DIALEKTIKA: REVISTA DE INVESTIGACION FILOSOFICA Y TEORIA SOCIAL
VOLUMEN 7 (2025) - DOIL.ORG/10.51528/ DK.VOL7.ID173

‘ '.) Check for updates ‘

La doxografia mitico-filosofica de Agathodaimon en el

contexto arabe-islamico: Suhrawardi y Sadra
The Mythico-Philosophical Doxography of Agathodaimon in the
Arab-Islamic Context: Suhrawardi and Sadra

Amilcar Aldama Cruz
Universidad Internacional Al-Mustafa (Irdn) - Universidad de la Habana (Cuba)
< amilcaraldama@gmail.com

Fecha de recepcion del manuscrito: 10/07/2024
Fecha de aceptacion del manuscrito: 18/10/2024
Fecha de publicacién: 19/01/2025

Resumen — La doxografia mitico-filoséfica del contexto islamico tuvo a las figuras de Hermes (Hirmis) y
Agathodaimon (Agatadiman) como los maestros de la sapiencia arcana, que contempla tanto el conocimiento
filosofico como el esotérico, los cuales fueron trasmitidos a la humanidad. Agathodaimon o Agathés Daimon
(AyaB0¢ Aaipwv) tuvo su origen dentro de la antigua religion mediterranea, siendo una deidad cténica
representada como una serpiente, y sincretizada a Osiris-Amon, Shait, Serapis y Zeus Kthésios. También fue
venerado en los cultos sabeos-harrianos, y junto a la figura de Hermes posee un rol importante dentro del Corpus
Hermeticum. En el contexto filosofico islamico, Agathoés Daiméon fue llamado “Agathosdaimon el egipcio”
(A¢atadimin al-Misri), teniendo un lugar importante como intermediario entre los antiguos conocimientos
ocultos - alquimicos y los diversos pensadores y corrientes filosoficas islamicas. Este trabajo dara una descripcion
de la doxografia mitico-filoséfica de las escuelas isragi (Iluminativa) y hikmat al-muta ‘aliyya (Filosofia
Trascendente) en cuanto a la figura de Agathodaimon y su valor dentro del pensamiento filoséfico desarrollado
por las mismas, ddndose énfasis en las obras de los filésofos persas Sihab ad-Din al-Suhrawardi (1154-1191) y
Mulla Sadra (1571- 1635).

Palabras clave — doxografia filoséfica, Agathodaimoén, Suhrawardi, religiones comparadas, Agathés Daiméon.

Abstract — In the mythical-philosophical doxography of the Islamic context, the figures of Hermes (Hirmis) and
Agathodaimon (Agatadimiin) are revered as masters of Arcane Wisdom, encompassing both philosophical and
theurgical knowledge transmitted to humanity. Agathodaimon, or Agathés Daimén (AyaBog Aaipiwv), originates
in the ancient Mediterranean religion as a chthonic deity often represented as a serpent and syncretized with Osiris-
Amon, Shait, Serapis, and Zeus Kthésios. His veneration extended to the Sabean-Harrian cults, and his association
with Hermes grants him a pivotal role in the Corpus Hermeticum. In the Islamic philosophical tradition, Agathos
Daimén was known as “Agathodaimon the Egyptian” (Agatadimin al-Misri) and became a key intermediary
linking ancient occult knowledge—particularly alchemy—with various Islamic philosophers and schools of
thought. This study explores the mythical-philosophical significance of Agathodaimon within the iSraqi
(Iluminative) and hikmat al-muta‘aliyya (Transcendent Philosophy) traditions. Special attention is given to his
influence on the philosophical frameworks of Sihab ad-Din al-Suhrawardi (1154-1191) and Mulla Sadra (1571-
1635), emphasizing his enduring role in Islamic intellectual history.

Keywords — Philosophical Doxography, Agathodaimon, Suhrawardi, comparative religions, Agathds Daimoén.
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El daimon individual reemplazado por el hechicero hereditario

José Lezama Lima, “La dignidad de la poesia”

INTRODUCCION

La conformacién 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 traduccién. El arabista
Dimitri Gutas ha expresado que este movimiento de traduccién al arabe fue un fenémeno social muy
complejo, establecido el mismo por una variedad de factores que contribuyeron decisivamente a su
desarrollo y mantenimiento, pero del cual no se ha encontrado ningtin conjunto de teorias que puedan
hacer comprender su multiformidad histérica, ni se ha hallado la circunstancia, serie de acontecimientos
o personalidades que puedan sefialarse como su causa (Gutas, 1998, 6). En esta configuracién de la filosofia
drabe-islamica, por un lado, se recibié el legado en griego de algunos de los presocraticos, Platén,
Aristételes y los neoplatdénicos, asi como del 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 hosrawani 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 retdrica drabe (hataba), la exégesis coranica (tafsir) y sobre
todo aquellas ciencias relacionadas a la narracion profética (hadit) como la ciencia de los narradores ( ‘ilm
ar-rigal), la ciencia biografica (‘ilm al-taragi) y la ciencia de la comprensién y andlisis textual de
narraciones ( ‘ilm al-dirayat). A partir de esta simbiosis de diversas sapiencias se gesté la singular filosofia
drabe-islamica, la cual se encontré de inicio con la disyuntiva del cémo legitimar este conocimiento de
multiple conformacidn, y gestado por autores considerados paganos, frente a un sector religioso ortodoxo
que le ejercia fuerte resistencia. Es por ello que se hizo necesario revestir de un aura de caracter profético
(nabi), de santidad (was? - wali) o de monoteista (hanif) a los filésofos aceptados de las diferentes
tradiciones dentro de la doxografia filosofica islamica, 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 sélo veinticinco se mencionan en el Coran.

Muchos de los filésofos aceptados, como Pitdgoras de Samos (Fitagiris) y Empédocles de Agrigento

(‘Anbaduglis), ya gozaban de un prestigio espiritual como hierofantes, tanto en su tiempo como en la

DIALEKTIKA . 2025, VOLUMEN 7
ISSN 2707-3386



REVISTA DE INVESTIGACION FILOSOFICA Y TEORIA SOCIAL

DIALEKTIKA

ISSN 2707-3386

literatura neoplatdnica tardia, algo sustentado por la literatura hagiografica que llegé al contexto isldmico.’
Este tipo de hagiografia se hicieron populares en dicho contexto por medio de la literatura biografica y
gnoémica (colecciones de dichos y anécdotas breves apdcrifas), como lo fue el poema pseudo-pitagdrico
conocido en drabe como "Abyat al- dahabiya (los Versos dureos), dedicado principalmente al modo de vida
pitagérico, y donde se describia a Pitagoras como un hombre marcado por lo divino (Anna Izdebska, 2022,
195). Otros como Platén (“Aflatan), llamado al- 'llahi (el Divino), y Aristoteles (" Aristatalis), llamado al-
Mu ‘allim al-"Awwal (el Primer Maestro) o "Imam al-Hikma (el Guia de la Sabiduria), se les otorgé este
caracter de rango espiritual.” En esto se sigui6 el criterio de los neoplaténicos 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 transmisién textual, ya que las traducciones al drabe a
menudo ni siquiera se realizaron directamente del griego, teniendo al siriaco como lengua intermediaria.
Esto pudo ocasionar deformaciones doxogréficas donde, por ejemplo, historias y frases de Didgenes de

Sinope fueron adjudicadas a Socrates (Suqrat).

"En el caso de Pitdgoras, entorno a su figura y pensamiento se elaboré un credo con sus sistemas de ritos dentro de la escuela
pitagérica de Crotona. En cuanto a Empédocles se constata en su hagiografia el caracter de hierofante 6rfico-pitagérico y mantis
(névTig) de Apolo. Véase a Peter Kingsley (2008), Filosofia antigua, misterio y magia. Empédocles y la tradicién pitagérica.

* 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 dice: ‘ana
*Aristatalis hadih al- "Ummah (“4Y) 038 (s shas i Ui”) — “Yo soy el Aristoteles de esta Comunidad.” No se proporciona
ninguna fuente para esta narraciéon en particular, ademas de que no se encuentra en ninguno de los libros de narraciones
sunnitas y chiftas. Lo inico que se dice antes de esta narracién es “dukir fi kutub "ahl al-Haqq” (3~ Jal S & S3) — “Ha sido
mencionado en los libros de la Gente de la Verdad”. Lo mismo ocurre con otra narracién donde ‘Amr bin al-‘As le cuenta al
Profeta Muhammad como en su viaje a Alejandria oy6 hablar en algunas reuniones de un sabio pagano llamado Aristételes,
maldiciéndolo acto seguido, por lo que dijo el Profeta: “Ya ‘Amr, ‘ina "Aristutalis kana nabiya fagahlah gawmuh” (O} ¢ s0ae b
4 8 algad L OIS Gullda sl ) — “jOh ‘Amr!, ciertamente Aristoteles fue un profeta, pero su nacién lo ignord.” (Mahbub al-
Qulitb de Muhammad al-Daylami, 14). En este caso se cuestiona 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 Gltima escuela el narrador ‘Amr bin al-*As no es
un narrador de confianza). Igualmente hay una mencién a Aristdteles en el libro de narraciones chiitas Tawhid al-Mufaddal,
por parte del Imam as-Sadiq (Tawhid al-Mufaddal, 2006,180).

3 Por ejemplo, Avicena (Ibn Sina) en la parte de la Fisica (tabi ‘iyya) de su libro a3-Sifd, 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 Anaxdgoras, pero los textos a su disposiciéon 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 Aristételes ("Utaliigiya). De
hecho, en uno de sus tratados, Avicena llama explicitamente a la Teologia de Aristoteles como una obra “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 mds confiabilidad, 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).
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Pero en los casos de las figuras de Hermes (Hirmis), relacionado con Enoc ('Idris) - apodado como “el
Padre de los Filsofos” ( ‘Abii al-hukama’) - y Agathodaimon (Agatadimiin) - vinculado a Seth (Sit)-, con
el fin de apelar a su antigiiedad y de crear por ello un nexo con el ciclo profético del credo islamico, tuvieron
un lugar especial en la categorizacién como sabios proféticos dentro de la doxografia filoséfica islamica (En
este caso entra también otra figura clave de la religiéon mediterranea antigua y del hermetismo, Asclepio -
Esculapio o Isqulabiiis). El historiador drabe ’ Alf ‘Izz ad-Din Ibn al-Atir al-Gazari (1160-1233) en su Al-
Kamil fi al-tarih (La historia completa) analizando la cronologia de los hijos de Adén, expresa que: “El
heredero de’Iarid fue ’Agnug conocido como 'Idris el Profeta. "Idris es famoso entre los sabios griegos

bajo el titulo del sabio Hermes” (1987, Vol. I, 24).

En el caso de Agathodaimon, este fue asimilado en el contexto islémico como Sit (<x), el Set biblico
presente en la tradicién judia como Sét (NW) y en la tradicién cristiana como Seth (X110 - 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), en el cual se dedica su

segundo capitulo plenamente a Sit y su ensefianza.

Las figuras de Hermes y Agathodaimon estdn muy interrelacionadas en el Corpus Hermeticum y en la
literatura neoplaténica alejandrina, desarrollando tres tipos de representacion vinculados a la religion
egipcia-helénica, la filosofia griega y la tradicidn sapiencial oriental, ésta visible en un sistema de creencias

y ritos dentro del mazdeismo, sabeismo, maniqueismo y las escuelas esotéricas islamicas.

Sobre el Hermes arabe-islamico existe un grupo de investigaciones inestimables, que contextualizan el
fenémeno de asimilacion y sincretismo de esta figura en el contexto isldmico. Dentro de ellas han de
mencionarse las del islamélogo Louis Massignon (1883-1962), el cual junto con el fil6logo y traductor del
Corpus Hermeticum al francés, André-Jean Festugiere (1898-1982), realiz6 un apéndice sobre el
hermetismo drabe en La Révélation d'Hermeés Trismégiste (1944); también las del islamdlogo e irandlogo
Henry Corbin (1903- 1978) quien dedic6 algunos estudios sobre la figura de Hermes en el contexto
islamico en textos como Corps spirituel et Terre céleste: de I'Tran mazdéen a I'Tran shi'ite (1979) y Temple et
Contemplation (1981). Se destaca asimismo el estudio “Hermes and Harran: The Roots of Arabic-Islamic
Occultism” (2004) de Francis E. Peters, asi como la edicién en arabe y traduccién al francés del texto Le
Cercle des lettres de 'alphabet: Da 'irat al-ahruf al-abgadiyya. Un traité pratique de magie des lettres attribué
a Hermes (2016) por Cécile Bonmariage y Sébastien Moureau. 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 drabe-islamica - se han

venido realizando un gran nimero de indagaciones sobre este tema, entre las cuales cabe sefialar: “World
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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-Razi (2021) de Michael-Sebastian Noble, “Sabians, the School of al-Kindi, and the Brethren of
Purity” (2022) de Janne Mattila, “A Case Study in Arabic Doxography: Sahrastant’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 cldsico 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 Daimoén in Chariton's Chaereas and Callirhoe” (2018) de Daniel Jolowicz. Por otro lado,
AgathodaimOn es una figura trabajada, en su aspecto de arquetipo y simbolo de renovacién, en el
psicoandlisis de Carl Gustav Jung, como lo muestran sus textos: Symbole der Wandlung (1912), Aion:
Beitrige zur Symbolik des Selbst (1951) y Mysterium Coniunctionis (1956), por tan solo mencionar estos.*
Estas referencias jungianas tuvieron impacto en el ensayo Daimonic Reality. A Field Guide to the Otherworld
(1995) del escritor Patrick Harpur, en especifico en sus capitulos cuarto y quinto, donde desarrolla el

concepto de realidad daimoénica.

Pero sobre Agathodaimon (Agatadimian) dentro del contexto drabe no se conoce algin estudio dedicado
al traspaso simbdlico de dicha figura desde las religiones antiguas mediterrdneas hasta el ambito filoséfico
- alquimico islamico, con especificidad al ambito post-aviceniano. Este trabajo dara una descripcién de la
evoluciéon semdntica, simbdlica y filoséfica en torno a AgathodaimoOn, desde la religién antigua
mediterrédnea, pasando por la conformacién de la doctrina hermética (€ppaikag §0&aG) hasta la alquimia
y doxografia mitico-filosdfica isldmica, con énfasis en el hikmat al-israqi (la filosofia iluminativa) y el
hikmat al-muta ‘aliyya (la filosofia trascendente) representadas respectivamente por los filésofos persas
Sihib ad-Din al-Suhrawardi (1154-1191) y Mulla Sadra (1571- 1635). Al ser Agathodaimon
(Agatadimin) una figura interrelacionada con Hermes (Hirmis), debera estudiarse como parte del

fendmeno del “hermetismo arabe-islamico”, aunque a juicio de Kevin van Bladel (2019) no puede hablarse

*Véase de la Editorial Trotta, Obra completa de Carl Gustav Jung, el tratamiento sobre Agathodaimon en las traducciones de
las obras mencionadas: Simbolos de transformacién (Vol V, 2012: 410, 580, 593), Aion: Contribuciones al simbolismo del si-
mismo (Vo.IX, 2011: 291, 293, 366, 385) y Mysterium Coniunctionis (Vol. XIV, 2002: 245, 255).
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propiamente de la existencia de un hermertismo drabe-isldmico, sino mas bien de la presencia de una
comunidad con précticas y creencias (astrologia, medicina, metafisica y esoterismo) atribuidas a Hermes.
En gran medida estas practicas y creencias drabe-isldmicas en torno a Hermes y AgathodaimOn estan
permeadas profundamente por una lectura neopitagérica y neoplatonica, que dardn una distincion al
pensamiento filoséfico de las escuelas israqi y hikmat al-muta ‘aliyya, algo que puede compararse a la
corriente hermética europea de los llamados “neoplaténicos de Roma” conformada por los fildsofos
Lodovico Lazzarelli (1447-1500), Francesco Giorgi (1466 -1540), Agostino Steuco (1597 - 1548) y Franjo
Petris (1529-1597). Todos ellos, al igual que los hermetistas neoplaténicos Giordano Bruno (1548-1600) y

Tommaso Campanella (1568 - 1639), fueron contemporaneos del persa Mulla Sadra.

ORIGENES DE AGATHODAIMON (AGATADIMUN) EN ARABE

Formas del nombre Agathodaimon

El sustantivo drabe Agatadimin (0s38e), o las formas ‘Agadimin (0»3eh), Gatadiman (O0seise) y
‘Agamiin (0321, son transcripciones fonéticas del término griego Agathés Daimdn (Aya8og Aaipwv
- "AyaB0od Aaipovog) llevado igualmente al latin como Agathodemon. Esta forma de transcripcion
fonética del griego al siriaco y finalmente al drabe, o del griego directo al drabe, en este caso Agathos
Daimon en Agatadiman (qya80¢ =Ulel + Saipwv = ¢s43), fue muy comiin en muchos términos técnicos
traducidos por dicha via, como lo fue - en el caso de la traduccién de los Elementos de Euclides (Kitab
'Uqlidus fi al-Ustuqusat) - con el término arabe ’ustuqus (o<kwl), venido de la transcripcién fonética

griega de stoicheia (0TOLX€1X), con una gran polivalencia de sentidos en drabe (Cruz, 2023, 56).

Este nombre propio fue llevado posteriormente del arabe al latin y a las lenguas romances con una serie
de modificaciones, aunque paraddjicamente ya este nombre habia sido transliterado en la antigiiedad del
griego al latin en la forma Agathodemon. Ejemplo de dichas modificaciones del drabe al latin se encuentra
en la obra Turba Philosophorum (Asamblea de los fildsofos), un tratado alquimico del que se ha perdido su
original en lengua drabe, llamado presuntamente Mushaf al-gama ‘a, y el cual fue uno de los textos
fundacionales de la alquimia latina medieval. La Turba Philosophorum, en la forma de un protocolo ficticio
de una reunién entre filésofos antiguos presidida por Pitdgoras, 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, Sdcrates y
Platén. Dentro de los filésofos oradores aparece Agatadimun bajo modificacién en el nombre Agadimo

(Turba Philosophorum, XXVI, n°24). Otras traducciones o modificaciones usadas para Agatadiman
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(OsdileTy, “Agadiman (O sled),) ‘Agamun (O salel) y Gitadimin (03%5¢) en los textos alquimicos
latinos traducidos del drabe 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 tradicion isldmica este nombre se da como Agégé(_iimﬁn al-Misri (s _ras) Q)“‘:‘S\:‘b‘), 0 sea,
Agathodaimon el egipcio, contactando asi a la figura con la religiéon egipcia tardia y el hermetismo
alejandrino. Por lo tanto, el titulo de Agatadiman al-Misri puede referir a ese Egipto arcaico, donde
Agathodaimon cumple con el rol de trasmisor y maestro de un conocimiento oculto antiguo. Este
significado que cumple como antecedente para el Agatadimun drabe, y su rol dentro de la doxografia israqi,
y de la corriente del hikmat al-muta ‘aliyya, debe buscarse en la antigua religién mediterranea bajo el culto

ala deidad Agathés DaimoOn.

La deidad serpiente de la antigua religion mediterranea

El término griego Agathds Daimon (GyaB0¢ daipwv) refiere a los significados de “buen espiritu’,
“espiritu noble” o “buen destino”’ El Agath6s DaimoOn fue una deidad multifacética, con fuerte trasfondo
astral, de la antigua religién mediterrdnea, y conocido desde el siglo IV a. C. en Grecia. Esta deidad fue
representada iconograficamente con el simbolo cténico de la sierpe (simbolo de curacién),’ la “serpiente

mercurial” que tuvo sus origenes en la nocién de un dios doméstico,” siendo considerado como un

5 Gyab0g (agathds): bueno, valiente, noble, moral, gentil; afortunado, afortunado; util. Saipwv: (daimon): dios, diosa,
semidios, semejante a un dios [raiz *da- “dividir”]; poder divino, deidad; espiritu guardidn (genio latino), el destino, la fortuna
del alma partida; demonio, espiritu.

§ 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.

7 Agathés DaimOn igualmente estd asociado con Dioniso, por lo que su culto estaba especialmente asociado con el uso adecuado
del vino. Era costumbre, como dedicacién a Dioniso, realizar pequeas 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 en Aristofanes: “echemos

» o«

un trago [de vino en honor del] Buen Genio”- “nit€iv [...] &yaBod Saipiovog” (Aristéfanes, Los caballeros, 85). En Beocia a
Agathés DaimoOn se le hacian sacrificios ante la nueva cosecha. Agathds Daim0On tuvo al menos dos templos dedicados a su
culto; el primero se ubicé 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,
Agathés DaimOn fue transliterado al latin como Agathodeemon, siendo visto como un espiritu compaiero y protector tanto de
los individuos como de los hogares en los que vivian. Este espiritu residente benigno ocupé 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 aparecié en monedas romanas, como los 6bolos de bronce de Antonino Pio (138 - 161 d.C.) de las casas
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intermediario entre los mortales y los dioses. En ese sentido es similar a la figura del euddimon (€08atpwv)
o “espiritu de la felicidad”, y opuesto a la figura del kakodaimon (kakoSalpwv), el cacodemonio o “espiritu
maligno”® A la deidad doméstica Agathés DaimoOn se le ofrecia una observancia religiosa, la cual se
realizaba el segundo dia de cada mes lunar, inmediatamente después de la Noumenia cuando es mds
probable vislumbrar la luna creciente, siendo la tercera celebracién de un trio de observancias mensuales
domésticas. En estas fechas la forma de la luna parece tener “dos cuernos”, especialmente durante el
crepusculo. En el “Himno Orfico a Selene”, la luna es descrita como taurokeros, “toro con cuernos” Asf, la
luna creciente se asemeja a la cima del kérykeion (knpUKeLOV), el bastéon de Hermes (Mercurio), donde
las dos serpientes, el Agathés DaimoOn (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 el heraldo de los dioses que traslada la bondad y buena fortuna. Segun John Pearn (2011),
Agathds DaimOn fue uno de los origenes para el emblema de Asclepio, representado como la serpiente

asociada al Asclepio homérico.

Agathds DaimOn como deidad egipcia cobré estatus de protector de la ciudad de Alejandria ptolemaica,
en donde logré un sincretismo con deidades como Shai o Sai (Saj), Osiris-Amon, Serapis, y Kamephis.®
Este Agathds DaimOn del periodo ptolemaico, es muy cercano a la deidad Shai (en griego Psais), como lo
demostro el egiptologo Jan Quaegebeur en su Le dieu égyptien Shai dans la religion et 'onomastique (1975).
Ambos son vistos como deidades protectoras que tienen una conexién con las serpientes, preservadores
locales y personales del hogar o un lugar y con fuertes vinculos a la idea de destino; aunque las
concepciones griegas del destino no son las mismas que las egipcias (Greenbaum, 2015, 83).' Otro
sincretismo es seflalado por el lexicografo fenicio Filon de Biblos (50-140 d.C), el cual afirmé que los
fenicios identificaban a Agathés DaimoOn con la deidad egipcia Knéph, la cual posteriormente fue asociada

al demiurgo gnostico. Como deidad de la fortuna y el destino, a Agathés DaimOn se le adoré junto a Isis

de moneda de Alejandria en Egipto. Véase John Pearn (2011) “Agath6s DaimOn and the Asklepian serpent”, y Andrei Timotin
(2012) La démonologie platonicienne: Histoire de la notion de daimon de Platon aux derniers néoplatoniciens.

8 En los Papiros mdgicos griegos (PMG) aparece la siguiente definicion: “StaAA&ooel kakodaipovog, £av 0pOdG avTd
Xp1on Kai ayv@dg” - “se diferencia de un daimén maligno si lo tratas correctamente y de manera sagrada.” (P XII 16)

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

con Agathés DaimOn.

19 El faraén Akenaton, al introducir el monoteismo, dictamind que Shai era un atributo de Atén, mientras que Ramsés II afirmé

ser el sefior de Shai (es decir, el sefior del destino).
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Thermouthis (Buen Suceso), quien fue representada como la diosa Isis con cuerpo de serpiente (Ogden,
2013, 159). Un elemento importante en la figura de Agathés DaimoOn dentro de este contexto es su
interrelacién con el mundo de la taumaturgia y los talismanes, algo que tendrd eco posteriormente en el
pensamiento esotérico drabe-isldmico. Agathés DaimoOn, sincretizado con la deidad Serapis, se le
represento 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 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 nimero cuadrado y magico para los pitagoérico, y que aqui
conformaria un talisman de poder. Dentro de otros sentidos que tiene Agathds DaimoOn en la cosmovisiéon
egipcia - helénica estdn sus referencias a los antepasados familiares, a uno de los grandes ramales que
forman el delta del Nilo y a la region astrolégica propicia, donde Agathés DaimOn es regido por Zeus y
Cronos. En la literatura neoplaténica Agathés DaimOn se representa ontoldégicamente como abstracciéon
de “lo simple”, “lo puro” o “lo tnico” bajo el término haplds (4mA®S), un vocablo equivalente al término
ontolégico drabe al-basit (1), el cual fue utilizado para traducirlo en las obras filoséficas griegas llegadas
al ambito arabe-islamico, por mediacion del vocablo siriaco p‘sat ()\.22), (Cruz, 2023, 60). El filésofo
neoplaténico sirio Damascio (458 — 538) en su texto Dificultades y soluciones de los principios primeros
(Pr.), expone esta nocién ontologica sobre Agathds DaimOn: “El intelecto simple [...] engendra [...] pero
en el (intelecto) del Buen Espiritu” - “0 anA®¢ vodg [...] aroyevva [...] T@ 6& dyaBd tov (vodv) Tod

ayaBod Saipovog” (Pr. 95, en Timotin, 2012).

Se aprecia entonces en Agathds DaimoOn una polivalencia de significados, simbologias, representaciones
numinosas e iconograficas por medio de su sincretismo en los diversos nichos religiosos del contexto

mediterraneo antiguo. Sobre esta trasformacion sincrética de la deidad expresa Jodo Pedro Feliciano:

Agathés DaimOn fue adorado tanto en la religién 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 mds desarrollada florecié en el Egipto ptolemaico y romano, donde Agathés DaimoOn
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 fueron representados de manera similar como serpientes en
laiconografia existente, ademas de adquirir atributos solares y fusionarse con Pré y Helios como resultado
de las tltimas innovaciones teoldgicas egipcias. Esta nueva deidad sincretista es una figura central de los
Papiros madgicos griegos, en los que abundan numerosos rituales, oraciones y material teoldgico

directamente relacionado con el Agath6s Daimon. (2016, 171)
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Para comprender el fenémeno del Agathés Daimon dentro del sistema de creencias de la antigua religion
mediterrdnea, y relacionarlo con el Agatadimun llegado a las traducciones al drabe, es necesario que sean
analizadas 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 DaimOn como un dios menor (o entidad semidivina), consorte de la diosa menor
Agathe Tyche (AyaB1 TOxM) o “Buena Fortuna” (la equivalencia egipcia ptolemaica de esta union

estd en las figuras de Agathés DaimoOn/Osiris-Serapis y Agathe Tyche/Isis Thermouthis).

e El Agathés DaimOn en forma de un epiteto de Zeus, como advocacién al dador de hospitalidad y
la amabilidad del dios, es decir, Zeus Kthésios (Ktnolog) y Zeus Melichios (LeLALYL0G) [véase
Ogden, 2013, 284-309]."

e El Agathés DaimOn como un daimon (Saipwv) 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 DaimOn como un espiritu guardidn personal, ligado a la persona, a la familia y al

conjunto de bienes y personas u oikos (01K0G).

e El Agath6s DaimOn como la personificacion de la conciencia de una persona, o incluso su musa."

" El historiador y gedgrafo griego Pausanias (c. 110-180) asumi6 en su Descripcion de Grecia que el nombre Agathés DaimOn
era un epiteto de Zeus. En esta forma vinculada a una divinidad suprema se encuentra en los Papiros mdgicos griegos (PMG). El
investigador Mufioz Delgado en su Léxico de magia y religién en los papiros mdgicos griegos (2001) traduce del papiro XII -135:
“Demon Bueno, cuyo poder en el mayor entre los dioses, esctichame” (Aya8& Aaipwv, 00 KPETOG PEYLOTOV E0TLV &V BEOTG,
4nMGKOVOOV HOU), también en el papiro XXI -7 como: “td eres el Demon Bueno, el sefior” (o0 €1 AyaBog] Aaipwv, O
K0[plog). Como deidad vinculada a Helios, en el papiro IV-1607 aparece: “ven a mi, el que surge desde los cuatro vientos, el
propicio Demon Bueno” (5€dpd poL, 6 AVATEAAWY €K TV TEGGAPWV AVERWY, O IAapOg AyaBog Aaipwy), igualmente
en el XXXIV-216 expresa: “yo te saludo, Demon Bueno del cosmos” (xaipe pot ... 6 AyaB0g Aaipwv Tod K6GLOV) v en el
1-27 se conjura: “ven a mi, agricultor bueno, Demon Bueno” (fKe pot, dyads yewpyé, Aya8og Alai]pwv). 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 82 epi 6<&> 8V B8wp 6 AyaBdg Aaipwv) - “no eres aceite, sino sudor del Demon Bueno” (00K &1 8& EAai[o]v,
AL 18pmg Tod AyaBod Aaipovog). El Agathos DaimOn hace una famosa aparicion en El ordculo del alfarero. Este relato
tardio cae dentro del género de la literatura apocaliptica, del cual solo existe una version griega, en papiros de los siglos II y III
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 destruccién
de Alejandria y el regreso de su Agathos DaimOn a Menfis (su perspectiva es fuertemente antigriega). Véase Muioz Delgado
(2001) Léxico de magia y religion en los papiros mdgicos griegos, y la introduccién, traduccion y notas de José Luis Calvo
Martinez y Maria Dolores Sanchez Romero (1987) en Textos de magia en papiros griegos.

> En cuanto a que Agath6s DaimOn sea un espiritu guardidn personal o la personificacion de la conciencia de una persona o

incluso su musa, es una idea que parece ser una evolucién neoplatonica de los daimones clasicos de Hesiodo, popularizados
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e FEl Agathés DaimOn como deidad vinculada a Hermes Ctonico o Khthonius (x80vi06), el

psicopompo (Yuyomoundg) o guia de las almas en el inframundo.

Es en la sexta premisa donde hallamos la vinculacién de la deidad griega con Agatidimin o el
Agathodaimon drabe. La relacién con el dios Hermes (el Mercurio romano), en especial con la advocacién
de Hermes Ctdnico, expresa la relacion con el conocimiento de lo oculto, la magia y del inframundo. De
igual modo, se da la correlacion con el emblema teldrico 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 Agaths Daim0On con la serpiente: “Te conjuro por el que esta sentado sobre la cabeza
de cola de serpiente del Agathds DaimOn todopoderoso” - (£§0pkilw o€ katd TOD ... KaBnuévou £mi
TG d<k>povpaiag ke@aAfig tod AyaBod Aaipovog navtokpdtopog). Las representaciones de
Agathds DaimOn, ya sea 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 arqueolégico 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 Agathds Daim0On en la forma de sierpe, el estado de sapiencia superior que
desciende hasta Thot en su forma de babuino (intelecto) y que acaba en el ibis (inteligencia). Thot en la
forma de ibis (percepcién correcta) seria la representacién de Hermes Trismegisto como el maestro
humano. Esta representacién de Agathés DaimOn como punto de inicio de la genealogia de la sabiduria

divina es un elemento que tendrd gran importancia en la corriente hermética y su doxografia.

Un punto interesante esta dentro de escuelas filoséfico-espirituales, tal como la pitagérica, en las que se
desarrolla una idea de demonologia que escapa a la nociéon del daimdn vinculado a la comunidad agricola,
al culto doméstico, los suefios, y las enfermedades. Marcel Detienne en su texto La Notion de Daimon dans
le pythagorisme ancien (1963), expresa que el término daimon en el pitagorismo no s6lo designé la porcién

de lo divino que el hombre lleva dentro de si mismo, sino que puede tener igualmente un significado

por Socrates (y sus seguidores), quien describi6 su daimon personal o daimoénion (“algo divino”), en su juicio, como una
pequefia voz que le hablaba y advertia de abstenerse de ciertas acciones (Platén, Apologia, 31d). El helenista Paul Shorey (1857-
1934) ve el daimOnion no como una inspiracién sino como una especie de tacto espiritual que impide a Socrates cualquier acto
opuesto a sus verdaderos intereses morales e intelectuales. Platdn en el Simposio pone en boca de Sdcrates todo lo daimonion
estd entre lo divino y lo mortal (Platén, Simposio, 202d—e), y describe a los daimdns como “interpretadores y transportadores
de cosas humanas a los dioses y cosas divinas a los hombres; stplicas y sacrificios desde abajo, y ordenanzas y compensaciones
desde arriba...” (Platdn, Simposio, 202e).
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escatoldgico (manifiesto también en Hesiodo). Existe la creencia pitagdrica, presente en el Pythagoricorum
fragmenta de daemonibus, segin la cual el alma virtuosa se convierte en un daimon bueno y lleno de amor
por los hombres. Ya no se trata de tener un agathds daimon, sino que, mediante la practica de la virtud, el
hombre puede convertirse en uno ya sea después de la muerte o durante la vida. Pitdgoras de Samos, dentro
de la doxografia de sus discipulos acismatas y matematicos, es el ejemplo mds perfecto de este 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 evolucién futura de la figura de una deidad sierpe a la de un maestro taumaturgo y
profeta, lo cual pudiera representar una especie de salto desde el pensamiento religioso al pensamiento

filosofico.

Agathosdaimon en el hermetismo egipcio-helénico y la doxografia bizantina

Es en el contexto del hermetismo donde la figura de Agathodaimon ird pasando abiertamente de ser un
daimoOn a representar al sacerdote-sabio de la antigiiedad, aunque en algunos textos neoplaténicos todavia
conserve su estatus de deidad. Sobre la doctrina hermética (€ppaiikag 868ag) existe un valioso grupo de
investigaciones contemporaneas,' al igual de 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 tradicién hermética, este fue percibido como un maestro
antiguo, siendo aquel que ensei6 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 serd

muy importante en la que se realizara posteriormente en el contexto islamico). Aqui se destaca el alegato

' Véanse, por ejemplo: Garth Fowden (1993), The Egyptian Hermes: A Historical Approach to the Late Pagan Mind; Anna Van
den Kerchove (2012), La voie d’Hermeés: 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.

" Véanse Textos Gndsticos. Biblioteca De Nag Hammadi 1 (1997), los textos herméticos “Discurso sobre la Ogddada y la
Enéada”, “Asclepio” y “La Oracién de Accion de Gracias”, traduccion y notas de Antonio Piflero, José Montserrat Torrents,
Francisco Garcia Bazdn, 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 introduccién y comentario de la ediciéon de Nock-Festugiere y la edicién 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 introduccién,

traduccién y notas de Francisco Bastitta, Valeria Buffon y Cecilia Rusconi.
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del cronista y monje bizantino Jorge Sincelo [Georgius Syncellus — GeoOrgios 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 IIT a. C). Sincelo proporciona una carta, supuestamente
escrita por Manetdn, a Ptolomeo II Filadelfo, y la antepone con una nota explicativa sobre la sucesiéon de
los diferentes Hermes egipcios (Torgerson, 2022). Menetoén y Sincelo pautaron la cronologia para futuras

interpretaciones, con énfasis en lo referido a la cadena de ensefianza entre Agathodaimon y Hermes:

EK TOV [...] oTNAG®V iepd [. . .] SlaAékT kai Las estelas grabadas en lengua sagrada y en
lepoypa@LKoig YPOUHQAOL caracteres “hierograficos” por Thot el primer
KEXAPAKTNPLOPEVWY V1O OO0 TOD TPAOTOV  Hermes y traducidos, después del cataclismo, de la
‘Eppod kai  épunvevBelo®v  petd  TOV
KOTAKAUOUOV €K THiG 1EpAG SLAAEKTOV €iG TNV
EAAViISa vy ypaupaoy iepoyAv@koig

lengua sagrada {a la lengua griega} con caracteres
“jeroglificos” y consignados, por el hijo de

o, i , , L - Agathodaimon, el segundo Hermes, padre de Tat,

kai anoteBéviwv év  BipAolg Vnd  TOd

. . o , . . en libros (= ;papiro?) (;colocados?) en los

AyaBodaipovog viod tod Sevtépov ‘Eppov,

e, e . . . santuarios interiores de los templos de Egipto [. .

natpog 8¢ Tod Tat €v toig advToL TOV iEpdV
. . . i .« . -l Los libros sagrados escritos por el antepasado

Aiybdntov [...] iepd BLpAix ypagévta vd Tod

i . . N Hermes Trismegisto, etc. (Meneton, 1904, 208)

npondTopog Tplopeyiotov ‘Eppnod KTA.

De lo anterior, a pesar de la dificultad de traduccién que posee el fragmento® el cual es sujeto a ser
modificado (Christian H. Bull, 2018, 48), puede suponerse que AgathodaimoOn era parte de un linaje
surgido de Hermes-Thot (el Primer Hermes). AgathodaimoOn recibié las doctrinas secretas y las inscribié
en la sagrada lengua sobre estelas en letras jeroglificas, después del diluvio fueron traducidas de la lengua
sagrada a lalengua comun por el hijo de AgathodaimOn (el segundo Hermes) y padre de Tat. Esto coincide
con la figura de Agathodaimon en su representacién islamica de Set (Sit), ya que en algunas doxografias
arabes Sit, como patriarca antediluviano, es el receptor de escrituras o Ley de Dios a la humanidad de
manos de Adén (Adam). Se dice que estas escrituras son las “primeras escrituras” (as-suhufi al- ila)

mencionadas en el Cordn 87:18. El historiador y exégeta medieval al-Tabari (839 - 923) dice que Sit enterr6

' En la discusion de este pasaje, W. Scott, en su edicién de la Hermetica (I11, 492) sefiald las rupturas manifiestas de continuidad
después de “xpnpatioag” (finales de 1.4) y luego de “AiyUntov” (finales de 1.12). Si se cortan las ocho lineas intermedias
(8K T@V... AlyOntov), la frase transcurre sin problemas. Scott sugiri6 que estas ocho lineas originalmente estaban en la carta
de Manet6n después de “& EpaBov”. Incluso con esta insercién todavia queda un vacio antes de “iepa BLBAIQ”, pero aparte
de esta laguna, el conjunto se vuelve inteligible. Christian H. Bull (2018) explica la necesidad de modificar la traduccién para

convertir al segundo Hermes en hijo de Agathodaimon, no al revés, como lo demuestra la colocacién del articulo.
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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 oracién nocturna.'®

Al alquimista y ocultista iraqui del siglo IX, Ahmad ibn ‘Ali Ibn Wahsiyya (m. 930), se le atribuye la obra
Kitab Sawq al-mustaham fi ma ‘rifat rumiz al-aqlam (El libro del deseo del amante enloquecido por el
conocimiento de las escrituras secretas), un texto de linea hermética que trata una interpretaciéon de diversos
tipos de alfabetos antiguos y los caracteres jeroglificos. Alli menciona tres tipos de alfabetos o escrituras
primordiales: el alfabeto siriaco antiguo (al-qalm al-suriyani al-qadim) o el primer alfabeto divino, el cual
fue ensefiado por Dios a Adéan (las “primeras escrituras” o “as-suhufi al- ula”); el alfabeto celestial (al-
galam al-samawi) o el alfabeto en el que estaba escrito el libro que Set (Sit - Agatadimiin) recibié del cielos
y el alfabeto de Enoc (qalam ‘Idris), descendida a Enoc (*Idris- Hirmis) por mediacion del arcangel Gabriel
(Pseudo-Ibn Wahsiyya, Kitab Sawq al-mustaham fi ma ‘rifat rumiiz al-aqlam, 121). El alfabeto celestial (al-
galm al-samawi) de Sit - Agatadimiin se corresponde con las letras jeroglificas (iepoyAv@ikoig) que
posteriormente fueran traducidas a la lengua comun. Paradéjicamente en el mismo texto se cita a

Agathodaimon (en la forma "Agadiman) comentando sobre el valor de estos tres alfabetos:

Con respecto a esto, Agathodaimon ('Agadimin) 2 bee Wl jiu 84l § sadle) L) 23S 128 3
opina lo mismo en su Safar al- Haqqayya: “Es PDEY) 03y pd o) 153 0 Al Gnel sl sl e
necesario que aquellos que poseen las leyes divinas A
preserven sus secretos en uno de estas tres
escrituras” (Pseudo-Ibn Wahsiyya, Kitab Sawq al-

mustaham fi ma ‘rifat rumuiz al-aqlam, 121).

Volviendo al fragmento de Menetén 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

' Para la tradicién cabalistica judia Set (Sét) es el “ancestro de todas las generaciones de tzadikim o justos” (Zohar, 1:36 b). El
historiador judio Flavio Josefo se refiere a S&t como virtuoso y de excelente caracter e informa que sus descendientes inventaron
la sabidurfa de los cuerpos celestes y construyeron los “pilares de los hijos de Sét”, dos pilares inscritos con muchos
descubrimientos e invenciones cientificas, sobre todo en astronomia (Antigiiedades judias, Capitulo II, seccion 3). En las dos
visiones judias sobre Sét coinciden el sentido de la virtud y lo bueno, que se relaciona al agathds griego que refiere nobleza y
bondad.
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donde Agathodaimon (AyaBodaipwv) ocupa un tercer lugar posterior a Hefesto (Ptah) y Helios (Ra) en
la lista de los reyes divinos de Egipto (1964, 14).

El hermetista André-Jean Festugiere, 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 Agathodaimon, que es el padre del Hermes mas
joven, llamado Trismegisto, quien a su vez es el padre de Tat. El padre de Hermes era AgathodaimoOn, 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 se traduce “tod npondtopog tplopeyiotov Eppod” por
“el antepasado Hermes Trismegisto” y no por “el antepasado de Hermes Trismegisto’, en este ultimo caso
dicho Hermes serfa el segundo o incluso un tercer Hermes. Si se adopta la traduccién propuesta
anteriormente para “tod AyaBodaipovog [...] Tod Tat” la genealogia propuesta no corresponderia a lo
que se lee en los tratados herméticos, donde Hermes Trismegisto es instruido por el “Buen Demidn” en
Corpus hermeticum XII y ensefia a Tat como su hijo. Si, por el contrario, se adopta la traduccién “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 doxdgrafo antiguo Isidoro usa el término elativo Trismegisto o “grande, grande y grandisimo” para
describir la grandeza de AgathodaimoOn. 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 Daim0On mds grande” (megistre Agathdés Daimon) y lo llama también
“trimegiste Agathés Daimon” (tres veces grande). Cirilo ademads atribuye el logos a Agathodaimon. Se
aprecia en el Corpus Hermeticum XII como el gran Hermes Trismegisto parece hablar del tres veces grande
AgathodaimOn como su propio maestro espiritual, y lo describe con atributos divinos: “él solo (...) como
Dios primogénito [h0s protogonos theos] verdaderamente contempld el Todo y hablé palabras divinas [to

panta katidon theious logous ephthegxato]” (Capitulo XII. 8)

En este texto se expresa como AgathodaimOn ensefiaba sobre la unidad noética del todo, pero, para
profundo pesar de Hermes, nunca puso sus palabras por escrito. Asi, el autor anénimo de este tratado lo
presenta como un ser humano a quien conocia, cuyas palabras tenfan una gran autoridad, pero que
presumiblemente ya no estaba vivo. La formulacién “Dios primogénito” sugiere que Hermes penso6 en
AgathodaimoOn 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 imaginacién incorpérea de Dios (es decir,

“contemplar verdaderamente el Todo”). Esto convertiria a AgathodaimoOn en el predecesor tanto de Hermes
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como de Tat y su modelo ideal de realizacion espiritual. AgathodaimOn 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 AyaBodatpovitat), algo que
recuerda al posterior movimiento gnéstico, con pensamiento neoplatdnico-iranio, de los seguidores de Set
(Seth) 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 serdn mencionados posteriormente, con una connotacién negativa, en al-Filaha an-
Nabatiyya (La agricultura nabatea), una obra legitima de Ahmad ibn ‘Ali Ibn Wahsiyya sobre agricultura,
astronomia y magia, donde la figura de Set (Sit = Agatadimiin) serd muy abordada (Himeen-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 instruccién que miran a la tradicién griega, los
hermetistas filoséficos tardios ponen en las ensefianzas Agathodaimon doctrinas de Her4clito de Efeso
(Fowden, 1993, 34). Debido a esto la doctrina heraclitea de la temporalidad divina de AiOn (A1GV)" se
interrelacioné con la potestad de AgathodaimoOn 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, Aidon (A16V)
dador de riquezas, sagrado AgathodaimoOn, cumple todos los favores” [vai, kvplevwv €Anidog,
nAovTtodoTa Aldy, iepe AyaBe Aaipwv, Tédel ndoag xaprtag] (M. Delgado, 2001). De igual modo,
este tipo de invocaciones a Agathodaimon en el Corpus Hermeticum realizan una asimilaciéon neoplaténica
por medio del término noiis (vOOV), como aquello que “piensa y es pensado volviéndose hacia el Uno”
(“mirando hacia éI”), algo que se concreta en la idea del alma individual que se eleva a un noiis
supraindividual y se adapta a él de tal manera que pueda captarlo intuitivamente. Asi es visible en los
Poimandres: “[...] pide a AgathodaimOn; entra en mi no#is y mi razén [...] y cimpleme todos los deseos

que albergo en mi alma” (Hermetica, 1924, Vol. I).

Queda ahora distinguir otra arista de AgathodaimoOn, esta vez desde una posicién mds oriental y cercana

ala que asumira el hermetismo arabe-islamico posterior y los doxdgrafos de dicho contexto.

'7 Refiere al oracular fragmento (B52) de Herdclito: “Aibn pais esti paizOn, pessetion; paidos hé basiléié” (Aldv naig €0TL
nailwv, necoevwv’ TaLdog 1 factAnin.). Sus traducciones - e interpretaciones - son multiples, aunque se puede asumir
como: “Ai0n [el Eterno] es un nifio jugando [moviendo fichas en un tablero de juego]. El reino es del nifio” (Leibovich, 1994,
98).
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Agathodaimon en el hermetismo iranio, armenio y sabeo-harraniano

a. Contexto iranio

El hermetismo en el contexto iranio, asi como el reconocimiento de la figura mitica de Agathodaimon en
Persia, tiene su conformacién a partir de las campanas bélicas de Macedonia en Asia (331 -323 a. C.).
Alejandro Magno tuvo una fuerte cercania al culto a Agathds DaimOn en Alejandria y, segin algunos
doxdgrafos, a las enseflanzas herméticas de su tiempo. Se sabe que dentro de sus expedicionarios al Asia se
encontraban filésofos, matematicos y eruditos, muchos de los cuales tenian una practica hermética. Esto
pudo haber sido una de las vias de llegada del hermetismo a Persia, el cual tiene mayor visibilidad en el
periodo de la dinastia sasdnida (desde 224 d. C) por mediacién del idioma pahlavi o persa medio. Se han
encontrado en 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 sefior”, los cuales guardan mucha
relacién con los papiros magicos griegos. Igualmente hay registro de una amplia literatura hermética en
persa medio, incluso se especul6 sobre como el emperador sasanida Sapor I (215-272) habia ordenado la
traduccioén al idioma pahlavi del Corpus Hermeticum, siendo el caso 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 él se le debe la equivalencia entre "Idris (Enoc)

y Hermes.

En cuanto al contexto hermético iranio y Agathodaimon, éste estuvo sujeto a una serie de asimilaciones
y sincretismos con deidades de la religion mazdeista, algo que fue registrado por los doxégrafos griegos. El
historiador griego Diodoro Siculo (90- 30 a. C.) afirma que Agathés DaimoOn le dio las leyes a Zaratustra,
una afirmacién que también se menciona en un escolio de Alcibiades Clinias Escambodnidas (450 - 404 a.

C.). Diodoro Siculo lo expresa de este modo:

Asi se registra entre los arrianos que Zaratustra afirmaba que el Buen Espiritu [dyaB80¢ Satpwv] le dio sus
leyes. Entre el pueblo conocido como los getas (Tracia), los cuales se declaraban como inmortales,
Zalmoxis [Z&Ap0gLg] afirmé lo mismo de su diosa referencial Hestia. Y entre los judios, Moisés remitié
sus leyes al dios que es invocado como Iao [0 Yao (law), forma griega del tetragramaton YHVH (7Mi1)].

(Greenbaum, 2015, 161)

El escolio de Alcibiades reafirma lo anterior en los siguientes términos:

ZwpodoTpng  apxXaOTEPOG  EEAKIOXIALOLG  Se dice que Zaratustra era seis mil aflos mayor que

Ereowv N Agyetat [IAaTwvog- 8v oi pév "EANvVa, - platén. Algunos dicen que era de Grecia, pero otros
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01 8¢ TOV €K TTG UEP TNV HEYEANVY BdAacoav [afirman] que era descendiente de aquellos que se

nnelpov  OppwHEVWV  @aclv, macAv TE originaron en la tierra de més alld del gran mar, y

copilav mapa Tod ayaBod Saipovog que aprendié toda la sabiduria del Agathos

EKLAOETV, TOUTEOTLY EMLTUXODG VOT)LATOG. DaimoOn, es decir, “el pensamiento prospero”
(Idem.)

Este pensamiento prospero que representa la sabiduria de Agathodaimon se relaciona con uno de los tres
fundamentos éticos del zoroastrismo, los cuales son: el buen pensamiento (himat), la buena palabra
(huhat) y la buena accion (hirast).' Este “buen pensamiento” (himat) tiene su hipdstasis en la deidad
irania Vohu Manah (Buen Pensamiento), que en el Avesta es uno de los Amesha Spenta (Amasa Spanta) y
en los textos en pahlavi es llamado Wahman y Bahman.” Vohu Manah representa el buen estado moral de
la mente de una persona, por lo que tanto Vohu Manah como Agathés DaimoOn se pueden correlacionar

en la referencia a: vohu = agathds (bueno) y manah = daimon (en el sentido de espiritu).*

Henry Corbin, basdndose en la doxografia de Diodoro Siculo y Alcibiades, expres6é que Zaratustra se habia
iniciado directamente en la sabiduria por mediacién de AgathodaimoOn, el cual él reconoce como una figura

homologa a la deidad irania Daéna (en pahlavi Dén), referida a “lo que es visto’, el Yo celestial, el Anima

¥ Los términos persas himat (<4 ), hithat (<3 8) y hiirast (i) ), parten de la raiz del persa antiguo vahu -wahus (del
proto-irani Hwdsus), referente a bueno y excelente [persa medio: wih, wah; escritura maniquea: wyh; escritura pahlavi: wyh]
(Pokorny, Proto-Indo-European Etymological Dictionary, 2007, “ *vahus”).

' Vohu Manah [vohu - “bueno” y manah— “mente, espiritu, pensamiento”, en persa moderno: wohii (35) - manah (4)
compuesto en wohii manah (43 s 3)] aparece en los Gathas principalmente en asociacién con Ahura Mazda y otros seres, por
ejemplo, “Yo también te alabaré, Oh Verdad, como nunca antes, (a ti) y al Buen Pensamiento y a los Seflores Sabios” (Yast,
28.3; cf. Yast, 28.9, y Yast, 33.11). En la morada donde habita Ahura Mazda, Vohu Manah esta presente junto con las almas de
los veraces (Yast, 49.10). Una de las designaciones del préximo mundo es “Morada del Buen Pensamiento” (Yast, 32.15). Vohu
Manah es presentado como uno de los hechos bésicos de la creacion (Yast, 44.4). Ahura Mazda es nombrado como su padre
(Yast. 31.8; 45.4), pero esta relacion, que también disfrutan otros seres divinos, no estd descrita en términos claramente
antropomorficos. Asi como Ahura Mazda estd relacionada con Vohu Manah (Yast. 32.2), también el hombre se esfuerza por
asociarse con €l (Yast 49.3, 5). Una funcidn caracteristica de Vohu Manah es la de consejero (Yast, 44.8, 13; 47.3). El hombre
debe seguir los “caminos del buen pensamiento” (Yast, 34.12, 13; 51.16). Cualquiera que haga el bien a una persona veraz —
entre otras cosas cuidando vacas— tendra un lugar “en el prado de la Verdad y el Buen Pensamiento” (Yast 33.3) (Almut,
Zamyad Yast, 1994). Por otra parte, en los textos en pahlavi es llamado Wahman, en persa moderno wohman (=4 3), y Bahman,
en persa moderno bahman ((4&2). Wahman y Bahman indican a dos cualidades esenciales, bondad (wehih) y pensamiento
(menisn).

* El vocablo manah (mnh | manah) deriva de la raiz protoindoirani * mdnas (mn-§ /manas) y ésta a su vez del védico mdnas
(#79), que refiere a los sentidos de mente, espiritu y pensamiento (Pokorny, Proto-Indo-European Etymological Dictionary,

2007, “*mdnas”).
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caelestis y el Aidon (Corbin, 2005, 57). Daéna en los Gathas denota “vision, conciencia, individualidad”, y
en el Avesta expresa el sentido de “camino de la luz” (daé = “luz” / na = “camino de”). También Daéna
encierra el significado de “conciencia” como una de las cinco facultades espirituales, junto con axw -
“fuerza vital’, baodah - “percepcién’, urvan - “alma’ y fravasi - “el eterno y celestial tutelar de los seres
materiales” (Alihani, 2023, 47). Daéna no es solo sabiduria divina sino también su emanacién como
sabiduria humana innata (dsn-xrad), un principio con implicaciones de largo alcance, ya que todo
conocimiento beneficioso cae necesariamente dentro de la trascendencia de Daéna (Hasem Razi, 2000,
282). Aligual que el Agathds DaimOn cténico de la religion mediterranea, Daéna actta de psicopompo de
las almas puras y de las condenadas en el mas alld bajo la accién de los Amesha Spenta (Amasa Spanta).
En la doctrina filoséfica del Hikma fahlawi, Hikma hosrawani o sabiduria irania antigua,” a la cual dard
continuidad Suhrawardi, Daéna representa la intuicién de lo oculto personificado con la expresion “chesm-
e del” u “ojo del corazén” (‘Alihani, 2023, 49). De esta forma AgathodaimoOn se interrelaciona y sincretiza

con una deidad del saber secreto iranio.

Una relacién curiosa entre el Agathés Daimon de la tradicién egipcia con la tradicién mazdeista estd en
practica de los taumaturgos persas, donde destaca la figura del legendario mago del periodo aqueménida
Ostanes [*(H)ustana], del cual Filén de Biblos narré que tenia un culto a una deidad en forma de serpiente,
y Sinesio el alquimista o el pseudo-Democrito (s. I d.C.), cuenta como habria obtenido su conocimiento
por mediaciéon de Ostanes el Mago, relatando igualmente su descubrimiento de textos que contienen
sabiduria ancestral (fopos que dard lugar al mito de la Tabla Hermética Esmeralda - Tabula Smaragdina (Sirr
al-haliga) - como un antiguo conocimiento de AgathodaimOn y Hermes en idioma persa perdido en
Egipto). Otra figura heredera de esta tradicién magica persa es el alquimista griego Zdésimo de Panépolis
(finales del siglo III), que, en su supuesta obra traducida al drabe Mushaf as-suwar, expone las lecciones a
su discipulo Teosebia de la doctrina quimica griega, es decir, la de sus fundadores Demdcrito, 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 coccién, el remojo, el tostado, el calentamiento, el

7

' El hikma hosrawani o sabiduria “josravani” es un tipo de filosofia y el misticismo del antiguo Irdn, cuyos pensadores se
llaman sabios hosrawani o hosrawaniyyun (Os#)s_3). Los pensadores célebres del antiguo Iran y sus herederos en el periodo
isldmico fueron conocidos por esta filosofia. El hikma hosrawani fue posteriormente reconocida y revelada en la filosofia de la
iluminacion por Suhrawardi en relacién con la filosofia islimica. La palabra “hosrawan” significa “real” o “el que tiene buena
fama” (Es el nombre de varios monarcas persas latinizados como Josro o Cosroes). Segun el filésofo irani Suhrawardsi, los
hosrawaniyyun eran misticos que expresaban las verdades después de comprenderlas a través del desvelamiento y la intuicién,

en el lenguaje de los secretos y bajo la apariencia de “luz y oscuridad™.
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blanqueamiento, el machacado, el soflamado, la vaporizacién, la oxidacién y el teflido es uno. Si
AgathodaimOn hubiera sabido que un golpe, una coccién y un remojo serian suficientes, no habria repetido
lo que djjo. Sin embargo, repitid 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. II-1, 149)

Aqui se ve una sintesis de referencias que termina sustentando al modelo griego del hermetismo (la via de
instruccién y didlogo). Uno de los tratados alquimicos atribuidos a Agathodaimon es, segtin el investigador
de la alquimia Henry Ernest Stapleton (1878-1962), uno de los escritos alquimicos mas antiguos que nos
han llegado al presente. Para Stapleton, este tratado constituye la base de los escritos alquimicos de
Alejandria. Basandose en pasajes de texto paralelos en Gamasb, Asfidiyus y Z6simos, cree que este tratado
fue escrito en el periodo seléucida y representa una alquimia helenizada de los harranios, los que se
abordardan mds adelante. En el tratado conservado en drabe y en los fragmentos griegos, la alquimia de
AgathodaimoOn utiliza los simbolos “la Gran Obra” y “el mundo como una piedra que no es piedra’, que
indicalos medios de transformacion. En AgathodaimoOn, este simbolo reemplaza al de la serpiente uréboro,
en el que el fin es el principio y el principio es el fin. En la “Gran Obra” la materia prima pasa a metales
individuales que estan presentes en ella y de los cuales se puede recuperar. A juzgar por una cita de Gabir,
a AgathodaimOn en algunos textos seudoepigraficos se le atribuye el conocimiento de la teoria de las

relaciones de equilibrio (Fuat Sezgin, 1971, 47).

Para finalizar en cuanto al contexto iranio, en un fragmento del texto maniqueo “El himno de la perla” (el
gnodstico “Himno del Apostol Judas Tomas™), se refiere a Partia (Irdn) como origen de la sabiduria egipcia
(un conocimiento persa perdido en Egipto), la cual es simbolizada como una perla custodiada en Egipto
por una serpiente. Este texto narra como un principe (waspuhr) parto debe realizar la busqueda de la perla.
Ya estando en la “morada de la sierpe” (en siriaco: aspaza, en persa: sepanj y en armenio: aspnj-akan) por
medio de un hechizo (memaggés), que pone a la serpiente a dormir, podra tomar la perla. Encontrard
igualmente a su hermano gemelo (alegoria maniquea) con lo cual heredan juntos su reino. La serpiente
aqui representa la repeticion, la reencarnacion, la transformacién y la sabiduria adquirida en la materia, la
cual es simbolizada por el locus de Egipto (James R. Russell, “Hymn of the Pearl” en Encyclopedia Iranica,

2004, Vol. XII, 604-605).

En el contexto armenio se encontrard un referente a Agathodaimon menos dependiente del modelo griego

y mds fiel al modelo hermético egipcio.

b. Contexto armenio
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La figura de AgathodaimoOn en el ambito armenio posee un estrecho vinculo con el contexto iranio. El
hermetismo armenio tiene su centralidad en la coleccién de aforismos en lengua armenia titulado “Las
definiciones de [Hermes] Trismegisto a Asclepio” - Trismegisti sahmanumnera Asklepiosin (Sphudtighuinh
uwhdwtnifubpp Uuljjkyhnuhty), siendo tal vez el texto hermético mas antiguo del que se tenga
registro (s. I d. C.). El argumento principal para esta dataciéon 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 nicleo de las enseflanzas que se encuentran en la hermética religioso-filoséfica

griega posterior.”

Es por ello que los armenios pre-cristianos tuvieron un conocimiento de las doctrinas de Hermes
(thL[hu) permeadas de elementos iranios, como el culto solar la adoracién del Gran Espiritu Ar o Areg
(Untq) que se consideraba encarnado en el sol, el culto a las deidades Anahit (Uuwhhw), Aramazd
(Upwdwgqy) y Mitra o Mihran (Uthbtuilt), y adherencia flexible a las ensefianzas esotéricas de Zoroastro
o ZaraBustra (Qpunwown) y Mani (Uwlth). Dentro de estas ensefianzas se encontraba las de
AgathodaimoOn Trismegisto (Sphuutighuwnh), las cuales son un repaso a la tetrgia y al pensamiento

esotérico.

Otro elemento significativo esta 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 yla tradicion egipcia-alejandrina, la cual consiste en la practica de
los armenios de dirigirse a las serpientes domésticas o lortuk (Jnpwnni) como “armenias” y de los
alejandrinos de tratar a sus serpientes domésticas (agathds daimOn) como “argivas” o naturales de Argos
(Djurslev — Ogden, 2018, 15). Agathés DaimOn tiene su centralidad dentro del mito fundacional de la
ciudad de Alejandria, donde se le consagré 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 construccion de Alejandria. El

emperador Alejandro Magno ordend matar a la serpiente y construir un santuario en el lugar. Una vez que

** Las definiciones del Trismegisto a Asclepio se componen de varios apartados. El primero incluia citas del historiador armenio
Eghishe (Gnhok), o Yeghishe Vardapet (410 — 475), de otras obras mds antiguas que inclufan 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 (Gtwthw
Chpwljugh) - polimata y fildsofo pitagdrico armenio (610-685), asi como también de sermones e ilustraciones grabadas,

presumiblemente basadas en un conjunto de textos mas antiguos y desconocidos.
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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 Agathés DaimOn como deidad tutelar del hogar, dandose asi una doble
impronta egipcia en Armenia: la del culto a Agathés DaimoOn en relaciéon a la deidad benéfica, y la del

AgathodaimoOn de la tradicién hermética en el rol de maestro espiritual.

En lo correspondiente al AgathodaimOn de la hermética irania-armenia, la misma tendra su eco semitico
en la regién de Harran, un espacio fundamental para la presentacion de esta mitica figura a la doxografia

drabe-isldmica.
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 drabe (640 d. C.). El siglo anterior a la invasién arabe,
se habian establecido en esta ciudad los fildsofos neoplaténicos Damascio el Diddoco, Simplicio de Cilicia,
Prisciano de Lidia, Eulamio de Frigia, Hermias de Fenicia, Didgenes de Fenicia e Isidoro de Gaza. Los siete
filésofos 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 I y Justiniano I (532), los filésofos se
trasladaron a la ciudad de Harran cercana a la frontera persa. La eleccién 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
integré dentro de la tradicién semitica de los que los drabes llamardn sabeos-harranianos. En esta region
se conocia el tratado I del Corpus Hermeticum, el Poimandres, y el hermetismo era visible hasta en la
comunidad cristiana como lo muestra Tawadras Abit Qurrah (Teodoro Abucara), el obispo calcedonio de
Harran (s. IX), el cual narra en algunos de sus textos la creencia en Hermes. Por ello, este contexto brindé
a los pensadores arabe-islamicos el encuentro con un neoplatonismo académico y un hermetismo persa
revestido con la doctrina astroldgica y taumaturgica (needed - <% ) de los sabeos-harranianos o

caldeos-harranianos.?

Es dentro de dicha cosmovisiéon donde se da el mayor punto de contacto entre el Agathés Daimon de la
tradicion mediterrdnea y el hermetismo alejandrino-iranio con el Agathodaimon (Agatadimuan) 4rabe.

Las figuras de AgathodaimOn y Hermes bajo la 6ptica harraniana tienen un fuerte vinculo astrolégico. De

* Es pertinente mencionar que sobre el estudio del hermetismo sabeo-harraniano y su influencia en la doxografia islimica 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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hecho, en la lengua siriaca hablada por los habitantes de Harran, el nombre Hermes o Hermeés (cassnien)
refiere tanto al profeta como al planeta Mercurio (también en la forma nabo - «=5). Debido a esto, buena
parte del impacto que tuvieron las figuras de AgathodaimOn y Hermes dentro de la doxografia islamica se
debié a la lectura que realizaron los eruditos islamicos de las doctrinas y ritos sabeos, interesados en gran
medida por la implicacién que posee el tema de lo sabeo o as-Sabi tin (b}ig\-u‘) en el contexto cordnico

(Coran 5:69).

Algunos egiptologos e investigadores sobre paganismo semitico han encontrado una conexién muy
temprana entre Harran y Egipto (Frew, 1999, 21), siendo una de ellas la posible fuente del sustantivo
“sabeo”. Si bien comtinmente se cree que su origen esté en el verbo arabe saba ‘a, en el sentido de “accién
de abandonar” (de raiz s-b- ), también podria significar “brillar” o “elevarse” (los astros). Esto concordaria
con el término hebreo saba’ (Q°RIARX) - que significa “hueste celestial”* - y con el verbo siriaco sb’ (xax),
que significa tanto “bautizar” como “configuracién estelar”. Todos estos sentidos podrian proceder de la
raiz egipcia sb’, que refiere a “estrella” o “meteoro” (seba), “deidad estelar” (sbau), “ensefiar” (sebau) o

“maestro”. Pero lo mds 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 “daimoOn serpiente” o “espiritu serpiente” (Budge, An Egyptian

hieroglyphic dictionary, Vol. 11, 594).

:lpless ; caus. of J F/AN QQ‘

seba —— J Q T v,

mythological serpent-fiend,

Esta etimologia referiria tanto al tipo de religion “astral” sabeo-harraniana, el estatus de maestro divino de
los “egipcios” AgathodaimOn y Hermes (que ensefiaron el secreto de los astros), como a la misma figura

Agathés DaimOn en su configuracién 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 dominacién 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.

** El fil6logo semitico Yosef Qafih (1917 — 2000) expresaba que la palabra caldea saba’ significa “aquellos de opini6én buena,

correcta y justa”.
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Para el orientalista ruso-judio Daniel Abramovich Chwolsohn (1819-1911), los habitantes de Harran que
se hacian llamar sabeos (al-Sabi’in) habian construido “un tejido de mentiras” para protegerse de la
conversion forzada al islam, ya que la religién que practicaban no era mas que un paganismo semitico
tradicional, basado en el culto a deidades planetarias. De este modo, la afirmacién de los sabeos de Harran
de tener un libro revelado y un profeta fue un ardid construido tinicamente para burlar la persecucién de
las autoridades musulmanas, por lo que las referencias que aparecen en las fuentes musulmanas respecto
al culto harranianos de figuras comunes a la tradicién 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 doxégrafos islémicos como Ibn Hazm (994 -1064) y al-Sahrastani (1086-1153),
concluyé que ninguno de los primeros autores utilizé el sustantivo sabeo como nombre especial a un grupo
étnico en particular, ya que dicho calificativo era comun a varias sectas diseminadas el contexto islamico,
que practicaban una forma de gnosticismo. Sabeo (al-Sabi’a - al-Sabi’'tin), bajo este punto de vista, es
sinénimo de gnostico. Esta definicién de sabeo hace que tengan sentido en la doxografia filoséfica islamica
la conexién de las creencias de los sabeos con las de los egipcios, como también las referencias a Hermes y
AgathodaimoOn vy las descripciones de las supuestas peregrinaciones de los sabeos a las piramides con
rituales y oraciones secretas. Ademas, tal definicién podria incluir a los gnésticos mandeos, y al mismo
tiempo, no excluirfa a los harranianos que se describen en las fuentes doxograficas musulmanas (T. M.

Green, 1992, 110).

Muchos de estos doxdgrafos se valieron de las descripciones de viajeros y eruditos musulmanes para dar la
condicién de hunafa’ (monoteistas) a los profetas de la tradicién sabeo-harraniana. Uno de estos fue el
historiador y gedgrafo drabe al-Husayn ibn “Ali al- Mas udi (896 - 956), quien visité la ciudad de Harran
en 943, y ofrecié en su obra Kitab at-Tanbih wa-’l-israf (Libro de advertencia y revision) el unico relato de
un testigo ocular musulman sobre Harran, distinguiendo alli entre varios tipos diferentes de sabeos
(Sabi’un) y dando una lista extrafia de profetas, poetas y deidad griega, la cual es liderada por

AgathodaimoOn:

Los sabeos egipcios, que honran a Hirmis y Agatadhimtn como sus profetas; el resto 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 Agatadhimun, Hirmis, Hamiras (Homero),

"Aratis (Arato de Soli), "Aryasis y *Arani [los dos Orfeos]. (T. M. Green, 1992, 115)*

> A pesar del hecho de que Mas‘udi colocé a los harranianos entre los sabeos egipcios, gran parte de estos profetas son de

origen griego. Mas'udi atribuydé a los harranianos la creencia de que los dos profetas llamados Orfeo, que posefan
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Mas‘udi en su estudio de los habitantes de Harran expresé 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 volverd al infinito”, una reminiscencia de la frase de Delfos que testifica la influencia
en el lugar de la academia platénica persa, o la de los filésofos exiliados en el oriente a partir del cierre de

la academia de Atenas (‘Amiri, 2012, 45).

Esta presencia de Agathodaimon dentro de la tradicién profética harraniana es mencionada por eruditos
como el matemdtico persa *Ahmad al-Birani (973- 1050), el cual en el capitulo XVIII de su Kitab al-Atar
al-bagiya ‘an al-qurin al-haliya (Libro de la cronologia de las naciones antiguas) menciona a “Agatadimin,
Hirmis, Walis y Sawar” como profetas dentro de la cosmovision sabeo- harraniana (al-Birtni, al-Atar al-
bagiya, 407). El AgathodaimOn sabeo-harraniano, desde el punto de vista de la doxografia islamica, estaba
vinculado fuertemente con las tradiciones de las doctrinas esotéricas-astroldgicas. El traductor y filésofo
"Aba Mas ‘ud Dimasqi (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 habfan adquirido esta doctrina de Agathodaimon o Set (Sit), el profeta e hijo de Adén. De
hecho, sugiere que el término Sabi’Gn (sabeo) etimoldgicamente proviene de Sabi, nombre de un hijo de

Hermes identificado por ‘Idris (T. M. Green, 1992, 116).

Para los mandeos, identificados como sabeos (al-Sabi 'iin) en el contexto isldmico,* Set (Sit - Agatadimiin)
es llamado en mandaico Sitil y es un uthra (dngel o guardidn) del Mundo de la Luz. Segtn las escrituras
mandeas, incluida la Qolasta, El Libro de Juan y el Genza Rabba, la figura soterioldgica angelical Sitil
representa a un hijo de Adam Qadmayya (“el primer Addn”) quien ensefié a Juan el Bautista con sus
hermanos Anus (Enoc - Hermes) e Hibil Ziwa (Abel). Se habla de él 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 segtin
esta tradicion fue llevado vivo al Mundo de la Luz sin una masigta (misa mortuoria). Esta visién tendra
mas tarde eco en la obra al-Filaha an-Nabatiyya (La agricultura nabatea) de Ibn Wahsiyya y en la doctrina

filoséfica de Suhrawardi.

conocimientos ocultos, son idéntico a Hirmis y el Agatadhimin, y su lista de alimentos prohibido para ellos recuerda, de hecho,
a la dieta vegetariana de los pitagéricos y prohibiciones de los drficos. La confirmacién independiente de esto ultimo 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, oferta que rechazo6 porque le estaban prohibidas.

* Los mandeos son un grupo étnico-religioso originario de la llanura aluvial del sur de Mesopotamia, y cuya religion es el
mandeismo, la cual tiene similitudes con el zoroastrismo y el judaismo. Los mandeos (del arameo ¥711 manda’,
“conocimiento”) también son llamados nazarenos en algunos textos (del ostaramaico X1 - “guardar”, “observar”,

probablemente “gente que observa [ciertos ritos]”).
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El filésofo y polimata Ishaq al-Kindi (801-873), describi6 la religiéon de Harran como un “aristotelismo
mezclado con astrologia’, en el cual las figuras de Hermes y AgathodaimoOn eran sus luminarias (urani).
Uno de los mejores testimonios lo da un propio habitante de Harran, el matematico, astrénomo y traductor
Tabit ibn Qurra (826-901), también llamado Aba al-Hasan ibn Zahrin al-Harrani al-Sabi’ (el sabeo), el
cual tradujo del siriaco al drabe las leyes de Hirmis, texto que fue de gran influencia para el erudito y
doxdgrafo drabe Abu al-Wafa' al-Mubassir Ibn Fatik (1019 -1097). Esto es evidente su obra Kitab muhtar
al-hikam wa-mahdsin al-kalim ( Libro de la eleccion de las mdximas de sabiduria y las mejores palabras),
donde al-Mubagsir Ibn Fatik aborda la figura de Agathodaimon en la forma de Gitadiman (055 5¢) el
egipcio, y dedica un capitulo al profeta Sit (Hanegraaff, 2022, 333).?” Para al-Muba3sir, Agathodaimon fue
uno de los profetas de los griegos y egipcios, siendo para los sabeo- harranianos “el segundo Urani, e "1dris
(Hermes) el tercer Urani” (Mubassir, 1980, 45). La explicaciéon que al-Mubassir da para el nombre
Gutadiman es: “el de feliz fortuna” (as-sa id al-gadd). Aunque para al-Mubassir Agathodaimon es el
segundo Uraniy Hermes es el tercero, en otra seccién de su libro declara que Sit (Agatadimiin) es el primer
Urani, dando asf una contradiccion. La primera referencia a Urani aparece en la descripcién que el viajero
y fil6sofo 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 mashurihim wa-a lamahum) son los urani AgathodaimoOn y
Hermes (Hirmis). Kevin van Bladel ha expresado como nadie ha podido explicar el origen del término
Urani (urani) como luminaria, ni cémo Sit - Agatadiman podria ser el primer y segundo Urani en el mismo

texto (2019, 188).

Otro dato sustancial lo aporta el grupo de filsofos musulmanes del siglo X llamados Thwan as-Saf&
(Hermanos de la Pureza), los cuales en su enciclopedia filoséfica de linea ismaeli Rasa ‘il Ihwan as-Safa’
hablan a modo simbdlico de la entrada al nuevo templo estelar en términos sabeos, haciendo una
invocacion a Agatadimtn. Henry Corbin sefiala esta invocacion en su libro Templo y contemplacion (2003)

en el capitulo “Templo sabeo e ismailismo™:

;No elegirés, oh hermano, entrar en el templo de Agatadimin, a fin de contemplar los Cielos de los que
habl6 Platén, que son los Cielos espirituales, y no los cielos visibles que muestran los astréonomos? (Corbin,

2003, 136)

Los Thwan as-Safa’ ven en el sabeismo harraniano el recepticulo de un conocimiento venido de

AgathodaimoOn y Hermes, que a su vez deriva en las diversas escuelas filosoficas de la antigiiedad:

*7 Este texto tuvo una traduccién medieval al castellano por Alfonso X el Sabio, con el titulo Los Bocados de Oro, y al latin por
Giovanni da Procida con el titulo de Liber Philosophorum Moralium Antiquorum, el cual fue leido por el filésofo neoplaténico

Marsilio T. Ficino, traductor a su vez, del griego al latin, del Corpus Hermeticum (1471).
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al-tilasmat) 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’'tn), 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 (fataguryya), aristotelismo
(‘aristanunyya) 'y platonismo ( ‘aflatinyya).
(Rasa il Thwan as-Safa’,2017, Capitulo XI)

Como expresa el investigador polaco Lukasz Pigtak (2024), Hermanos de la Pureza (Thwan as-Saf2’) fueron
quizas los antecedentes de Suhrawardi al adoptar algunos rituales talismanicos sabeos, ensefiados por
AgathodaimOn, como parte de su propio “culto filoséfico” (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 filésofo Fahr al-Din al-Razi (1150-1209) en su Al-Sirr al-Maktium (El secreto oculto), en el cual
desarrolla, a decir de Sebastian Noble (2021), una “epistemologia ocultista” bajo la conjugacién de
demostraciones filoséficas con referencias a “los sefiores o maestros de los talismanes” (ashab al-tilasmat),
un tema fundamental relativo a AgathodaimoOn, que posteriormente desarrollara Suhrawardi en su sistema
(Sebastian Noble, 2021, 212). En el Kitab Sawq al-mustaham fi ma ‘rifat rumiiz al-aqlam (El libro del deseo
del amante enloquecido por el conocimiento de las escrituras secretas) del pseudo-Ibn Wahsiyya, aparece una
cita de Agathodaimon, donde él mismo se atribuye el ser el que ensefié a los sabeos el conocimiento de los

talismanes:

AgathodaimOn (Agadiman) mencion6 que S Y o ol s e Lpanalhall o slall Jiiad) ¢y sapdled S3
transmitio a ellos [los sabeos] los conocimientos AL 5 peatiall (4 2a]
talismanicos, y no hubo algo similar a éste, ni entre

los filésofos antiguos (al-mutaqaddimiin) ni entre
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los posteriores (al-mutahhirin) (Pseudo-Ibn

Wabhsiyya, Kitab Sawq al-mustaham, 130).

Este conocimiento talismanico en el contexto islamico no era una mera practica magica, sino que, por el
contrario, necesitaba de un refinamiento epistemoldgico que permitera reconocer multiples capas de
significado dentro de un solo fenémeno. En el nivel de los cuerpos naturales, era necesario observar la
causalidad y las correspondencias; en el nivel intelectual, se exploraban las proporciones matematicas
(proporciones numéricas y geométricas) y los principios cosmoldgicos; y en el nivel esotérico (bawatin al-
hikam), se realiza la exégesis de las escrituras y el trabajo espiritual para percibir el principio divino que

estd detrds de todo (Liana Saif, 2024, 8).

De este modo, los filésofos drabes-islimicos conformaron a través del ritual astroldgico - talismdnico
harraniano un tipo “taxonomia espiritual” al estilo de los filésofos platonicos romanos del siglo III d. C,,
que se vincularon con la redaccién, preservacion y uso ritual de ciertos manuales llamados médgicos (Marx-
Wolf, 2016). Desde la concepcion sabeo-harraniana los doxégrafos musulmanes tomaron a la figura de
AgathodaimoOn como la de un proto-maestro de las enseflanzas ocultas, que no entraban en contradicciéon
con la doctrina teoldgica de la Unidad de Dios, y que antecedia en la linea de una pedagogia hermética que
llegaba a Sdcrates, Platdén, Aristoteles y Alejandro Magno ('Iskandar). De este dltimo se dice, dentro de
esta tradicion doxogréfica, que recibié de Aristoteles toda la doctrina hermética-astrologica, visible en
obras como Kitab al-Istamahis, Kitab al-Istamatis, Kitab al-Ustuwwatas, Kitab al-Maditis y Kitab al-
Haditus, textos todos relacionados entre si y llamados Hermética pseudo-aristotélica, los cuales pretenden
ser textos pedagogicos sobre los secretos de Hermes escritos por Aristételes para Alejandro Magno. El
conquistador macedonio cumple con el rol de ser un punto de intercepcion entre el Agathés DaimOn de la
religion mediterrdnea, el Agathosdaimon de las tradiciones armenias e iranias y el Agatadimun semitico
(harraniano - drabe). Para el mundo édrabe el legado intelectual de 'Iskandar o el Alejandro Magno
hermetista llevo a vias de hecho, durante el califato abasi, el proceso hermético-filoséfico que se desarrolld

en este contexto.

AGATADIMUN EN EL CONTEXTO ISLAMICO

a. Doxografia y textos alquimicos atribuidos

Los antecedentes mencionados, con énfasis en la cosmovisién sabeo-harraniana, conformaron en el
contexto filosoéfico islamico la figura de AgathodaimOn como profeta y heraldo de un conocimiento

antiguo. Esta vision, como se vio en algunos casos, se encuentra tanto en la obra de pensadores tales como
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al-Kindi, Tabit ibn Qurra, Aba Ma'Sar al-Balkhi, Ibn an-Nadim (m. 995), Abu al-Wafa’ al-Mubassir Ibn
Fatik, Maslama al-Qurtubi (950-1007) y los Thwan as-Safa’ (Hermanos de la Pureza), al igual que en la
obra de doxdgrafos como Hunayn ibn Ishaq (808-873), Ibn Durayd (837-933), ‘Abd al-Karim as-
Sahrastani (1086-1153), Ibn al-Qifti (1172 - 1248) y Qutb al-Din al-I$kawari al-Lahigi (m. 1680).2* Todos
ellos dieron diversas informaciones sobre esta figura, muchas de las cuales se contradecian entre siy poseen
un sabor de leyenda. Por ejemplo, al-Kindl nombra a AgathodaimOn y a Pitagoras como estudiantes de
Hermes, pero al-Mubassir e Ibn al-Qifti, por el contrario, hacen de Hermes estudiante de Agathodaimon,
asf como maestro de Asclepio. Agathodaimon del Pseudo-Magriti (Gayat al-hakim 406.7) es nombrado el
inventor de un tipo de talisman en forma de campana que extrae a las serpientes y los escorpiones de sus
agujeros. Mas‘udi informa que las dos grandes pirdmides de Giza (Keops y Kefrén) son las tumbas de
AgathodaimOn y Hermes, y que AgathodaimoOn vivié unos mil aflos antes que Hermes (Ullmann, Manfred,

1972, 176).

La cronologia bizantina de los tres Hermes es retomada en el contexto islamico por el matematico y
astrélogo persa Abu Ma'Sar al-Balkhi (787- 886) en su obra Kitab al-milal wa- I-duwal (Libro sobre
religiones y dinastias), libro que fue traducido al latin y comentado por Roger Bacon, Pierre d'Ailly y
Giovanni Pico della Mirandola. En esta cronologia de los tres Hermes de AbG Ma'Sar el primer Hermes
serfa el creador de la medicina, la métrica poética y el estudio de los astros. Este Hermes, al igual que el Sit
- Agatadimun 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 babilénico y seria el padre de la filosofia
y los fil6sofos ( ‘Abu al-hukama’), un titulo para Hermes discipulo de Agathodaimon. Dice Aba Ma'ar que
este Hermes fue el maestro del Pitdgoras caldeo. El tercer Hermes era egipcio y fue el creador del arte de la
alquimia y la botanica. Como se vio anteriormente, Aba al-Wafa' al-Mubassir Ibn Fatik modificaria

ambiguamente la cronologia de las luminarias (Urani) de Hermes, donde Sit serfa el primer Urdni, el

*8 Dentro de la bibliografia 4rabe hermética clésica, relacionadas con la figura de AgathosdaimOn, se encuentran las obras
astroldgicas: Kitab Hirmis fi tahwil sini I-mawalid (El libro de Hermes sobre las revoluciones de los afios de los nacimientos),
Kitab Asrar an-nugiam (Libro de los secretos de las estrellas), Kitab ‘Ard Miftah al-Nugiam (Libro de la Exposicién de la Llave
de las Estrellas). Dentro de las obras alquimicas se encuentra: Sirr al-haliqa 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-Haditis (estos textos relacionados entre si son llamados Hermética pseudo-aristotélica, los cuales pretenden
ser los escritos de Aristdteles para ensefiar 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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segundo Agatadhimun e "Idris (Hirmis) el tercero. Esto trajo como consecuencia que a partir del siglo III
ya todos los filésofos del ambito islamico mezclaran las cronologias de Abii Ma'sar y al-Mubassir, algo que
como se vera posteriormente, en autores como Suhrawardi y Mulla Sadra, se alterara la cronologia pautada

para Agathodaimon.

El fildsofo y heresidlogo persa ‘Abd al-Karim a$-Sahrastani en su Kitab al-Milal wa-I-Nihal (Libro de los
credos y las sectas) hace una distincién entre la ensefianza de AgathodaimOn y la de Hermes. Sahrastani
menciona que los filésofos habian transmitido que AgathodaimOn ensefié 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 doxdgrafo Ibn al-Qifti en su Tarih al-hukama’ (Historia de los sabios) asume la etimologia harraniana

dada por al-Mubassir para AgathodaimoOn, y el rapto a los cielos de Enoc-Hermes:

El tercero, y la interpretacion de Giatadimin o= AT A5 ) 18 5 3adl dadl () a3 98 i 5 S
o yas (e Ades (il 5 () 22y

(Agathodaimon) es “el de feliz fortuna” (as-sa id
al-gadd), y dijo: Sali6 Hermes de Egipto atrayendo
a toda la tierra, y luego regresé a la misma, y con
ella Allah lo levantd hacia Si, después de ochenta y

dos afos de su vida. (2018, Capitulos sobre "Idris)

El doxdgrafo persa del periodo safavi Qutb al-Din al-I$kawari al-Lahigi, en su obra Mahbib al-Qulib,
realiza una historia de los filésofos y misticos desde la antigiiedad hasta Avicena, dedicando una parte

inicial a tratar la figura de Sit - Agatadimiin, como la primera luminaria conocida:

“Sit hijo de Adén, ¢l es la primera luminaria de (e (J9A)) GsadBlel 5 Js¥I elysl sa 5 a3l o Cus
Dios (‘uwriya’) y Agatadimin que se mencionaen .cY)

las lenguas” (al-Iskawari al-Lahigi, Mahbub al-

Qulab, Vol 1, 157)

Otro aspecto que destacar fueron los textos de caracter alquimico y mégico escritos en arabe atribuidos a
AgathodaimoOn, asi fue el caso del texto Risalat al-Hadar (Epistola de la advertencia), un texto que llegd
hasta la India como un libro atribuido a AgathodaimOn, “el sabeo profeta y maestro”. Asi como éste, existen
numerosos fragmentos de escritos alquimicos y magicos seudoepigraficos o de falsa atribucién a

AgathodaimOn, que se conservan como citas en tratados drabes posteriores, como son Kitab al-Habib,
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Mushaf al-Hayat y Haqa iq del alquimista persa al-Husain Ibn-Ali at-Tugra’i (1061-1121). En Risalat al-
Hadar, Tugra’1i relata como Agathodaimon (Agatadhimin) antes de su muerte les conté a sus discipulos
el secreto del arte alquimico, el cual no provenia de una planta ni de un animal, sino de aquello que Hermes
describi6 con las palabras: “una piedra que no es una piedra”. Es llamativo aqui como el autor coloca a
Hermes como referencialidad al simbolo hermético “el mundo como una piedra que no es piedra’, que en
otros tratados es atribuido a mismo Agathodaimon. El relato de Tugra ' continta en forma de didlogo entre
los estudiantes y AgathodaimOn, quien responde a sus preguntas. Al final, el maestro implora a sus alumnos
que estuvieran regocijados con su partida, ya que la muerte es mas curativa que leer cualquier libro de otro
fildsofo, un fragmento que, de cierto modo, socratiza a AgathodaimOn en una referencia al didlogo
platénico del Fedén. También hay numerosos fragmentos de las ensefianzas de Agathodaimon en forma

de citas de autores posteriores.*

Un testimonio de todo lo anterior estd en una copia del manuscrito seudoepigrafico Kitab Agatadhimiin o
Libro de Agathodaimon (posiblemente del siglo XVII o XVIII), un texto de 67 folios con multiples
referencias a textos alquimicos arabes.*” En el mismo se comienza dandose una analogia entre el cobre
(metal que en la alquimia posee una potencia regenerativa y de transformacién) y el ser humano, en cuanto

a sus potencialidades de mutacion de un estado rudo (galiz) a un estado sutil (latif):

Ciertamente, el cobre (nuhds) se havuelto blancoy W¥ obadll I3 ¥ 4l Jb Y jlud an & Gl ¢
éﬂé@j\dﬁﬂ\w\ JMA\MEJ\A;:J\)“C);:\M\
MQSJPBJJUAM\&‘JQAC)A:\M\LAJLAJBM
a1 Y1 4l ey elatll S Y1 () sadET JUE (53 1agh
o bale s gaal Gl 5 )

se ha fundido sin sombra (zill), porque ese cobre
puesto que extrajo (" ustuhrig) su negrura (sawad),
y los cuerpos de intensa densidad (tagila) que no
estaban en su cuerpo lo abandonaron, aquel cobre

[se volvié] un incorpdreo puro (rithaniyya naqiya)

» Véase: Kitab al-Habib (55.12. 16; 63, -3; 65.3.5; 68,9); Mushaf al-hayat (185% 187" tltimo; 190° 1); Halabi Sawahid (128° 10);
al-Tugra'i, K. Gami  al-asrar (ver Siggel Katal. Gotha pag. 80); al-Tugra'i Haqa 'iq (199%, cf. Ruska-Hartner catal. p. 262); Simawi
Muktasab (30: 4; 41,8); Gildaki Sirr (175%); Marrakusi Sirag (89°16).

*En sus folios se contienen referencias a textos alquimicos como: Kitab al-Sirr al-sarr wa-sirr al-asrar de Jabir ibn Hayyan;
Kitab Jannat al-khuld de Jabir ibn Hayyan; Kitab al-Rahmah al-kabir por Jabir ibn Hayyan; Kitab al-lThqaq min sab'in
[extractos] de al-Razi; un tratado sin titulo atribuido a Hirmis [Hermes Trimegisto]; Kitab al-Tadabir de al-Razi; Kitab al-Rahib
de Jabir ibn Hayyan; Kitab al-Athar al-'ulwiyah atribuido a Aristoteles; Risalah al-Fahm al-taqib ila al-fahm al-muraqib
atribuido a Platon; Risalah Mufaharat al-ahgar atribuido a Jabir ibn Hayyan; un extracto (nubdah) de los escritos de al-Tugra';
un tratado sin titulo atribuido igualmente a Agatadhimin; Risalah fi sind'at al-iksir por Ahmad ibn 'Tmad al-Din; Risalah fi
bayan tafriq al-adyan wa-tafarru’ al-'ibadat wa-al-diyanat wa-al-i'tigadat por Zésimo de Pandpolis; Kitab al-Fusil atribuido a
Jabir ibn Hayyan; una risalah sin titulo atribuida a Khalid ibn Yazid; Kitab al-Mugarradat [extractos] atribuido a Jabir ibn
Hayyan; Masa'il atribuido a Khalid ibn Yazid; Kitab al-Sirr al-Makntin de Jabir ibn Hayyan; Aqwal al-mutaffarigat de autoria
anoénima; Kitab al-Mawazin [extractos] de Jabir ibn Hayyan y Kitab al-Ahgar ‘ala ra'y Balinds de Jabir ibn Hayyan.
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[de] sutileza. Esto es lo que dijo Agatadhimin: Los
pilares de cobre (al-arkan al-nuhads) estan en la
mansion del hombre, que tiene un espiritu, un
alma sutil (nafs latif) y un cuerpo rudo (gasad
galiz) [...] (Kitab Ag¢atadhimun, Manuscrito A 70,
folio 38a).

El texto apela a la autoridad de AgathodaimOn, a quien cita, igualmente en el dorso del folio hay una nota
marginal explicativa sobre la cita dada que expresa: “CO3adie] J& LS Ludil) 8 = 5501 5” — “y el espiritu (al-
rith) es el alma (al-nafs), tal como dijo Agatadhiman” (Manuscrito A 70, folio 38a). Esto deja ver el criterio

de autoridad de la figura de AgathodaimoOn dentro del contexto de la alquimia arabe.

DA el BTG
p LS qage
Lt Bber i s s 2600 |

o ;’~ b BURRSPR R DRt )
et o e
e Yot AL QUG g\ ML) 6 |
(ST EREE U I P PNPIPS ST AR IO |
L e
g 3 A PP e B WS PIC Sy (1
L 455 I

AL b pias BT e g Y S|
SGlan dog D pr AL G e lesthnds |
27 R ER PRI L SO PR PR SN T e e ]
Et\w;mwmmwuw»uwuwaw;
=0 DOV LU 15 6Ly =W £5Tlmai s Limblies
o Heafa ity nnE

e LA UG L S ol
IV SRS CRER I R I e
Fovamlmetiantfiphe #llmoy s liilpsatilisggst |
J),;A»v_-,w\.xb,.,m_.;,évd\_f'f'u\m o \u,(n{u\;wu‘ |
A7 B e e e
!

[Kitab Agatadhimiin (O3 ) AUS), Manuscrito A 70, folio 38a]

Luego de haber realizado una breve descripcién de la figura de Agathodaimon (Agatadhimun) en el
contexto de la doxografia arabe —islamica, cabe analizar su presencia dentro de la doctrina mistico-

filosofica “israqi del fildsofo persa Suhrawardi y su impacto posterior en la corriente de pensamiento del
hikmat al-muta ‘aliyya de Mulla Sadra.

b. Suhrawardi, la escuela 'iSraqi y Mulla Sadra

Sihab ad-Din Yahya ibn Haba3 al-Suhrawardi, conocido como Sayh 'I8raq, desarrollé un sistema filoséfico
de impronta platonica, tomando a su vez los referentes de corrientes de pensamiento iranias hosrawani,
fahlawi e israqiyyin, con una critica al sistema de los peripatéticos (al-massa ‘iin), en especial hacia la

noética aviceniana. Este sistema cred una escuela de pensamiento potente, en la cual se encuentran
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fildsofos de estrita linea ’israqi (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 Samarqgandi (m. 1322),
Jalal al-Din al-Dawwani (1427-1501) y Mansir Dastaki Sirazi (m. 1542). Otros fildsofos cercanos al
pensamiento 'iSraqi son los persas Mir Damad (1561- 1631/1632) y Mulla Sadra, quien en una primera
etapa de su pensamiento filosofico fue 'isragi, siendo comentador del texto Hikmat al- israq de Suhrawardi,
pero posteriormente crearia su propio sistema filoséfico llamado hikmat al-muta ‘aliyya y de gran empleo

en el contexto actual isldmico (Cruz, 2022, 30).

Suhrawardi veia en la figura de Hermes a un antepasado espiritual, elemento que utilizaba igualmente como
una forma de oponerse a los peripatéticos y de justificar su sistema por medio de una fuente mas antigua,

autorizada y divina que la de Aristételes (Bladel, 2019, 223).

En la literatura filosofica de Suhrawardsi las figuras de Hermes (Hirmis) y Agathodaimon (Agatadiman)
son mencionadas como parte de una “linea cronolégica” de sabios, como Empédocles, Pitdgoras y Platén,
los cuales fueron instruidos en una sabiduria antigua (al-hikma al- ‘atiqa) que legaron posteriormente. Sin
embargo, no hace 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 conviccioén,
aparentemente basada mas en sus sentimientos que en sus lecturas, de que su ensefianza era en realidad
una continuacién o un renacimiento de la sabiduria de estos antiguos fildsofos. Surawardi cataloga de al-

‘agdad (312aY)), o antepasados ancestrales, a este linaje de sabios.

Tenemos otros antepasados ancestrales [cuyo] 2all s (s3Slall W Canill gy Jin o5 AT 3] W 4"
linaje llega hasta el rey que es el gran antepasado " ¥ 541 3a¥ (53l alac V)

que no posee ni abuelo ni padre. (Suhrawardi,

Qasuh al-Garbah al-Garbiyah - El relato del exilio

occidental, 70)

Suhrawardi ve en estos antepasados una colosal estructura que se concreta en Platon, por medio de la
ensefianza del dawq (333, que refiere a un tipo de conocimiento que se saborea o experimenta
directamente, equivalente al latin sapere (saber - sabor). Suhrawardi refiere en su Hikmat al- 'iSraq que este
“conocimiento directo (dawq) es el mismo del inspirado e iluminado Platén, guia y maestro de la filosofia
(hikmat) y el de los que vinieron antes de él desde la época de Hermes” (2014, 277). Igualmente, el filésofo
persa traza un vinculo entre Agathodaimon y Hermes en cuanto a la ensefianza del arte del logos, en sus
formas de verbo mistérico (marmiiza), métrica poética, retdrica y ciencia secreta de las letras (‘ilm al-

hurif). Asilo expresa Suhrawardi:
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Y sepan que los grandes sabios - ya que la sabiduria & dulbas LS calS da - LS sLSall Ael
era retérica (hataba) en la antigiiedad, como [lo Add 5 ua oLV G LSl Al e bl e
fue en] el padre de los sabios, el padre de los padres, Osalile]
Hermes, y antes de él Agatadimtn. (Suhrawardi,

Talwihat al-Luwhiyyah wa -1-*arshiyyah, 280)

Siguiendo esta misma linea, el filésofo y doxdgrafo isragi Sams al-Din Muhammad al-Sahraziiri da
continuidad a la idea de ver a AgathodaimOn como uno de “la gente de la filosofia del conocimiento

directo” (‘ahl al-hikma al-dawgqiya), por el cual se le posibilitd percibir el Mundo de la Luz ( ‘alam al-nir):

Los primeros entre los sabios, como Hermes J ol CJJ}:'.’L"“i 3 oS ‘L“S‘Af‘ Ge dIY)
(Hirmis), Agathosdaimon (‘Agadimun), led 0o ‘ds"?“ Ge 5 OBV 5 (e lid
Empédocles (‘ Anbadhuglis), Pitdgoras (Fitaguris), sl plle Al ‘*‘L O s Bl
Platéon (‘Aflatan) y otros, 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-haqa’iq al-

rabaniya, Vol. 111, 433)

Es llamativo el hecho que dentro del contexto de la mistica islamica, Ibn‘Arabi en su Fugis al-Hikam (Los
engarces de la sabiduria) relacione a Agathodaimon, en su forma del profeta Sit (<x:%), con el conocimiento
directo o dawq. En el segundo capitulo del texto, sobre el engarce setiano (fass Sitiyya) de la sabiduria del
hélito de encantamiento (al-hikma al-naftiyya) en la palabra de Sit, comienza diciendo que los favores
manifiestos en el mundo provienen de la Esencia y de los Nombres divinos, y aquellos que distiguen ambas
manifestaciones son de la “Gente de los conocimientos directos” ( ‘ahl al-adwaq) (Ibn"Arabi, Fusis al-

Hikam, 41).

Algunos de los seguidores del Sayh 'I§rag, Qutb al-Din Sirazi y Mangir Dastaki Sirazi, obviaron a
AgathodaimOn como maestro del logos mistérico (marmiiza) dentro del linaje de los “Primordiales”
(awwalin). 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 astrondmicas del autor como Ihtiyyarat Muzaffari (2024, 211). En su

Sarh Hikmat al-’israq (Comentario a La filosofia iluminativa de Suhrawardi), Qutb al- Din Sirazi al
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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) 5 o83l 5 easp (B 855000 (al3¥) GlalS
fueron mistéricas? pues Hermes, Empédocles, Wl aeadS (20500518 OOl 5Ll i 5 s lid
Pitagoras,  Socrates y  Platon  utilizaban S Sy Al aas
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)

Para Suhrawardi, Hermes era “el Padre de los Filésofos” (‘Abu al-hukama’) y afirma que parte de su
informacién sobre él procede de una crénica de la historia antigua, o sea, la doxografia bizantina-
harraniana- arabe sobre Hermes. En otro texto suyo, Suhrawardi cita una frase de Hermes derivada de las
primeras paginas del texto pseudo-aristotélico talisménico Kitab al-Istamahis, en el que Hermes se
encuentra y conversa con su “naturaleza perfecta”. No estd claro si habia leido el pasaje en la obra
talismanica original o a través de un intermediario que cit6 el pasaje, como el compendio magico, atribuido
Maslama 1-Qurtubi, Gayat al-hakim (El fin del sabio) conocido en occidente por el titulo 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 interpretacién ingenua de su expresién “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), ' Gl WJ::'&J C)H.J}:’L‘.;‘ PRS- CI ERIWEH
Agathodaimon (Agatadimin) y otros aludiendo a pe st pli gl ) sl

los sefiores de la especie, jcomprende su

significado! (Kitab al-Masari® wa -l-mutarahat,

Vol. I11, 499)

Mulla Sadra empleard el mismo fragmento de Suhrawardi en su texto As-Sawahid al-rubibiyya (Mashad
IT, I$raq o seccién 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
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Empédocles de Agrigento y luego a AgathodaimoOn, alterdndose asi la cronologia de ambos. Sin embargo,
en el fragmento previamente visto de su texto Talwihat, Suhrawardi enfatiza la anterioridad de
AgathodaimoOn sobre la de Hermes, lo cual deja en evidencia una contradicién 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 sittia a

Empédocles como antecesor de AgathodaimoOn:

Agatadimiin también estuvo de acuerdo conlo que =) ) ol alles (o sale T sl 138 G815
este filésofo [Empédocles], y hablé a la gente BTSSR ;ﬁ“j ) llall 138

acerca de abandonar [el apego a] este mundo,

excepto que lo hizo en parabolas y alegorias. (1990,

Vol. VIII, 266)

Este sera un problema visible en la leyenda hagiografica drabe-islamica de un neo-Empédocles, que tendra
algunos rasgos biografico-auténticos los cuales seran hiperbolizados y transformados al final. Es por ello
que para doxdgrafos y pensadores de este periodo Empédocles es anterior a AgathodaimoOn y Pitdgoras.

Suhrawardi diria en su Hikmat al- 'iSraq:

Y los grandes pensadores como Empédocles y su <05t odali O8NS Lo cpl) slalaall
discipulo Pitagoras. (2005, 19)

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 israqi tomarfa su doctrina sobre la metempsicosis (LETELPUXWOLG). Suhrawardi en su
Hikma al-israq dedica la primera parte del capitulo referido a de la resurreccion, la profecia y los suefios a
tratar la espinoza cuestion, desde lo isldmico, de la reencarnacion o tanasuh (Z\). Aqui Suhrawardi
revisard 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 algun tipo de
transmigraciéon 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 filésofo
si defendia una especie de metempsicosis, siendo legitimada por ellos, acto que fue un punto de quiebre

con la doctrina tradicional de la resurrecciodn, si bien algunas sectas islamicas conservan la creencia en la
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trasmigracion de las almas. En la obra de Mulla Sadra existen diversas criticas hacia puntos de vistas
asumidos por el pensamiento iSrdgi, como son la doctrina platénica de la reminiscencia 0 andmnésis
(6v&puvnois), la cual pone a juicio en su texto As-Sawdahid al-rubibiyya (Mashad 1, I§raq o seccién IX,
157), y la doctrina del tandsuh o la metempicosis. Para esto somete a critica la visiéon i§ragi sobre la

ensefianza de “los primordiales” o “pilares de la sabiduria”, o sea, Empédocles, AgathodaimoOn y Pitagoras:

Segun mi conjetura, lo que se transmite desde los OshES LSl cphlal g Jsiie g 0 L O Sl
5 &l 5 bl e Jie 40l ablef (e ald Gay
S pl el Cade e aal yua) (e B3l 5 () sadle ]
SRV L Canny Aay 30 3355 63 Y olina

pilares de la sabiduria como Platén (“Aflatan), y
antes de ¢él, los grandes filésofos como Socrates
(Suqrat), Pitagoras (Fitagurit), AgathodaimOn
(Agatadimin) y Empédocles (‘Anbaduglis)
acerca de su persistencia en la doctrina sobre la
metempsicosis (tandsuh) 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)

Evidentemente, aqui se aprecia en Mulla Sadra una postura ortodoxa en la que antepone la ley divina al
conocimiento de los antiguos sabios. Nos tante, él daria una argumentacion filoséfica bien elaborada contra
esta doctrina iSraqi del tanasuh por medio de su teoria del movimiento transustancial (haraka al-gihari),

su aporte ontoldgico mds destacado.

Dentro de las obras de Suhrawardi que mds se acercan al sentido sabeo-harraniano de las arcanas
enseflanzas de AgathodaimOn esta su texto Al-Waridat wa-I-taqdisat (Inspiraciones y santificaciones
divinas), el cual estd siendo investigado profundamente en la actualidad (Pigtak, 2024). En las paginas de
Al-Waridat wa'l-taqdisat se encuentran varios llamados a la veneracién de los planetas. Las mismas
palabras iniciales de la obra exhortan a adorar al sol: santificar (gaddis) a Dios y a la Luminaria Mdxima
(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 estdn ocupados en la
santificacién constante (taqdis) del “Dios de las deidades” (ilgh al-aliha), un término que usa Sayh 'I§raq

para denotar a la Luz de luces o al-nir al-anwar (Pigtak, 2024, 175). Al-Waridat wa-I-taqdisat introduce el
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concepto de amor hacia las luces ontologicas superiores, segin Agathodaimon y Hermes La obra presenta
una sintesis ecléctica de influencias filoséficas, esotéricas y litirgicas, lo que sugiere un profundo

compromiso con la exploracién espiritual y la practica religiosa.

Esta sintesis entre filosofia y ocultismo en Suhrawardi puede conducir a la interpretacion de su expresion:
“Cuando escuches a (...) Agathodaimon (Agatadimun) y otros aludiendo a los sefiores de la especie (ashab

al-"anwa ‘), jcomprende su significado!” (Kitab al-Masari ‘ wa -I-mutarahat, T. 111, 499)

En el léxico "israqi, términos como sefiores de las especies (ashab al- ‘anwa ), los sefiores de los talismanes
(ashab al-tilasmat) y los sefiores teurgicos ( arbab al-'asnam), poseen el eco harraniano que enviste el
seflorio de AgathodaimOn como un maestro del saber de lo astral, lo talismético y lo luminoso. El uso de
este término se aprecia igualmente en peripatéticos como Fahr al-Din al-Razi en su Al-Sirr al-Maktam (El
secreto oculto). Por ejemplo, el vocablo ‘arbab al-"asnam es la composicién de ‘arbab como plural de rabb
(&), sefor, duefo, y al- ‘asnam como el plural de sanama (a=), adorado, imagen, icono, aquello que es
objeto de adoracidn, cualquiera que sea el género o la forma, que tiene una aparente grandeza o tal titulo.
Este ultimo se distingue del término al-watan (Q%,’J\), 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 tetdrgico, y dentro de la onto-
epistemologia de la Luz del pensamiento 'i$raqi, los sefiores tetrgicos, al igual que los sefiores de las
especies ("ashab al- ‘anwa ) y los sefiores de los talismanes (ashab al-tilasmat),” pertencen al grado de la
luz inmaterial o al-niir al-mugarrad (25><l )5, y refieren a los dominantes accidentales o al-gawahir al-
‘aradiyya (a2l ) @) como potencias entre lo inmaterial y lo material. Por ejemplo, sobre los sefiores

de los talismanes (ashab al-tilasmat) dira al-Sahrazari:

“Los sefiores de los talismanes (‘arbab al-tilasmat) adaills 2sasll e o o sl Clawdhll il )
luminosos ... son la causa de la existencia y del . Slesall
orden corpéreo” (al-Sahraziri, Sarh Hikmat al-

israq, 143).

3 °arbab al-tilasmat (Slasdlall ‘T'L.")i), de las rgices: r-b (s.) + t-I-s-m; "arbab es el plural de mbbl(f.—\)), sefor, duefo; al-tilasmat
(&iﬂm) es el plural de tilasm o tillasm ((wﬂ:- - e-uﬂa) [son plurales también: tillasmat (&i’ulj-!:) y taldsim ({-eujl-)], en persa
telesm (pulls) [en plural: telesm-ha (waslk)], derivados del vocablo griego teled (TeEAéw), que significaba “consagrarse” y
“completo”, y del griego medio télesma (TéAeopa), que significa “impuesto”, “objeto consagrado”. El término tillasm
(talisman) es musallat invertido, lo que significa “aquello a lo que se le confiere poder sobre algo”. Este poder es el resultado de
colocar “secretos celestiales” en su cuerpo; no se puede lograr sin el conocimiento astrolégico necesario para determinar
cudndo y dénde aprovechar las fuerzas de los planetas y las estrellas de las que reciben su eficacia. El Gayar al-hakim enfatiza
que “el conocimiento de las proporciones celestiales es la base de la fabricacién de talismanes, ya que ellos [los cuerpos

celestiales] difunden sus acciones [de los talismanes]” (Liana Saif, 2017, 300).
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Estos términos se interrelacionan como otro grupo de términos del léxico "isragi, presente en las obras de

Suhrawardi, al-Sahraziiri y Qutb al- Din Sirazi, con profunda referencia agathodaménica:

‘arbab al-"asnam (sia¥) Sl )): sefiores tetrgicos; rangos tetrgicos (Suhrawardi, Hikma al-israg,

145; Qutb al- Din Sirazi, Sarh Hikmat al-i$raq, 340/ 355/ 359/ 367)

‘arbab al-asnam al-naw ‘iyya (e s aia¥) Cli): sefiores tetrgicos de especificidad; rangos
tetirgicos de especificidad (al-Sahraziiri, Sarh Hikmat al-iSraq, 266/ 369-370/ 394-395/422; Rasa’il
as-Sagarih al-ilahih fi ‘ulim al-haqa’iq al-rabaniya - Vol. 111, 422/426/503)

‘arbab al-"asnam al-naw ‘iyya al-falakiyya (S de gl aua¥) Clol): sefiores tetrgicos de

especificidad celestial; rangos teturgicos de especificidad astral (Suhrawardi, Hikma al-israq, 143)

‘arbab al-"anwa ‘ (&)Y QL ): sefiores tetirgicos de las especies; rangos tetirgicos de las especies
(Suhrawardi, Hikma al-i$raq, 462; al-Sahraziri, Rasa’il as-Sagarih al-ilahih fi ‘ulim al-haqa’iq al-

rabaniya, Vol. 111, 438/439/444/592/628)

‘arbab al-"anwa ‘ al-niriyya (4,5 g) 5Y) QL ): sefiores tetrgicos de las especies luminosas;
rangos teurgicos de las especies luminosas (al-Sahraziri, Sarh Hikmat al-israq 395; al-Sahraziiri,
Rasa’il as-Sagarih al-ilahih fi ‘ulim al-haqd’iq al-rabaniya, Vol. 111, 426)

‘arbab al-tilasmat (lesdlall G H)): los sefiores tetirgicos de los talismanes; rangos tetirgicos de los
talismanes, naturaleza mégica (Suhrawardi, Kitab al-Masari* wa -lI-mutarahat, Vol. 11, 504; al-
Sahraziiri, Sarh Hikmat al-israq, 143; Qutb al- Din Sirazi, Sarh Hikmat al-israq, 242)

‘arbab al- ‘unsuriyat (Sl_saixdl Qb l): sefiores tetirgicos de la elementalidad (Qutb al- Din Sirazi,
Sarh Hikmat al-"israq, 286)

‘arbab al-tilasmat al-basa 't al- ‘unsuriyya (s paisdl i) Glandlall QU J): sefiores tetrgicos de los

talismanes simples elementales (Suhrawardi, Hikma al-israq, 143)
‘arbab al-tilasmat al-murakbat al- ‘unsuriyya (s yaisll S jall Clawlbll Gl i): sefiores tetirgicos

de los talismanes compuestos elementales (Suhrawardi, Hikma al-israq, 142; Qutb al- Din

Sirazi, Sarh Hikmat al-i$raq, 286)

Es curioso ver en el esquema ontoldgico de estos términos dentro del marco de luz inmaterial (al-nir al-

mugarrad) - con regencia en los dominantes accidentales (al-qawahir al- ‘aradiyya) —como SuhrawardI

coloca advocaciones de AgathodaimOn como los seflores teurgicos de especificidad astral, los sefiores

teurgicos de la elementalidad y los sefiores tetirgicos de los talismanes, junto con potestades de la religion
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mazdeistas como: 'Urdibehest (arcingel masculino, perfecta existencia, rige el fuego), Hurdad (arcangel
femenino, integridad, rige las aguas), Mordad (arcdngel femenino, inmortalidad, rige las plantas), Sahriwar
(arcangel masculino, reino deseable, rige los metales), 'Esfandarmad (arcdngel femenino, sabiduria, rige la
tierra), Kadbanaw’iya (la que genera el cuerpo, la fuente de la vida), Rawanbah$ (el dador de espiritu) y
Hiom Yaizd (la planta de hoja perenne). Esto puede hacer evidente que la figura de Agathodaimon
(Agatadimin) en la ontologia de los iluminativos (iSraqiyyin) no perdi6 su capacidad de sincretismo

simbolico.
CONCLUSIONES

La figura de la deidad griega-egipcia Agathés Daimon (AyaB0¢ Aaipwv), ha tenido tanto una
trasformacién sematica (“buen espiritu” - “el de feliz fortuna” - as-sa id al-gadd) y de transcripcién fonética
(Agathodemon latino - Agatadimin, Agadimin o Gutadiman 4rabe), como también una evoluciéon
simbolica desde la figura del daimOn-sierpe del rito doméstico y agrario, pasando como la deidad
intermedia entre los dioses y los mortales, advocacién de deidades mayores como Zeus y Hermes (en el
contexto griego), sincretizado con deidades como Shai, Osiris-AmoOn y Serapis (en el contexto egipcio
ptolemaico), asumir la figura de sobrehumano (la transformacién en un agathds daimon en el
pitagorismo), hasta llegar a la figura del maestro espiritual (pre / 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 cténico subyacente en Agathodaimon desde su representacién numinosa como daimon
serpiente (sebd), la “serpiente mercurial’, su sincretismo con deidades egigcias ctonicas o advocaciones de
la misma naturaleza como Hermes Cténico o Khthonius (x00v10¢), su rol como psicopompo en su
sincretismo iranio con Daena y su vinculo constante con la taumaturgia y lo oculto que lo acompana en
toda su diacronia en la figura del hierofante, el mago, el alquimista, el astrélogo, el sanador o el que ensefia

el saber secreto sobre los sefiores de los talismanes (ashab al-tilasmat).

Segundo, AgathodaimoOn en su funcién solar (donde la misma sierpe encierra el simbolo apolineo), posee
un sincretismo con deidades solares como AmoOn. Es también una de las luminarias (érani) en la religion
astral sabeo-harraniana y dentro de la doxografia de las escuelas iluminativa (israqi) adquirira

representatividad como aquel que obtuvo un conocimiento directo de la Luz de luces (al-nir al-anwar).

Tercero, AgathodaimOn como portador del logos (la palabra), correlacionado con la deidad irania Vohu
Manah (Buen Pensamiento) y testigo de un conocimiento directo (dawqi), llamado Trismegisto al ser el

mayor receptor del saber antiguo que se lega en la lengua sagrada, maestro de Hermes Trimesgisto y
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Zaratustra, y finalmente como parte de una cadena primigenia de maestros en una sapiencia secreta,

alquimica y divina.

Estas tres representaciones del mitologema de AgathodaimOn estan presentes en buena parte del
pensamiento de las escuelas del hikmat al-israqi (filosofia iluminativa) y del hikmat al-muta ‘aliyya (la
filosofia trascendente). En todo caso, AgathodaimOn pasé de ser una deidad astral de proteccién a mutarse
en la figura hipostatica del sabio divinizado, en otros términos, representa la transformacion del

pensamiento mitico-religioso al pensamiento ontolégico-espiritual.
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