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Resumen: En el actual contexto irani se puede apreciar dos tipos de lecturas politicas de la filosofia de Mulla Sadra (1571- 1640), aunque
este fildsofo persa no dejara una obra de filosofia politica. Estas dos interpretaciones tienen como ntucleo el significado del término
técnico wildya (amistad, tutela, guia), cuyo concepto tiene un empleo profundo en la mistica islimica de Ibn ‘Arabi (1165 - 1240) y en
la ontologia de Mulla Sadra. El presente articulo abordara las dos posturas de la lectura politica de Sadra a partir de un recorrido
lexicografico del término, el empleo del concepto de wildya al-fagih por parte Rihollah Homeini y su critica por parte de los filésofos
contemporaneos iranies ‘Abdulkarim Suroi$ y Mohsen Kadiwar.
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Abstract: In the current Iranian context, two types of political readings of the philosophy of Mulla Sadra (1571-1640) can be
appreciated, although it is evident that this Persian philosopher did not leave a work of political philosophy. These two interpretations
have as their core the meaning of the technical term wildya (friendship, guardianship, guidance), whose concept has deep use in the
Islamic mysticism of Ibn ‘Arabi (1165 - 1240) and in the Ontology of Mulla Sadra. This article will investigate the two positions of the
political reading of Sadra based on a lexicographic review of the term and the use of the concept of wildya al-faqih by Ruhollah Homeini
and his criticism by the Iranian contemporary philosophers ‘Abdulkarim Suroa$ and Mohsen Kadiwar.
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Por la perspectiva de cada uno entraron en discrepancias

Ellos designaron como dal (letra d) lo que [realmente] era
una alef (letra a)

(RUmi, Matnavi-ye-Ma ‘navi, Libro lll, parte 49)

INTRODUCCION

Aunque el filésofo persa Mulla Sadra (1571- 1640) no dejé
escrita una obra explicitamente de filosofia politica, como fue
el caso de otros filésofos islimicos como Farabi e Ibn Rusd
(Averroes), se ha venido realizando desde el siglo XX una
interpretacién o “lectura politica” de Sadr3, la cual en el afio
2022 se materializé en la llamada “Revolucién de hiyab” en
la Republica Islamica de Iran a partir de la muerte de la joven
kurda-irani Jina Mahsa Amini. El punto en cuestion se
encuentra en la categoria de wildya (amistad, tutela, guia), un
término coranico el cual posee una gran importancia y
diacronia en la narrativa intrinseca a la mistica, filosofia,
teologia, hermenéutica y jurisprudencia isldmica. El término
al-wilaya (¥ 5V) en la mistica isldmica (sufismo - tasawuf y
gnosis — ‘irfan) refiere a la realidad y existencia de una
autoridad espiritual, que en la ontologia y epistemologia de
Mulla Sadra tendra gran implicacién en los conceptos wugid
(ser) y hagigat (realidad), asi como en su discurso sobre el
conocimiento y la autoridad espiritual. Este tema en la
filosofia de Mulla Sadra (hikmat muta‘aliya) ha sido
abordado por investigadores occidentales contemporaneos
como Sayeh Meisami (2018), Leila Chamankhah (2019)
Seyyed Khalil Toussi (2020) y Christian Jambet (2021).

En el conflicto social que se vivi6 en la Republica Isldmica
de Irdn, y que todavia estd latente, en cuanto al tema de la ley
sobre el uso del hiyab o velo en la mujer puede advertirse una
tensién entre dos tipos de lecturas politicas sobre la wildya
desde la perspectiva de Sadra. La primera sigue una lectura de
la wilaya en términos de “tutela juridica”, la denominada
wildya al-faqih (faqih excepto en los principios y ordenanzas
de la ley isldmica), llevada a cabo por Rihollah Homeini
(1902-1989) basindose en una interpretacion de Sadra. Esta
interpretacién de la wildya es la teoria juridica que sustenté
el establecimiento del gobierno isldmico de corte teocratico,
la cual es defendida por filosofos iranfes como Gawadi

"Amuli (n. 1933) un gran investigador y comentarista de
Sadra (2017). La segunda lectura se realiza desde la critica a
la anterior interpretacion, la cual apela a la restitucion de una
lectura espiritual de la wildya mds cercana a la visiéon de
Sadra. Esta interpretacion es abordada por filésofos iranies
como ‘Abdulkarim Suroas (n. 1945), un notable investigador
de Sadra y del misticismo islamico y Mohsen Kadiwar (n.
1959), un especialista en hermenéutica juridica, teologia y

filosofia isldmica.

El discurso de Mulla Sadra sobre el conocimiento y la
autoridad, especialmente su influencia de la narrativa sufi de
la wildya, se convirtié en un importante trampolin discursivo
para la formacion de la autoridad absoluta de los juristas y su
cristalizacion politica en el Iran moderno y contemporéneo.
Es importante sefialar que la contribucién de Mulla Sadra al
concepto posterior de wildya al-faqih no es visible en su obra
en dichos términos, por lo cual no puede decirse que se
anticipara a tal implicacién politica.

CONCEPTO DE WILAYA

La tutela (wilaya/waldya) es un concepto clave en la teologia
(kalam), la jurisprudencia (figh) y el misticismo islamico.
Etimoldgicamente, se deriva de la raiz arabe “w- I- y”, que
significa colocar dos cosas una al lado o cerca de otra, en la
medida en que no haya distancia entre ellas. La raiz trilitera
‘w-I-y” por lo tanto significa cercania y afinidad, ya sea
espacial o espiritual. De la raiz se engendraron una serie de
derivados, como waldya (santidad, afinidad y santidad),
wildya (autoridad y dominio) y mawla (maestro, protector y
nucleo del saber).

En el uso filoséfico se dan las variantes waliy (< 5): adyacente,
inmediatamente adyacente; mutawalin (J)si): sucesivo,
consecutivo, ininterrumpido; tawalin (J5): sucesion,
sucesidon continua, secuencia ininterrumpida, continuacién;
awli (s): mas apropiado, més probable, que tiene mayor
derecho o realidad; wald — yali (515): estar cerca, estar al lado,
seguir; mustawli (& siee): familiar; “awlawiyya (%ssh):
propiedad superior, precedencia, superioridad; wali (3):

amigo cercano [de Dios], justo de alto rango espiritual, santo.

El erudito en exégesis del Coran y lengua drabe, al-Raghib al-
"Isfahani (m. 1108 o 1109), en su al-Mufradat fi garib al-
Qur’an (Léxico de términos peculiares cordnicos) enfatiza el

significado de “cercania y apego” al aplicar los términos
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wildya/waldya a algo. Traduce walaya como dominacién -
victoria (nusra), y wildya como autoridad e incumbencia
(tasaddi-ya’amr), aunque nos recuerda que ambos pueden
usarse indistintamente; refiriéndose a una realidad, que es
ejercer autoridad y dominacién sobre la otra, y del mismo
modo, los términos wali - mawla pueden abarcar tanto
afinidad como autoridad. Como uno de los términos mas
utilizados en el Cordn, wali aparece de diferentes maneras;
como sustantivo aparece 124 veces, y como verbo 112 veces.
Se divide en dos grupos: positivo/recomendado y negativo.
Al usar el término en el primer uso, el Legislador les pide a
los creyentes que sean wali los unos de los otros, y en el
ultimo les advierte que rechacen la dominacién y la autoridad
de los no musulmanes. (Leila Chamankhah, 2019, 1). Un
ejemplo de este ultimo caso estd en el siguiente versiculo
coranico que refiere a los tagit (los idolos, demonios o los

tiranos):

19385 opdlg Holl J] OB 5o (83,5 16al Gl U3
Egllll AbsLsl

“Allah es el Guardian de los que creen, les saca de las
tinieblas a la luz. Los que no creen, en cambio, tienen
como cercanos a los tagat” (surah Al-Bagara: 257).

El filésofo y te6logo irani Murtida Mutahari (1919-1979)
utilizé la forma de wilaya positiva, walay-i "Ithbati-ya “islami
(la wilaya positiva islamica), la cual dividi6 en dos grupos:
general (‘amm) y especifica (hdss). La primera se refiere a la
wildya general que posee y ejerce todo creyente, y la segunda
pertenece al Profeta y su casa. Wilayat al-hdssah utiliza
diferentes formas, como walday-i muhabbat (la wildya del
amor), walay-i imamate (la wilaya del imamato), walay-i
za ‘amat (la wilaya de liderazgo), y walay-i tasarruf (la wildya
de disposicién) (1993, 13-17).

El término wildya posee un amplio recorrido en los
contextos de la teologia, la mistica, la escatologia y la filosofia
islamica, el cual converge tanto en la visiéon del mistico
murciano Ibn ‘Arabi (1165 - 1240) y todo el sufismo akbari,
como en el Shaijismo o Saihiyyat, corriente mistico filoséfica
fundada por Saih *Ahmad al-’ Ahsa'i (1753-1826) con fuerte
presencia en las ciudades persas de Yazd y Kermdn (" Ahmad
al-"AhsaT realizd grandes comentarios a las obras de Mulla

Sadra Al-’Arsiyyah y Al-Masa'ir sometiéndolos a una critica

! Qaysari, Muhammad Dawiid (2001). Sarh Fusiis al-hikam, p.4.
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desde su “vision”. Su doctrina derivé en el babismo y la Fe
Bahd'i). Esto hace que el concepto de wildya en si tribute a
sentidos diferentes segun el tipo de discurso, ya sea el saff, el
teoldgico o del sistema legal (‘usil al-figh), los cuales

convergen en un refuerzo a la narrativa de autoridad.

Por ejemplo, la idea de wildyat al-takwiniya, o el derecho
absoluto del wali-imam para actuar sobre el cosmos, tiene
una larga historia en la tradicién chiitas. Desde la formacién
del chiismo a principios del siglo II, y precisamente desde la
época del quinto imam, al-Baqir, existieron una serie de
compaifieros que reclamaban los atributos y poderes
metafisicos de los imames, y tenfan ideas extremistas sobre el
conocimiento de ellos, por ejemplo, la inmortalidad del
imam, y atribuirles kardamas peculiares (gracia milagrosa -
carisma). Otro punto de vista extremista con respecto a los
imames tiene que ver con el estado metafisico del imamato
en la creacion del cosmos y la participacion del imam en la
creacion. Los gullat (extremistas) tenian motivos para sus
creencias, como su extremo amor y devocion por los imames,
su enemistad e incluso odio hacia la casa del Profeta, y su
intencién de promover la promiscuidad eliminando la ley
islimica y presentando a los imames como teofanias
encarnadas. $alihi Najafabadi sostiene que estos tres factores
forman un ‘tridngulo omi- nous’ que ha tenido un efecto
dafiino en el islam a lo largo de la historia (Leila
Chamankhabh, 2019, 7).

En el pensamiento de Ibn ‘Arabi el término wildya posee
una fuerte connotacion, el mismo Ibn ‘Arabi era llamado por
“sello de la
muhammadiana descubridora de secretos divinos” (aila
LV Y SIS Lvaadll Y 5ll), 1 En Cirfan el término se

mueve entre diferentes campos conceptuales: al-wildya

sus seguidores como tutela  (wilaya)

(4¥ 5l como referencia a la adoracién sincera a Dios o al-
‘ihsan (OwaY)); al-wildya (Y V) como referencia a las reglas
de la existencia - ser o ‘ahkam al-wugid (353 aSal); gl
wildya (&Y V) como referencia a lo més general de lo oculto
y lo aparente, lo absoluto y lo restringido (Al (e Y
el g Asllaall 53 8l 5) y al-wildya (Y 5V) como referencia
al atributo de la Verdad o sifat al-Haq (&~ 44=). Este grupo
significaciones del término juegan un papel clave en el
discurso onto-epistemologico sintético de Mulla Sadra
(hikmat muta ‘aliya o sabiduria trascendente), especialmente
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donde discute la autoridad epistémica y la atribuye a lo que
en términos del sufismo se denomina ser humano perfecto
(al-"insan al-kamil) y sus instancias en forma de profetas,
imames y sabios.” Las narrativas de autoridad epistémica
estdn presentes en la obra de Sadra as-Sawahid al-rubiibiyya
fil-manahig al-sulikiyya (Testimonios de la Soberania divina
relativos a la senda de la realizacion espiritual), desde una
perspectiva onto-teoldgica, no asi con la connotacion del

presente.

Se debe dejar claro que Mulla Sadra no escribié ningtin
libro o tratado especificamente sobre politica. Sin embargo,
no aprobd los imperios chiitas de los safavidas, que
gobernaron la nacién por primera vez desde la islamizacién
de Irdn, ni cooper6 con ninguno de sus cinco reyes

contempordneos. Esta actitud probablemente deberia

* Christian Jambet en su libro Le philosophe et son guide. Mulla
Sadra et la religion philosophique (2021), trabaja la nocién de walaya
desde la perspectiva del mistico Qaysari (discipulo de ‘Abd al-
Razzaq Gamal al-Din Abi-l-Gana’im al-Kashani), el cual es un
fuerte referente en Mulla Sadra:
“En su significado chiita, walaya, “amistad”, es la alianza
entre Dios y sus testigos de la verdad, los imames, “impregna
toda la historia de la humanidad y constituye su sustancia
espiritual, ya que esta en el corazén de todas las Revelaciones
y todas las misiones proféticas”. En su comprension de la
walaya, Mulla Sadra armoniza sus propias lecturas de los
oraculos imames y la doctrina presente en Ibn ‘Arabi. Nos
parece que Mulla Sadra, intérprete de la walaya, es cercano a
un comentarista sunita de Ibn ‘ Arabi, Muhammad Dawuad al-
Qaysari (m. 751 h./1350-51) de la que se inspira sin citarlo
siempre. En la introduccién a su Comentario del Fusas al-
hikam (Los engases de la sabiduria), Qaysarl define los
estatutos respectivos del nubuwwa, el poder profético, la
risala, la misién de los legisladores enviados por Dios y
portadores de una revelacién de los textos sagrados, y de la
walaya, el carisma de los amigos de Dios. El profeta es enviado
a los hombres para que sea un guia que los dirija a su
perfeccion, a veces es legislador, a veces no. La originalidad
de la doctrina de Ibn ‘Arabi sobre el “poder profético” radica
en la forma en que el gran pensador mistico hizo dela realidad
profética una manifestacién de nombres divinos, y concibi6
la eleccién del profeta por Dios bajo la forma de una teofania
de la que el Profeta es el lugar de aparicion. El poder profético
es explicado por Qaysarl en el marco de la doctrina de Ibn
‘Arabi, segun la cual se manifiesta la esencia de Dios por su
“santisimo otorgamiento” en sus nombres y atributos. La

esencia divina tiene innumerables lugares de manifestacion, y

considerarse como una oposicién gnéstica al ejercicio de la
politica durante el periodo de la ocultacion del duodécimo
imam, al- Mahdi. Declara patentemente: “No hay disturbios
en la religién ni tribulaciones en las creencias musulmanas
que no sean iniciadas por la asociacién de los ‘ulama con
gobernantes y reyes mundanos”. En su libro Seh "Asl (Los tres
principios) se refiere a los ortodoxos mundanos o a los
profesionales religiosos oficiales (‘ulama) como “monos,
cerdos y adoradores del idolo mundano (tagit), envueltos en
la tinica de la piedad y el decoro” (Seyyed Khalil Toussi,
2020, 97). Por esta razdn, a pesar de su inmenso respeto por
Ibn Sina (Avicena) y Suhrawardil y la magnitud de su
conocimiento y comprension, Sadra no los considera sabios
(hakim) o filosofos divinos (hakim muta‘allih) debido a
como estos dos fildsofos persas sirvieron a monarcas de su
tiempo. Mucho menos tiene consideracién de esos te6logos

los profetas son algunos de esos modos de manifestacién en
los que se revela la soberanfa de Dios. Estan a cargo de lo
exotérico dela Ley, el llamamiento a los hombres, su liderazgo
y su gobierno. Los mensajeros son superiores a los demas
profetas, pero todos los profetas manifiestan la ciencia divina
en la teofania de la que son modos de existencia. El profeta
estd a cargo de la revelacion de las verdades y mandamientos
divinos en su aspecto exotérico, y recibe su poder para
gobernar a los hombres de lo esotérico del poder profético,
que es la walaya. Walaya, literalmente “amistad cercana” con
Dios, es un poder esotérico que fundamenta la profecia, es el
espiritu de la profecia. Esta dimension espiritual de la profecia
es el poder del amigo de Dios (wali) y expresa su cercania a
Dios. En resumen, el poder profético (nubuwwa) tiene un
aspecto externo y una realidad espiritual interna, es el modo
de ser el que asume la misién legislativa exotérica (risala)
porque es apoyado por la autoridad espiritual (walaya). Lo
esotérico de la profecia es walaya, cercania a Dios, mientras
que lo exotérico de la profecia esté dirigido a los hombres, es
misiéon ensefiarles y normalizar su comportamiento de
acuerdo con la Ley. Qaysari distingue dos grados en la walaya:
la walaya en el sentido comun del término, que pertenece a
cualquiera que tenga fe en Dios y adopte una practica valida,
la walaya en su propio sentido, que es el acto de aquellos que
vagan hacia Dios. y que se unen a E1” (2021, 17).
Para Jambet la leccién que Mulla Sadra recibe de Qaysari es la
suposicion de la walaya en la deificacién del gnéstico. Comenta el
filésofo francés que Sadra interpreta en precisos términos
metafisicos el poder espiritual de los imames, los amigos de Dios
impecables por naturaleza, de modo que la nocién de waldya se
identifica con la de gnosis (‘irfan), la cumbre del conocimiento

espiritual y la certeza metafisica.
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(mutakallimin), literalitas (zahiriyyun), tradicionalistas,
expertos en hadices (ahbaris), polemistas o misticos sufis
extremos y heterodoxos (¢ali Sufs) que no tienen dominio
sobre una filosofia tedrica y practica, y que ademads tuvieran
alguin tipo de cooperacién con un gobierno opresivo ya que
ello involucraba un comportamiento impropio contrario al

islam y dafiino para la religion.

Esta postura lleva a Mulla Sadra a considerar que el jurista
(fagqih), tal como se entiende hoy el término, no posee
autoridad politica. Sadra se distancia de la idea de la
autoridad politica o liderazgo del faqih (wilaya o riyasa al-
faqih) tal como la presentan hoy en dia algunos juristas
chiitas. No hay duda de que el término “fagih” en la
terminologia de Sadra es diferente del uso contemporaneo de
la palabra (Khalil Toussi, 2020, 174). Sadra opinaba que la
jurisprudencia habia sufrido un cambio general, quejandose
a menudo de que la palabra ‘Glim habia llegado a referirse a
una persona que solo era experta en cuestiones secundarias
relacionadas con la jurisprudencia isldmica, como el
divorcio, la manutencioén, el cumplimiento de juramentos, el
comercio y la herencia, porque la jurisprudencia habia
llegado a concentrarse solo en el conocimiento exotérico.?
Aquellos que hubiesen estudiado extensamente tales temas
eran ya considerados erroneamente como los expertos mas
conocedores (‘alim) de la religién (din), aunque no tuvieran
una verdadera comprensiéon de los aspectos internos del

conocimiento sagrado:

El significado del conocimiento de la religion (al-tafaghgh
fi al-din) no es entendido por nuestros ‘ulama
contemporaneos, porque [el significado real del figh] es
una comprension del conocimiento sagrado esencial,
aspectos internos de la religion tales como escatologia,
purificacion y piedad (Mulla Sadra 2010, 97).

En esta misma perspectiva, en mayor o menor grado, fue
continuada por los seguidores del sistema sadriano Mohsen
Fayz-e Kasani (m. 1680-81) y Fayyaz-e Lahiji (m. 1661-62),

* Hay que agregar que el filésofo sufrié del ostracismo siendo blanco
de fuertes criticas, frutos tanto de una visién radical como de la
envidia de los principales “eruditos” isldmicos tradicionales de
Shiraz. Las acusaciones llenas de un prejuicio antifiloséfico dieron
continuidad a la ridiculizacién de sus ideas, al insulto ptblico y a la

persecucion.
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en el siglo XIX los filésofos persas Mulla “Ali Nari (m. 1830-
1), Mulla Hadi Sabzawari (m. 1873) y "Agha ’Ali Modarres
Zoniizi Tabrizi (m. 1889) y en el siglo XX los filésofos Seyyed
1982),
Galaloddin Astiyani (m. 2005) y Sayyid Muhammad Hosayn

Muhammad Hossein TabatabaT (m. Seyyed
Hosayni Tehrani (m. 1995), aunque este ultimo escribid el
texto Wilaya al-fagih dar hukumat-i islam (La tutela del
jurisconsulto en el gobierno isldmico) con la implicacion
juridica del término wildya al-faqih, siendo uno de los
criticos de la teoria de ‘Abdulkarim Suroas.*

PRIMERA LECTURA: WILAYA AL-
FAQIH

Fue en el siglo XX con la Revolucién Isldmica de Iran
(1979) que el concepto tuvo un giro hacia un aspecto politico
con la acufacién de wildya al-faqih. Hay varias formas de
abordar el discurso Rahollah Homeini sobre la autoridad y
existe un nimero considerable de escritos secundarios sobre
c6mo fue transformando el concepto hacia un drea politico-
religiosa. Por ello es pertinente centrarse en el uso del
discurso de Mulla Sadra sobre el conocimiento y la autoridad
en la doctrina de wildya al-faqih en Homeini. La teoria de
Rahollah Homeini posee un inconfundible nucleo mistico-
filoséfico (Ibn ‘Arabi - Sadra) y escatologico (el regreso del
duodécimo Imam, al-Mahdi, en el fin de los tiempos),
revestido en lo externo por aspectos de jurisprudencia
islimica. Uno de los primeros textos que el ayatollah
Rihollah Homeini estudié siendo un joven estudiante en el
seminario de Qom fueron los libros Fusts al-hikam (Los
engases de la sabiduria) de Ibn ‘Arabi y Al-Hikma al-muta
‘aliya fi I-"Asfar al- ‘aqliyya al-arba ‘a (La filosofia primera.
Acerca de los cuatro viajes del intelecto) de Mulla Sadra, cuyo
tema del viaje espiritual del alma adopté mads tarde en sus
propios escritos. Otros términos venidos de la tradicién
mistica isldmica que fue adoptado por Rahollah Homeini

para su ideologia politica fueron los de ’ananiyyat (yoidad)®

* Nigarisi bar maqala wi bast wa qabz-i turik-i Sariat (Un examen del
ensayo del Dr. ‘Abdulkarim Surois sobre la expansién y contraccion
tedrica de la sharia).

5 Este término constructo ‘aniyyah (A5)) o yoidad, es una abstraccién
del pronombre personal en 1° persona del drabe ‘ana (1), que se
podria representar como egoidad, “I’egoité” y el yo. Este término,
junto con otros términos abstractos como ’anni (), ‘and ‘iyyah

(&30)) y “ananiyyah (38)), representa parte fundamental del 1éxico
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y tanawiyyat (dualidad). Con estos términos Homeini creard
los conceptos del “rechazo a la yoidad” (<asbl 2,k) y del
“rechazo al dualismo” (<% 3 k) que implementard en su
esquema politico. Es por ello que, a partir del estudio del
léxico mistico, y sobre todo de las lecturas de las obras de Ibn
‘Arabl y Sadra, Homelni realiza una reinterpretacién de
términos, como es el caso de wilaya que paso a jugar un rol
central en su teoria como el término juridico de wildya al-

faqih.

El término wildya ocupa un lugar central en los escritos de
Rahollah Homeini en los cuales no se puede descartar un uso
politico del mismo como mera figura retdrica. En muchos
pasajes, usa el término wildya en lugar de “virregencia”
(hilafa) o junto con él, lo que sugiere la inclinacién de su
discurso hacia la tutela juridica. En la mayoria de los
discursos orales y escritos producidos durante el periodo de

la Revolucién Isldmica en Irdn, se promovié la narrativa

técnico de la filosofia y la mistica en drabe con una gran complejidad
diacrénica. En la filosofia y mistica islamica escrita en persa se
deriva en el concepto de mani o yoidad o el alma y maniyyat (<wis)
egoidad o individualidad. Dicho equivalente persa de “aniyyah (Ax)
es dado por el filésofo y mistico persa Nasir Khosrow (1004 - 1070)
en su texto Gili ‘al- Hikmatain en la forma de mani (),
equivalente al término reflexivo persa hiadi (s252) o “el en si
mismo” y hidibini (253) — hadastaii (Ss53) o egoidad, si
bien en el persa mani también es un sustantivo homoénimo que
denota al término esperma o semen, elemento con que el mistico
persa Saili Bahai’ juega en su Rubd ‘iydt (Cuartetas, n. 76). En el
sentido de yoidad dice el poeta mistico persa Sa'adi Sirazi (1210 -
1291):

“ee oS 2l sl ye” “El merece la grandeza y la
yoidad (mani)” (Bistan, Parte

1: verso 20)

El constructo maniyyat (<is) en el sentido de dilacién a la

realizacion del ego refiere también a un tipo de muerte, la muerte de

la individualidad o la aniquilacién del yo (fand) que se encuentra en

la literatura sufi. En la poesia mistica persa se da el término egoidad

en los siguientes ejemplos:
S Cuia (sl Liady g a2 2
A Jadlu g3 )

“Dijo: Cuando viniste ante

Nosotros, tu egoidad
(maniyyat) fue removida de ti”
(Hahwiri, Ka$f al-Mahhab,

Parte 2).

Culas i Cuiaplie 3148608 “Una vejez que se separa de la

posicién de tensién con la

mixta de autoridad religiosa y politica (wildya) en Rihollah
Homeini. Subreve manifiesto sobre wilaya al-faqih comienza
con una declaracion que incluye un principio que es familiar

para todos los que han estudiado textos filosoficos y logicos:

“El gobierno del jurisconsulto es una concepcion
(tasawwur) cuya misma nocion necesita su afirmacién
(tasdig).”

Esta es una caracteristica de lo que en filosofia islamica se
denomina conocimiento evidente (badihi); un ejemplo de
esto se encuentra en la escuela de Mulla Sadra al considerar
el conocimiento de la realidad del ser o la existencia (wugid),
en el sentido de que una vez que se concibe la concepcion
(tasawwur) del ser en la mente, necesariamente afirmamos su
existencia. Entonces, la regla sélo es aplicable al
conocimiento evidente y su aplicacién por parte de Rahollah
Homeini a nuestro conocimiento de wildya al-faqih esta

bastante fuera de contexto. Serfa erréneo imaginar que

egoidad (maniyyat)” (Sanai,
Divan, Gazaliyat 80).

“Era dificil

b s Guie G Jsan 2 alcanzar  esta

egoidad (maniyyat), porque
S 092 dala oo establecia como una linea
O e e g Gl Sl
Cudla oculta, era una meta imposible

puesto que es un nombre
carente de nombre, yla alquimia
no fue posible ya que el ‘Anqa
(ave mitica del folclor iranio) no
tuvo un lugar para anidar”
(Hamid al-Din Balhi Mugamat

Hamidi, Primer Magama)

ALy 2 Cyla ot “La misma egoidad (maniyyat)

e se pierde en la estidad
(huwiyyat)

El mismo secreto se pierde en la
eternidad”

(“Attar, Mosibat nameh, parte
33)

“Ta  fuiste mi

G ol ghe Jl e 2s (258
Al g (e LSl gidy e i

yo (mani).
Entonces Quiteme la egoidad
(maniyyat) para que mi yo te
pertenezca, para que yo no sea
nada” (“Attar, Tazkirah

Awliyai)

Los equivalentes arabes de maniyyat reflejan el mismo sentido de las

derivaciones del dativo y acusativo reflexivo.
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Rihollah Homeini considerara la wilaya al-fagih tan
evidente como el concepto de ser (wugid), pero su
aplicacién tiene una justificacion desde la perspectiva del
andlisis del discurso politico. De acuerdo con esta aplicacion,
un discurso religioso-politico estd potenciado por un
discurso filoséfico, que ya es familiar e influyente. En el
mismo manifiesto, Rihollah Homeini aplica la narrativa de
la delegacién de autoridad del imam a los juristas a quienes
considera fuente de emulacidn religiosa (marga ‘ al-taqlid) y
a los lideres politicos de la comunidad musulmana.
Siguiendo esta linea se encuentra el filésofo irani ‘Abdullah
Gawadi’ Amuli - autor de un extenso comentario a Sadra en
su obra Rahig-e Mahtim: Sarh Hikma al-muta'aliya (2017) -
que en su texto Wildya al-faqih: Wildya fuqahat wa ‘idalat
(Wildaya al-faqih: la tutela de los jurisconsultos y la justicia)
realiza una defensa de esta posicién a partir de postulados

teoldgicos y juridicos isldmicos.

Dentro del mismo marco religioso irani se dieron
diferentes posiciones contra la postura ideoldgica de
Rahollah Homeini. La primera fue antifiloséfica, que aun
siendo de la linea revolucionaria y sustentadora de la wildya
al-fagih se opuso fuertemente a la visién mistica-filosofica
sadriana de Homeini. Esta fue la escuela de la separacién o
maktabe tafkik, una corriente de pensamiento religioso
surgidas en la region de Horasan (este de Irdn) en las tltimas
décadas, la cual es considerada una especie de nueva teoria
que apela a un enfoque antifiloséfico, pero que tiene su
antecedente en la histdrica discrepancia entre el pensamiento
juridico- teolégico y el filosdfico. Su fundador fue el
jurisconsulto Mirza Mahdi Garavi ‘Isfahani, pero el nombre
de la corriente fue dado a partir de la obra de Mohammad
Reda Hakim1,® seguido por Seyyed °Abbas Mortazavi (critico

¢ Mohammad Reda Hakimi fue autor de una carta proselitista
isldmica dirigida a Fidel Castro en el 2006.

7 La lectura de Muntaziri de la teoria de wildya al-faqih tuvo tres
fases: el primer puesto que ocupd (desde el comienzo de su carrera
hasta 1979) fue el de “tutela colectiva de juristas”, que
aparentemente habia sido adoptado bajo la influencia del concepto
de wilaya del ayatollah BurGjerdi y el papel del faqih en la sociedad.
En segundo lugar, Muntaziri revisé este punto de vista a favor de la
funcién unica del faqih, quien es designado por Dios y no por las
personas y actiia como representante del imam Mahdi durante su
Ocultacién. La posicién fue adoptada como lectura oficial de la
teoria de wilaya al-fagih, incorporada al proyecto final de

Constitucion debatida por la Asamblea de Expertos en los inicios de
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severo del pensamiento de Mulla Sadra). Por otro lado, desde
el ambito juridico y teoldgico la nocion de wildya al-faqih de
Homeini tuvo la resistencia de Husayn ‘Al Muntaziri (1922-
2009) quien fue uno de los juristas chiitas que reevaluara la

teoria de la wildya.”

En resumen, la obra Rahollah Homeini es un ejemplo
contemporaneo de como el discurso sintético de la filosofia
mistica (en especifico el de Sadra) potencia a partir de una
interpretacién singular el discurso politico de la autoridad
absoluta, que promulgan leyes como la del uso obligatorio del

hiyab.

SEGUNDA LECTURA: POSICION
CRITICA

Por otro lado, se encuentra la posicion critica a la wilaya al-
faqih por parte de filésofos como el ya mencionado
‘Abdulkarim Suroas. Este filosofo y tedlogo, llamado el
“Lutero persa”, es autor del libro Nahadi-i Na ‘Arami gahan
(1980), un texto muy celebrado en su momento por Rihollah
Homeini y en el que se trabaja con la teoria de Sadra del
movimiento transustancial de la existencia. La teoria politica
de Suroas se basa tanto en el islam como en los pensadores
musulmanes como Mulla Sadra y en la tradicién moderna del
contractualismo. Surous critica abiertamente el poder de la
wildya al-faqih y trata de defender un sistema politico que
serfa neutral en materia religiosa, distinguiendo también la
ciencia de la religiéon. Recomienda atemperar el poder del
Lider de la Revolucién introduciendo el pluralismo y
teniendo en cuenta los derechos humanos. Sin embargo, la
filosofia politica de ‘Abdulkarim Suroas$ se mantiene cercana
a la tradicién liberal, e incluso a los valores esenciales que

la revolucién isldmica. La tercera posiciéon que tomd hacia 1985,
poco antes de su eleccién al cargo de heredero aparente de Homeini,
buscaba un “mayor respeto por los intereses de las personas y un
mejor control del gobierno”, y puede considerarse como un regreso
a su primera posicién. Sin embargo, dado esto, algunos
investigadores exponen que la nueva posiciéon no permitia una
lectura democrética del papel de las personas ni dejaba claro como
se debia lograr el respeto por los intereses de las personas, por otro
lado, otros investigadores formulan que ultima doctrina de wilaya
de Muntazirl asigna mas espacio a la voz y la subjetividad de las
personas y, por lo tanto, estd mas cerca del espiritu cordnico del
término, asi como de la intencién del Legislador. (Leila
Chamankhah, 2019, 223).
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existen en torno a la razdn, la libertad y la democracia
(Suroa$ tiene mucha influencia de Karl Popper). Estos
valores son percibidos como primarios, como virtudes
independientes, y no conformados por maximas politicas y
dogmas religiosos. Asi en su analisis, los derechos humanos
tienen su fuente fuera de la religién, campo que analiza desde
una postura heterodoxa al igual que los tedlogos iranies
contempordneos Mogtahed Sabestari y Morteza Mardiha. En
este punto Surot$ examina los valores y creencias bésicas con
referencia a las fuentes isldmicas, que van desde el hikmat
muta'aliya de Mulla $adra hasta la poesia mistica de Galal al-
Din Muhammad Riimi (1207-1273).

En la misma linea critica esta el fildsofo Mohsen Kadiwar,
el cual en su obra en persa Hukiimat-e wilayai — El gobierno
de la wilaya - (1998) realiza una profunda detraccién contra
la wildya al-faqih, yendo a las raices de este tema, donde
aborda las categorias ontoldgicas de Sadra en su hikmat
muta'dliya que operan de fondo en el término wildya, como
wugiid, para mas adelante ir hacia una critica juridica e
histérica. Kadiwar, que sigue la linea de Husayn ‘Ali
Muntaziri y que edit6 las glosas de ~Agha "Ali Modarres
Tehrani a la obra ‘Asfar de Sadra (1999), aboga por un islam
espiritual dentro de un marco laico, criticando asi al poder
iran{ por promover una religiosidad exterior a expensas de la
auténtica espiritualidad. Igualmente observa contradicciones
entre las prescripciones tradicionales del islam y los
requisitos de la modernidad. Examina criticamente dos
soluciones para superar estas contradicciones y luego
propone la suya propia. La primera es la propuesta por
pensadores chiitas de principios del siglo XX, como Mirza
(1860 - 1936),
distinguen entre los mandamientos expresados en fuentes

Muhammad Hossein Na’ini quienes
isldmicas, prescripciones invariables, que son vélidas para
toda la eternidad, y prescripciones vinculadas a un contexto
socio- historico particular, que se pueden adaptar a las
circunstancias. Este primer enfoque no es del todo
satisfactorio porque s6lo ofrece una solucién cuando existe
un conflicto entre los mandatos variables y el contexto
contemporaneo, dejando sin resolver los casos en que el
conflicto con la modernidad atafie a mandamientos

invariables. En su segundo enfoque analiza el pensamiento de

# Abdulkarim SuroGs$ es un gran comentador de la obra Matnavi-ye-
Ma ‘navi de Galal al-Din Muhammad Rami. Editd en el 1996 el

Matnavi-ye-Ma ‘navi en dos tomos con estudio critico y notas. En

Rahollah Homeini. Este pensamiento recomienda confiar en
la wildya al-faqih y el jurisconsulto gobernante para poder de
cambiar cualquier disposicién de la ley islamica, ya sea
variable o no. A su juicio el segundo enfoque tiene el gran
inconveniente de basar todo el edificio de la ley inicamente
en el juicio personal del Guia Supremo. Kadiwar entonces
retoma la distincién entre mandamientos inmutables y
variables, proponiendo re-categorizar los mandamientos
considerados invariables cuando entran en conflicto con las
exigencias de la razon y la justicia. Esto es para él la sefial de
que no valen en todo tiempo y en todo lugar. Ademads, cree
que no sdlo los juristas musulmanes, sino también los
eruditos especializados en ciencias humanas, son capaces de
distinguir los mandamientos que cumplen los criterios de
justicia y racionalidad. Las ideas de ambos filésofos son muy
seguidas entre muchos los jévenes universitarios,
intelectuales y reformistas iranies, estando de fondo en las
manifestaciones recientes en diferentes ciudades de Iran.

CONCLUSION

Como plantea Leila Chamankhah (2019), politizacién del
concepto de wildya y su cristalizacion en la teoria de wildya
al-fagih debe considerarse como resultado de desarrollos a
largo plazo en la jurisprudencia chiita que comenzé a
principios del siglo XIX. Iniciando con wildya como
marga ‘iyyah y terminando en el gobierno divino, la
conceptualizacion de wildya en la tradicion de la
jurisprudencia  politica  (incluida la  jurisprudencia
constitucional de principios del siglo XX siglo), a diferencia
de su término par en la mistica y filosofia de Sadra que habia
permanecido sin modificacién, experimenté tremendos
cambios y se puede decir que esta primera lectura “politica”
de Sadra (Homeini) fue como una mixtura del concepto
filoséfico y mistico de wildya del filésofo persa con la politica
y jurisprudencia clasica isldmica chiita. Hoy en Irdn se
realizan diversas investigaciones académicas para crear un
sistema filosofico-politico con el pensamiento sadriano
(hikmat muta’aliya), llamado como neo-sadriano. Ejemplo
de ello son los casos de Sigsat muta'aliyah az hikmat
desde la

trascendente), texto en cuatro tomos editado por Sarif

muta'aliya (Politica trascendente sabiduria

la actualidad realiza en YouTube un ciclo de extensos comentarios
filosdficos en persa de esta obra clasica de la espiritualidad isldmica

(info@iccnc.org).
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Lakzaee (2011) y Gaigah wah dar falsafeh siasi az manzur
Sadra (El estatus de la Revelacion en la filosofia politica desde
la visién de Sadra) de Ahmad Reda Yazdani Muqaddam
(2016). La respuesta critica a la primera lectura (Suroas -
Kadiwar) seria el regreso al sentido original de wildaya en la
vision espiritual de Sadra y la hikmat muta'aliya, pero
retroalimentada a su vez con otras tradiciones filosoficas y
politicas modernas, lo cual conlleva a una nueva

interpretacion del concepto sadriano de wildya.

Ambas lecturas politicas contemporaneas de Mulla Sadra,
en cuanto al término wildya juegan un rol importante para
entender, en parte, no solo el actual y complejo contexto
politico, filoséfico y religioso irani, sino que favorece también
una mayor comprension de fendémenos concretos
geopoliticos, histéricos (conflicto sunnita y chiita),
antropolégicos, religiosos y culturales del Medio Oriente,

Asia y Africa, asi como a nivel global.

41 DIALEKTIKA - 2023, 5 (14): 33-42.
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