzali, aunque tedlogo, escribié un libro
titulado Miskat al-Anwar (El taberndaculo de
las luces) que es un comentario sobre el verso
de la luz (ayat-e nir) (1). Gazzali era irani y
conocia la filosofia de la luz. Este verso dice
que Dios es Luz (Niar), y no que Dios es el
Existente Necesario (wagib al-wugiid). Esta
expresion filosofica tiene un origen griego, las
nociones de “posible” (mumkin) y “necesario”
(wagib) son griegas. Frente a esto, el Coran
califica a Dios como “Luz de los cielos y de
la tierra”. Dios es, por tanto, la “Luz de las
luces” (Nir al-anwar). Este libro es el trabajo
més importante de Gazzali. Avicena, quien
comentd varios versos coranicos, también
escribié un comentario sobre el verso de la
luz. Estos pensadores se basaron en la cultura
de la luz en Iran y también tenian un trasfondo
filoséfico sobre estos temas. Por lo tanto,
pudieron comprender el Cordn de manera
profunda y entendieron la filosofia griega
mejor que los arabes.

Otra razén del papel central de los iranies en
la filosofia islamica es el papel de los imames
del chiismo, porque todos sus dichos tienen un
contenido filoséfico muy profundo. También
hay muchas narraciones de los Imames (P)
donde alaban el intelecto (‘aq/). Pero la base
del papel central es la herencia cultural y el
pensamiento que existia en Irdn antes del
Islam. Por lo tanto, no es una cuestion de raza,
sino de cultura.

Neuve-Eglise: Como menciond, el chiismo
otorga una importancia central y un papel
preeminente al intelecto, en el sentido de
que la aceptacion de los fundamentos de la
religion (usiil-e din) debe ser el resultado de
un enfoque exclusivamente intelectual. Asi,

antes de aceptar practicas y preceptos
particulares, se deben haber admitido las bases
de la propia religion tales como la Unicidad
de Dios, la justicia divina, la necesidad de la
profecia ... basadas inicamente en la reflexion
racional. Esta posicion es la oposicion exacta
del as ‘arismo, que afirma que uno debe creer
sin tratar de comprender los fundamentos
mismos de la religion. Segun la logica del
chiismo, ;debe uno ser necesariamente
filésofo antes de ser religioso?

Gholam Hossein Ibrahimi Dinani: Lo
que mencionas es completamente cierto,
pero concierne a los chiitas que conocen la
gnosis (‘irfan), porque estos principios han
experimentado a veces un cierto declive
en el chiismo mismo.En la practica,
jalgunos chiitas superficiales y formales
son as ‘aristas! Pero los chiitas en el sentido
verdadero como Nasir-ud-Din Tisi, Avicena,
Allamah al-Mutahhar al-Hilli, Mulla Sadra o
como Allamah Tabataba’i son los simbolos
de esta racionalidad que mencionaste. En
la religion hay que ser racional, porque
la  racionalidad  (‘aqlaniyat)  permite
comprenderla mejor. ;)Debemos entender el
intelecto con la ayuda de la revelacion, o la
revelacion con la ayuda del intelecto?
Neuve-Eglise: Entendemos la revelacion con
el intelecto.

Gholam Ibrahimi
Exactamente, el camino de toda comprension

Hossein Dinant:
es el intelecto, si el intelecto esta ausente, no
entenderemos nada de la revelacion. ;Puede
alguien sin  intelecto  entender la
revelacion? Asi que cuanto mas se desarrolle
nuestro intelecto, mejor comprenderemos
la profundidad del contenido de la
revelacion. Todo el mundo lo entiende en la
medida de sus capacidades.

Neuve-Eglise: En la escolastica y la filosofia
medieval, cuando alguien como Tomas de
Aquino escribe un tratado filosofico, su
objetivo es justificar su religion. En otras
palabras, su filosofia es una servidora de la
teologia. Cuando alguien como Avicena o

REVISTA DE %ILOSO%I’A ISLAMICA SQDRQ ]53



REVISTA bE FILOSOI;iA IéLAMICA SQ‘DRQ ]54

Mulla Sadra escribe un tratado filosofico,
(cudl es su objetivo?

Gholam Hossein Ibrahimi Dinani: Alguien
como Avicena es ante todo un filésofo. Es
musulman, pero en el campo de la filosofia no
limita su pensamiento a ninguna restriccion
o condicion particular. Su pensamiento es
libre. La prueba es que en algunos lugares
incluso negd ciertos fundamentos de la
religion, y fue llevado al ostracismo. Un
siglo mas tarde, Gazzali volvié a condenar
sus posiciones, y si Avicena hubiera estado
todavia vivo, sin duda habria sido condenado
a muerte. Avicena, por ejemplo, no aceptaba
la resurreccion corporal (ma ‘ad al-gismani),
que es una de las bases de la religion. En
suSifa’ (Libro de la Curacién), dice
explicitamente que este aspecto no puede
ser demostrado y probado por el intelecto,
y que por lo tanto cree en ¢l sin tratar de
justificarlo. En otro tratado titulado ar-
Risala al-Adhawiya fi amr al-ma‘ad, dice
claramente que la resurreccion corporal no
es racional, y que la resurreccion solo puede
ser espiritual (ruhani). Es musulman, pero
entiende su religion con su intelecto. Cuando
fue anatematizado, se expres6 en una
cuarteta poética diciendo que no es tan
sencillo condenarlo, y que si ¢l, que se ha
esforzado toda su vida por comprender su fe
con la ayuda de su razon, no era musulman,
(entonces quién lo es? (2)

Avicena, por lo tanto, hace su autodefensa,
diciendo: “Soy musulman, pero es el intelecto
lo que determina mi religion; puedo entenderlo
con mi intelecto.” Mulla Sadra sigue el
mismo enfoque. Muchos tedlogos rechazaron
sus posiciones. Sin embargo, probd la
resurreccion corporal usando once premisas
complejas, y tomd el punto de vista opuesto
de Avicena al demostrarlo racionalmente. Sin
embargo, los pensadores superficiales que
no pueden comprender la profundidad de los
escritos de Mulla Sadra también lo llevaron
al ostracismo, razon por la cual se refugio en
Kahak durante varios afios. Avicena y Mulla

Sadra, por tanto, se basan sobre todo en el
intelecto, al que consideran el instrumento
central para comprender su religion.
Neuve-Eglise: Una de las caracteristicas de la
filosofia islamica es un esfuerzo por devolver
la multiplicidad a la unidad. Esta tendencia
es mas particularmente visible en la filosofia
de Mulla Sadra, que se esfuerza por lograr
la unidad no so6lo desde un punto de vista
ontoldgico, sino también en los diferentes
campos del conocimiento como la gnosis, la
teologia, la filosofia ... ;La importancia central
de la filosofia de Mulla Sadra el pensamiento
radica en este esfuerzo, y en la posibilidad de
expresar de manera racional la relacion entre
unidad y multiplicidad?

Gholam Hossein Ibrahimi Dinani: Si,
Mulla Sadra tenia la capacidad y tuvo éxito
en esta empresa. En general, la multiplicidad
proviene de la unidad, no al revés. Sin
unidad, no hay multiplicidad. Por otro lado,
la unidad puede existir sin multiplicidad. El
origen es por lo tanto la unidad. Esto es
cierto desde un punto de vista filosofico,
pero también matematico: sin el “uno”, no
existiria ningun niimero. El digito es solo la
repeticion de “uno”. Esto también es cierto en
las religiones. El origen de todo es la Unidad,
Dios-Uno que no es una unidad numérica
(wahdat ‘adadh), es una unidad que esta en la
fuente misma y abarca toda la realidad de la
que habla Mulla Sadra. El origen es pues la
unidad, y todo procede de ella.
Neuve-Eglise: ;Un monoteista
necesariamente tiene que aceptar la teoria
de la primacia de la existencia en el campo
filosofico?

Gholam Hossein Ibrahimi Dinani: En
general, este es el caso, pero no hay un nexo
de necesidad entre los dos. Es cierto que la
mayoria de las personas que se han opuesto
a la filosofia defienden la posicion opuesta,
la de la primacia de las quididades. Sin
embargo, después de Mulla Sadra, alguien
como Mulla Rajabali Tabrizi todavia defiende
esta teoria. Esto no le impide ser monoteista.



Neuve-Eglise: En cuanto a la filosofia
occidental, podemos decir que con Descartes
la filosofia adquiri6 wuna dimension
excesivamente racionalista, y con David
Hume y luego con Kant, este aspecto
unicamente demostrativo y especulativo
del pensamiento llegd a un callejon sin
salida. Frente a ellos, fildsofos como Sartre,
Kierkegaard o incluso Gabriel Marcel, toda
la corriente existencialista, se han esforzado
por sacar a la filosofia de su aspecto
extremadamente abstracto y acercarla a las
cuestiones e inquietudes concretas del hombre
en su vida cotidiana. Sin embargo, su sistema
carecia de una dimension racional y ordenada,
y estas filosofias a menudo expresaban sus
ideas a través de obras literarias. Parece, pues,
que la filosofia occidental no siempre ha sido
capaz de conciliar la dimension racional y
demostrativa inherente a la filosofia con las
necesidades concretas del hombre. Si bien la
filosofia islamica tiene una dimension muy
racional y especulativa, ;tiene capacidad para
responder a necesidades humanas concretas,
como el significado del miedo, el amor, la
vida y la muerte?

Gholam Hossein Ibrahimi Dinani: Ha
evocado muy bien los aspectos importantes
de la historia de la filosofia occidental. De
hecho, el racionalismo comienza con
Descartes: el intelecto adquiere un aspecto
metodico. Antes de Descartes, el intelecto no
era un instrumento, miraba y recibia todo de
Dios. Descartes construyd una metodologia
y una forma de utilizar el intelecto,
que indudablemente condujo a muchos
avances. Lo que dices del existencialismo es
cierto respecto a pensadores como Gabriel
Marcel, Jean-Paul Sartre o Kierkegaard,
cuya expresion es mas bien literaria. Pero
un existencialista - aunque no lo afirme ¢l
mismo, los principios de su pensamiento
lo son - como Heidegger tiene un sistema
filosofico muy racional. Aunque no estudid
filosofia islamica, su sistema de pensamiento
es muy cercano al Mulla Sadra.

En cuanto al hecho de dar respuesta a
problemas concretos, una filosofia como la
de Mulla Sadra no podra resolver problemas
técnicos, no es su funcion, pero las filosofias
existencialista y sadriana muy bien pueden
explicar el significado de nociones como
amor, odio, miedo, preocupacion ... que no
es el caso de la filosofia de Descartes, que
conduce a la técnica.

Neuve-Eglise: Ademas del papel de la
filosofia islamica para conocer la realidad de
las cosas y los seres, ;puede tener un papel
instrumental, por ejemplo, para criticar otros
sistemas filosoficos?

Gholam Hossein Ibrahimi Dinani: En
términos generales, la filosofia no puede ser
instrumental. Por otro lado, puede cambiar la
forma en que vemos el mundo. Da una mirada
ontoldgica al hombre. Observar el mundo con
una mirada mas amplia puede inducir muchos
cambios en la existencia del hombre. Pero no
tiene que ser un “instrumento”. El intelecto
no es un instrumento. Si el intelecto fuera
un instrumento, habria que utilizarlo como
un instrumento, ;jno? Si el intelecto se usa
como instrumento, entonces, (quién usa
este instrumento? jEl hombre con intelecto
o el hombre sin intelecto? {Un hombre sin
intelecto no puede usar el intelecto como
instrumento! Si un hombre usa el intelecto
con su intelecto, es el intelecto el que se usa a
si mismo desde el principio (...)
Neuve-Eglise: Pero, por ejemplo, el intelecto
usado para proveer a sus necesidades
materiales puede ser considerado como un
instrumento, pero solo y sin mas supervision,
entonces se vuelve ciego (...)
Gholam Ibrahimi
Absolutamente, entonces debe mirar hacia

Hossein Dinant:
el intelecto, que es mas alto que el intelecto
usado, solo para satisfacer sus necesidades
materiales. La inteligencia material, la
inteligencia econdémica, politica... son todas
manifestaciones del intelecto y tienen un
valor, pero existe un intelecto superior,
que es en cierto modo la madre de todos
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estos intelectos. Si no son guiados por este
intelecto, se vuelve como un ciego.
Neuve-Eglise: ;Como evalua el papel de
Henry Corbin en la presentacion de la filosofia
islamica en Occidente?

Gholam  Hossein
Extremadamente

Ibrahimi  Dinant:
importante. Yo = mismo
asisti a muchas reuniones entre Corbin y
Allamah Tabataba’i, de quien fui alumno, y
tuvimos varios intercambios. Nos agradamos
mutuamente. Me di cuenta de cuan
profundamente entendia la filosofia islamica,
mucho mejor que la mayoria de nuestros
maestros que actualmente ensefian Asfar de
Mulla Sadra. Una de las razones es que Corbin
conocia bien la filosofia occidental. Durante
mis viajes por varios paises musulmanes,
conoci a muchas personas que habian sido
influenciadas por sus obras que habia sido
traducidas, particularmente en Bosnia,
Turquia, Malasia (...) Su trabajo también
contribuy6 a la difusion del chiismo, pues
no muchos misioneros han tenido tanta
influencia como la de Corbin. También
escuché que su trabajo habia sido prohibido
en Arabia Saudita. Corbin, por lo tanto, tuvo
una gran influencia. Creia profundamente
en lo que escribia. En las reuniones que
tuvimos en Teheran con Allamah Tabataba’i,
Corbin me repetia una frase que le gustaba
mucho al menos tres veces. Entendia
persa perfectamente, pero lo hablaba poco,
sin embargo, intercambidbamos un poco
juntos. Me decia una vez: “zamanes un
tiempo compacto y denso (mutakatif), un
tiempo sutil (/atif) y un tiempo absolutamente
sutil (Caltafa)”. (3) Cuando dijo “un tiempo
absolutamente sutil”, fue tomado con gran
alegria y especie de embriaguez por la frase
que acababa de pronunciar, este tipo de frases
ingeniosas tuvieron una gran influencia en él.
Neuve-Eglise: Este estado también se refleja
en sus escritos (...)

Gholam  Hossein Dinani:
Absolutamente. También  escribia de la
tarde a la mafiana. Una vez también le hice

Ibrahimi

una pregunta personal a Corbin. Allamah
Tabataba’1 se sentd junto a nosotros y escuchd
con atenciéon. El mismo nunca hizo tales
preguntas. Le pregunté: “Sr. Corbin, usted
que habla tanto de un guia espiritual y que
acepta el camino espiritual (tariga), (quién
es su maestro?” Corbin esbozd una sonrisa,
era muy discreto en este tipo de preguntas. El
respondio: “Yo soy 'uwaisi.” El ‘uwaisi es el
unico camino que no tiene maestro presente
en este mundo, y cuyos seguidores son
guiados internamente directamente por el
Profeta Muhammad (P.B.). (4) Pensé que
queria esquivar la pregunta y no darme una
respuesta directa. Sin embargo, insisti. Le dije:
“Sr. Corbin, usted es por lo tanto ‘uwaisi, y
por lo tanto no necesita un maestro presente,
y es guiado internamente. Sin embargo,
cualquier peregrino en el camino espiritual
necesariamente tiene un dhikr (5), (puedo
preguntarle cudl es tu dhikr?” Volvio a sonreir,
luego su rostro se puso muy serio. Luego
respondio: “Desde la tarde hasta la mafiana,
repito: “dijo al-Sadig, dijo Baqir” (qala as-
Sadiq, gala al-Bagqir) (6) [es decir, los Imames
del chiismo (P), al-Sadiq el 6° Imam y Baqir el
5° Imam del chiismo], este es mi dhikr:” Fue la
respuesta mas hermosa que uno pudo dar. Me
produjo una fuerte influencia. jMe respondio
como un tedsofo! Guénon también tuvo un
papel importante, pero considero que el papel
de pensamiento de Corbin es incluso mas
importante que el de Guénon. Corbin escribid
mucho, Guénon mucho menos.

Neuve-Eglise: Conocia usted bien a Corbin,
pero también a Allamah Tabataba’i, de quien
fue alumno. Allamah Tabataba’l no fundé un
nuevo sistema filosofico en sentido estricto,
sin embargo, tiene una gran influencia en
el mundo filoséfico actual. También es
la fuente de la que Corbin extrajo mucha
informacion. ;Cual es la  importancia
de Allamah Tabataba’i en el campo del
pensamiento filoséfico?

Gholam Hossein Ibrahim1 Dinani: No
puedo comentar sobre la cuestion de si cred



0 no un nuevo sistema filosofico. Lo cierto es
que aportd muchos puntos nuevos a la filosofia
islamica, que expres6 en particular en sus
notas al margen del Asfar (7) de Mulla Sadra,
o en obras como Bidaya al-hikma y Nihaya
al-hikma, pero de hecho no encontr6 un
sistema filosofico nuevo e independiente. Sus
pensamientos mas innovadores y nuevos
se encuentran en sus notas que escribiéo en
los 6 volumenes de Bihar al-Anwar (8) de
Allamah Maglist. La importancia de Allamah
Tabataba’1 también radica en el hecho de que
formd buenos estudiantes, su arte también
fue el instruir hombres. Después de Mulla
Sadra, practicamente se puede decir que no
se cred ningin nuevo sistema filosofico. Sin
embargo, hay un filésofo cuyos escritos no
han sido recopilados y ordenados, que es
"Agha *All Modarres Zoniiz1 Tabrizi, el cual
fundé un nuevo sistema filosofico por derecho
propio diferente al de Mulla Sadra.
Neuve-Eglise: ;Ocupa la filosofia islamica
en la actualidad, en Irdn y en otros paises
musulmanes, un lugar satisfactorio? jEs
objeto de oposicion, como el maktab-e tafkik
(9) en Iran, y cual es la respuesta de la filosofia
a estas criticas?

Gholam Hossein Ibrahimi Dinani: La
filosofia tiene que hacer frente a muchas
corrientes que se le oponen. De hecho,
el maktab-e tafkik (1a escuela de la separacion)
se opone a la filosofia en particular al
pensamiento de Mulla Sadra. La mayoria
de estas corrientes tienen una vision literal
y superficial de la filosofia y la religion. La
filosofia islamica también esta sujeta a criticas
por parte de personas bajo la influencia de la
filosofia occidental, como varios estudiantes
iranies en la actualidad. Otro problema
es que la filosofia islamica no se ensefia
como deberia ser. Los buenos maestros son
raros. La filosofia islamica debe estudiarse
con el maestro adecuado, o no estudiarse en
absoluto. La filosofia islamica y sadriana es
muy profunda y compleja, es para personas
con preparacion y ciertas habilidades, por lo

que requiere de un maestro competente. Ya no
tenemos maestros como Allamah Tabataba’1.
Neuve-Eglise: Esto quizas esté relacionado
con la cuestion del filésofo que también debe
ser tedsofo.

Gholam  Hossein
Exactamente. Por lo tanto, nos enfrentamos
a dos problemas: ya no tenemos un tedsofo
en el sentido profundo de la palabra, y hay
muchos opositores a la filosofia islamica,
tanto dentro como fuera del mundo musulman,
especialmente aquellos que apasionan por la
filosofia occidental y piensan que la filosofia
islamica no tiene nada mas que ofrecerles. Sin
embargo, muchos estudiantes  siguen
apasionados por la filosofia de Mulla Sadra. En
el curso que doy sobre la filosofia de Mulla
Sadra, la sala esta llena. Todavia hay mucha
gente que tiene un buen conocimiento de la

Ibrahimi  Dinani:

filosofia occidental, pero que, sin embargo,
sigue apasionada por la filosofia sadriana.

NOTAS
1. Este versiculo se refiere al siguiente
versiculo coranico: “Dios es la luz de los
cielos y de la tierra” (24:35).
2. Aqui esta la cuarteta de Avicena en persa:
50 gl 5 R e a0
355 el 0m Ol 3 5 05
S an o 5 (Sae s 8 0
58 Olabse S jpodar 5o
3. Para mas detalles sobre la vision de
Corbin de la teoria del tiempo en Qadzi
Sa ‘td Qommi, véase Corbin, Henry, En
Islam Iranien: Aspects spirituels et
philosophiques, Tome 4, Tel, Gallimard,
1972, “Qazi Sa ‘td Qommi”, pp. 154-169.
4. En las propias palabras de Corbin sobre
este tema: “La calificacion de Uwais
proviene del nombre de un piadoso asceta
de Yemen, Uwais b. Anis al-Qarni, que
conocio al Profeta y fue conocido por
él, sin que se los encontrara en su vida.”
(Corbin, Henry, En Islam Iranien: Aspects
spirituels et philosophiques, Volumen 1,
p. 264, Tel, Gallimard, 1971).
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Dhikr significa literalmente “el recuerdo”
o “la evocacion”, lo que implica “de
Dios.” En el camino espiritual consiste
en la repeticion de una formula o unas
palabras que a veces son nombres de
Dios y que nos permiten acercarnos a
Dios. El dhikr lo da el maestro, segun el
estado y grado de avance de cada uno de
sus alumnos.

En drabe, “qala as-Sadiq, qala al-
Bagir “, formula con la que comienzan
los hadices.

Es decir “Asfar” (viaje), nombre de
la obra maestra del pensamiento de
Mulla Sadra. El titulo hace referencia a
los cuatro viajes espirituales que debe
realizar el tedsofo.

Bihar al-Anwar o “Mares de luces” es
el titulo de una de las colecciones mas
importantes de hadices chiitas.
Literalmente  “la  escuela de la
separacion”, que niega a la filosofia
el derecho a justificar racionalmente
los diferentes aspectos y creencias
de la religion. Sus criticas apuntan
principalmente  a la  filosofia y
epistemologia de Mulla Sadra.
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Dominio y marcos de los términos

Los términos técnicos que se analizaran en las entradas del 1éxico tienen su origen en obras
escritas en idioma arabe (por ejemplo, Hikma al-iSraq - La sabiduria iluminativa - de
Suhrawardi) y en idioma persa (por ejemplo, ‘Aql- e sorh - El intelecto rojo - de Suhrawardi),
por lo que se utilizaran términos técnicos en los dos idiomas. Todos estos términos pertenecen
a un mismo y tnico dominio, como es la sabiduria iluminativa (hikma al-israq), por lo que se
descartan términos, conceptos, interpretaciones y autores de otros dominios, como la filosofia
peripatética (hikma massaiyya), la sabiduria trascendente (al-hikma al-muta ‘aliya) y la gnosis
especulativa (‘irfan nazari). Evidentemente la sabiduria iluminativa fue influenciada por
diferentes dominios, como el del mismo hikma massa’iyya (con énfasis en Ibn Sind) o del
hikma fahlawi (filosofia irania antigua), por lo cual existiran muchos términos en este 1éxico
derivados en una reinterpretacion de sello propio de términos y conceptos de estos dominios. En
cuanto a los marcos del dominio ’isrdqr, se emplearan siete marcos que encierran la totalidad de
los términos técnicos. A su vez, estos marcos seran sustentados por un grupo de elementos que
ayudaran al analisis del término marco.
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Dominio: La sabiduria iluminativa: hikma al-
israq (3 45Y) i8s)

Marcos:

1. la cosa, al-say (- z)
la luz, al-nir (;s3)

3. la luz inmaterial, al-niir al-mugarrad (e
$=h)

4. la obscuridad, al-zulma (i)

5. el mundo [el universo], al- ‘alam (J=)

6. los nombres interpretativos [esotéricos] ,
al-"asma’al-tawiliva (st s.w.d)

7. las reglas iluminativas, al-qawa'd al-
ISraqiyun (a3 ) ss\sah)

Elementos dentro del analisis de

la entrada del término marco

e Entrada del término en su transliteracion
fonética (del arabe o del persa), el término
original, su traduccion al espafiol (en varios
casos se daran diversas interpretaciones de
traduccion al término), su raiz trilitera (en
el caso de palabras arabes,), su utilizacion
coranica y campo del conocimiento de su
empleo (entre corchetes con su sigla).

e Equivalentes y morfologia: [términos
equivalentes en otras lenguas al término
marco en arabe o en persa (estas lenguas,
como el griego, siriaco, avéstico y pahlavi
que tuviero una influencia filosofica lejana
o cercana al dominio de la sabiduria
iluminativa); se dara la morfologia y las
variantes del término]

e Marco del término: [pertenencia a uno de
los siete marcos del dominio de la sabiduria
iluminativa]

e Referido a: [términos técnicos que refieren
directamente al término marco]

e Generalizado en: [otros marcos bajo la
influencia del término marco]

e Especificado en: [términos  técnicos
especificos al término marco)]

e Relacionado con: [términos técnicos
relacionados por cercania u oposicién al
término marco)

e Dependiente de: [términos técnicos que se
subordinan al término marco]

Fuentes: [cita de fragmento del texto donde
se emplee el término marco o referencia la
obra y autor que lo utiliza]

Ejemplo de dos entradas en el léxico:

al-nagm  al-yamant (Swd ad): la
estrella yemeni (estrella Sirius o Alfa
Canis Maioris), raices n-g-m + y-m-n
[astronomia — misticismo]

Equivalentes: en griego Seirios (Zeiproc)
[brillante, parpadeante] de seid (ogio)
[sacudir]; <*tweys- (raiz indoeuropea)
[sacudir]; en sascrito tvis [luz, esplendor,
autoridad] - fvesa [vehemente, brillante];
avéstico OPisra [brillo, miedo]; latin Sirius
(Strits).

Morfologia: al-nagm al-yamani: n-g-m
(s.) + y-m-n [la estrella yamani también es
conocida como as-3i ra («5')&4‘), “el lider”
0 ai-5i'ra al-yamaniyya (SR =) el
término as-§i va esta presente en el Coran
53:49]. En persa se da como setareh yamani
(csbas o slins),

Marco del término: los nombres
interpretativos [esotéricos], al-‘asma’ al-
tawtliva (ks <Yl), Generalizado en:
los nombres interpretativos [esotéricos], al-
asma al-tawiliva (4 §3 %Au“i‘). Fuente:
“el 35 0m el padl ol 13 L s o) Saall i
s il Alall U 5 3 Slic i Uea i 328 5 g
il 5 080 e 37

“Labalanza permanecio en equilibrio cuando
la estrella yemeni se levanté detrds de las
graciles nubes que estaban compuestas de
lo que las arafias en los rincones del mundo
elemental tejen en el mundo elemental de la
generacion y la corrupcion.” (Suhrawardi,
Qasuh al-Garbah al-Garbiyah - El relato
del exilio occidental, 69)

al-nir (LsY): la luz, la existencia, raiz
n-w-r, término coranico. [metafisica —
misticismo]

Equivalentes: siriaco: nuhra -’nu:h
ra (<imeu) — griego: té phos (16 ¢®g),
phéggos (péyyoc) — avéstico: x'aranah
— pahlevi: xwarrah. Morfologia: niir:
n-w-r (s.) = luz, rayo de luz; iluminacion,
brillo [Con la misma raiz = iluminacion
(3,4)), ‘inara: n-w-r (IV, inf.) - faro;
alminar (3,), manara: n-w-r (s.) -
fuego, fuego del infierno, infierno (LY),



nar, n-w-r (s., femenino)]. También
nuriyya: n-w-r (s.) — luminosidad,
tanawwara - yatanawwaru: n-w-r (v. de
forma V) — iluminar, nari: n-w-r (adj.) —
ardiente, resplandeciente.

e Marco del término: la luz, al-nir (LsY).
Referido a: la realidad de la luminosidad,
al-hagiqgat al-niiriyyat (32,53 28l la luz
[débil], al-daw’ (ss=l); manifestacion,
al-zuhiir (LseB)); las luces, al-anwar
(U'sY'). Generalizado en: la cosa, al-
Say (s). Especificado en: la luz
inmaterial, al-niir al-mugarrad (L5
yadll); 1a luz accidental, al-nir al- ‘arad
(o= sl — 1a luz completa, al-nir al-
tam (4 ,5); la luz incompleta, al-niir
al-nagis (0=83 L)) — la luz suficiente
por si misma, al-niir al-gani (&) L),
la luz necesitada, al-nir al-fagir (L5
oidl)y — las luces orientales, al-anwar
al-isragiya (38,3¥) J1sY); las luces
testimoniales, al-anwar al-musahadiyya
(%Ll i), Relacionado con: la
obscuridad, al-zulma (*&ll); la quididad
de luminosidad, al-mahiya al-niariya
(R, Laldl); la luminosidad, al-niiriya

(B,

Fuente:
Cogdanpd 5 Al ) plag Y e a8 O )
oo e T e 8 5l e el eI Y 5 )
i)
“Ciertamente en el ser hay algo que no
necesita definicion y su explicacion es
manifiesta, y no se encuentra algo mas
manifiesto que la luz (nir), entonces no hay
cosa alguna mas preciosa para su definicion.”
(Suhrawardi, Hikma al-israg /La sabiduria
iluminativa, 177)
Los elementos de la entrada del término (con
énfasis en la trasliteracion fonética, el término
original, su traduccion al espafiol y los campos
del conocimiento de su empleo), el marco del
término y la fuente seran dados en todos los
términos del 1éxico, los demas elementos se
daran segtn el término analizado. En casos
puntuales el término contard con una nota
explicativa entre corchetes.

LEXICO

"ALIF

ab (<'): el agua (en persa). [metafisica
-misticismo]

Equivalentes y morfologia: ab <* ap — (raiz
indoeuropea) = pahlavi ab; avéstico: apam,
dpa; sanscrito dp- (plur. dpas); sogdiano ap;
yazgulyam op; pazand ap.

Marco del término: los nombres
interpretativos  [esotéricos], al-'asma’al-
tawiliya (bW V1), Interpretacion

esotérica (tawil) del agua en las ciencias
verdaderas. Fuente: Suhrawardi, Ta/wihat —
FElucidaciones, 194.

ab- e howrdan (225> <): el agua bebible
(en persa). [misticismo]

Equivalentes y morfologia: (véase ab);
howrdan - xVar- x"ard < *huar-a: huarta
— (raiz indoeuropea) = pahlavi xwartan,
xwaritan; avéstico: x"ar, x"ara-; sogdiano
x"ar- x"ard.

Marco del término: los nombres
interpretativos  [esotéricos], al-'asma al-
tawiliya (35 ¢LnT). El agua bebible del
sufi, ab-e howdan-e sifi (Ss= Psx ),
[En el tawil (interpretacion esotérica),
el agua es un simbolo del conocimiento.
Asi como el agua es indispensable para la
conservacion y el crecimiento de la vida, el
conocimiento es vital para el alma. Asi como
el agua elimina la contaminaciéon material
del cuerpo, el conocimiento purifica el alma
de las impurezas espirituales]

Fuente: “e o 2sd o &6 slow 3l g5
)55 — “Cuando terminan el sama‘ [la
danza del sufi], beben agua.” (Suhrawardi,
F7 halat al-tufitliyat - Sobre el estado de la
infancia, 26)

ata$ (Gi): el fuego (en persa). [fisica]
Equivalentes y morfologia: atas < *atar—,
atr-m (raiz indoeuropea) = pahlavi adar-
adur; avéstico: atar — atrom, parto @our;
pazand adar. También como datas < *atr-§
(raiz indoeuropea) = avéstico atars.

Marco del término: obscuridad, al-zulma
(Aallall),

Fuente: ) 280 i paic 4a YL (1.) i
il 54 Bllae Cadd 1) 4l 5 b S “F] fuego
(...) estd por encima de todos los demas
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clementos bajo la orbita lunar [0 mundo
sublunar], por ello le llaman el leve absoluto
(hafif-e mutlag)” (Suhrawardi, Partoii Name
Suletimansahi- La epistola en emanacion, 30)
al-’ab (<Y)): el padre, el ancestro; raiz ’-b-
w [metafisica - misticismo]

e Morfologia: al-’ab="-b- w (s).
e Marco del

término: los nombres
interpretativos  [esotéricos], al-'asma’al-
tawiliva (453 +LasY)). Generalizado en:
los nombres interpretativos [esotéricos], al-
‘asma al-tawiliya (@;\Jm slan),

Fuente: 5 < sbaud) 255 T Lo UL a5
5558 slad (e (345 4 Y1, - “(...) y vi a nuestro
padre, un hombre anciano, y los cielos y la
tierra casi fueron destrozados debido a la
epifania de Su luz.” (Suhrawardi, Qasuh
al-Garbah al-Garbiyah- El relato del exilio
occidental, 70)

al-’ab al-qarib (A NY): el ancestro
proximo, el padre cercano; raices * -b- w
+ g-r-b [metafisica - misticismo]
Morfologia: al-'ab al-qarib =" -b- w (s.) +
q-r-b (adj.).

Marco del término: la luz inmaterial, al-
nitr al-mugarrad (2> L5V, Especificado
con: el dispensador del alma [potenciador
del alma, el dador de espiritu], rawanbahs
(uals)). Hace referencia al arcangel
Gabriel (Gibrf), el Espiritu Santo (Rith
Quddus), también llamado ancestro sagrado
(‘ab-e muqaddas).

e Fuentes:
o 1) “s 5 i i (ShU g sl aullh alia

zoo ol (Sl el ) elabie (e el Y
31::;.“ GLV.A ‘Jﬁw‘ B) ralaj\ g ¢ u.uﬂ\ D) su.uﬂ\
iyl

“Duefio de un talismdn de la especie
racional, significa Gabriel (Gibr'il),
quien es el ancestro proximo, uno de los
grandes adalides del Reino Dominante,
el dispensador de almas (rawanbahs), el
Espiritu Santo (Rith Quddus), el dador de
conocimiento y confirmacion, el otorgador
de vida y virtud.” (Suhrawardi, Hikma al-
israq - La sabiduria iluminativa, 200)

2) 45 5. diom gn (BRU g )l alia
JJY‘ ds:d\s “_<.,Ld| ;L.uj) sladac Y cu:i_)ﬂ\ QY\
T ol 5 alall A shall Aadall (8 dae (e
il 5 slall aae el 5 oladl Canl g ¢ o)

“Duefio de un talisman de la especie racional,
significa Gabriel, quien es el ancestro
proximo, uno de los grandes adalides del
Reino Dominante, como el Primer Intelecto
de lo que estd en el estado longitudinal, el
dispensador de almas, el Espiritu Santo, el
dador de conocimiento y confirmacion, el
otorgador de vida y virtud.” (Qutb al- Din
Sirazi, Sarh Hikmat al-"israg - Comentario
a La sabiduria iluminativa, 423)

3. Nazam al-Din Harawi, Anwarih- Luces,
116.

al-"ibtihag (z4N): exaltacion, arrebato,
jubilo; felicidad interior; raiz b-h-g
[misticismo]

e Morfologia: al- ibtihag =b-h-g (s).

Marco del término: la luz inmaterial, al-
niar al-mugarrad (25> ,s1)). Especificado
con: el amor, al-mahabba (as4V).

Fuente: Suhrawardi, Hikma al-israq - La
sabiduria iluminativa, 177.

al-’abrag (z'sY): las torres, los pilares
(altos), los cuerpos celestes; raiz b-r-g
[astronomia — misticismo)]

Equivalentes: en griego: pyrgos (mopyoc);
<*bhergh (raiz indoeuropea), [alto, estar
clevado; ascender] = protoirani: *byjndh;
pahlavi  bsn-basn; avéstico:  barasna.
Morfologia: al- ‘abrag = b-r-g (s) [refiere
también a las constelaciones; los zodiacos].
Marco del término: los nombres
interpretativos [esotéricos], al-’asma’ al-
tawiliya (353 ). Generalizado en:
los nombres interpretativos [esotéricos],
al-"asma al-tawiliya (b L) [en el
pensamiento de Suhrawardi las torres se
encuentran en el palacio elevado que se
menciona en el Coran 22-45 (gasrin masid).
Este palacio elevado son las almas que
fueron creadas antes que los cuerpos y orbes
celestes, siendo las torres (al- ‘abrag) las
esferas celestes].

Fuente: “3ic Zli lgle 5 fde Had” -
“[habia] un palacio elevado en el que habia
numerosas torres.” (Suhrawardi, Qasuh al-
Garbah al-Garbiyah - El relato del exilio
occidental, 68)

al-"agdad (¥:2Y)): antepasados ancestrales;
raiz g-d-d [misticismo]

Morfologia: al- ‘agdad = g-d-d (s.).



Marco del término: los nombres
interpretativos [esotéricos], al-'asma’ al-
tawiliya (k3 ¢Ludl). Generalizado en:
los nombres interpretativos [esotéricos], al-
‘asma al-tawtliya (b 5 lau)),

Fuente: “) ) iy Ja 8l daaf Ul
YAl Y G Ak I s A S
— “Tenemos otros antepasados ancestrales
[cuyo] linaje llega hasta el rey que es el gran
antepasado que no posee ni abuelo ni padre.”
(Suhrawardi, Qasuh al-Garbah al-Garbiyah
- El relato del exilio occidental, 70)
al-’agram al-katifa al-naira (A& a2
52i1): los cuerpos densos fulgidos; raices
&-r-m + k-t-f + n-w-r [fisica — metafisica]
Morfologia: al-'agram al-katifa al-naira =
g-r-m (s. plural de girm) + k-t-f + n-w-r.
Marco del término: obscuridad, al-zulma
(4lkll), Referido a: al-nayyir (L) lo
luminoso, lo radiante, lo filgido.

Fuente:

1.) “cSOMY jala Y ¢ it b Jala SOV i ae
SIS fallin e AL a5 5l S S alall
A3 Al a1 CSAl A U el sl Ll Cad s
8l

“Afirm6 que las esferas celestes tienen
una barrera iluminada. No hay barrera de
las esferas celestes sino para las estrellas
fulgidas, [que] son densas, refulgentes y
solidas. Entonces asi, descendia sobre ella
la luz accidental necesaria para aquellos
cuerpos densos fitlgidos.” (Sams al-Din
Muhammad al-Sahrazari, Sarh Hikmat
al-israqg - Comentario a La sabiduria
iluminativa, 454)

2.) Sams al-Din Muhammad al-Sahraziri,
Rasa’il as-Sagarih al-ilahih fi ‘ulim al-
haqd’iq al-rabaniya — Tratado del Arbol
Divino en las ciencias de las verdades
senoriales, T. 111, 696.

al-agsam  al-afirippa (25 alualll):
los cuerpos etéreos, las entidades de
quintaesencia; raices g-s-m + t-w-r [fisica]
Equivalentes: [éter- quintaesencia] griego
aither (aifnp) [aire superior; aire brillante
y mas puro; espacio celestial, el cielo,
opuesto a aér (anp) el aire inferior (niebla
o espacio donde estan las nubes), de aithein

quemar, brillar]; <*aidh- (raiz indoeuropea)
[quemar]; sanscrito akdsa [cielo, espacio].

e Morfologia: al-agsam al-ativiyya = g-s-m

(s.) + t-w-r (adj.); ‘atir (L&) [arabe/persa]:
t-w-r = éter; tarwa (55%): t-r-w (s.) = poder,
riqueza.

o Marco del término: obscuridad, al-zulma

(%allall). Referido a: el intermedio supremo
[interfranja superior], al-barazah al-qahira
(58l & 5 ulhy,

Fuentes:

o 1) “ [ S ik cuela ol i Lealle 48 Gl

Sade sodiale 15 Sy s Jie e
56 oS ) Gl 2 o 52y K ana alle
Gaie S “Sepan que hay tres mundos
frente a la gente de la sabiduria: [uno de
ellos] se denomina mundo del intelecto ...
y uno se nombra mundo del alma y el otro
mundo lo llaman el mundo del cuerpo, que
se divide en dos partes: una es etérea y la
otra es elemental...” (Suhrawardi, Hayakil
al-Niir- Templos de Luz —en persa -, 96)

2) a5l Saw 4 S el gl plaal
O — “Los cuerpos etéreos representan
las esferas celestes que no son livianos ni
pesados.” (Suhrawardi, Partoi Name - La
epistola en emanacion, 18)

3.) “o.AS «ood alualy 4 2b andia slual G
CAS Lyl A4S (s maioy 5 Gl i iy O sea
diladie AU pale 5l yiie Glinl ) pa g iauld
<G .

“.. asi los cuerpos se dividieron en los
cuerpos etéreos, cuyas formas son fijas, y
los elementos que son seres corruptibles y
sus formas son mutables; y los elementales
son pasivos [con respecto] a los etéreos...”
(Suhrawardi, Al-Alwah - Las tablillas, 22)
4.) “mainll 5 o8 ) plual) sl — “Los
cuerpos se dividen en etéreos y elementales”
(Suhrawardi, Hayakil al-Nir- Templos de
Luz —en érabe -, 92)

5) €5 ol 5 oY Akl sl
Gdaall Jiall () 5 Y1 — “Los cuerpos
se dividen en etéreos y elementales ... y los
etéreos [se corresponden con] el intelecto
deseado.” (Mansir Dastaki Sirazi, Israg
hayakil al-niir- Lo iluminativo de los templos
de la luz, 344)
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o al-agsam al-‘unsuriypa (asail aluall):
los cuerpos elementales, las entidades de
componente elemental (material); raices
g-s-m + -n-g-r [fisica]

e Morfologia: al-agsam al- ‘unsuriyya =
g-s-m (s.) + -n-s-r (adj.).

e Marco del término: obscuridad, al-zulma
(4llall). Referido a: el intermedio que abarca
los elementos, interfranja simple: al-barazah
al-qabis (o=3 & 3,V [al-barazah al-qabis
se refiere a los elementos y lo que a partir
de ellos se genera, derivaba de los cuerpos
celestes y las luces accidentales].

Fuentes:

L “gpas Se s &l S0 gud 9k 38 ples) T —
“Los cuerpos se dividen en etéreos y
elementales” (Suhrawardi, Hayakil al-
Niir- Templos de la luz, -en persa -, 107).

2. Suhrawardi, Al-Alwah - Las tablillas,

121.

3. Sams al-Din Muhammad al-Sahraziiri,
Rasa’il as-Sagarih al-ilahih fi ‘ulim al-
haqa’iq al-rabaniya — Tratado del Arbol
Divino en las ciencias de las verdades
senoriales, T. II, 248.

o al-agsam al- falakiypa (<533 aluall): los
cuerpos celestiales; raices g-s-m + f-l-k
[fisica- metafisica]

e Morfologia: al-agsam al- falakiyya = g-s-m
(s.) + f-l-k (adj.).

® Marco del término: obscuridad, al-zulma
(4lkl), Referido a: el intermedio supremo
[interfranja superior], al-barazah al-qahira
(38N & 51,

Fuente:

o 1) “ g 5 1la alual) alief 38U Aluall
Jssi o “Los cuerpos celestiales son los
cuerpos de mayor dimension y formas.”
(Suhrawardi, Kitab  al-Masari® wa
-l-mutarahat — Libro de las encrucijadas y
demarcaciones, 258).

2.) Sams al-Din Muhammad al-Sahrazit,
Rasa’il as-Sagarih al-ilahih fi ‘ulim al-
haqa’iq al-rabaniva — Tratado del Arbol
Divino en las ciencias de las verdades
senoriales, T. 11, 102 - T. 111, 697.

e 3.) Mansiir Dastaki Sirazi, ISrdag hayakil
al-niir- Lo iluminativo de los templos de la
luz, 57.

al-agsam al-mutanawwira (325540 sluall):
los cuerpos iluminados (que buscan
la luz); raices g-s-m + n-w-r [fisica -
metafisica]

Morfologia: al-agsam al- mutanawwira =
g-s-m (s.) + n-w-r.

Marco del término: obscuridad, al-zulma
(&lkll).  Generalizado en: la sustancia
obscura, al-gawhar al-gasiq (G s sall)
[al-gasiq refiere a la primera sombra de
oscuridad de la noche]. Especificado en: lo
luminoso, lo radiante, lo fulgido, al-nayyir
(ual); el cuerpo resplandecido, al-gism al-

mustaniy (il auall),
e Fuente: Sams al-Din  Muhammad
al-Sahraziri, Sarh Hikmat  al-

israq - Comentario a La sabiduria
iluminativa, 289.

al-agsam al-mitiliyya (e slua¥): los
cuerpos de las formas imaginales; raices
g-s-m + m-t-I [metafisica]

Morfologia: al-agsam al-mitaliyya = g-s-m
(s.) + m-t-l (adj.). De mitalt (S): m-t-1
(adj.) = similar, imaginal; al- ‘a@lam al-mitalt
(SBd Ay Lo (s.) + m-2-1 (adj.) - ‘@lam
al-mital (J&d o). Lm (s.) + m-t-I (s.)
= mundo [0 intermundo] de las formas
imaginales, mundus imaginalis; ‘alam al-
suwar wa-I-mital = el mundo de las formas
imaginales [0 de similitud].

Marco del término: ¢l mundo [el universo],
al-‘alam (J=Y). Referido a: la forma
imaginal vinculante, al-mital al-muta alliqa
(aabeal Jsalr),

Fuentes: 1) “&didl sl o585 of s
Ol 5l gl 5 seall W) Lgd Gl - “Esta
concedido que los cuerpos de las formas
imaginales no tengan mas que formas
y disposiciones espirituales [formas
incorporeas].” (Sams al-Din Muhammad
al-Sahraziri, Rasa’il as-Sagarih al-ilahih
fi ‘ulim al-haqa’iq al-rabaniva — Tratado
del Arbol Divino en las ciencias de las
verdades serioriales, T. 111, 463)

al-agsam al-muglima (%al3a) 2luall): los
cuerpos obscuros; raices g-s-m + z-l-m
[metafisical



Morfologia: al-agsam al-muzlima = g-s-m
(s.) + z-I-m. De muzlim (2l<): z-I-m (forma
IV, part. act.) = obscuro.

Marco del término: obscuridad, al-
zulma (*Lll), Referido a: la sustancia
obscura, al-gawhar al-gdsig (G- » )
[Las entidades no luminosas u obscuras
(sustancias), no forman un contrario
positivo de la luz, sino que se conciben
en términos privativos, como entidades
que carecen (o tal vez tendidas por debajo
de un cierto umbral de) luminosidad: La
obscuridad es simplemente una expresion
por la falta de luz (‘adam al-niir). Las
sustancias no luminosas son materiales, no
manifestadas como los cuerpos terrenales.
Por otro lado, un estado no luminoso
(por ejemplo, formas y determinaciones
cuantitativas como el peso) debe tener un
portador no luminoso].

Fuente:

S 8l Lea 3 ) sl Loy Gl
¥l o sl Leie Jig e a5 amsall b
23O ) ¢ gl 5yl g e Aallaall

“El sol y otros de los cuerpos que demandan
la luz, participan en la corporeidad y la
intermediacion (al-barazahiyya) [por la
cual] la luz se desvanece de los objetos
obscuros, [siendo que estos] queden
apartados por la luz (nir) y la luminaria
(daw’) perpetua (da’im) necesaria.” (Sams
al-Din  Muhammad al-Sahraziri, Sark
Hikmat al-israq - Comentario a La sabiduria
iluminativa, 289)

al-’ihdta  al-’iSragiyya (38,2 daY);
el pleno conocimiento iluminativo
[dominio iluminativo]; raices s-w-f + §-r-q
[metafisica]

Morfologia: al-ihata al-’israqiyya = h-w-t
(forma 1V, inf) + $-r-q. De ’ihata (ABW)):
h-w-t = abarcador, con dominio; israqiyya:
$-r-q [ de la raiz se dan los términos: Suriig
(&3s%) salida (del sol), creciente, naciente,
alba, alborada, creptsculo matutino,
primeras luces, albor. Masrig (3x4<) y
masrigiyya (&8,44) que refiere al este del
mundo islamico (es decir, Hurasan) y
masrigr (B 4=), oriental].

1.

Marco del término: la luz inmaterial, al-
niir al-mugarrad (25> V). Referido a:
el dominio iluminativo de manifestacion,
al-"thata al-"isragiyya al-zuhiiriyya
(G selal) 48,5y adalaY)); el dominio de la
manifestacion iluminativa, al-’ihata al-
zuhitriyya  al-"isragivya  (Aselll Ay
448 ,4YY). Dependiente de: conocimiento
iluminativo presencial, al- ilm al-"isragr al-
huditri (sl 8 ,EY) alall),

Fuentes:
Sams al-Din Muhammad al-Sahraziiri,
Sarh Hikmat al-israg - Comentario a La
sabiduria iluminativa, 289.
Sams al-Din Muhammad al-Sahraziiri,
Rasd’il as-Sagarih al-ilahih fi ‘ulim al-
haqa’iq al-rabaniva — Tratado del Arbol
Divino en las ciencias de las verdades
senoriales. T. III, 499
al-ihata  al-"iSraqiyya al-zuhiiriyya
(Ausghall 4,8y dalaYl): el dominio [o
el pleno conocimiento] iluminativo de
manifestacion; raices fi-w-t + $-r-q + z-h-r
[metafisical]
Morfologia: al-ihata al-’israqiyva al-
zuhiriyya = h-w-t (forma 1V, inf) + §-r-g +
z-h-r.
Marco del término: la luz inmaterial, al-
nir al-mugarrad (25 sl)). Referido
a: el pleno conocimiento iluminativo, al-
ihata al-’iSragiyya (A8 ,5Y) AblY)) [se
hace referencia al conocimiento presencial
im hudiri (sos=> ae) o conocimiento
intuitivo].
Fuente: Sams al-Din  Muhammad
al-Sahrazori, Sarh Hikmat al-israq -
Comentario a La sabiduria iluminativa, 382.
al-’ihata al-zuhiiriyya al-’iSragiyya
(81,591 4 ) sl dhlaYl): el dominio [o el
pleno conocimiento] de la manifestacion
iluminativa; raices h-w-t + z-h-r + §-r-q
[metafisica]
Morfologia: al-’ihata al-zuhiriyya al-
isragiyya = h-w-t (forma 1V, inf) +
z-h-r + $-r-q. De zuhiir (Lsb): z-h-r =
manifestacion; apariencia.
Marco del término: la luz inmaterial, al-
nir al-mugarrad (25a<) sl)). Referido
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a: el pleno conocimiento iluminativo, al-
thata  al-"iSragiyya (R85 Y [se
hace referencia al conocimiento presencial
‘ilm hudiiri (sos=> ale) o conocimiento

intuitivo].
Fuente: Sams al-Din  Muhammad
al-Sahrazori, Sarh Hikmat al-iSrag -

Comentario a La sabiduria iluminativa, 382.
al-’ah (&¥): el hermano; raiz ‘-h-w
[misticismo]

e Morfologia: al- ‘ah = "-h-w (s.).

e Marco del

término: los nombres
interpretativos [esotéricos], al-‘asma’ al-
tawiliya (L3 +Leudl). Generalizado en:
los nombres interpretativos [esotéricos],
al-’asma’al-tawiliya () oLl [En
el inicio del relato visionario Suhrawardi
Qasuh al-Garbah al-Garbiyah, el hermano
(al- 'ah) representa a ‘Asim (m=le), “el
protector” (término coranico), que refiere
a la facultad especulativa humana. ‘Asim
es una propiedad exclusiva del alma (no
del cuerpo), con la cual se realiza el viaje
desde Transoxiana (Ma@ wara’ an-nahr),
representacion del Mundo Sublime, hasta
occidente, representacion del reino de
la materia, cuya relacion con el Mundo
Sublime se da como un descenso a un manto
de oscuridad].

Fuente: “le o e male A6 o &l Jal
aal B I el 65 - “Cuando viajé
con mi hermano ‘Asim desde la region de
Transoxiana [el Mundo Sublime] hasta las
tierras de occidente [el mundo de la materia].”
(Suhrawardi, Qasuh al-Garbah al-Garbiyah -
El relato del exilio occidental, 67)

al-’idrak (<S1,%¥Y): percepcion, percepcién
sensible, percepcion intelectual, cognicién,
conciencia; raiz d-r-k [1égica - metafisica —
fisica — misticismo]

Equivalentes: en griego: noein (Vogiv)
[percibir, ver, comprender], labein (AaBeiv),
aisthanomai (aicOdvopar); <*hllewis-d"h1-
(raiz indoeuropea) [ver, percibir]; sanscrito:

avis [abiertamente, manifiestamente,
evidentemente].
Morfologia: ‘idrak: d-r-k (forma 1V,

inf) = percepcion, percepcion intelectual,
cognicién, conciencia [de la misma raiz
de istadraka — yastadriku (4,3): d-r-k

1.

(forma X, v.) = tratar de alcanzar, tratar
de aprehender o comprender; corregir,
rectificar, enmendar; ‘adraka — yudriku
(@o): d-r-k (forma IV, v.) = alcanzar,
aprehender, percibir; mudrik (Qox): d-r-k
(forma IV, p.a.) = el que percibe, el que
agarra o aprehende; darak (£,2): d-r-k (s.) =
obtencion, realizacion, logro; giwa mudrika
(% 38): g-w-y (s.) + d-r-k (forma IV,
p-a.) = potencia de percepcion o perceptiva;
idrak gawhart (sS4 > S d-r-k + g-w-
h-r = percepcion sustancial, en Kitab at-
Talwihat (Las elucidaciones) de Suhrawardi
‘idrak gawhart refiere a que todo lo que se
puede percibir es luz].

Marco del término: la luz inmaterial, al-
nir al-mugarrad (25> 1)), Referido a:
el conocimiento, al- ilm (22 [La teoria del
conocimiento especificamente iluminativa,
generalmente conocida como conocimiento
por presencia (‘ilm al-hudiir?), implica al
sujeto (mawdii ), la percepcion (‘idrak) en
el sujeto, asi como su relacion con él, y la
realidad creada concreta (hal-lagiyya). La
transicion del sujeto (al-mawdii®) al sujeto
conocedor (al-mawdii ‘ al-mudrik) y al sujeto
creador de conocimiento (al-mawdii’ al-
mudrik al-hallag) marca la transformacion
del ser humano como sujeto en un estado
natural, al sujeto del saber en el primer
estado donde el conocimiento trasciende el
conocimiento simple y comienza el viaje
espiritual. Esto conduce finalmente al estado
de union, cuando el sujeto que conoce entra
en los dominios del poder (gabariit) y lo
Divino (lahit), el ser humano obtiene la
realidad (hagiga) de las cosas y se convierte
en el sujeto que crea el conocimiento]

Fuentes:
0y BB S S S ) Joud Wl g i IS
Wyl o el ) @8l Swid... " — “Me dijo:

Vuelve en ti y tu problema serd resuelto.
Pregunté: ;Como? Dijo él: Acaso el ser
perceptivo (mudrik) de ti mismo se debe
una percepcion (‘idrak) de ti mismo por
ti mismo o se debe a algo distinto a ello.”
(Suhrawardr, Kitab at-Talwthat - Libro de

las Elucidaciones, 424)



2. a9y e’ - “Yo (Cana) ...soy algo
que percibe (‘adraka) su esencia.”
(Suhrawardi,  Hikma

sabiduria iluminativa, 116)

al-israg- La

3. “wpwy &k - “Perceptivo [o conocedor]
(mudrik) de la egoidad (and’iyya).”
(Suhrawardi, Hikma al-israg - La
sabiduria iluminativa, 403)

o al-’idrak al-zamani (w3 L) la
percepcion temporal; raices d-r-k + z-m-n
[fis. -met. —mist.]

e Morfologia: al-’idrak al-zamant: d-r-k
(forma IV, inf) + z-m-n = la percepcion
temporal. Marco del término: obscuridad,
al-zulma  (AdLl).  Referido a: el
conocimiento, al- ilm (=),

o Fuentes: “c8laill” — <l 31 &l oy & cadliay)
el Y1 sl - Ll &yl 8
“La discrepancia en la percepcion temporal”
— “La sucesion en la percepcion temporal”
— “” (Suhrawardi, Kitab al-Mugawimat -
Libro de las contradicciones, 184)

o ‘arbab al-’asnam (P4<a¥) <bi): maestros
[o sefiores] teurgicos; rangos teurgicos,
raices r-b + s-n-m [met. — mist.]

e Morfologia: ‘arbab al-’asnam: r-b

(s.) + s-n-m = los sefiores teurgicos;

‘arbab es el plural de rabb (&0), sefior,

dueo; al-"asnam es el plural de sanama

(p=), adorado, imagen, icono [aquello

que es objeto de adoracion, cualquiera

que sea el género o la forma, que tiene
una aparente grandeza o tal titulo. Se
distingue del término al-watan (c53V),

idolo, el cual se aplica a lo pequefio, a

lo mediocre].

Marco del término: la luz inmaterial, al-

niar al-mugarrad (25 ), Referido a:

los dominantes accidentales, al-gawahir al-

‘aradiyya (a2l sl all),

Fuentes:

o 1. Suhrawardi, Hikma al-israq - La sabiduria
iluminativa, 145.

e 2. Sams al-Din Muhammad al-Sahrazard,
Rasd’il as-Sagarih al-ilahih fi ‘ulim al-
haqd’iq al-rabaniva — Tratado del Arbol
Divino en las ciencias de las verdades
senioriales. T. 11, 422.

e 3. Qutb al- Din Sirazi, Sarh Hikmat al-’isrdg
- Comentario a La sabiduria iluminativa,
340/ 355/ 359/ 367.

o ’arbdb al-’asnam al-naw ‘iyya (pia¥) <l
4 5ill): rangos tetrgicos de especificidad;
maestros [0 sefiores] tedrgicos de
especificidad; raices r-b + §-n-m +n-w-°
[met. — mist.]

e Morfologia: ‘arbab al-’asnam al-naw ‘iyya:
r-b + s-n-m +n-w-' = los maestros [o
seflores] tetrgicos de especificidad, sefior
del idolo de la especie.

e Marco del término: la luz inmaterial, al-
nir al-mugarrad (25a<) i), Referido a:
los dominantes accidentales, al-gawahir al-
aradiyya (quaa =l sl A,

Fuentes:

e 1. Sams al-Din Muhammad al-Sahrazar,
Sarh Hikmat al-israq - Comentario a La
sabiduria iluminativa, 266/ 369-370/ 394-
395/422.

e 2. Sams al-Din Muhammad al-Sahraziiri,

Rasd’il as-Sagarih al-ilahih fi ‘ulim al-

haqd’iq al-rabaniya — Tratado del Arbol

Divino en las ciencias de las verdades

senoriales. T. 111, 422/426/503.

3. Qutb al- Din Sirazi, Sarh Hikmat al-israg

- Comentario a La sabiduria iluminativa,

388.

‘arbab al-"asnam al-naw ‘iyya al-falakiyya

(il Lo i) aial! Gli): rangos tetirgicos

de especificidad astral; maestros |[o

seflores] teurgicos de especificidad

celestial; raices r-b + s-n-m +n-w-‘+ f-I-k

[met. — mist.]

e Morfologia: ‘arbab al-'asnam al-naw iyya

al-falakiyya: r-b + s-n-m + n-w-* + f-l-k

= los maestros [0 sefiores] teurgicos de

especificidad celestial.

Marco del término: la luz inmaterial, al-

niar al-mugarrad (25 ), Referido a:

los dominantes accidentales, al-qawahir

al-‘aradiyya (Asa =l »lsl). Relacionado
con: los sefiores elementales, ‘arbab al-

‘unsuriyya (a_paisdl S i),

Fuentes: Suhrawardi, Hikma al-israg - La

sabiduria iluminativa, 143.
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REGLAS FILOSOFICAS
ILUMINATIVAS -
AL-QAWA'ID AL-
'ISRAQIYA

(23159 ss15)

Amilcar Aldama Cruz
Universidad de La Habana

Existen en el pensamiento 'isragi un grupo de reglas o principios filosoficos del término
niir. Estas reglas iluminativas (al-qawa id al-"isrdaqiya) creadas por Suhrawardi y sus
comentaristas, como Sams al-Din Muhammad al-Sahraziiri Qutb al- Din Sirazi y Mansir
Dastaki Sirazi, funcionan como el método tradicional didactico para comprender los temas
epistemoldgicos y ontologicos referentes a la realidad de la luz (el Ser) en el sentido ‘isrdg? y
la diacronia del término en sus autores:
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Reglas

Reglas en drabe

Fuentes textuales

“El mas eminente de los
cuerpos es el de mayor
luz (Canwar) en él.”

Loy sif alua¥y) oy,

Dastaki, 'Israq hayakil al-
nitr, 244. (Descripcion de la
filosofia ’israqi)

“Las luces (al-anwar)
equivalentes a  lo
inmaterial no poseen
diferencias  en  sus

>

realidades.’

daline e 3 jadl Law sy
Gilaal),

Suhrawardi, Hikmat al-
‘israq. 11, 126.

“Aquello que percibe su
esencia es la luz para
si misma (nir li-nafs) y
viceversa.”

54l groga adld Sy Al
EESIEY

Suhrawardi, Hikmat al-
‘israq. 11, 116.

“Todo lo bajo recibe el
rayo de la Luz de las
luces (al-nir al-anwar)
por medio de lo que esta
por encima (fawqahu)

”»

de rango y grado.

DY) g e gl Jiy Jil IS
A,y B lakalogiy

Suhrawardi, Hikmat al-
israq. 11, 140.

“Todo lo que percibe su
esencia es luz para si
misma (nir li-nafs) y se
exterioriza [o aparece]

s

a si misma.’

JWJ}J)@J&\J}LS‘)MJS
andl] jalls

Sahradi, Sarh Hikmat al-
‘israq, 305. (Comentario a
Hikmat al-"israq)

“Toda alma es luz
para si misma (nar li-
nafs), y no por otra
[mediacion]. ”

ol Y SN gn uas S,

Dastaki, 'Israq hayakil al-
niir, 355. (Descripcion de la
filosofia 'isragqr)

“Cada luz en si misma
es una pura luz abstraida
(al-nir al-mahd
mugarrad) de la materia
[es decir, separada o
purificada de la materia],
es una luz subsistente en
si misma que se percibe a
si misma.”’

S pane )sh sed 4ndil g5 JS
L S e Al Q38 saldd) e,

Sahradi, Sarh Hikmat al-
‘israq, 294. (Comentario a
Hikmat al-"israq)

“Toda Luz Pura (al-nir
al-mahd) se exterioriza
por si misma y se

>

percibe por si misma.’

gj).\A}AJ‘ﬂ)AlLuAM)}JJS
A,

Suhrawardi, Hikmat al-
‘israq. 11, 114,




Reglas

Reglas en arabe

Fuentes textuales

9. “Cada  especie de
ti [ - g
(.:uef’p.o rene un S?O . < . Sahradi, Sarh Hikmat al-
individuo que subsiste | 35 padial sl Gag s JS | T .
. . Lo s israg, 397. (Comentario a
por si mismo en el | s alle 8l L8 Hikmat al-"israq)
-0
mundo de la luz (‘alam ’ a
al-niir).”
10. “Cada I ir) i . .
aaa u,z (niir) tiene & Ay Vd Je s I | Suhrawardi, Hikmat  al-
supremacia (qahr) en . v =
o - Jalall, israg, 11, 135.
relacion con lo bajo.
11. “Lo inferior [es decir la
luz inferior (al- nir al-
safil)] posee un amor en | e [JAl N ] QN | Suhrawardi, Hikmat  al-
relacion con lo superior | G s Gl] M) M awal]. | israg, 11, 135.
[es decir, la luz superior
(al- nar al-‘aly)].”
12. “Si no fuera por una
Luz (nitr) — subsistente
1’ idental | . . -
?a ZZ)) ° ica e da 18 & ajle sl 8- 0¥ | Suhrawardi, Hikmat al-
arad) - en este mundo. .
7 7 Sal A8 ja Cam g L ¢ Allad), israg, 11, 195.
en el fondo no habria St raq
movimiento desde su
raiz.”
13. “Lo que no es Luz en st « .
L . al- Din Sirazi, Sarh
misma (niran fi nafSihi) | o552 Y 4ndi G50 05 Y L Q. a m er_am ar:
. R Hikmat  al-’israg, 291.
no es luz para st misma | 4=\ g, . .
__ - (Comentario a H.1S.)
(nitran li-nafsihi).
14. “Aquell ib
que. 0 que percive su . e . Suhrawardi, Hikmat al-
esencia es una Luz Pura | oass )5 sed 4udi NS ol (e, | -
_ 2 israq, 11, 114.
(al-nair al-mahd).
15. “La realidad de la Luz
(al-niir) en si misma, en S GlAL Y Andi b 45 50
su conjunto, difiere sélo ‘ L Suhrawardi, Hikmat al-
g o3l 5 glaiill 5 Jlsdl Y T
en la perfeccion, en la | [~ israg, 11, 119.
o , s,
deficiencia y a través de
factores externos.”
16. “Todo I )
odo lo que vive es Suhrawardi, Hikmat al-

una Luz Pura (al-nir al-
mahd)”.

Uana) s sed A S,

israq, 11, 117.
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Reglas

Reglas en drabe

Fuentes textuales

17. “Ciertamente,
para cada causa
de luminosidad (al-
niriyat) en
con su efecto hay una

relacion

cercania y un dominio.”

S oddy Ly de 0
| yd s duma Jsladll,

Suhrawardi,
israq, 11, 148.

Hikmat  al-

18. “Todo lo que posee luz
por si mismo (nir li-
nafs) y se manifiesta
por si mismo, se auto-

i

percibe por su esencia.’

andil jals 5 anail 5 4 e S
3 (S yae sgh,

Sahradi, Sarh Hikmat al-
‘israq, 305. (Comentario a
HIS)
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TARGOMA-YE
TASLIQAT SADR
AL-DIN SIRAZI BAR oY
SARH-E HIKMAT AL- iR g
ISRAQ (TRADUCCION [l tes
DE LAS GLOSAS DE
SADR AL-DIN SIRAZI
AL COMENTARIO DEL
HIKMAT AL-ISRAQ DE
SUHRAWARDI)

Mulla Sadra, traduccion al persa de
Mas’ad Ansari

Entesarat Maula, Teheran, 2024, 744
p. ISBN: 978-600-339-196-3

Resena: Amilcar Aldama Cruz

L aeditorial Maiila de Teheran harealizado este afio el lanzamiento de cuatro traducciones
al idioma persa, referidas todas al texto mas definitivo de la escuela iluminativa
(iSraqr), Kitab hikmat al-israg de Sihab ad-Din Yahya ibn Haba§ al-Suhrawardi, mas
conocido como Saij I§raq (1154—1191). La primera es justamente una edicién bilingiie
(arabe-persa) del Kitab hikmat al-israq, la segunda es la traduccién del comentario de la
misma obra por al-Sahrazari, Targoma-ye Sarh-e Sams al-Din Muhammad al-Sahraziri
bar Kitab hikmat al-israq Suhrawardi (Traduccion del comentario de Sams al-Din
Muhammad al-Sahraziri del Hikmat al-isrdq de Suhrawardr). La tercera es la traduccion
del comentario de Qutb al- Din Sirazi a la misma obra, Targoma-ye Sarh-e Qutb al-
Din Sirazi bar Kitab hikmat al-israqg Suhrawardi (Traduccion del comentario de Qutb
al- Din Sirazt del Hikmat al-israq de Suhrawardi). Y, por ultimo, se trata a las ta ligat
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o glosas de Mulla Sadra al comentario de
Qutb al- Din Sirazi, Targoma-ye ta‘ligat
Sadr al-Din Sirazi bar Sarh-e Hikmat al-
Israq (Traduccion de las glosas de Sadr
al-Din Sirazi al comentario del Hikmat al-
israq de Suhrawardr). Dichas traducciones
fueron realizadas por el profesor irani
profesor Mas’id Ansari, traductor al persa
también del Tafsir Fawatah Ilahiyah (IV
volimenes), exégesis coranica mistica
de Ne'matullah Nahgawani Nagsbandi,
elemento que puede ser una muestra de su
dominio del lenguaje técnico que precisan
este tipo de traducciones de Iéxico
particular.

La obra original en arabe Ta'‘ligat ‘ald
Sarh Kitab hikmat al-israq (Glosas sobre
el Comentario al Hikmat al-israq de
Suhrawardr), aunque escrito en forma
de glosa sobre el famoso comentario de
Qutb al-Din Sirazi (1236- 1311) sobre
el Kitab hikmat al-israg de Suhrawardi,
se encuentra entre las obras filosoficas
mas importantes de Mulla Sadra (1571-
1636), de la cual se han enumerado nueve
manuscritos en existencia. El filésofo
presenta la relacion y las diferencias
entre las escuelas peripatética (massa’r)
¢ iluminativa (isrdq7) con notable lucidez
y profundidad. El Tafligat también es
importante para comprender la posicidén
general de Mulla Sadra hacia las dos
escuelas de las que ha incorporado muchos
elementos a su propio pensamiento. Qutb
al-Din Sirazi jugd un rol fundamental en
la filosofia de Mulla Sadra, tanto asi que
lo menciona en sus textos con el término
“Allamah”.

Aunque el comentario de Qutb al-Din
Sirazi sobre Hikmat al-iSrag no es el
primero, como los de los filésofos ‘Izza
al-Dawla Ibn Kammina (m. 1284), Sams
al-Din Muhammad al-SahrazarT (m. 1288),
este es considerado como el mas célebre
y metoddico, el cual ha sido trabajado por

John Walbridgeen en su The Science of

Mystic Lights: Qutb al-Din Shirazi and
the Illuminationist Tradition of Islamic
Philosophy (1992). Qutb al-Din Sirazi
describe su proposito y método en un
parrafo de la introduccion del comentario
de la siguiente manera:

“No me agradaba que estas
maravillas y bellezas, que son
la esencia del conocimiento, la
sabiduria y el resumen del viaje
espiritual, permanecieran bajo un
velo de imprecision y ocultacion a
las discusiones. En consecuencia,
crei oportuno explicarlo de tal
manera que desaparezca la dificultad
de la palabra y se quite la mascara
de los significados; por lo que me
conformo en este comentario con
resolver [los problemas] de las
palabras y explicar los significados,
y al afrontar las composiciones
y revisar los conceptos basicos,
he tratado de expresar sus temas
con claridad. También he tratado
de informar sus reglas, expresar
sus principios y describir sus
intenciones, ya que conozco de sus
muchos beneficios. Y [me propongo]
ampliar su epitome, milagro y
dilucidar sus complejidades para
capturar sus mensajes y significados
esquivos, [con el fin de] detallar su
totalidad. Y en este afan, uso mas
de sus otros trabajos y comentarios
de sus obras.” (Qutb al- Din Strazi,
Sarh Hikmat al-isrdq, 5)

Son estas prerrogativas del comentario de
Qutb al-Din Sirazi del Hikmat al-israq las
que hicieron que Mulla Sadra realizara la
glosa de este texto, tal como lo hizo con
su Tafligat ‘ala ilahiyyat Kitab as-Sifa’
(Glosas sobre la Metafisica del Sifa’ de
Avicena), las que de un modo ayudaron
a ir consolidando su conocimiento
filosofico y de gestar su propio sistema de
pensamiento.




El texto de Mulla Sadra fue editado de
forma integra como Ta'ligat ‘ald Kitab
hikmat al-israq - Comentario al Hikmat al-
i§rdq por Qutb al-Din Sirazi, con las glosas
de Mulla Sadra - en la edicién de Nahafquli
Habibi (T I-1V, Ed. Hikmat Islami Sadrai,
2005), aunque ya las glosas en forma
parcial habian aparecido en ediciones
del Hikmat al-israg Suhrawardi (T I-II,
Ed. Danesgah ulume Dini, 2014) y en la
edicion del Sarh Hikmat al-"israq de Qutb
al-Din Sirazi (T I-1I, Ed. Hikmat, 2005).
En idiomas occidentales se ha publicado
una traduccion parcial del comentario de
Sadra junto con el comentario de Qutb al-
Din Sirazi por parte de Henry Corbin en
su traduccion del Hikmat al-isrdq con el
titulo Le Livre de la Sagesse Orientale (Ed.
Verdier, 1986, pp. 441-669).

Targoma-ye ta‘ligat Sadr al-Din Sirazi
bar Sarh-e Hikmat al-Israq (Traduccion
de las glosas de Sadr al-Din Sirazt
al comentario del Hikmat al-israg de
Suhrawardr) se presenta como la primera
traduccion integra de esta obra de Mulla
Sadra, con una traduccion precisa de los
complejos términos técnicos isrdqi, y
una excelente edicion. La primera parte
de Targoma-ye ta‘ligat, con el titulo En
las reglas del pensamiento (Dar zawabet
andiseh), dedicada a la logica, se divide
en tres capitulos donde se da tratamiento
a los elementos epistemoldgicos y reglas
modales de Suhrawardi. La segunda parte
titulada Sobre las luces divinas y la Luz
de luces (Darbare-i al-anwar ilahi wa
-l-nir al-anwar), dedicada a la parte
metafisica, se divide en cinco capitulos.
En estos capitulos Mulla Sadra analiza las
categorias ontoldgicas luminosas (israqr)
del complejo pensamiento de Suhrawardi,
como la luz dominante (al-nir al-aqhar),
la luz primera (al-nir al- ‘azim), la luz mas
completa (al-nir al-’atamu), la Luz de las
luces (al-niir al-anwar) y la luz inmaterial

(al-nar  al-mugarrad), elementos de

andlisis que, mdas tarde, tendran eco en
obras del autor como en su texto as-
Sawahid al-rubiibiyya fi l-manahig al-
sulitkiyya.
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A PHILOSOPHICAL
ENQUIRY INTO
THE NATURE OF
SUHRAWARDI’S
ILLUMINATIONISM:
LIGHT IN THE
CAVE

Tianyi Zhang

Brill (Investigating Medieval
Philosophy, Volume: 17): Leiden,
2023, 216 p.

ISBN: 978-90-04-52371-5
Resena: Karen Martinez Garcia,
Amilcar Aldama Cruz

La lectura de la filosofia de Sihab ad-Din Yahya ibn Habai al-Suhrawardi como una
especie continuacion de las doctrinas platonicas, a modo de un “platonismo oriental”,
ha sido sustentada por un grupo de investigaciones, dentro de las que caben destacar las
dos obras del investigador norteamericano John Walbridge “The Leaven of the Ancients:
Suhrawardi and the Heritage of the Greeks” (2000) y “The Wisdom of the Mystic East:
Suhrawardi and Platonic Orientalism” (2001). Esta aproximacion entre las doctrinas
platdnicas y la filosofia isrdqr sera el eje tematico del texto “A Philosophical Enquiry
into the Nature of Suhrawardr’s Illuminationism: Linght in the Cave” (2023), del joven
investigador Tianyi Zhang, el cual es el resultado de su tesis para el grado de Doctor en
Filosofia en la Universidad de Cambridge (2018).



Este estudio ofrece una reconstruccion
filosofica innovadora del pensamiento isragi
de Suhrawardi. Comunmente retratado como
un te6sofo o un cripto-aviceniano, Suhrawardi
aparece en este texto como un filésofo original
que adopta el misticismo como herramienta
para la investigacion filosofica. Zhang hace
uso de la alegoria de la caverna de Platon para
explicar el proyecto isragr de Suhrawardi, por
lo cual se centrara en tres areas: la teoria del
conocimiento presencial (al- ilm al-hudiiri),
la discusion ontologica de las consideraciones
mentales (i tibar dhihni) y la metafisica de
la luz (hikma al-niir). Aqui Zhang revela la
naturaleza nominalista y existencial de la
filosofia isrdqt y, por lo tanto, propone una
nueva forma de entender como son coherentes
las ideas filosoficas centrales de Suhrawardi.
El autor plantea su hipotesis en los siguientes
términos:

Para empezar, presento mi hipotesis
sobre el proyecto iluminacionista
de Suhrawardi, que relaciono con la
famosa alegoria rupestre de Platon.
Encuentro la historia de la caverna
particularmente util para comprender
algunos  términos, principios Yy
discusiones iluminacioncitas, y para
resaltar vividamente la estructura y la
ambicion del proyecto de Suhrawardi.
Hasta donde yo sé, Suhrawardi no
indica que siga deliberadamente la
alegoria de Platon, aunque hay una
serie de pistas en su Metafisica de la
Luz y se considera un gran seguidor
de Platon. Consideremos la alegoria
de la cueva de Platon (con ciertas
modificaciones) del Libro VII de la
Republica (514a-517a). Fuera de la
caverna, hay seres vivos a la luz del
sol, cosas en el cielo (por ejemplo, la
luna y las estrellas) y el Sol. Dentro de
la caverna, desde la entrada hasta la
pared de la cueva en el otro extremo,
hay fuego; la gente lleva idolos de
seres vivos de todo tipo mientras

caminan a lo largo de un muro bajo
a modo que las sombras de los idolos
se proyectan en la pared de la cueva
(...) Después de presenciar estas cosas
reales con sus propios 0jos y construir
una sabiduria  fundamentalmente
superior fuera de la caverna, el
segundo prisionero decide regresar a la
cueva para traer al mundo de la luz a
tantos compaileros de prision como sea
posible; decide reemplazar su filosofia
dentro de la cueva con la sabiduria
fuera de la cueva. Sin embargo, es
plenamente consciente de que muchos
prisioneros no le creeran y algunos
incluso pueden matarlo si los obliga
a abandonar la cueva (516¢3-517a7).
Entonces, idea un brillante proyecto
(o plan de rescate). Reconstruye la
mejor version posible de la filosofia
dentro de la cueva, que es similar en
naturaleza a la sabiduria fuera de la
cuevay sirve como introduccion a ella,
para que la estudie cada prisionero,
porque la filosofia dentro de la cueva
tiene varias versiones, muchas de
las cuales estan fundamentalmente
equivocadas. Mientras reconstruye
la mejor filosofia dentro de la cueva,
incluye deliberadamente pistas que
conducen a la sabiduria fuera de la
cueva. Pero tiene mucho cuidado
para que solo los suficientemente
inteligentes comprendan sus
sugerencias e instrucciones. Aunque
es posible que otros no los entiendan,
pueden aprender la mejor filosofia de
las cavernas y adquirir una verdadera
sabiduria adecuada para ellos. Por
fin, aquellos que entienden las pistas
y le creen lo siguen fuera de la cueva
y buscan la verdadera sabiduria en el
mundo de la luz. Suhrawardi es este
segundo prisionero y su proyecto
iluminacionista es el plan de rescate
(2023, 2-3).
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Para realizar este estudio comparativo Zhang,
através de una serie de interrogantes, intentara
vislumbrar si aquellas obras de Suhrawardi de
corte peripatético-aviceniano complementan
o no el eje general del pensamiento isragr:

Como fundador del iluminacionismo,
(por qué Suhrawardi escribe hasta
cuatro obras de estilo peripatético y
qué importancia tienen en el proyecto
iluminacionista? (2023, 32)

Segiin  Suhrawardi, su filosofia
iluminacionista es fundamentalmente
diferente de la filosofia peripatética
aviceniana en la medida en que
se basa en “otro camino” (siydg
ahar) que difiere esencialmente del
“método de los peripatéticos” (farigat
al-masssa’in) o “el acercamiento
de los peripatéticos” (mahadh al-
massa’n). Entonces se podria
esperar que la mayoria de las obras
filosoficas de Suhrawardi expongan
el iluminacionismo. Esto, sin
embargo, no es el caso. La \inica obra
iluminacionista madura es su obra
maestra Hikmat al-Israq (La Filosofia
de la Iluminacion), ademas de
tratados misticos, otras obras breves
y cuatro obras de estilo peripatético
que “contienen la mayor parte de
sus escritos filosoficos”. Estas obras
de estilo peripatético son Talwihat
al-Luwhiyyah wa -I-*arsiyyah (Las
insinuaciones de la Tabla y el Trono),
al-Lamahat (Los vislumbres), al-
Masari* wa -lI-mutarahat (Las fuentes
y los debates) y al-Mugawamat (Las
Oposiciones). Llegados a este punto,
surgen naturalmente las siguientes
preguntas. /Son estas obras de
estilo  peripatético  simplemente
la juventud de Suhrawardi que
presenta sus ideas inmaduras, o son
sus obras filosoficas maduras que
constituyen una parte indispensable
de su proyecto iluminacionista?
Si efectivamente son sus obras de
madurez, ;cuales son sus contenidos?
(Se limitan a exponer el avicenismo
0 sirven a otros propdsitos? ;Coémo
se relacionan con Hikmat al-ISraq?

A decir del autor, las respuestas a estas
preguntas son cruciales para comprender la
naturaleza del iluminacionismo, por lo cual,
si estas obras de estilo peripatético son una
parte esencial del proyecto iluminacionista
de Suhrawardi, pasarlas por alto o ignorarlas
conllevaria ~en  graves consecuencias
interpretativas:

La importancia de las obras de estilo
peripatético en si no puede evaluarse
de manera justa. Ademas, algunos
podrian leer Hikmat al-Israg de
manera inadecuada o inapropiada.
Por ejemplo, uno podria leerlo como
una obra independiente y, por lo
tanto, considerarlo algo incompleto.
O bien, uno podria leerlo como
una obra mistica junto con los
tratados misticos de Suhrawardi en
lugar de como una obra filosofica
rigurosa. En consecuencia, uno
podria interpretar inadecuadamente
o incluso malinterpretar la naturaleza
del iluminacionismo. Se puede
exagerar su tendencia mistica y
descuidar su profunda naturaleza
filosofica. Sin embargo, si se puede
establecer que las obras de estilo
peripatético de Suhrawardi sirven
como una parte esencial de su
proyecto iluminacionista, entonces
se debe reevaluar la importancia de
estas obras de estilo peripatético;
sin duda, una nueva forma de leer
a Hikmat al-ISrdq es se abrid y se
puede esperar una comprension mas
profunda de la naturaleza filosofica
del iluminacionismo. (2023, 33)

Es por ello que en la Seccién 1 del
libro, se analizara cuidadosamente las

Introducciones a las cuatro obras de estilo



peripatético y de Hikmat al-ISrdaq, donde
el autor explicara sus relaciones entre si.
Basado en evidencias textuales solidas
(la Introduccion a Mutarahdat), Zhang
sostendra que estas cuatro obras de estilo
peripatético 'y Hikmat al-IsSrag deben
leerse juntas y que constituyen un mismo
proyecto iluminacionista. En los capitulos
siguientes el autor se baso en gran medida
en las obras de estilo peripatético para
reconstruir las discusiones de Suhrawardl
sobre el conocimiento presencial (capitulo
II), las consideraciones mentales (capitulos
III y IV) y la metafisica de la luz (capitulo
V). Mediante la Introduccion a Hikmat
al-Isrdaq y la famosa “Historia y suefio”
de Suhrawardi (hikaya wa-manam) de
Aristoteles en la seccion de Metafisica en
al-Talwihat, explicard cémo estas cuatro
obras de estilo peripatético sirven al
proyecto iluminacionista.

Zhang describe como en Hikmat al-ISrdg
(Capitulo I, seccion 2), Suhrawardi adopta
el enfoque de deificacion (taalluh), que es
mas corto, mas ordenado, mas preciso y
mucho mas facil de adquirir que el método
de los peripatéticos. Ademas, el enfoque
de la deificacion estd a salvo de dudas y no
requiere pruebas [Hikmat al-Israg 10.8-10,
§3]. Por lo tanto, este enfoque de deificacion
se refiere al “conocimiento presencial
iluminacionista”  (‘ilm  iSragi  hudiri).
Este tema sera analizado en el capitulo II,
dedicado al fundamento epistemologico
del iluminacionismo: el conocimiento
presencial (al- ilm al-hudiri). Este entrara
en contraste con el “conocimiento formal”
(‘ilm suri) que preocupa principalmente a
los peripatéticos. Suhrawardi introduce por
primera vez el conocimiento presencial —un
nuevo tipo de conocimiento— en el didlogo
entre ¢l y Aristoteles en la “Historia y suefio”
(hikdya wa- manam) sobre la naturaleza del
conocimiento (i/m), o aprehension (idrak),
en al-Talwithat o Libro de las Elucidaciones.
Asi lo expres6 Suhrawardi:

“Hubo un tiempo en que tuve muchos
conflictos mentales, y en esa época la
cuestion del conocimiento se me tornd
dificil, lo que existia en los libros no podia
resolver el problema pues no era claro para
mi. En una noche entre el suefio y la vigilia
tuve un dulce acontecimiento, vino a mi
una fuerte luz acompafiada de una sombra
humana; lo que vi en el sueflo era nada
mas y nada menos que el Ayudante de las
Almas, el Lider de la Sabiduria, el Primer
Maestro. Me maravilld pues emanaba
gran magnanimidad, se colocé frente a mi
calmando mi miedo. Me dijo: Vuelve en
ti y tu problema sera resuelto. Pregunté:
(Como? Dijo ¢él: Acaso la percepcion que
tienes de ti mismo es un conocimiento
directo que posees a través de ti mismo o
se debe a algo distinto de este.”
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“Y entonces comenzd a alabar a su
maestro Platon el Divino, algo que
me extasio. Le pregunté: jacaso entre
los filosofos musulmanes hay alguien
parecido a Platon? El dijo: No, y ni llegan
a la division en mil partes de Platon.
Nombré algunos fildsofos, pero no hizo
caso, mencioné entonces a misticos como
Abi Yazid al Bastamii, Abt Muhammad
Sahal Ibn Abdullah Tustari y otros como
ellos, se mostrd alegre al escuchar estos
nombres y dijo: Ellos son fildsofos y
sabios verdaderos, que no se contentaron
con el conocimiento aparente, sino que
fueron al conocimiento presencial (al- ilm
al-hudiri). Me dijo que ellos no se han
ocupado de asuntos materiales (...), ellos
caminaron en nuestros caminos y hablaron
lo mismo que hablamos nosotros.”
(Talwihat al-Luwhiyyah wa -I-‘arsiyyah,
423-424, 430-431)
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Después de establecer de esta forma el
conocimiento presencial, Suhrawardi sostiene
como debe ser el tipo de conocimiento que
Dios tiene de su creacion.

A lo largo de este libro Zhang propone
una reconstruccion historica del
iluminacionismo de Suhrawardi, siendo la
teoria del conocimiento presencial (Capitulo
II), uno de los ejes centrales para realizar
un estudio comparado con la epistemologia
usada por Platon en su alegoria de la caverna.
La reconstruccién tiene las siguientes
caracteristicas esenciales. En primer lugar,
la reconstruccion demuestra que las cuatro

obras de estilo peripatético de Suhrawardi
son indispensables. En la Introduccion
a al-Mutarahat, Suhrawardi requiere
explicitamente que los lectores estudien
primero sus obras de estilo peripatético
antes de leer Hikmat al-Israq. De ello
se deduce que las cuatro obras de estilo
peripatético (al-Talwihat, al-Lamahat, al-
Mutarahat 'y al-Mugawamat) y su unica
obra iluminacionista madura, Hikmat al-
Israq, juntas forman el mismo proyecto
iluminacionista. Por lo tanto, se deben
tratar estas obras como un libro enorme y
leerlas juntos para reconstruir la discusion
de Suhrawardi sobre cada tema. En
segundo lugar, la reconstruccion enfatiza la
importancia de la distincion entre deificacion
e investigacion. Siempre se debe tener
en cuenta que el enfoque iluminacionista
fundamental es la deificacion (taalluh), que
se refiere a las observaciones espirituales
(al-arsad al-rithaniyya) de Dios y los
intelectos separados; estas observaciones
espirituales corresponden a la degustacion
(dhawq), la revelacion (mukdsafa) y la
presenciacion (musahada) del sufismo. Sin
embargo, también se debe ser conscientes
de que Suhrawardi no es sufi. En cambio, es
un filésofo que adopta el misticismo como
herramienta para la investigacion filosoéfica.
Como filésofo, reconoce plenamente la
validez del enfoque peripatético de la
investigacion racional (bahth). De hecho,
sostiene que un verdadero filosofo debe
ser competente tanto en la deificacion
como en la investigacion, que se refieren
al conocimiento presencial (‘ilm hudiir)
y al conocimiento formal (‘ilm suari),
respectivamente.

En el capitulo II del texto, se
demuestra como Suhrawardi recurre al
misticismo so6lo por razones filosoficas
profundamente consideradas. Suhrawardi
cree firmemente que los objetos propios
del conocimiento humano son particulares
y no universales. Por lo tanto, su



ambicion es romper las limitaciones
del conocimiento humano y aprehender
todos los detalles reales, materiales e
inmateriales, de manera presente (de
una manera similar a cémo uno se
aprehende a si mismo inmediatamente).
En tercer lugar, la reconstruccion pasa
de una metafisica de estilo peripatético
existencial a una metafisica luminosa.
Suhrawardi cree que la investigacion,
cuando se utiliza correctamente (cuando
evita falacias como tomar consideraciones
mentales como constituyentes metafisicos
de las cosas reales y cuando rechaza
la distincion real entre quiddidad y
existencia) deberia dar como resultado la
misma sabiduria que se logra mediante la
deificacion. Asi, en conjunto, sus obras de
estilo peripatético reconstruyen la mejor
filosofia de estilo peripatético posible,
que es la mejor version de “la filosofia
comun para todos los investigadores” (al-
hikma al- ‘aGmma li-gami * al-bahithin) y la
mejor “Filosofia dentro de la caverna”.
“A Philosophical Enquiry into the Nature of
Suhrawardt’s Illuminationism: Linght in the
Cave” logra una interpretacion de la posicion
de Suhrawardi en la tradicion filosofica
arabe-islamica. Si bien el texto plantea el
aspecto nominalista del pensamiento isrdagr
de Suhrawardi, también en gran medida,
plantea su aspecto existencial. Este texto es
una excelente oportunidad para adentrarse
en un estudio de filosofia comparada de
gran pertinencia en la actualidad, donde se
puede explorar el aspecto neoplatonico en
la metafisica luminosa de Suhrawardi y el
neoplatonismo 4arabe. El texto tiene como
objetivo general demostrar que el pensamiento
iSragi es una integracion innovadora y
perfecta del nominalismo, el existencialismo y
el neoplatonismo, estableciendo a Suhrawardi
como la figura mas destacada después de
Avicena. En resumen, el texto de Zhang
contribuye a una nueva comprension de la
historia de la filosofia islamica.
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RESUMEN DEL
SIMPOSIO:
FILOSOFIA ENTRE
LAS TRADICIONES
ISLAMICA Y
LATINOAMERICANA:

PERSPECTIVAS
CIVILIZACIONALES

SOBRE LA ALIENACION /
GHAYRIYYA (OTREDAD) EN
EL SABER/SER

En los dias del 22 al 24 de junio de 2024 se realizé el Simposio “Philosophy between
the Islamicate and Latin American traditions: civilizational perspectives on alienation/
ghayriyya in the knowing/being” o “La filosofia entre las tradiciones islamica y latinoamericana:
Perspectivas civilizatorias sobre la alienacion/ghayriyya (otredad) en el saber / ser”, patrocinada
por el Departamento de Estética e Historia de la Filosofia de la Facultad de Filosofia,
Universidad de Sevilla (Espafia), y la cual auné a especialistas de alto nivel como los profesores
Luce Lopez-Baralt, José Anton Pacheco, entre otros investigadores de Turquia, Iran, Argentina,

Ttnez y Cuba.



Teniendo en cuenta que América Latina es un
mosaico unico de culturas, en su mayoria de
creacion propia, cuyos origenes se remontan
a fuentes de Europa occidental, indigenas,
africanas e islamicas; sus filosofias se
pueden encontrar en su rica literatura y arte
y estudiarse alli, no solo en los departamentos
de filosofia. Por otro lado, el mundo islamico
es también un mosaico cultural.

En el contexto iberoamericano se ha logrado
un interés por el estudio de la filosofia islamica
(arabe-islamica - fikma), asi como del
pensamiento misticismo del mismo contexto,
se ha asumido por un grupo de investigadores
de Hispanoamérica o Latinoamérica. A pesar
de ello, en dicho contexto, estos estudios aun
son visto con cierta extrafieza, siendo asi
que muchos autores de la tradicion filosofica
islamica son realmente alienados en los
ambitos académicos de la region.

Esta situacion de cierta extraiieza que
provoca la filosofia islamica en varias
academias del contexto Latinoamericano
tiene varios motivos. El fundamental sigue
siendo ese enfoque doxografico hegeliano,
vivo aun por desgracia, en muchos autores.
Otro pudiera ser el no haberse hallado
un punto de didlogo entre la tradicion
filosofica islamica y la tradicion filosofica
en Latinoamérica. Otra arista de este
mismo problema se ve en el actual contexto
islamico. En Iran, por ejemplo, en idioma
persa existen algunas traducciones de
autores hispanoamericanos como Jorge Luis
Borge, Garcia Marquez u Octavio Paz. Pero
todavia no hay una plena divulgacion en el
contexto académico y tradicional sobre los
pensadores de Hispanoamérica por medio
de figuras como Sor Juana Inés de la Cruz,
Andrés Bello, Juan Bautista Alberdi, José
Marti, José Vasconcelos, Francisco Mir6
Quesada, por tan solo mencionar algunos. El
contexto islamico, tiene a su vez, el desafio
emancipatorio del pantano contemporaneo
y sus monologos cadticos a lo largo de los
cortos 150 afios de historia de dominacion

econdmica, politica e intelectual “occidental”
del resto del mundo. La “actitud filoséfica”
que existe alli desde hace catorce siglos se
ha expresado de diversas formas (falsafa,
tasawwuf, ‘irfan, poesia, etc.).

Por tanto, para dar los pasos necesarios hacia
este mutuo conocimiento, el simposio reuni6
a académicos de las dos tradiciones para una
discusion abierta sobre:

(i) La alienacion y la ghayriyya (otredad)
como problematica de la filosofia;

(i1) Los diversos aspectos de esta problemética;
los patrones de pensamiento humano que lo
tipifican; las formas en que se ha articulado a lo
largo del milenio; su trayectoria desde el siglo
VII; y sus repercusiones en el pensamiento
islamico y latinoamericano contemporaneo;
(iii) Las perspectivas de que el razonamiento
humano en el nuevo mundo revitalice.

Las ponencias presentadas, a partir de este
hilo conductor referido a los conceptos
de “alienacion” y “ghayriyya” (otredad),
dieron la oportunidad de profundizar en
diversas areas del conocimiento con el fin
de un didlogo dentro y entre estas esferas
culturales.

La magistral ponencia de la investigadora
(Universidad  de
Puerto Rico) “The secret literature of the

Luce Lopez-Baralt

last Muslims of Spain”, nos posibilito la
excelente oportunidad de acercarnos al tema
de la influencia islamica dentro de la rica
tradicion literaria espafiola. La ponencia
del profesor José Antonio Antdon Pacheco
(Universidad de Sevilla) “La transformacion
espiritual entre algunos filésofos argentinos
(Vicente Fatone, Armando Asti Vera, Ismael
Quiles y Francisco Garcia Bazan) —a
proposito del concepto de hikma), dio un
repaso a figuras importantes del pensamiento
filosofico argentino. El profesor Jim
Maffie (Universidad de Maryland, E.U.)
en su excelente ponencia “Understanding
Mexica (Aztec) Philosophy” nos trajo
al terreno de la “etnofilosofia” con el
pensamiento desarrollado por los mexicas,

REVISTA DE %ILOSO%I’A ISLAMICA SQDRQ ]83



REVISTA bE FILOSOI;iA IéLAMICA SQ‘DRQ ]84

un tema que trajo un profundo y rico debate
comparativo con la filosofia islamica. El
profesor Anthony Shaker (McGill, Canadd)
“Insan (human being) and the function of
ghayriyya (otherness) in philosophy”, dio
la gran posibilidad de explorar el concepto
ontoldgico de ghayriyya en el pensamiento
filosofico y mistico islamico. El profesor
Amilcar Aldama Cruz (Universidad de la
Habana) presentd un aspecto importante
y novedoso del pensamiento de José Marti
en “La impronta en el pensamiento de José
Marti de la mistica ‘israqi”.

De igual modo fueron muy destacadas las
ponencias de Omneya Ayad (Universidad de
Uskudar, Turquia) con “Ahmad Ibn Mustafa
al-‘AlawT (d. 1934) and his understanding
of divine oneness”, Angel Horacio Molina
(Instituto San Jorge, Argentina) con “El
argentino Rodolfo Kusch: Hacia una filosofia
latinoamericana de la liberacion del ser y del
yo alienados”, Mahdi Saatchi (Universidad
Shahid Motahari, Iran) con “The human
being as an alien in the world: Suhrawardt
and the story of Ghurbat Al-gharbiyya”,
Hamedeh Rastaei (Instituto Aletaha, Iran)
con “From unity to plurality with ‘other’ in
Ibn “Arabi’s intellectual system”, Hilal Oytun
Altun (Universidad de Jagiellon, Polonia) con
“Language reforms in the early decades of the
Republic of Tiirkiye”.

Se realizd con ¢éxito la presentacion del
libro The Morisco Landscape: Narratives
of Expulsion in Modern Spanish Thought
(Al-Mashhad al-mariski: Sardiyyat al-tarad
fUl-fikr al-isbani al-hadith), de Dr. Houssem
Eddine Chachia (Universidad de Tunez),
y la mesa de debate trajo puntos de gran
importancia que sustentaron y enriquecieron
las ponencias realizadas en las diferentes
jornadas del Simposio.

Este simposio, originalmente concebido
por el profesor Shaker y fue coorganizado
con el profesor Cruz, reuni6 a un grupo de
investigadores de diferentes continentes,
idiomas y escuelas de pensamiento con el

sincero deseo de crear un espacio de didlogo
entre tradiciones filosoficas, del cual, podemos
decir hoy, han surgido ideas y proyectos que
afianzaran a futuro el estudio de las tradiciones
filosoficas en los dos ambitos y satisfacer asi
nuestra inherente bisqueda de saber.

Para visualizar el Simposio puede consultar:

Canal / Channel:
https://www.youtube.com/@AnthonyShaker

Substack site:
https://anthonyfshaker.substack.com/


https://www.youtube.com/@AnthonyShaker
https://anthonyfshaker.substack.com/

“El Simurg tiene su nido en lo alto de Rliba.

Al amanecer, el Simurg deja su nido y extiende sus
alas sobre la tierra. Por el efecto de sus alas, frutos
aparecen en los arboles y plantas en la tierra.”
(al-Suhrawardi, ‘Aql- e sorh)
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