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Resumen: El objetivo de este articulo es describir la influencia y relectura del pensamiento pitagérico en los filésofos islamicos persas de
la escuela ishraqi o iluminativa, centrada en su fundador Shihad al-Din Yahy4 Suhrawardi (1154-1198), y como estas relecturas fueron
sistematizadas posteriormente por el filésofo persa Mulla Sadré (1571-1635). Esta relectura de la filosofia islimica del pitagorismo se dio
gracias al proceso de traduccion al arabe de las obras de Platon y los filésofos neoplaténicos en el contexto arabe-islamico, logrando asi
que se articularan los temas epistemo-ontolégicos referentes al alma, la metempsicosis, la percepcion, el conocimiento por presencia, la
autoconciencia, la ipseidad y la realidad. En dichos temas filosoficos late la impronta érfico-pitagérica de pensadores antiguos como
Heréclito, Parménides, Empédocles, Socrates y Platén, que fueron asumidos e integrados en el contexto monoteista del islam.
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Abstract: The objective of this article is to describe the influence and reinterpretation of Pythagorean thought on the Persian
philosophers of the ishraqi or Illuminative school, centered on its founder Shihad al-Din Yahya Suhrawardi (1154-1198), and how these
reinterpretations were later systematized by the Persian philosopher Mull4 Sadri (1571-1635). This reinterpretation of the Islamic
philosophy of Pythagoreanism was made by the process of translating into Arabic the works of Plato and the Neoplatonic philosophers
in the Islamic context. In this way, epistemological and ontological themes related to the soul, metempsychosis, perception, knowledge
by presence, self-consciousness, selthood and reality were articulated in this context. In these philosophical themes is the Orphic-
Pythagorean influence of ancient thinkers such as Heraclitus, Parmenides, Empedocles, Socrates, and Plato, who were integrated into
the monotheistic context of Islam.
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INTRODUCCION

arfa Zambrano en su ensayo “La condenacion de
los pitagéricos” realiza una valoracién de cémo
Aristoteles asumié el “descubrimiento” del

alma, por parte de los érficos y desarrollada por
los pitagéricos, sin darle el mérito a la escuela de Crotona,
una postura que podria estar dirigida contra el cripto-
pitagorismo de su maestro Platén. Zambrano expone esta

idea de la siguiente manera:

“Uno de los asuntos de la historia de la filosofia que
mayor asombro producen es que el alma haya sido
descubrimiento de los filésofos del nimero, antes que de
los de la palabra; hasta el punto de que no podemos
saber si los de la palabra — sustancialitas al fin, salvados
en el sustancialismo aristotélico — la hubieran
descubierto. Que Aristételes la descubra, y aun la
sistematice, nada quiere decir; estaba ya ahi y no era
eludible. Al contrario, era lo que habia que conceder al
pitagorismo, sin decirlo. Pues a partir de Aristételes
sucederd algo normal con el pitagorismo. Lo que
normalmente sucede con los vencidos, en cualquier
historia de que se trate: se toma de los vencidos lo que
hace falta sin nombrarlos; se les concede la razén
ineludible, mas apoderdndose de ella, y trasladandola al
campo del vencedor (..). La suerte de la razéon del
vencido es convertirse en semilla que germina en la tierra
del vencedor” (2012, 90).

Es bajo esta dindmica, que a decir de Zambrano “cualquier
semilla pitagorica nacerd en otro suelo, bajo otro nombre y
mezclada a otra sustancia”, se dio la germinacién del
pitagorismo o neopitagorismo en la filosofia islamica.
Justamente unas de las primeras traducciones del griego al
érabe del sustantivo pitagérico (ol [MuBayodpeol), en la
Bagdad del siglo X, fue traida de la “Metafisica” aristotélica.
El traductor Abt Ali Nazhif tomé este sustantivo como al-
fizagiriwan (Os052ill) de la “ Metafisica” (9872 13), y yaen
obras filosoficas peripatéticas del contexto islamico lo

encontramos en varias aserciones, como en el texto “Risd [”

' “Shihadb al-Din Yahya ibn Habash ibn Amirak Abu’l-Futth
Suhrawardi, es bien conocido en la historia de la filosofia islimica
como el maestro de la teosofia oriental (Shaykh al-Ishrdg), una
referencia a su posicién aceptada como el fundador de una nueva
escuela de filosoffa distinta a la escuela peripatética (madhhab, o
maktab al-mashshd “iin). Suhrawardi naci6 en la pequeiia ciudad de
Suhraward en el noreste de Persia en el afio 549/1154. Se enfrenté a
una violenta muerte por ejecucion en Alepo en el afio 587/1191 y,

por esto a veces se le llama el Maestro Martirizado (al-Shaykh al-
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de al-Farabi donde se emplea como dshdb-u filzagiris
(w5l aaal) y en las obras de Averroes se utiliza como
fizagtiris (Ueo 52 G8).

La doxografia de Pitagoras de Samos en el contexto islamico
se hace manifiesta de forma particular en el egipcio Ibn al-
Qifti (1172- 1248) autor de la obra “Tarih al-hukamd” o
“Historia de los filésofos”, donde el filésofo presocratico es
mencionado diecisiete veces como uno de los mas antiguos
sabios, junto a una curiosa lista integrada por Hermes
Trimegistro, Esculapio, Empédocles de Agrigento vy
Anaxagoras, aunque la mencién de Heraclito y Parménides
no es visible. Ibn al-Qifti, quien fungié como secretario de
corte del sultdn Saladino en Jerusalén, fue contemporaneo del
filésofo persa del cual germind con mayor fuerza el
pitagorismo en el contexto filoséfico islamico, Shihad al-Din
Yahy4 Suhrawardi (1154-1198)', quien fuera ejecutado en

Alepo por orden del mismo sultdn Saladino.

La influencia de un pitagorismo subterraneo, manifiesto bajo
un neoplatonismo oriental, es numerosa en la obra de
Suhrawardi y de los seguidores de su escuela llamada ishragf
o iluminativa. Ello es constatable en el abordaje y desarrollo
de conceptos pitagéricos a partir del manejo de las
traducciones de Platén, pero sobre todo de los textos y
comentarios neoplatonicos al drabe. Algunos de estos
conceptos Orfico-pitagéricos seran los de alma (Yuxn) y
(netepPiywotg), los
sistematizados en la ontologia y epistemologia ishragf,

metempsicosis cuales seran
conduciéndolos al tratamiento de conceptos como los de
transmigracién o tandsukh, autoconciencia o shu‘ur, y
conocimiento por presencia o 'ilm hudiiri. Es de igual manera
atrayente para el investigador hallar en la filosofia ishraqi
lazos invisibles con lo apolineo, eje conductor tanto de
Pitdgoras como de Herdclito, Parménides y Empédocles,
pero no en la simple analogia de lo solar y la luz que rigen
tanto lo apolineo (a0y€) como lo ishragi (L), sino en el
mismo concepto de manifestacion mediante el rapto

Magqtil). Su gran obra “Hikmat al-ishrdq” (Teosofia oriental) fue
escrita en 582/1186. Su principal bidgrafo, Shams al-Din
Muhammad Shahraziiri, afirma en su “Nuzhat al-arwdh” (Placeres
espirituales) que Suhrawardi tenia treinta aflos cuando completd
otra de sus principales obras filosdficas, “al-Mashdri‘wa’l-
mutdrahdt” o “Las Encrucijadas y las Conversaciones” (concluido
en c. 579/1183). Su filosoffa es una gran sintesis del pensamiento

griego neoplaténico y mazdeista con la filosofia y mistica isldmica.
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epifanico, la mania y el shuhiid como principio intensivo de
un verdadero saber. Ademas, Suhrawardi realiza una sintesis
de un pitagorismo-platénico con la tradicién mazdea de
Persia, lo cual podria ser una relectura de la cosmovision
mazdeista que, segin los doxdgrafos, aprendié Pitdgoras en
el Oriente.?

El traer a consideracién los conceptos ontoldgicos y
epistemoldgicos de un filésofo persa del siglo XII y su escuela,
de alguna forma, deja de ser un mero ejercicio enmarcado en
la historia de la filosofia medieval, para convertirse en una til
herramienta de anilisis en el contexto actual del pensamiento
filosofico. Prueba de ello son los estudios recientes sobre la
ontologia y la epistemologia de Suhrawardi, realizados tanto
en el contexto académico occidental, donde destacan

investigadores como el finlandés Jari Kaukua, el

norteamericano Muhammad Faruque, la canadiense
Roxanne D. Marcotte y el brasileno Mateus Domingues Da
Silva, como en el contexto académico irani con los
investigadores Seyyed Yazd4anpanah y Mahdi ‘Abbas-zadeh.
Suhrawardi ha sido un filésofo en parte desdefiado por los
partidarios de la muerte de la filosofia islimica con Averroes,
o realzado unicamente como un mistico platonico oriental
(Henry Corbin), pero a pesar dichos andlisis en la actualidad
Suhrawardi aporta interesantes ideas a los campos del
subjetivismo, intencionalidad, la analitica de identidad e
individuacion, las actitudes proposicionales y modalidades.

2 Segtin la doxografia sobre Pitagoras, éste tuvo contacto con
Zoroastro. Existen testimonios escritos de esa relaciéon con el
mazdeismo por parte de Pitidgoras. Apuleyo comenta: “Algunos
dicen que cuando Pitdgoras fue enviado a Egipto entre los prisioneros
de Cambises, tuvo como maestros suyos a los Magos persas y, en
particular, a Zoroastro, el maestro de todos los conocimientos
secretos.” Por otro lado, dice Porfirio: “Pitdgoras ensefid, sobre todo,
a decir la verdad, porque éste era el tinico modo de asemejarse a Dios.
Porque, como aprendié de los Magos, el cuerpo de dios, a quien ellos
llaman Ahura Mazda, se asemeja a la luz, y su alma a la verdad.”

3 Desde el mismo mito que da explicacién a la transmigracién o
metempsicosis hay una ruptura con las teogonias oficiales como la
de Hesiodo. En el mito 6rfico Zeus educaba a su pequefio hijo
Dioniso para dejarlo como regente del cosmos. Los titanes celosos
de esto atraen a Dioniso con juguetes y espejos, luego lo
desmiembran, lo asan y lo devoran. Zeus al constatar el crimen
fulmina a los titanes con un rayo, y de los restos de los titanes y
Dioniso nacen los hombres. Asi en su conformacién los hombres
tienen una parte divina y otra parte material (la tierra). La parte
divina, el alma, a su vez tiene una parte positiva, la de Dioniso, y otra

parte negativa, la de los titanes. Existe un crimen inicial que debe ser

Por otro lado, realizar el estudio de los vasos comunicantes
existentes entre las doctrinas 6rfico-pitagéricas y la filosofia
isldmica aporta una nueva perspectiva de la relectura
realizada por los fildsofos islamicos del saber griego, que no
quedd como un mero comentario de las ideas, sino que
tributd a un nuevo desarrollo del pensamiento filosofico.

EL CONCEPTO DEL ALMA 'Y DE
METEMPSICOSIS EN EL
PITAGORISMO

La doctrina del alma y la metempsicosis como corolario de la
inmortalidad forma parte de las ensefianzas mas antiguas del
pitagorismo; Werner Jaeger menciona que Herddoto
consideraba la doctrina del metempsicosis o transmigracién
de las almas como tipica de los mas antiguos pitagdricos.
Dicha doctrina es tomada por los pitagoéricos de los ritos
orficos (o las llamadas “cosas 6rficas”), una doctrina con una
carga soterioldgica que rompia con la mirada escatoldgica de
la religién olimpica y de los mitdlogos de Zeus®, ya que
aportaba una teologia de salvacion por medio de una
dualidad moral que fundamentaba la justicia y la retribucién
en el mas all, luego de un ciclo de purificacién y un recto
modelo de vida en las diversas transmigraciones. Existe
testimonio de esa vision orfica en los papiros de Derveni, en

las laminas de Olbia (siglo V a. C) y otros textos antiguos®.

expiado, por lo que el alma debe purificar todo lo que de negativa
tenga, de aqui que exista los ciclos de transmigracion que exigen un
modelo de vida. Esto lo expuso Dion Crisdstomo (30.10): “Todos los
hombres somos de la sangre de los Titanes, asi como aquéllos son
enemigos de los dioses y lucharon contra ellos, tampoco nosotros
somos amigos suyos, sino que somos mortificadores por ellos y
nacemos para ser castigados (...) Los que morimos tras haber sido ya
suficientemente castigados nos vemos liberados y escapamos. El lugar
que llamamos mundo es una cdrcel penosa y sofocante preparada por
los dioses.” (Dion de Prusa. Discursos. Obra completa. Madrid:
Editorial Gredos). Por otro lado, era creencia comun del griego que
el mal que realizaba una persona seria castigado por la generacién
que le precedia, los orficos crearon la teoria que el pago lo haria la
misma individualidad en otras transmigraciones.

4 “Pues el alma, mudada segiin los ciclos del tiempo

transmigra de hombre a unos y otros animales

unas veces viene a ser caballo, otras...

otras veces oveja, otras, ave de pavoroso aspecto,

otras en cambio cuerpo canino y voz profunda,

y estirpe de gélidas sierpes que se arrastra en la divina tierra”

(Orphicorum fragmenta 338, de las Rapsodias).
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Autores posteriores, como Euripides y Platén, dejan

constancia de las ideas Orficas en sus obras. Platén en el

“Mendn” 812 describe de esta manera la creencia 6rfica:
“...afirman, en efecto, que el alma del hombre es inmortal
y que unas veces llega a un término — al que llaman morir
—y otras de nuevo llega a ser, pero que no perece nunca; y

gue por eso es necesario pasar la vida con mayor santidad
posible”.

Para los pitagoéricos, como herederos de esta doctrina del
ciclo del alma y su conformacion, el alma humana es una
emanacion del alma universal, no es engendrada ni
producida con el cuerpo, sino que procede de lo externo,
puede vivificar sucesivamente diferentes cuerpos, y existir
también en las regiones etéreas por algun tiempo sin estar
unida a ningin cuerpo humano o animal. Esta teoria
contiene dos ideas fundamentales que germinardn en otros
contextos filoséficos: la idea de la inmortalidad del alma
humana, y la idea de las penas y recompensas después de la
muerte. De igual forma los pitagdricos distinguian en el alma
humana dos partes: una superior, perteneciente al orden
inteligible, origen y asiento de la inteligencia y de la voluntad;
otra inferior, perteneciente al orden sensible, origen y razén
de los sentidos y pasiones. La primera, o sea la parte racional
del alma, tiene su regencia en la cabeza; la inferior reside en
determinadas visceras, pero principalmente en el corazon, al
que atribuian las manifestaciones del apetito irascible, y en el
higado, en donde colocaban las pasiones de la parte
concupiscible. Esta fisiologia espiritual serd asumida en
algunas escuelas mistica- filosoficas isldmicas. Segun el
testimonio de Aristoteles, los pitagdricos definian el alma
como: “un niimero que se mueve a si mismo”. Es probable
que con esta definicién querian significar que el alma
humana es una esencia simple que tiene en si misma el
principio de sus actos, o sea una unidad dotada de actividad
espontdnea. Mucho se ha discutido sobre el caricter mistico
que posee la escuela italica (se ha llegado a hablar de técnicas
chamanicas del éxtasis practicadas tanto por los pitagdricos
como por Parménides y Empédocles) en contraposicién a la
via de la @U01G de la escuela jénica. Lo cierto es que la figura
de Pitagoras ha estado siempre revestida de un aurea de
telrgo, en gran medida debido la doxografia posterior, en
especial la neoplaténica de Jamblico y Porfirio. Mucho de ese
imaginario neoplatonico es el que pasa al contexto islamico a
través de las traducciones al drabe de los textos filoséficos
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griegos, y llega tanto a los doxdgrafos como a los filésofos

islamicos, en especial a la escuela ishragi.

PITAGORAS EN LA FILOSOFIA
ISHRAQI

La figura de Pitdgoras (en drabe Fiziglris) es muy
reverenciada en la escuela ishragi, como uno de los
iniciadores de la sabiduria que versa sobre los secretos y vias
del alma. Debido a que la lectura que tuvo Suhrawardi de
Pitdgoras fue neoplatonica, éste se centrard en este
neopitagorismo que aborda el tema del alma, y no tocara el
tema del arché (apxn) como nimero (4PLONAG), o sea, la
doctrina de que los niimeros establecen los principios o los

elementos constitutivos de las cosas.

Suhrawardi ve en Pitdgoras el soporte de una colosal
estructura que se concreta en Platdn, esta es la ciencia de la
intuicién o el conocimiento presencial -'ilm hudiiri- ale)
(s =>, también denominado por Suhrawardi como dziig
(35, que significa comtinmente sabor, pero que en
terminologia mistica refiere a la intuicién. Dice Suhrawardi
sobre lo anterior en su obra “Hikmat al-ishrdq” (La sabiduria

oriental):

“Esta ciencia es la intuicién (dzlqg) misma del inspirado e
iluminado Platdn, guia y maestro de la filosofia (hikmat)
y de los que vinieron antes de él desde la época de
Hermes “el padre de los fildsofos” hasta la época de
Platén, incluyendo tan poderosos pilares de la filosofia
como Empédocles, Pitdgoras y otros” (Traduccion del
autor) (2014, 277).

Sobre este mismo fragmento de Hikmat al-ishrdq comenta el
fildsofo ishrdgi Qutb al- Din Shirazi (1237-1311), en su
“Sharh Hikmat al-ishraq” (Comentario a la Sabiduria
oriental):

“Y asi ha sido la intuicién [ o cualidad directa de la
experiencia directa o mistica] de todos los sabios
antecesores de Platon, desde el tiempo de Hermes de
Egipto, conocido como el profeta Idris (que la paz sea con
él) hasta la época de Platén y los grandes pensadores
como Empédocles y su discipulo Pitagoras, y su discipulo
Sécrates y su discipulo Platén, siendo éste el sello de la
Gente de la Intuicién (hikmat zaugiyat). Ya luego de él se
difundio la sabiduria discursiva (sofistica- dialéctica) y
gradualmente se afiadieron muchas ramas innecesarias
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hasta la época en que desaparecieron los principios
necesarios.” (Traduccién de autor) (2005, 19).

Es comun en estos autores el equivoco cronolégico de tomar
a Empédocles como maestro de Pitdgoras. De igual modo es
notable la no mencién de Heraclito y de Parménides en dicho
linaje, el primero critico de la figura de Pitdgoras a quien
acusé de polimatia y el segundo un pitagérico heterodoxo, lo
que hace tentadora la especulacién a un cierto prejuicio
ishrdqi hacia estas dos figuras, pero habria que valorar qué
informacién lleg6 al contexto isldmico, a partir de las
traducciones al drabe, sobre estos dos presocraticos. Incluso
se sabe que el rey persa Dario invité a Herdclito a Persépolis
a ensefiar su “Ilepl @UOEWS”, por lo que dichas ensefianzas
estarian en lengua pahlevi o persa antiguo, y siendo
Suhrawardi perpetuador de las ensefianzas pretéritas de
Persia deberia haber tenido noticias de ellas. Aun asi, en un
pensador ishrdqi como Mir Damad (m. 1631-32) es visible
una articulacién de conceptos heracliteos sobre los diversos
tipos de temporalidad. Desde el punto de vista del “tiempo”;
Mir Damad distingue tres dimensiones diferentes en la
composicién ontoldgica del mundo del ser: sarmad (_),
“eterno” o la dimensiéon de la eternidad, dahr (L&2),
“atemporal” o la dimension de la atemporalidad del ser, y
zaman (J)), “tiempo” o la dimensién temporal de las cosas
empiricas, que se corresponden con los modos de
declinacién del tiempo en Herdclito de Efeso: Aidion
(A1816V) temporalidad perpetua y sincrénica solo vista desde
la vida precontinua, sin cambios ni movimientos, el tiempo
de lo divino; Aidn (AT6V), temporalidad vicaria e intensiva,
una plenitud modal que en la perspectiva heraclitea enlaza a
los antifaseos (QVTWPAOEOG) o contradictorios por su
diferencia con la mediacién del movimiento del Kairds o “lo
oportuno”; y el Kronos (Kp®vog) temporalidad desde la
perspectiva de la muerte al ser devoradora de la vida, es
extensa, diacronica-cronoldgica por ocupar un locus y rige la

plenitud de la unidad en lo cuantitativo.

Volviendo a Suhrawardi y sus comentaristas, en éstos prima
el hecho de destacar el papel de estos fil6sofos antiguos como
pilares de la sabiduria (dsdtin al-hikmat) de la intuicién y la

utilizacién de lo mistérico o el secreto como via pedagégica.

A

En referencia a la frase de Suhrawardi: “5 ) se e 0l 331 CilaS 5
(2014, 277) “y las palabras de los Primeros fueron mistéricas”,
Qutb al- Din Shirazi realiza la siguiente glosa:

“Las palabras de los Primeros (los antiguos) fueron

mistéricas, pues Hermes, Empédocles, Pitdgoras,
Sécrates y Platén utilizaban continuamente el secreto en

sus palabras (ensefianzas), ya sea como un
fortalecimiento para la mente por la inquietud del
pensamiento.” (traduccién del autor) (2005, 20).

El filésofo persa ishragi Shams al Din Muhammad al-
Shahraziiri (siglo XIII), gran comentador de Suhrawardi, en
su libro “Rasd’il al-shajarah al-ildhiyyah” (Tratado del drbol
divino y los secretos teosdficos) sistematiza el pensamiento
ishragi exponiendo un supuesto actismata de Pitagoras:

“Y dijo el sabio Pitagoras: Si aceptas lo que te dije sobre
la obtencion de las ciencias de la sabiduria y la
inmaterialidad (del alma) en el mundo de la generaciény
la corrupcién (sabras entonces que) cuando dejes este
cuerpo tu lugar estard en el cielo, entonces serds como
un nadador celeste y no regresaras a tu estado humano
ya que no seras receptor de la muerte.” (2005, T.1, 9)

Se entiende en la frase anterior que no es pitagorica, ya que
en ella se emplea los términos takawun (O3%5) o generacién y
fasad (3u4) o corrupcién, términos aristotélicos por
excelencia (1] Yéveols / 1] @Bopa), un error presente hasta
en el fragmento del poema de Anaximandro por una
incorporacién tardia: “De donde las entidades presentes
tienen su origen (YEVED(S), hacia alli tiene lugar su corrupcién
(Bopav).” En todo caso la frase traida por al-Shahrazfiri
alude a la condicién del alma en su estado de plenitud y
emancipacion, al comparar este estado al de un nadador en el
cielo, dicho elemento refiere con mayor fuerza al argumento
del “hombre volador” o del “hombre suspendido en el aire”,
experimento mental de Avicena (Ibn Sina) para defender la
existencia del alma y el conocimiento por presencia, por lo
cual serfa una frase apdcrifa de Pitagoras, o mas bien una
argumentacion aviceniana en boca del sabio de Samos. Sobre
mental aviceniano se hablara

este  experimento

posteriormente.

Por su parte Mans(r Dashtaki Shirazi (m. 1542), filésofo
persa que inaugura la escuela de Shiraz, en su libro “Ishrdq
hayakil al-niir” (libro que comenta las doctrinas de
Suhrawardi), expone la herencia de Pitdgoras y los demas
sabios antiguos desde una lectura neoplaténica:

“Puesto que Platon, Hipdcrates, Pitdgoras, Empédocles y
otros sabios antiguos de las cuestiones divinas creian en
las categorias de las ideas imaginales inmutables
(arquetipos), no en un lugar iluminado u oscuro; ellos
crefan que estas ideas son sustancias inmateriales
separadas de las materias fijas en el pensamiento,
imagen y alma, y que estas materias son apariciones de
las ideas suspendidas que existen en los objetos carentes
de lugar. También creian en la existencia de dos mundos:
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el mundo intelectual ... y el mundo de las formas.”
(traduccion del autor) (2003, 252).

En este fragmento aparece el nombre de Hipdcrates (4l_),
pero se trata de un error de trascripcion en el texto de la letra
inicial “ba” (<), pues el nombre Sécrates (&l i), mas 16gico
en el contexto y mencionado dentro del linaje de sabios
antiguos, se escribe con una letra “sin” (u+) al comienzo. Se
aprecia en este fragmento el hecho de que para los fildsofos
ishragi Pitagoras era un defensor de la teoria de las ideas de
Platén, dandose en ellos una difuminacién de lo pitagérico y

lo platonico desde la relectura neoplatonica.

Pero el punto de mayor complejidad es cémo logra conciliar
la escuela ishraqi el concepto pitagérico de metempsicosis
dentro de la tradicién cordnica que valida una unica
existencia terrena y la resurrecciéon al fin de los dias.
Suhrawardi en su “Hikmat al-ishrdq” dedica la primera parte
del capitulo dedicado al tema de la resurreccion, la profecia y
los suefios a la cuestién de la rencarnacién o tandsukh ().
Aqui Suhrawardi revisard los argumentos a favor y en contra
de la idea de la transmigracion de las almas o metempsicosis
que no son concluyentes, de modo que no parece rechazar
por completo la posibilidad de algtn tipo de transmigracién
de las almas, especialmente para las almas imperfectas o
miserables. Sin embargo, algunos de sus comentaristas como
Shams al Din Muhammad al-Shahraziiri y Qutb al- Din
Shirdzi opinaron que él si defendia una especie de
metempsicosis, siendo legitimada por ellos, acto que es un
punto de quiebre con la doctrina tradicional isldmica, si bien
algunas sectas isldmicas, como los alawitas, conservan la
creencia en la transmigracion de las almas. Es probable que a
este elemento dentro de la filosofia ishraqi se le deba la
aceptacion que tuvo dentro de la India durante los siglos XVI
y XVII, que se caracterizd en una literatura que unia la
tradicion shiita y sufi con el mazdeismo, el maniqueismo y el
budismo Mahayana.

Sobre el tema del tandsukh o metempsicosis escribi fildsofo

ishragi ‘Izza al ~-Dawla Ibn Kammiina (m. 1284) en su libro

“Al-Kashif, al-Jadid fil-hikma” expone lo siguiente:
“Metempsicosis: En los cuerpos de género como:

humano, animal, vegetal, mineral. Y fueron creadas de
las individualidades corpdreas que fueran convenientes

5 Apolo como deidad de origen ajeno a Grecia, tiene su correlato con
la deidad hitita Apaliuna “padre Luz” o con la deidad acadia Aplu

Enlil con conexién con el dios babilonio del sol. Su rastreo dentro
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para la pertenencia del alma de manera pre-eterna. Al
alma humana por su antigliedad le serd necesaria la
trasmigracion, porque es imposible la existencia de lo
que no tenga limitacion para las almas, pues es
obligatorio que las causas sean finitas” (2003, 350).

Estos argumentos sobre el tandsukh seran trabajados y
puesto en cuestion por el filosofo persa Mulla Sadra (1571-
1635), el cual realiz6 glosas al comentario del “Hikmat al-
ishrdq” realizado por Qutb al- Din Shirdzi, evaluando la
relacion del alma con el cuerpo como la misma relacién que
posee la forma (“_s»=) y la materia (03%), Desde la
perspectiva ontologica de Sadra si la forma o la materia es
retirada, su complemento, sea la materia o la forma, también
saldria de la existencia, por lo que a su juicio seria absurdo
argumentar que la forma ha transmigrado dentro de otra
materia o viceversa, ya que si el todo desapareciera en su lugar
se formaria un nuevo e integro todo. Sadri utilizard su
concepto de movimiento sustancial o harakat al- yaithari
(6 As> <S)n) para invalidar el argumento de la
transmigracion de las almas. Este argumento parte de que el
alma y el cuerpo son un potencial inicial y cuando estas
potencialidades son gradualmente realizadas el alma y el
cuerpo, como un todo complejo, se mueven de manera
ascendente en un proceso evolutivo; este no es el caso de
cuando el alma se mueve sola mientras el cuerpo permanece
extatico, sino que el todo se mueve a través de un
perfeccionamiento gradual hacia un nuevo estatus de
existencia. Este andlisis que desarrolla Mull4 Sadr4 en textos
filosoficos como “Al-Shawdhid al-rubiibiyya fi I-mandhij al-
sulitkiyya”, tocard el tema de las almas sin desarrollar o almas
imperfectas, tema abordado por Suhrawardi en “Hikmat al-
ishrdq” en el apartado sobre el tandsukh, y desarrollara a
partir de este tema nociones como el de corporizacion activa

o tayasum a‘mal (Jwe! aun3) y evolucién o takdmul (JeS3),

MANIA, AUTOCONCIENCIA'Y
CONOCIMIENTO POR PRESENCIA

Retomando lo dicho por Suhrawardi sobre la visién de lo
marmiizat (8)s ) o lo mistérico en las palabras de los
antiguos sabios, esta mencion nos lleva a la referencia de los
misterios de Apolo® que Pitdgoras, como cuenta la

doxografia, seguia, por lo que la escuela pitagérica estuvo

de la cosmovision mazdeista estd en la deidad persa al Mithras,
correlato solar de Apolo, que serd de influencia en la filosofia

ishragi.
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bajo la égida de esta deidad. El fil6sofo y fildlogo italiano
Giorgio Colli refiere como Pitdgoras fue llamado en Crotona
“Apolo Hiperbdreo”, advocacién apolinea concerniente a la
region del norte donde marcha el dios cada invierno para la
purificacién®, dejando Delfos a Dionisio hasta su regreso en
primavera. Este misterio tiene como epicentro lo individual,
lo apolineo refiere a la individualidad fenoménica que tiene
como patria la esencia. Es por medio del éxtasis que se abre
esta esencia al conocimiento dejando atras la individualidad,
este serfa el éxtasis que segtn la tradicién tuvo Pitagoras, por
el cual pudo percibir la musica de las esferas. Esto es a lo que
se refiere Giorgio Colli al decir que la filosofia (o sabiduria)
tiene como matriz al éxtasis o la locura (pavia). Para Colli
este tipo de éxtasis se da como una condicién previa a la
dimensién epistemoldgica:
“No obstante, el éxtasis mistérico, en la medida en que
se llega a él despojandose completamente de las
condiciones individuales, es decir, en la medida en que
en él el sujeto que conoce no se distingue del objeto
conocido, debe considerarse como el presupuesto del

conocimiento mds que como conocimiento propiamente
dicho” (1977, p.15).

Para Suhrawardi y sus seguidores este estado “apolineo del
éxtasis” es el conocimiento por presencia, que serd en este
caso el elemento central en el ambito epistemoldgico.
Justamente el centro de los problemas epistemoldgicos de
Suhrawardi se encuentran dos conceptos importantes de su
filosofia ishrdqi o iluminativa en los cuales fluye la influencia

¢ Platén daba la etimologia del nombre Apolo a la palabra
anOAOVOLG, purificacion.

7Bl Hikma al-ishraq comienza con una critica densa pero sustancial
de la teoria peripatética de la ciencia y la metafisica. Cuando se lee el
relato posterior de Suhrawardi del sistema filoséfico que presenta
como su alternativa a la luz de esta introduccion critica, es dificil no
recibir la impresién de que él intenta reemplazar los conceptos
peripatéticos intimamente conectados de sustancia y definicién con
los nuevos conceptos de luz (niir) y apariencia (zuhiir). Como
veremos, la estrategia de Suhrawardi de definir la luz y la apariencia
de una manera que sea independiente de estos conceptos
fundamentales peripatéticos depende en gran medida del fenémeno
de la autoconciencia. Pero para comprender la introduccion del
nuevo concepto, tenemos que describir brevemente cémo Suhrawardi
allana el camino al criticar los fundamentos peripatéticos del ser y el
conocimiento. En su discusion sobre el concepto de sustancia, o
sustancialidad, Suhrawardi parte de la definicién peripatética tal
como la transmite Avicena. Segiin esta opinién recibida, “sustancia”

es lo que no existe en un sujeto, independientemente de si es

pitagérica: uno es el concepto de “autoconciencia” (Ls3),
“autoconciencia insustancial” -shu‘ur bi-I-dhat- , el otro se
manifiesta en el concepto “conocimiento por presencia” - 'ilm
bi-l -hudiir o también llamado “conocimiento presencial” -
ilm hudiri- (Gosas ale). Ambos conceptos surgieron
como una mejora en la noética aviceniana, pero al mismo
tiempo usando las herramientas de Avicena para explicar
como uno realmente conoce los detalles en las maneras
particulares’. El mismo Avicena de las obras mas tardias dio
importancia a esta via de obtencion de conocimiento, como
lo dej6 plasmado en su libro “Kitab al-Ishardt va al-tanbihat”
al afirmar que para entender las verdades se debe caminar el
sendero de la intuicién, y dejar a un lado el camino de las
ciencias adquiridas:

“Y alld existen niveles... que no se pueden entender por
palabras, y las palabras no tienen el poder de explicarlos,
y no se puede descubrir si no a través de la imaginacion.
Y cualquier persona que guste conocer de esos grados
debe pasar los niveles hasta convertirse en los de la
gente de la observacion, y arribar a la posicién de
aquellos que han llegado a la verdad, no como los que
sélo hablan y escuchan los efectos.” (2016, 3 tomo, 390)

Dichos conceptos de la filosofia ishrdgi, como se aprecia,
refieren a una metodologia para la adquisiciéon de
conocimientos y la percepcién de la realidad, donde el
simbolo de la luz —niir- (L) conduce este transito epistemo-
ontoldgico.® Asilo describe el gran investigador de la obra de
Suhrawardi, el irani Hossein Ziai (1944-2011):

totalmente independiente de un sustrato o inherente [en un sustrato],
pero el sustrato no es independiente de él como las "formas™. Esta
definicién del Talwihdt contrasta la sustancia con el accidente (al-
‘arad) que existe en un sujeto. También insiniia la divisién
tradicional entre diferentes tipos de sustancias, es decir, materia,
forma y su composicion. La definicién correspondiente en el Hikma
al-ishrdq agrega una referencia a la realidad extramental; segiin él,
la sustancia es "algo que tiene una existencia fuera de la mente" y que
"no es inherente a otra de modo que se difunde por completo.”
(Kaukua, J. 2015. Self-awareness in Islamic philosophy: Avicenna
and beyond. p.105).

8 Como parte de los estudios contemporaneos sobre este topico en
Suhrawardi tenemos los analisis sobre el conocimiento “cara a
cara”- hudiri- del gran especialista irani Ebrahimi Dinéni, el cual
realiz6 un profundo estudio de algunos pasajes de los libros de
Suhrawardi relacionados con la concepcién de la autopercepcion
(1998). El investigador japonés Haruo Kobayashi brinda algunas
observaciones sobre la nocién de autoconciencia desarrollada por

Avicena y Suhrawardi introduciendo argumentos desarrollados por
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“La filosofia iluminativa o teosofia oriental, tal como se
describe en las obras de Suhrawardi, consta de tres
etapas que tratan la cuestion del conocimiento, seguidas
de una cuarta etapa de descripcién de la experiencia. La
primera etapa esta marcada por la actividad preparatoria
del filésofo: éste tiene que “abandonar el mundo” en las
lecturas para aceptar la “experiencia”. La segunda es la
etapa de iluminacién, en la que el filésofo alcanza
visiones de una “Luz Divina” (al-nQr al-ilaht). La tercera
etapa, o etapa de construccion, estd marcada por la
adquisicién de conocimiento ilimitado, que es el
conocimiento iluminativo (al- ‘ilm al-ishragf) en si mismo.
La cuarta y Ultima etapa es la documentacion, o forma
escrita de esa experiencia visionaria. En consecuencia, la
tercera y cuarta etapas, como se documenta en los
escritos de Suhrawardi, son los Unicos componentes de
la filosofia de la iluminacién, tal como fue practicada por

este ltimo (en sus obras arabes) para demostrar la naturaleza
inmediata de la autoconciencia, pero sin proponer un analisis en
profundidad de estos dltimos argumentos (1990). Esta drea
concerniente a las dicotomias entre la visién aviceniana e ishrdgi en
el tema de autoconciencia, es completada en los estudios de Jari
Kaukua, en su analisis de la autoconciencia insustancial (2015) y las
nociones meramente dependientes de la mente -i‘tibdri- en
Suhrawardi (2020), igualmente por Roxanne D. Marcotte en su
andlisis de laidentidad personal y la percepcién primaria (2006), por
Tianyi Zhang, el cual hace un profundo estudio de las
argumentaciones e incursiona en temas de la filosofia de la mente
(2019), y por Mateus Domingues Da Silva al poner en juego la
coimplicacion de los conceptos iluminativos —ishrdgi- de presencia
y privacion de presencia - ‘adam al-gayba- (2019).

% El trabajo del filésofo finladés Jari Kaukua aborda la cuestién de la
autoconciencia ($u'dr bi-dat) y la naturaleza del yo en la filosofia
islamica, partiendo de la idea de que estos temas constituyen una
temdatica por derecho propio. El papel del fenémeno de la
autoconciencia en la psicologia de autores como Ibn Sina,
Suhrawardi y Mulla Sadra, asi como las preguntas epistemoldgicas
y metafisicas que implica, se analizan sobre la base de varios
extractos de trabajos originales de estos autores. Una parte
importante del trabajo estd dedicada a la forma de concebir el yo y
la autoconciencia en el pensamiento aviceniano, a partir de un
andlisis critico detallado en particular del “argumento del hombre
flotante” de Ibn Sind y su papel en la afirmacién de la existencia del
alma como sustancia inmaterial. La investigacién destaca en
particular los vinculos entre la cuestion de la autoconciencia en Ibn
Sina y su psicologia dualista que fundamenta la individualidad en la
relacién de una sustancia inmaterial con la materia, basdndose

A 132

principalmente en el Tratado del Alma del “Shifd '”, pero también
expandiendo el cuerpo de analisis a ISardt, Mubdhatat y Ta'ldqdt. E1
pensamiento aviceniano se enfrenta sucintamente con las criticas a
Abt al-Barakat al-Bagdada y Fahr al-Din al-Rézi, antes de que sus

sucesores aborden su recepcidn y reinterpretacion, esencialmente
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Suhrawardi y sus discipulos, a la que tenemos acceso”
(1995, 437).

La primera etapa, referida a un método empirico, estd
marcada por la praxis, a través del retiro y la abstencién como
preambulo a la inspiracién. Tales actividades caen bajo la
categoria general de practicas ascéticas que buscan la
autoconsciencia, aunque no en estricta conformidad con los
estados prescritos del camino mistico o tarigah sifi, como se
conoce en las obras misticas disponibles para Suhrawardi en
su tiempo. Segiin Suhrawardi, una parte de la “luz divina”
(al-bariq al-ilahi) que reside dentro del filésofo, posee
potencialidades intuitivas. El investigador Jari Kaukua en su

texto “Self-awareness in Islamic Philosophy” (2015)°

Suhrawardi y Mulld Sadra. Kaukua establece como se toma y se
transforma la descripciéon aviceniana de la autoconciencia que
llegara a la metafisica sohravardiana, en particular la definicién de
los conceptos de conocimiento como presencia (hudir), y
existencia ligera (n#ir) o apariencia (Zuhir). Recurriendo a
numerosos extractos de la obra de Suhrawardi, Kaukua destaca la
desconexion entre la autoconciencia y la sustancialidad, que se
profundizara en la filosofia de sadriana. Esto en Suhrawardi se ve en
la diferencia metodoldgica de textos como “al-Talwihdt”, de linea
peripatética y “Hikma al-ishrdq” de concepcion ishrdqi:

“Del mismo modo, se ha argumentado que en lugar de una
culminacion del corpus suhrawardiano, las narraciones misticas
equivalen a poco mds que tratados introductorios disefiados para
estudiantes que aun no son capaces de saborear la argumentacion
técnica y conceptualmente rigurosa propia de las obras filosoficas.
No veo ninguna razén para ocultar mi simpatia por la tltima linea
de interpretacion. Si las obras peripatéticas hubieran tenido un
caracter meramente propedéutico, ;por qué habria gastado
Suhrawardi tanto papel y tinta vital en ellas, en particular en
comparacién con el volumen decididamente menos imponente de
“Hikma al-ishrdq”? De hecho, ;por qué eligié escribir dos obras
introductorias de este tipo cuando el “Talwihdt”, por ejemplo,
pareceria haber sido la Unica perfecta para la tarea? Ademas, el
trabajo reciente que sita a Suhrawardi en el contexto de la
recepcion de Avicena en el siglo XII ha arrojado algo de luz muy
necesaria sobre la cuestion de como la discusion en los tratados
peripatéticos allana el camino para la transicién de Suhrawardi a la
filosofia abiertamente ishrdqi del “Hikma al-ishrdq”. Dado que el
“Talwihat” 'y el

comparativamente mas cerca del marco terminolégico de la filosofia

“Mashdri  'wa  al-mutdrahdt”  estan
aviceniana, nos brindan una evidencia invaluable para evaluar por
qué y en qué medida el “Hikma al-ishrdq” se aparta de esa tradicion.
Espero que esta postura

interpretativa esté ampliamente

fundamentada también en los dos capitulos siguientes” (2015.106).
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analizando el tema de la autoconciencia insustancial en
Suhrawardi, expone esta fenomenologia de la luz del filésofo

persa:

“Suhrawardi distingue entre dos tipos de luz o
apariencia, la luz que es para si misma (ndr li nafsihi) y la
luz que es para otro (ndr li ghayrihi), afirmar que la luz
para otro se basa en la luz metafisicamente previa para
si  misma. Las dos luces estdn relacionadas
jerarquicamente por dos razones. En primer lugar, el otro
al que aparece la luz para otro tiene que aparecer ante si
mismo o ser consciente de si mismo para poder
aprehender la aparicién de una luz distinta de si mismo.
Suhrawardi es inequivoco sobre este requisito: "Lo que
no tiene conciencia de si mismo no es consciente de otro
(Ia yash ‘uru bi ghayrihi man la shu‘Gra lahu bi dhatihi).
Pero lo que es mas importante, nada puede parecerle a
otro a menos que primero se le aparezca a si mismo. En
otras palabras, la luz que aparece a otro es causada por
una luz que se le aparece a si misma, o, formulado de una
manera mas precisa, es la apariencia externa de algo que
es pura apariencia en y para si mismo.” (2015, 106)

Por lo tanto, al practicar las acciones de la primera etapa se
puede, a través de “revelacion personal” y “vision”
(mushdhadah wa mukdshafah), aceptar la realidad de su
propia existencia y admitir la verdad de su propia intuicion.
Por eso, la primera etapa consiste en: 1ro. Una actividad. 2do.
Una condicién o potencialidad que todos cumplen, ya que se
nos dice que cada persona tiene intuicion, y en todos hay una
cierta porcion de la luz de divina (Esta etapa tiene cierto
parangén con el simbolismo de la salutacién oculta de los
pitagodricos en su emblema de la estrella de cinco vértices o
pentagrammon, simbolo solar que codificaba la frase avyé
elo: jAnimo [hacia, a] la luz!). 3ro. Una “revelacién”

personal a través de la autoconsciencia.

En este dmbito estarfa la utilizacién de lo mistérico o el
secreto como via pedagdgica, a partir de una ensefianza por
medio de una epifania. Tanto Pitagoras como en Suhrawardj,
la ensefianza a través de la manifestacién de una epifania estd
presente, en Pitagoras con Orfeo, en Suhrawardi con Hermes
y con un Aristételes platonizado. El mismo Suhrawardi deja

Los capitulos a los que hace mencién, el VII (Mulla Sadra on self-
awareness) y el VIII (The self reconsidered: Sadrian revisions to the
Avicennian) los dedicaran J. Kaukua a la forma en que Mull Sadri
reinterpret6 el argumento de Ibn Sina, convirtiéndose la
autoconciencia en una forma de existencia o un modo de existencia
mental (wujid dihni) dentro del marco de su sistema metafisico

basado en la primacia o fundamentalidad de la Existencia (isalat al-

constancia de esta epifania, en la frontera de lo onirico, con
el alma de Aristoteles en su libro “Talwihdt al-Luwhiyyati va
al-arshiyyat” o “Libro de las Elucidaciones” en el cual relata

lo siguiente:

“Hubo un tiempo en que tuve muchos conflictos
mentales, y en esa época la cuestion del conocimiento se
me tornd dificil, lo que existia en los libros no podia
resolver el problema pues no era claro para mi. En una
noche entre el suefio y la vigilia tuve un dulce
acontecimiento, vino a mi una fuerte luz acompafiada de
una sombra humana; lo que vi en el suefio era nada mas
y nada menos que el Ayudante de las Almas, el Lider de
la Sabiduria, el Primer Maestro. Me maravillé pues
emanaba gran magnanimidad, se colocé frente a mi
calmando mi miedo. Me dijo: Vuelve en tiy tu problema
serd resuelto. Pregunté: ¢Cémo? Dijo él: Acaso la
percepcién que tienes de ti mismo es un conocimiento
directo que posees a través de ti mismo o se debe a algo
distinto de este.” (2015, 423-424)

El relato de la epifania o visién onirica de Aristoteles a
Suhrawardi se da como una alegoria a través de la cual el
fildsofo persa ejemplifica su propia vision del conocimiento.
Esta narracion tiene una serie de componentes caracteristicos
que pueden analizarse brevemente de la siguiente manera. En
primer lugar, en la visién, que es un estado acompafiado de
un placer abrumador (ladhdhah), destellos (barg) y una
resplandeciente luz, se afirma que es una de las etapas
intermedias de la experiencia visionaria iluminista,
Arist6teles, el “Primus Magister” (J3¥) al=all) y “Ayudante de
las Almas” (oesa) &g ), se le aparece a Suhrawardi, quien
hace una pregunta concerniente al conocimiento (mas’alat
al-‘ilm), como se obtiene, de qué estd hecho y céomo se

reconoce.

La respuesta de Aristételes es: “regresa a tu alma - o vuelve en
ti - (S Jadid Sl aa ), El autoconocimiento es un
componente fundamental de la teoria ishrdgi del
conocimiento. El conocimiento como percepcion del alma es
esencial y auto constituido, porque un individuo es
consciente de su esencia por medio de esa esencia misma. La

autoconciencia y el concepto del “yo” - el yo como yo, o su

wujid). La autoconciencia surge aqui del monolitismo estatico de la
sustancia, para convertirse en una realidad modulada cuyos
atributos conocen una evolucién perpetua de acuerdo con su

interaccién con el mundo exterior.
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ipseidad, su ser — son los fundamentos del conocimiento. Lo
que se gana en ultima instancia a través de la conciencia
inicial de la propia esencia es una forma de conocimiento,
denominada la “ciencia basada en la presencia y la visiéon”
(al-“ilm al-hudiiri al-shuhildi). Para Suhrawardi, este es un
tipo de conocimiento mucho mas alto que el obtenido por los
filésofos peripatéticos o mashd’i, que confian en la unién con
el intelecto activo. En el mismo relato de la epifania se da una
critica a la via de obtencién de conocimiento fildsofos y una
validacién de método de los misticos:

“Y entonces comenzd a alabar a su maestro Platén el
Divino, algo que me extasio. Le pregunté: éacaso entre
los filésofos musulmanes hay alguien parecido a Platon?
El dijo: No, y ni llegan a la divisién en mil partes de Platén.
Nombré algunos filésofos, pero no hizo caso, mencioné
entonces a misticos como Abu Yazid al Bastami, Abu
Muhammad Sahal lbn Abdullah Tustari y otros como
ellos, se mostro alegre al escuchar estos nombres y dijo:
Ellos son filésofos y sabios verdaderos, que no se
contentaron con el conocimiento aparente, sino que
fueron al conocimiento intuitivo. Me dijo que ellos no se
han ocupado de asuntos materiales (...), ellos caminaron
en nuestros caminos y hablaron lo mismo que hablamos
nosotros.” (2015, 430-431)

Esta critica a la via de los filésofos estd dirigida a los
peripatéticos o corriente mashd’i, paraddjicamente en boca
de un Aristételes que proclama el shuhiid (253 o intuicién
mistica como verdadera via, segin lo relata Suhrawardi. Esta
platonizacién del Aristoteles del relato podria darse en el

A

sentido de la lectura del texto “Uthilijiyd” o la llamada
“Teologia” adjudicada erroneamente a Aristdteles, y que no
es mas que una traduccion al drabe de fragmentos de los
capitulos IV al VI de las “Enéadas” de Plotino, pero integrado
con los comentarios de su discipulo Porfirio de Tiro (234-

305) y elementos de la teologia de Proclo.

Retomando las etapas descritas por Suhrawardi, pasamos a la
segunda de este método, donde la ascesis lleva a una
experiencia con la luz divina. Esta luz luego toma la forma de
una serie de “luces de la realidad ultima” (al-anwdar al-
sanihah), y a través de ellas se obtiene el conocimiento que
sirve de base para las ciencias reales (al- ‘ulim al-
haqiqiyyah). Hossein Ziai en su monografia “Shihdb al-Din
Suhrawardi: founder of the Iluminationist school” (1995)
describe como se da el contacto con este estado de luz divina:

“La iluminacién es también el principio mediante el cual

se regula el movimiento celeste. La iluminacién se

propaga de la Luz de Luces al nivel humano por medio de
ciertos principios intermedios. Estas son las “luces
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controladas” (al-anwar al-ghahirah) y las "luces eficientes
dirigidas” (al-anwar al-mudabbirah). Entre estas Ultimas,
las principales luces que afectan directamente al alma
humana son las luces isfahbad. La Luz de Luces lo
controla todo. Es mas evidente para si mismo vy, por lo
tanto, es el ser mas consciente de si mismo en el
Universo. Todas las luces de los resimenes se iluminan
directamente con la Luz de las Luces, cuya luminosidad
(nGriyyah), esencia (dhat) y potencia son todas una y
luego la misma. La Luz de las Luces es autoemanante, y
sus atributos y esencia son uno. Cuando las
“iluminaciones celestiales” (al-ishragat al- ‘ulwiyyah)
alcanzan al alma humana a través de la intervencién de
las luces isfahbad, todo el conocimiento se da a la
persona. Tales momentos son las visiones de las luces
apocalipticas, que son el fundamento de la experiencia
visionaria, y los medios para obtener conocimiento sin
restricciones. Las almas humanas que han
experimentado las luces apocalipticas se llaman “almas
separadas de la materia” (al-nufGs al-mujarradah),
porque se han desprendido de la esclavitud fisica del
cuerpo. Obtienen una “idea de la luz de Dios” (mithal min
nGr Allah), que la facultad de la imaginacion imprime en
la “tabla del sensus communis” (lawh al-hiss al-
mushtarak). Mediante esta idea, obtienen el control
sobre una “luz creativa” (al-ndr al-khalig) que en ultima
instancia les da poder para saber. EI momento de
iluminacién que experimentan los Hermanos de la
Separacién de la Materia y los Maestros de la Vision
(ashab al-mushahadah), es descrito por Suhrawardi
como una experiencia gradual de “luz” en quince pasos,
comenzando con la experiencia de la “luz de placer
intermitente” (al-nlr al-barig al-ladhidh) y terminando
con la experiencia de una luz tan violenta que puede
desgarrar el cuerpo de las articulaciones.” (1995, 455)

El arribo a esta Luz de Luces debe darse por la mediacion de
las luces dominantes o isfahbad, que actuardn como una
especie de “causacion vicaria” para que se dé la apertura de
conocimiento del hombre a la Luz de las luces, es, dicho en
términos griegos, el Kairds donde acontecera el Aién en su
repliegue de los limites. Sobre esta luminosidad intermedia
dice Suhrawardi en “Hikmat al-ishrdq™
“La luz dominante (isfahbad) invoca la constitucion
intermedia en virtud de su capacidad para hacer que esa
luz exista, ella tiene filiacion con su fortaleza pues dicha
fortaleza la ha llamado a su existencia. Su relacion con el
cuerpo (el mundo material) se debe a su pobreza en si
misma y su contemplacién a lo que esta encima de ella

(la Luz de luces) se debe a lo que de luminosidad hay en
ella.” (2015, 328)

La tercera etapa, ya dentro de método tedrico, es la fase para
estructurar una correcta ciencia (‘ilm sahih). Es durante este

periodo que el filosofo hace uso del andlisis discursivo. La
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experiencia se pone a prueba, y el sistema de prueba utilizado
es la demostracion (burhdn) aristotélica del texto “Analiticos

Posteriores”. Ziai comenta al respecto:

“La misma certeza obtenida al pasar de los datos de los
sentidos (observacién y formacién de conceptos) a la
demostracién basada en la razén, que es la base del
conocimiento cientifico discursivo, se dice que prevalece
cuando se “demuestran” los datos visionarios sobre los
que se basa la filosofia de la iluminaciéon o teosofia
oriental. Esto se logra a través de un proceso de analisis
destinado a demostrar la experiencia y la construccién de
un sistema en el cual se pueda colocar la experiencia y
validarla, incluso después de que la experiencia haya
finalizado” (1995, 438).

El impacto de la teoria del conocimiento especificamente
iluminativa, generalmente conocida como “conocimiento por
presencia” (al- ‘ilm al-hudiirf), no se halimitado alos circulos
filos6ficos y otros ambientes especializados, como lo ha sido,
por ejemplo, la 16gica iluminativa. El estado epistemoldgico
dado al

fundamentalmente en lo que se denomina en Persia

conocimiento  intuitivo  ha  influido
“misticismo especulativo o tedrico” (‘irfan nazari), aspecto
investigado profundamente en la actualidad por Seyyed
Yazdinpanidh (2016). El paradigma implica un sujeto
(mawdii%), la percepcién (idrdk) en el sujeto, asi como su
relaciéon con él, y la realidad creada concreta (khalldqiyyah).
La transicion del sujeto (al-mawdil ‘) al sujeto conocedor (al-

19 Dentro de este tipos de relatos visionarios poéticos- filoséficos de
Suhrawardi se encuentra “La navegacién en el navio de Noé”,
segunda historia dentro del “Relato del exilio occidental”, el cual
guarda estrecha relacién con toda una estela de simbologias
tradicionales contenidas en el logos poético- espiritual, éste tiene
para si un grupo de elementos simbdlicos referidos al viaje (hacia la
divinidad), donde las figuras del arca, la desesperacién ante las
zozobras (del viaje) y la montafia césmica como fin y nuevo
principio del viaje son concurrentes en esta poética espiritual.
(Otros elementos como la lampara, los astros, el dragén y la joya son
contemplados en el abanico de la simbologia tradicional que bebe
de los libros revelados). Dichos elementos son, en este caso,
contrapunteados bajo una hermenéutica (ta‘wil) de los versiculos
coranicos, donde obviamente el espejo referencial en que se mira
este relato es la historia biblica y coranica del Profeta Noé o Ntih. Es
conocido que el mitologema de la travesia maritima posee una
profunda carga simbdlica en los diferentes contextos culturales
humanos, piénsese desde el mito de la barca de Ra, el mito de los
argonautas, Odiseo, hasta las leyendas escandinavas, polinesias e
indo-caribefias sobre este elemento. Otra influencia tenida por

Suhrawardi viene de las obras sufies del persa ‘Attar de Nishapr, la

mawdii‘al-mudrik) y al sujeto creador de conocimiento (al-
mawdi* al-mudrik al-khalldg) marca la transformacion del
ser humano como sujeto en un estado natural, al sujeto del
saber en el primer estado donde el conocimiento trasciende
el conocimiento simple y comienza el viaje espiritual. Esto
conduce finalmente al estado de unién, cuando el sujeto que
conoce entra en los dominios del poder (jabriit) y lo Divino
(lahut), y el ser humano obtiene la realidad (hagiqah) de las
cosas, a partir de una realidad fuerte (inniyyat) y se convierte
en el sujeto que crea el conocimiento. Lo que finalmente se
crean son “poemas”. Los pitagdricos daban a la palabra la
capacidad de evidenciar tres niveles que hacen manifiesto la
realidad del Universo. Estas tres dimensiones: expresividad,
ocultamiento y signo, se condensan en la unidad poética
integrada a un sistema filoséfico cuyo denominador es el
relativismo y su categoria central, el Kairds, lugar de
acontecimiento del Aién. Segun los pitagdricos el logos
poético es resultado del contacto con la intuicién primordial
en un cosmos total de coexistencias, es la narracién sobre la
esencia experimentada, la que seria la cuarta etapa del
método de Suhrawardi, la articulacién de un relato visionario
poético-filosofico, muy por el estilo de los poemas
filosoficos-oraculares ~ de  Anaximandro,  Heraclito,
Parménides, Empédocles y los apdcrifos “Versos dureos” de

Pitagoras™.

cual es evidente desde el primer momento del relato. La navegacion
en el arca se constituye en la travesia del microcosmos al
macrocosmos, donde esta el Sinai mistico (la montafia de Qaf en el
caso del grupo de aves en el poema de “Attér). Sus etapas, a decir de
Henry Corbin: “serdn la interiorizacién progresiva de los elementos
ylos cielos de la astronomia fisica, estardn marcadas por los versiculos
cordnicos y serdn transmutadas por la hikdyat en imdgenes del
mundus imaginalis.” (Corbin, H. 2002. “El encuentro con el dngel.
Tres relatos visionarios”). Esta obra fue escrita como sentencias
espirituales en versos, lo que la incorpora al estilo de creacién
poética-filoséfica afin a Pitdgoras, Anaximandro, Heraclito y
Parménides de poesia didashkalika. En ocasiones estos versos se
tornan herméticos por la densidad de sus simbolos, de ahi que sea
necesario una hermenéutica correlativa para verter claridad en ellos.
Para el lector de poesia hispana, este texto le traerd reminiscencias
con Lezama Lima, el cual quizés no ley6 a Suhrawardi (Lezama
pudo tener alguna referencia del tedsofo de las luces por medio de
la fildsofa y poetiza Maria Zambrano, la cual fue discipula de Louis
Massignon, y por lo tanto pudo conocer las investigaciones del otro
gran discipulo de Massignon, Henry Corbin), pero en su poesia

existe un eco suhrawaniano que puede venir del platonismo y del
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ALMA, IPSEIDAD, REALIDAD

En este punto, habiendo repasado la epistemologia ishrdqi y
los vasos comunicantes en ella con el pitagorismo, es
menester que se destaque uno de los términos de la filosofia
ishrdqi de mayor complejidad, tanto para su significacién en
lengua drabe como para su traduccién a otras lenguas. Este es
el vocablo técnico inniyyat (3&Y'), el cual muchas veces se le
transcribe fonéticamente, de manera equivoca, como
dnniyyat. Como parte de la epistemologfa y la ontologia de
Suhrawardi inniyyat cumple un rol fundamental como parte
del conocimiento por presencia, puesto que la inniyyat
desempefia varios sentidos que se denotan en la esfera
ontoldgica tanto a una realidad del ser o realidad firme, la
hecceidad (haecceitas) o estidad, como también refiere a la
ipseidad y esencia.

El mistico persa de gran influencia ishrdqi Kamal al-Din ‘Abd
al-Razzdq al-Késhani (1334-1351), en su texto “Tahliyat al-
Arwéh Bihaqd iq al-injah” expone el argumento del “hombre
volador o del hombre suspendido” de Avicena, utilizando el

término inniyyat:

“No posees el recuerdo de cémo tu esencia estuvo
presente en todos los tiempos para ti, no puedes
ocultarte de tu esencia en ninguno de los instantes, ya
sea cuando estas despierto o ebrio, ya sea cuando estas
dormido o cuando estas entre la vigilia y el suefio. Y si
conjeturaras que tu alma hubiese sido creada de repente
con su perfeccion intelectiva suspendida en el aire, de
modo no lograras tocar tus miembros, no utilizaras tus
sentidos y no poder realizar ninglin movimiento ni pausa,
entonces encontrards tu esencia sin ninguno de tus
miembros ni ninglin accidente. En esta situacion tendras
conocimiento con respecto a tu esencia y de como esta
no es densa necesariamente; porque tu conjuracion esta
en ocultar todas las cosas, excepto su realidad firme
(Inniyyat). Lo oculta cuando estds presente con tu
esencia no tiene ninguna relacién con la misma. (...) Y
también: Alguna vez puedes olvidar cada uno de tus
partes, y no recuerdas ninguna cosa de ellas que haya
sido afiadida una vez o dos veces, y no encontraras su
multiplicidad (de partes) sino por una descripcién. Pero

neoplatonismo del poeta cubano; lograndose la percepcién de
“azares  concurrentes” entre sus cosmovisiones poéticas -
espirituales.
1 § ldad, 1 d i
Este argumento no esta respaldado por el concepto de sustancia
en metafisica. Este campo experiencial muestra que el yo no es, en
consecuencia, una sustancia y, por lo tanto, no hay subjetividad. Por
otro lado, algunos eruditos como Wisnovsky creen que el

argumento del hombre volador demostré la sustancialidad del alma.

DIALEKTIKA - 2022,4(9):
ISSN 2707-3386

28-46.

es imposible que su realidad firme (inniyyat) desaparezca
en ningun instante; la realidad firme (inniyyat) es distinta
a las partes.” (2005, 107-108)

Este argumento, que ya se vio anteriormente en voz del
Pitagoras citada por Shams al Din Muhammad al-
Shahraziiri, se basa en un experimento mental introspectivo
ideado por Avicena en su cautiverio en el castillo de
Fardajan, en la provincia irani de Hamadéan. Este
experimento tiene como fin demostrar que el alma es
inmaterial y sustancial, y que el hombre no puede negar su
propia conciencia y conocimiento. Seguin Avicena, el hombre
suspendido podria alcanzar el concepto de ser sin ninguna
experiencia sensorial. al-Razzaq al-Ké&shani retoma este
argumento donde conjetura sobre cémo alguien podria
accidentalmente llegar a existir completamente desarrollado
y formado, pero sin tener ninguna relacién con la experiencia
sensorial del mundo o de su propio cuerpo y sus partes. Segin
al-Razzdq al-Kashéni siguiendo el argumento de Avicena,
este sujeto es, sin embargo, necesariamente consciente de si
mismo. En otras palabras, tal ser posee la conciencia de su
propia existencia. Por lo tanto, cree que el alma tiene un
conocimiento reflexivo e inmediato de su propia existencia,
de su inniyyat. Apelando asi a la autoconciencia, al-Razzaq
al-Kashani intenta probar la existencia del alma o nafs, y el

grado intensivo de la inniyyat.”

Esimportante distinguir inniyyat (33Y) de otro término muy
usado por Suhrawardi y su escuela, este es dnd ‘iyyah (354),
que parte del pronombre personal dna (W), yo, por otro lado,
el término inniyyat es una palabra formada por la particula
de aseveracién inna (C)), “ciertamente” que pertenece a las
particulas semejantes por acciéon. Por ello fonéticamente
debe pronunciarse como inna. Se puede decir que una denota

al sujeto de conocimiento y otra al objeto del mismo.

Suhrawardi al wusar el pronombre dnd (Y) como
representacién al yo distintivo o al ego, que propicia la

autoconsciencia dice.

Avicena cree que la conciencia innata es completamente
independiente de la experiencia sensorial. El investigador
Muhammad Faruque, en su “Sculpting the Self: Islam, Selfhood and
(2021),

comparativo con el argumento de Avicena y las teorfas de

Human  Flourishing” ha desarrollado un estudio

autopercepciéon y subjetivismo de la literatura filosdfica

contemporanea.
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“aslded ol s WP
(2014,116)

“Yo (and) ...soy algo que percibe su esencia”.

A A

Con respecto a dnd iyyah (AE\4) es utilizada frecuentemente
por Suhrawardi en su libro “Hikmat al-ishrdq” (Sabiduria

oriental) como una forma diferente de la abstraccion:
«ALY QU

(2014, 3)

“Ejemplo de la egoidad (4na’tyyah).”

Del mismo texto usa:

«Anily & jar”

(2014, 403)

“Perceptivo [conocedor] de la egoidad (4n&’lyyah).”

Suhrawardi escribe en el mismo texto:

“Se ha demostrado que tu ego (ana’lyyah) es una luz
incorpdrea, que es consciente de si mismo y que las luces
incorporales no difieren en sus realidades. Asi, todas las
luces incorpdéreas deben aprehender sus propias
esencias, ya que lo que es necesariamente cierto de una
cosa debe serlo también de lo que tiene la misma
realidad” (2014, 466).

De este modo, el fildsofo distingue el “objeto de cognicién”
del “sujeto”, este Gltimo encarnado en el “yo” (4nad’tyyah)
acuflado por Suhrawardi para identificar el “modo de ser
propio de un sujeto cognitivo”; la autoconciencia, como
mera aprehensién y existencia, se distingue ahora de la

conciencia de objetos separados.

Pero en el caso de inniyydt, correspondiente al griego TO
glvay, T Ti Qv ival y &v, puede abarcar la nocién de ser,

12 Estas distinciones dentro del término realidad estan presentes en
los términos arabes inniyydt y hagiqat en el terreno filosofico. Se
establece, al mismo tiempo, una coimplicacién en los términos
filoséficos hagiqat, haq y waq‘iyyat. El término haq o verdad (3~),
que aparece en el Coran (3-80), posee diversos usos en dependencia
del campo, pero en filosofia tendra la referencia a la verdad, y asi se
tradujo del griego el término GANBela de los textos aristotélicos
(Metafisica 999 30). El término wdq‘iyyat o realidad de las cosas
(<23) 5, refiere a lo que “es” en un estado extramental y en un
perpetuo presente, en ese sentido de definir la realidad de las cosas
y de su caracter extramental, posee un gran paralelismo con

inniyydt. Por otro lado, hagiqat o realidad (<48s), posee un estado

realidad firme, sustantivo, concreto existente o esencia
particular, o idea arquetipica, dependiendo de si el autor esta
inspirado en la tradicién aristotélica o neoplaténica. Este
significado de inniyydt como realidad firme e independiente,
es utilizada por parte de Suhrawardi con este sentido. Dice
Suhrawardi en un fragmento de su libro “Hikmat al-ishrdq ™

“Aad Al il 48050 A0 A3 K el faas”
(2014, 54)

“El origen de todas las realidades (al-inniyyat) es una realidad
viva (inniyyat hayyat) que sobre-percibe las realidades

trascendentes activas”.

En otro fragmento de su texto “Hikmat al-ishrdq” dice:
“Ch el

(2014, 76)

“Realidad (inniyyat) y entidad (huwiyyat)”.

Esta distincién de Suhrawardi entre inniyyat (AY)) y
huwiyyat (%) debe explicarse en el sentido de que
huwiyyat, “entidad” del ser; esto es, su “realidad” o hagigat
(A488s), refiere a las realidades existenciales concretas, a las
ipseidades intrinsecas. Asimismo, inniyyat designa al ser
mismo de una cosa, la haecceitas de algo. Estas variantes no
se deben a deficiencias lingiiisticas sino a la intrinseca falta de
concrecion del problema del ser, lo que motiva el transito de
términos que intentan definir los dmbitos del acontecer
ontoldgico Si bien en drabe existe el término realidad como
hagiqat (3&3s), éste difiere en el sentido de realidad que
brinda inniyydt. Como término filosofico hagigat refiere en
buena medida a un sentido modal, cercano a términos como
actualidad- f'al -(Jad) o efectividad - fa‘idlia -(Allx8).2

atemporal. Alli donde haq refiere a lo real o la verdad, wdq‘iyyat
refiere a la esencia de las cosas y a su verdad y por ultimo hagiqat se
presenta como coimplicador o vicario entre haq y wdq‘iyyat, el
primero en funcién concordante y el segundo como concordado. El
término hagiqat posee una estructuracion de significados varios: la
primera es la realidad (hagiqat) con significacion de la esencia, la
cual estd en oposicién a lo convencional o relativo(i ‘itibdr) , es decir,
aquello que refiere a los asuntos convencionales (Ji&s s
e l). La segunda refiere a la realidad en oposicién a lo hipotético
o0 lo supuesto (= d Jilaa Caada)), que coincide con lo real mismo o
el orden mismo, llamado nafs-ul dmr ( Y)Y El tercero

manifiesta la realidad en oposicién a lo conceptual o mafhiim
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Para Suhrawardi el objeto de conocimiento estd en esa
realidad fuerte, la Luz primera (la Luz de luces), que propone
el término inniyydt que podriamos estructurar en cinco
sentidos coimplicados:

La realidad pura (38 all 233Y) referente a la existencia pura
(“a_pall 352 5l 1a realidad simple o indivisible (daswall 2331
equivalente a la existencia simple (darl) 252 1)), la Realidad
Primera (33¥!45Y)) referente a la existencia necesaria (a3
2923, la realidad o la existencia [ (252 sV) 4Y], referida ala
realidad de la existencia (25> 5!} 4348 yla realidad o existencia
completa (Al 413Y1) relativa a la existencia necesaria (<=als

25a M),

En el caso de la realidad simple o al-inniyyat al-basitat (45Y)
dhyal)) refiere la realidad indivisible verdadera (Jamsdl
28all), que ofrece relacién con los conceptos indivisibles
puros (Liadl Liludl), indivisible primero (Js¥) Lawadl), la
verdad indivisible (3 Jasad)), indivisible de modo absoluto
(LY Je Jawdll) indivisible por todos sus aspectos o
formas (el gaea (s Jasedll) e indivisible absoluto (el
Gl

En la obra “Kitdb al-Lamahdat”, Suhrawardi expresa:
"Sal (Dlas 48 Gad Lo Laguadl) A3
(2015,170)

“La realidad simple es [aquella] en la que no se encuentra en

ella una instauracion originada”.

Es por ello que inniyyat refiere a la luz primera (33¥) Js3) o
la luz completa (&, 50), en la cual se aprehenderd el
conocimiento inmediato, sin mediacién material y “cara a
cara”, un estado donde se anula cualquier distincién entre
objeto y sujeto. Hay aqui, por decirlo en estos términos, una
desmaterializacién de la percepcion. Para Suhrawardi esta
realidad pura, a su vez, realiza la aprehensién de Si misma,
una aprehension siempre activa que es la emanacion misma
con todas las cosas emanadas, que es oscilacidn y refiere a una
especie de gran respiracidn, es aquello que los pitagdricos
llamaron aritméds (apLOUAG). Si la aprehension de la realidad

(Luz de luces) a si misma es activa, entonces la aprehension

(psede Jiis Cadiia) Y por dltimo la realidad en oposicion a lo
metaférico o maydz ()l Jilie Citds),
Pero en el sentido de quiddidad existente se ha usado

indistintamente en tres maneras como: la realidad de cada cosa en
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especifica de otras luces puras es pasiva y requiere que cada
luz intensifique su realidad como un ser aprehensor.

A decir del filésofo Jari Kaukua en su articulo “I‘tibari

Concepts in Suhrawardi: The Case of Substance:

“La nocidn central ishragl de luz pura, como la de las
formas platénicas, se describe como “luz en si misma vy
para si misma” (fi nafsihi li-nafsihi), mientras que la luz
accidental es luz en si misma, pero para los demas (li-
ghayrihi). Asi, las luces accidentales estdn ahi sélo en la
medida en que haya un sujeto distinto de la fuente de
esa luz que pueda percibirlas. La metafisica de ishraqi es,
por tanto, una especie de fenomenalismo. Pero para ser
una alternativa viable a la metafisica de la sustancia
aviceniana, debe poder salvar las intuiciones que
corroboran esta dltima. Si tuviera que fundar la
metafisica de nuevo en un concepto fenomenal como
‘aparicion’, una forma poderosa de convencer a sus
lectores peripatéticos seria acomodar su punto de vista
en su nuevo sistema, particularmente si se percibe que
ese punto de vista se desempefia especialmente bien en
términos de nuestra ontologia cotidiana de sustancias
robustas. Quiero sugerir que es este tipo de explicacion
reductiva de la que depende la filosofia ishraqgi de
Suhrawardi: si, la metafisica peripatética describe
acertadamente el mundo tal como nos aparece, sélo que
no debemos confundir esa apariencia con los
fundamentos de la realidad. (2020, 65)

Esta singular visién sobre la asociacién entre realidad y
aprehension, explicada en términos de manifestacion y
luminosidad (y en la cual late un pitagorismo subterraneo),
desde la perspectiva filosofica es extraordinaria, ya que
rompe con la epistemologia peripatética hylemorfica, la cual
sélo puede dar cuenta y explicar una percepcién de uno

mismo en términos del intelecto.

LEGADO PITAGORICO ISHRAQIEN
MULLA SADRA

Dentro de los filésofos persas que asumieron el legado
pitagérico ishrdqi se encuentra Mulld Sadra, el cual, si bien se
opuso criticamente a la teoria de la reminiscencia o
anamnesis (Avapvnolg) de Platén y de la escuela ishrdgi y,
como se expuso previamente, a la teoria del tandsukh o
metempsicosis, desarrolldé en su sistema el tema del

el orden de originalidad y realizacién en ella, la realidad de la

existencia en su orden de perfeccion y la realidad del alma humana.
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autoconocimiento suhrawardiano de herencia pitagdrica. El
objetivo de Sadrd en su sistema es proporcionar una
explicacién completa de la naturaleza y los origenes de la
Realidad, que, en la tradicién donde se sitiia su pensamiento,
se traduce en términos de una explicacion de la relacion entre
un Primer Principio y todo lo que no sea él mismo y del lugar

del hombre en el universo y su percepcién de la realidad.

El investigador Muhammad Faruque en su texto “Sculpting
the Self: Islam, Selfhood, and Human Flourishing” (2021)
expone el analisis de Sadri sobre el autoconocimiento y la
realidad. A decir de Faruque, Mulla Sadra dirige su atencién
a la conciencia y sus modalidades, que corroboran ain mas
el autoconocimiento de si mismo. Comienza afirmando en su
texto “Mafatih al-gayb” o “Las llaves del Mundo Invisible”
que el yo (al-nafs) “no es un cuerpo, y que tiene
autoconciencia [sha ‘ira bi-dhdtiha]” (2018/ 2-818).%

Es decir, la autoconciencia no es fisica y es distinta de la

conciencia corporal. Luego se distingue entre la

autoconciencia de primer orden y la de segundo orden. Sadra

en su obra cumbre “Al-Hikma al-muta 'dliya fi l-asfar al-

r»

‘aqliyya al-arba'a” o “La filosofia primera. Acerca de los
cuatro viajes del intelecto” expone este punto:

“Nuestro conocimiento de nosotros mismos es el mismo
que la existencia de nosotros mismos (‘ilmuna bi-dhatina
nafs wujld dhatind), mientras que nuestro conocimiento
de nuestro conocimiento de nosotros mismos (‘ilmuna
bi-‘ilmina bi-dhatind) es distinto de nuestra propia
existencia y es una forma mental (sGra dhihniyya)
afiadida a él. Esta forma mental no es equivalente a
nuestra identidad personal (huwiyyatina al-shakhsiyya);
mas bien, tiene una identidad mental diferente. De
manera similar, nuestro conocimiento de nuestro
conocimiento de nosotros mismos por medio de este
conocimiento es una forma agregada a las dos
identidades anteriores del conocimiento (huwiyyat al-
‘ilmayn).” (2018, 3: 321)

Siguiendo lo anterior, Faruque expone como Sadra discierne
dos niveles distintos de autoconciencia. Para empezar, se
puede tener conocimiento de mi mismo en términos de
proposiciones de primer orden como “tengo dolor” o

13Mull4 Sadré habla sobre la autoconciencia en varios lugares; véase,
por ejemplo, Asfdr, 4: 222, 8: 77-79, 265, 395; y Ta ligdt li-Sharh
Hikmat al-ishrdq, en al-Hikma al-ishrdqiyya: Majmi ‘ah-yi
musannafdt-i Shihdb al-Din Yahya al-Suhrawardi. Véase también a
Jari Kaukua y su exposicion sobre la autoconciencia en Mulla Sadra
en “Self-Awareness in Islamic Philosophy”, 161-191.

Debe tales

proposiciones el sujeto y el predicado son uno y el mismo

simplemente  “estoy”. notarse que en

(Notese que las proposiciones de primer orden todavia estan
en el dmbito de la reflexion, mientras que el estado real del
dolor, en el que el sujeto y el predicado son uno y el mismo,
ocurre antes de la reflexion). Es decir, cuando “tengo dolor”
o cuando “simplemente soy”, mi ser en “dolor” o mi ser “yo”
es inseparable de mi existencia. Por esta razén, Sadré afirma

que en tales casos la existencia es idéntica al

autoconocimiento, o el conocimiento del yo es lo mismo que
la existencia del yo, que, en el nivel no reflexivo, no implica
una dicotomia sujeto-objeto. Sin embargo, tal ejemplo de
autoconocimiento es diferente de un reflejo de segundo
orden del autoconocimiento.™

En otras palabras, ‘ilmund bi- ilmind bi-dhdtind (nuestro
conocimiento de nuestro conocimiento de ...) es diferente de
simplemente ‘ilmund bi-dhdtind (nuestro conocimiento de
nosotros mismos). Esto se debe a que una el reflejo del

autoconocimiento implica una forma mental (sira

dhihniyya) que se ailade a nuestra verdadera identidad, en la
que el conocimiento y la existencia del yo son uno y lo

mismo.

Dice Muhammad Faruque al respecto:

“Pero como nuestro yo es capaz de tales acciones
reflexivas, sigue siendo parte de nuestra identidad,
aunque diferente. Mds interesante aun, tal acto reflexivo
de autoconciencia se puede realizar indefinidamente, en
cuyo caso continuarad agregando mas “identidades” en
forma de “Tom 1, Tom 2, Tom 3. ..y asi sucesivamente”
a nuestra identidad primaria. Esa es la razon por la que
Sadra sostiene que nuestra autoconciencia del yo nunca
es idéntica a nuestro yo, ya que las declaraciones
secundarias son sobre el yo y no sobre el yo mismo:
“Ademads, nos percibimos a nosotros mismos a través de
nosotros mismos porque nunca estamos ausentes de
nosotros mismos. Pero nuestra autoconciencia del yo
(amma shu‘Gruna bi-shu‘Gri dhatind) nunca es idéntica a
nuestro yo, al igual que cuando percibimos cosas
externas a nosotros” [ Mulld Sadra, Shawahid, 253]. Es
decir, no puedo estar ausente de mi mismo porque mi
realidad como conciencia simpliciter estd siempre
presente para mi a través de la ininterrumpida

14 Mulla Sadra hace todo lo posible para aclarar la conexién entre el
yoy el autoconocimiento en términos de autoconciencia; véase, por
ejemplo, Asfdr, 1: 134-135; 3: 408, 435-436, 501-506; 4: 458-464; 8:
50-51, 70-79, 151; Mafdtih, 2: 818, 836, 851-852, 854-855, 939—
944, 1003, 1083.
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conciencia de mi mismo que es indistinguible de mi
(conciencia) “mia”. (2021, 114)

Se puede apreciar que para Mulld Sadra el autoconocimiento
en el sentido de autoidentificacion es diferente de un reflejo
de segundo orden del autoconocimiento. Este dltimo es
representacion y no es idéntico a la realidad misma del yo.

Mulla Sadra en su texto “Al-Shawdhid al-rubibiyya fi I-
mandhij al-sultikiyya” o “Testimonios de la Soberania divina
relativos a la senda de la realizacion espiritual”, donde utiliza
un lenguaje ishraqi, proporciona otro argumento al analizado
por Faruque, para demostrar como la autoconciencia del yo
es diferente de la conciencia no reflexiva de primer orden del

yo:

“La percepcién de una cosa implica la obtencién de su
forma al que percibe, y quien se percibe a si mismo (man
adraka dhatahu) debe estar separado de su sustrato (es
decir, el lugar de percepcidn). Esto se debe a que, si fuera
inherente al sustrato, la forma de si mismo se obtendria
para su sustrato y no para si mismo, porque lo que es
inherente por naturaleza solo puede existir en su
sustrato. Y esto implica una contradiccién.” (2015, 253.)

Sobre este pasaje sadriano Faruque realiza la siguiente

observacion:
“Esto se debe a que, si la percepcién de algo consistiera
en captar su forma en el perceptor, quien se percibe a si
mismo seria diferente del lugar de percepcion, que es
ella misma. Esto resulta en una contradiccién porque
serfa como decir “me percibo” y sin embargo “no me
percibo”, ya que “yo” y mi “yo” son diferentes, lo cual es
inadmisible. (2021, 115)%>

Vale mencionar, a la par de la investigacion de Faruque, el
trabajo de Jari Kaukua con “A Closed Book: The Opacity of the
Human Self in Mulla Sadra” (2014), que continua esta linea
investigativa sobre la autoconciencia, y sobre todo la obra de
Stimeyye Parildar con su texto “Intentionality in Mulld
Sadrd” (2020), donde realiza un estudio analitico de las ideas
de Sadri en cuanto al alma, la existencia y la percepcidn,
construidas alrededor del problema de la intencionalidad en

la 6ptica de bretaniana y las ideas de Meinong, Russell y

15 Después de hablar sobre la conciencia de primer y segundo orden,
Sadra también aborda el tema de como uno puede ser consciente de
los demas. Aborda la experiencia fenomenoldgica de la vergiienza
(al-khajala) para arrojar luz sobre la conciencia que uno tiene de los

demds: “Si a un ser humano se le ocurre la conciencia de que otros

DIALEKTIKA - 2022,4(9):
ISSN 2707-3386

28-46.

Quine. A juicio de esta investigadora de la Facultad de
Filosofia de la Universidad de Estambul:

“La ontologiay psicologia de Mulla Sadra no solo brindan
un enfoque mas amplio de la intencionalidad, sino que
también ofrecen respuestas Unicas sobre qué es la
intencionalidad y cudl es la naturaleza de un objeto
intencional. Su comprensién de la existencia involucra
fendomenos mentales que emergen como una respuesta
ontoldgica diferente a la de Russell y Meinong, ademas
de ser diferentes de Avicena y Suhrawardi. Ademads, la
idea de Sadra de la naturaleza creativa del alma humana
trae una explicaciéon innovadora de cémo funciona la
intencionalidad. Esto es exclusivo de él. Su relato se basa
en una comprensiéon dindmica y no esencialista de lo
humano. Por lo tanto, algunos de los principios mas
singulares de su filosofia estdn relacionados con la
cuestion de la intencionalidad y estas conexiones pueden
proporcionarnos nuevos puntos de vista sobre la
intencionalidad. Las contribuciones mas originales de
Mulla Sadra (movimiento sustancial, ontologia modulada
(tashkik) y su definicion unica del alma) estan
estrechamente relacionadas con mi pregunta. Ain mas
importante, su postura diferente ofrece la oportunidad
de escapar de la dicotomia de material / inmaterial y
presenta una alternativa a las filosofias esencialistas. La
fuente de miinterés en el tema también esta relacionada
con estos puntos” (2020, 3).

Stimeyye Parildar plantea el autoconocimiento y la
conciencia como temas importantes para la epistemologia
sadriana. La explicacién de Sadrd sobre el proceso de
produccioén de objetos de conocimiento es tan importante y
explicativa como la nocién de autoconocimiento, pues a
través de la exploracién de este proceso de produccion se
establece una visién importante de su comprension del yo y
del autoconocimiento. En este sentido, Parildar afirma que el
proceso de percepcion es primordial en las discusiones sobre
el autoconocimiento.

Podemos apreciar como el legado pitagérico- ishrdqi en
Mulla Sadré proporciona un andlisis de la estructura onto-
fenomenolégica de la conciencia que arrojard luz sobre la
relacién entre el yo, el autoconocimiento y la conciencia que
desarrolld el pensamiento ishrdgi.

(shu ‘ar bi-anna ghayrahu) han llegado a saber de un acto feo que ha
cometido, entonces esa conciencia es seguida por un estado pasivo
[mental] en su yo llamado vergtienza (al -khajala).” [ Mulla Sadra,
Asfar, 9: 107]
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CONCLUSION

La germinacion de la semilla pitagdrica en la filosofia isldmica
posee actualidad en el desempefio de fildsofos del presente
como pueden ser los iranies Sayyid Yadéllah Yazdanpanah,
Ali Amini Nejad y sobre todo el fildsofo, irfdni y matematico
Hasan Zadeh Amuli (1929-2021). Seria pertinente bajo esta
linea de pesquisa abordar en el futuro las implicaciones
pitagdricas de Empédocles en el contexto filosofico islamico,
donde los conceptos empedoclianos de isonomia, rizomatas
y principios combinatorios (alternancia entre lo uno y lo
mtltiple en el ciclo @Wla-velkog) tienen una influencia
inmediata en la corriente de pensamiento ishrdgi y en el
pensamiento mistico o irfdni. Esto deja abierto el espacio
para continuar la busqueda de la rica herencia pitagérica en
el contexto de las ideas filoséficas islamicas, ideas en las que
cabria asumirse la frase de Hermann Hesse en “El juego de los
abalorios” al decir: “Pues, como todas las grandes ideas, no
tiene de hecho un comienzo, sino que existié desde siempre en
calidad de tal idea... Lo hallamos prefigurado ya en muchas
épocas anteriores como concepto, como intuicién, como forma
mdgica, por ejemplo, en Pitdgoras...”
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