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Sohravardi, Shihdb ad-DinYa~ya Suhrawardi (1155-1191) desarroll6 una filosofia
basada en el principio simbélico de la luz, y expuesta en su obra Sabiduria de la
iluminacién, en particular, pero exigié estudiar la filosofia deraiz aviceniana para
entenderla. En este trabajo se utilizan en particular dos obras de Sohravardi
posteriores a la misma, Las estaciones de los sufies, que como el titulo indica es
intuitiva, y e] Libro de los destellos, que es argumentativa y aviceniana, y que él a
menudo acusa de “peripatética” para ponerde manifiesto como para él toda forma
de filosofia es inseparable de la aplicacion gnoéstica.

En su Tratado definitivo fijando la armonia entre la religion y la filosofla, Averroes
ironiza sobre las buenas intenciones de las que estaba lleno Algacel. Este queria
acercar la religion a los creyentes y para ello no tendria inconveniente en hacerse
ash’ari entre los ash’aries, sufi entre los sufies y fil6sofo entre los filésofos, sin que
realmente perteneciera a ningtin grupo (2).

El comentario de Averroes se basa en un hecho: en su época la actividad intelectual
se desarrollaba en estos tres circulos. De la rivalidad ideolégica entre fil6sofos y
tedlogos asharies tenemos unos valiosos testimonios escritos: La destrucciéon, o més
correcto, El desplome de los fil6sofos, por Algacel,y su réplica, El desplome del
“Desplome “, por Averroes. La reconciliacién no fue posible entre estos dos
sistemas. En cambio, el sufismo no fue objeto de un ataque, al menos sistemaético,
ni por parte de los filésofos ni de los tedlogos, y sobre los segundos la accion de
Algacel resulté beneficiosa en la medida en que hizo el sufismo aceptable por la

ortodoxia (3).

Tenemos datos de que Averroes se interesé por las doctrinas sufies, en pleno
desarrollo en Al-Andalus y el Maghreb de su tiempo. La anécdota més difundida
es su encuentro con Ibn “Arabi (4) cuando este era todavia un muchacho imberbe,
anécdota que hay que tomar con las debidas reservas pues el propio Ibn “Arabi es
el que la cuenta en sus Revelaciones mekies (5). Averroes le habria preguntado si el
resultado que alcanzaban los misticos por via iluminativa era el mismo que el que
se alcanza mediante la especulacién racional, y la respuesta de Ibn ‘Arabi fue siy
no, y que “entre el si y el no los espiritus huyen de los cuerpos”. Parece que la
pregunta de Averroes surgia de su preocupacién por el problema de la vida futura
y de la inmortalidad o no de la persona; la respuesta de Ibn ‘Arabi no debi6é de
aclararle nada.




En otra ocasion, Averroes pidi6 a su discipulo Abo 1-Qésim Ibn al-Faras cuando iba
a Marrakesh que hablase con el famoso mistico AbO 1-"Abbés as-Sabti6 y le
informase luego sobre las opiniones de este sufi. Averroes no encontr6 en ellas
nada nuevo y las vio parecidas a las de los fil6sofos griegos (7).

Averroes, a pesar de todo, nunca pensé que la via sufi fuera comparable a la
tilosofica, pues sus recursos son los simbolos y las alegorias, no las pruebas y
demostraciones logicas. Su filosofia se hizo mads aristotélica con el transcurso de los
afios y era dificil que el sufismo pudiera utilizarla e integrarla en su mundo,
porque no me cabe duda de que el sufismo tiene una parte que si no es filosoéfica,
estd muy proxima a la filosofia. La filosofia de Avicena (m. 1037) tuvo mejor suerte,
y el propio Avicena se expreso a veces en forma proxima al sufismo, utilizando
alegorias e imédgenes poéticas.

En este movimiento, que combina filosofia y sufismo, Iran ha jugado un papel
primordial. Una de las primeras figuras de este movimiento es Shihabad-Din
Yal~ya Suhrawardi, que naci6 en el pueblo de Sohravard, N.W. de Iran, en
549/1155, y muri6 probablemente ajusticiado en Alepo en 587/1191. Después de
seguir ensefianzas en Maragheh (Azerbaidjan), Ispahan (Irdn), y Diyar Bakr
(Turquia), lleg6 a Alepo en 579/1183, y estuvo al servicio del principe al-Malik az-
Zahir, hijo de Sal~h ad-Din, el sultdn ayubi. Los alfaquies le acusaron de infiel,
koflr, porque decian que “afirmaba que Dios podia crear un profeta siempre que
quisiera”, y quiza él se referia a que el verdadero sabio conseguia deificarse, ser
muta ‘allih. Saladino ordené a su hijo que lo ejecutara, y aunque al-Malik az-Zahir
se resistia, finalmente tuvo que ajusticiar a Sohravardi, pero no se puede excluir
que él mismo se dejan morir de hambre (8).

Sohravardi puso todo su empefio en desarrollar una auténtica filosofia oriental. La
obra que él mismo madas aprecia, Ijikmat al-ishraq9, “La sabiduria de la
iluminaciéon”, terminada en 582/1186 (10), se estructura en torno a la luz,
procurando alejarse no sé6lo del lenguaje peripatético sino también de sus tesis. La
doctrina oriental es la de la Luz frente a las Tinieblas, y se fundamenta en los
simbolos. Los comentadores interpretaran la Luz como el Ser necesario y las
Tinieblas, el contingente. Asi se considera el verdadero fil6sofo oriental, y critica a

Avicena porque a pesar de todos sus intentos seguiria siendo un peripatético,
mashsha’l, mas (11).

Corbin va mas lejos en la interpretacion de la originalidad de Sohravardi (12): Este
es un “résurrecteur”, cuyo deseo maximo era restablecerla antigua gloria de Persia.
Sohravardi confiesa, en medio de dicha obra, La sabiduria de la iluminacién, que
tuvo una visiéon que le descifr6 el sentido de esta antigua sabiduria. Sohravardi era
basta entonces un peripatético, que rechazaba toda doctrina de la luz y las tinieblas




hasta que “vio la prueba de su Sefior”.(13) Quien tenga esta vision, se unira a una
larga tradicion de sabios:

Veré las luces que vieron Hermes y Platén y las rayos celestes fuentes del Khorrah,
de cuya visiéon informé Zaratrusta. Cosroes, el rey fiel y bendecido, consiguioé
alcanzarla y contemplarla. Todos los sabios de Persia estan de acuerdo en esto [con
algunos matices]. Son las luces a las que se refirieron Empédocles y otros (14).

Justo es decir que Sohravardi nunca pensé que este proyecto fuera contra el islam,
aun mas, vio en SalmAn Pak el intermediario de la Persia de Zoroastro con la
familia de Mahoma (ahi al-bait). SalmAn Pak fue el primerp ersa convertido al
islam, y compafero del profeta (15). Sohravardi habla del camino de Dios, y en
recorrer este camino van a destacar los persas: Un hadiza tribuye al Profeta “la
ciencia estd suspendida en las Pléyades, y hombres de Persia la alcanzaran”.(16)

Sohravardi aspiraba pues a desarrollar una filosofia oriental, no s6lo independiente
de la peripatética sino de Avicena, y su proyecto se realiza en la mencionada obra,
la Sabiduria de la iluminacién. Sin embargo, la obra coexiste, si no es anterior en el
tiempo, con una trilogia de corte “peripatético”,compuesta por las Inspiraciones,
las Contraposiciones, y los Paseos y encuentros (17). Como él mismo indica, el
estudio de esta filosofia argumentativa es condiciéon previa para gozar de la
iluminativa (18), pero esta continuidad, o solucién, entre sabiduria oriental y
tilosofia peripatética, escapa a las dimensiones de este trabajo (19). Me limitaré a
examinar un aspecto, la relaciéon entre filosofia y ‘irfan, sufismo o gnosticismo, en
Sohravardi, y vamos a comprobar si tal como dice Maalouf, el editor de Las
estaciones de los sufies, “en todas sus obras, la direccién filosofica y la sufi
discurren paralelas una de la otra”(20).

Dos obras de Sohravardi nos van a servir de guia: Estas Estaciones de los sufies, y
cuyo titulo nos adelanta la orientacién gnostica y préctica, y por otra parte, el Libro
de los destellos (21), resumen del antes mencionado Libro de las inspiraciones, es
decir, un texto argumentativo. Las dos obras son posteriores a la Sabiduria de la
iluminacién, Jjilanat al-ishrdq, su obra capital, y a la que tendremos que hacer
referencia en mds una ocasiéon. Su importancia y originalidad exigen estas
referencias adicionales.

El tratado de Las estaciones de los sufies tiene un clara disposiciéon didéactica que
hace mas facil su analisis. En su preambulo, Sohravardi reza a Dios y se dirige
luego a su lector desconocido que bien puede ser al-Malik az-Zahir:

La amistad que se ha reafirmado entre nosotros me ha movido a venir en tu ayuda
para redactar unas palabras que encaminen a las verdaderas realidades,




comentando las estaciones de los sufies y los significados de sus términos técnicos,
todos aquellos conocimientos que les deleitan, la ciencia del corazén, las
espiritualidades, lo que esta por encima de ellas y mas alld de ellas. Estableci las
demostraciones apodicticas que son necesarias, de manera coherente y precisa, en
un orden natural, sin seguir demasiado los términos de los amigos de la verdad en
las ciencias demostrativas. Me apresuré en darte contestacion [22] y en facilitar tu
comprension de aquello que el término técnico expresa, adaptandome a la medida
de tus fuerzas. Que los hijos de la verdad me perdonen por emplear unas
expresiones opuestas a unos significados que nosotros hemos seleccionado aqui,
pues la intencién es la misma (22).

Sohravardi anuncia por tanto su propdsito de dar a conocer a su amigo los secretos
del sufismo, sin excluir la filosofia, a la que sin embargo no sigue rigurosamente.
Después, lo primero que desea a su lector es “la fuerza de Dios”, tagaww,; Alldh
(M 22: 5) (23). Este debe seguir la ley religiosa que es “la voz de Dios” (M 23: 1).
Pronto empiezan los simbolos: no te dejes confundir por los nombres, la verdad es
Unica, es “un sol tnico Reza a tu Sefor, la noche es tenebrosa, te aterroriza
confundiendo tus sentidos y te espanta con el susurro de tus almas y te empuja
hacia alli, a buscar refugio en la luz de las luces. (M 23: 14-15).

El estilo del primer fasl o apartado es poético, retérico, cargado de alegorias y
contrasta con los siguientes, mucho més técnicos. El segundo define lo que es el
conocimiento (idrak): la produccién de la forma del objeto en el sujeto (M 25: 17).
En el Kitab al-lamabét, “El libro de los destellos”, esta produccién es la “formaciéon
del concepto o idea”, ta~vawwur (L 58: 3), y se opone al juicio o proposicion, y
ambos fenédmenos constituyen ‘iliii, “ciencia

“Si esta forma se aplica a muchos objetos se llama universal y el término que la
designa se llama, universal”” (M 26: 3-4). ;Cémo describe Sohravardi el universal?
“El universal no existe en los individuos, pues lo que existe en el individuo ha
recibido una existencia concreta (huwiya), que no se puede compartir, y en cambio
el universal es aquello cuya esencia se puede compartir” (M 27: 14-15). Huwfya en
las primeras traduccién es al drabe significa simplemente “ente”, pero en Avicena
tiene este caracter de ente individual.

En el libro de Los destellos, explica de manera parecida el término
“universal’:“Universal es aquello que al hacemos la misma idea de lo que significa,
no excluye el ser compartido” (L 60: 5-6), pero deja para la tercera parte la cuestiéon
relacionada con el set La influencia de Avicena se muestra por doquier en ambos
escritos. Sohravardi analiza haqiqa, “realidad esencial” (M26: 7 - 27: 3), o lazim
“propiedad esencial” (M 27: 4). Cuando preguntamos”;Qué es esto?, contestamos




sefialando una realidad esencial. El género, por ejemplo, es un universal que
designa diversas realidades esenciales (L 63: 7-8) mientras que la especie es un
universal que se predica de cosas distintas s6lo numéricamente (L 63: 8). La
propiedad esencial, lazim .fzaqiqi, es aquella que no se puede eliminar, ni siquiera
en la imaginacién, de la esencia de una cosa. No acepta, ahora bien, la doctrina
aristotélica del conocimiento a través de las diferencias especificas, pues implica
para él un conocimiento”mediante algo negativo” de la substancialidad (24).

En general, Sohravardi se adhiere a la doctrina aviceniana del conocimiento y a su
légica, aunque en Las estaciones de los sufies no se detenga en exponerla, cosa que
si, en cambio, hace en Los destellos, pues la llamada“primera ciencia (L 60-98),
primera en cuanto a aprendizaje, es una repeticiéon de la légica aviceniana, una
parte muy caracteristica de la cual es la l6gica modal, también representada en
Sohravardi.

La segunda ciencia en el libro de Los destellos corresponde a la filosofia de la
naturaleza, que se inicia con el analisis de la corporeidad. Anterior a la nocién de
cuerpo es la nocién de extension de modo que la extensién es algo que no se puede
excluir de la realidad esencial de todo cuerpo (L 99: 12-13).El cuerpo tiene una
propiedad esencial, la limitacién o finitud “en forma y en dimensién” (M 29: 3; L
101:11). Sohravardi, por una parte, rechaza el 4&tomo como sustancia elemental y
sostiene que aunque no podamos seguir dividiendo un cuerpo fisicamente,
podemos hacerlo mentalmente (25). Sin embargo no sigue a Aristoteles en cuanto a
la composicién en materia y forma, del cuerpo como tal (26), pues para él “el
cuerpo absoluto es la dimensién absoluta y los cuerpos particulares, son las
dimensiones particulares”.(27) Frente a la corporeidad estd la luz: Sohravardi niega
que la naturaleza de la luz, de los rayos de luz, sea corpérea (28). Asi pues, la
corporeidad estd unida a la obscuridad y est4 encarnada por el “istmo” o barzakh;
tiguras y dimensiones son particularidades de algo intermedio, del barzakh (29).

La realidad del movimiento presupone la existencia de las direcciones, que como
en Avicena existen en concreto: “Las direcciones no son cosas puramente mentales,
sino que existen en la extension de la individualidad (ishéra) y en el movimiento”
(L 102: 9-11). Gracias a la realidad de estas direcciones los movimientos son
distintos. Hay movimientos circulares — en tomo al centro — o en linea recta, y
estos, cuando son hacia el centro, su propiedad esencial es el frio, y si son lejos del
centro, su propiedad esencial es el calor.

Lo himedo y lo seco se definen de otra manera, segtin el grado de facilidad, o
dificultad, para recibir o perder “la divisién y la figura” (M 30: 4-5).De esta
manera, Sohravardi tiene ya las cuatro cualidades primarias de los cuerpos: calor,
filo, humedad y sequedad. Sus combinaciones dan lugar a los cuatro elementos:
fuego, aire, agua, tierra. Todos ellos necesitan de un mabalio “substrato”, que es la




materia (M 30: 13). Todo cuerpo posee un lugar “al que tiende por su
particularidad” (M 31: 6) y es su superficie interna. A partir de los cuatro
elementos se generan los minerales, las plantas y los animales, en distintos grados
de perfeccion, la cual la reciben del “donador de la perfecciéon” (L 113:19). El alma
que tienen es su perfecciéon pues el alma, siguiendo a Aristételes y a Avicena, es
definida como “una perfecciéon primera de un cuerpo natural organico” (L 114: 1).
A continuacion Sohravardi, en Los destellos, menciona los cinco sentidos, el
sentido comtn o la imaginacién, y explica las facultades. Sin embargo, en Las
estaciones, el examen se hace mas adelante (M 40-42). Los animales, ademas,
poseen un espiritu. Este espiritu es “un cuerpo sutil, que se produce como
resultado de la sutilidad de los humores” (L 116: 2; cf M42:1) y es de dos clases: el
espiritonatural o vegetativo, vinculado al higado, y el espiritu animico, vinculado
al cerebro (L 116: 4-6).

También el hombre estd compuesto de los elementos, estd hecho
de~al~val,”arcilla” (M 31: 15-16; Coran 55: 148 (30) o sea de tierra y agua, de ahi
que Sohravardi hable de ~ai4ya para el cuerpo humano, pero su esencia es muy
distinta. Ambas obras, Maqaméat “Estaciones” y Lamagiat “Destellos”,utilizan el
argumento aviceniano del “hombre volante”, para demostrar que el hombre
conoce de manera inmediata su existencia sin el cuerpo:

Debes saber que no te escondes de ti mismo, aunque no seas consciente en tu
percepcion, como ocurre en la embriaguez, y en el caso de que alcanzases la
perfecciéon de un intelecto, de repente flotarias en un aire equilibrado, relajado, sin
sentir tus miembros, no sentirias nada ni conocerias ni cuerno, ni impresién en el
mismo, ni otra cosa mas que a ti mismo, sin intermediario (L 116: 12-15) (31).

Las estaciones de los sufies nos dicen también que el hombre se conoce a si mismo,
“conoce su esencia sin necesidad de conocer sus 6rganos, pues su substrato es “una
esencia que no esta en un cuerpo y no tiene figura” (M32: 12). El discurso de Los
destellos se orienta en cambio hacia las propiedades del alma humana, su
tratamiento es mas extenso que en Las estaciones, y ademas el lenguaje de esta
obra es distinto. En Las estaciones, los argumentos en favor del conocimiento
directo de uno mismo, como alma, tienen un reflejo en lo que sigue:

Te decimos otra vez: Has percibido el uno absoluto, que es algo totalmente
indivisible. Si su forma estuviera en un cuerpo o fuera una figura, tendria que
dividirse por la divisibilidad de su substrato, y no habrias entendido el uno que es
totalmente indivisible. Si lo has entendido es porque el que entiende dentro de ti
estd libre de las dimensiones y de los atributos. El sabio Aristételes lo denominé
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alma racional, y los sufies lo llaman “secreto”, “espiritu”, “palabra” y “corazén”.La




interpretacion es que “palabra” es una esencia que no esta en un cuerno, que no es
una corporeidad subsistente sin un substrato, que percibe, que organiza(tasarruf)
un cuerpo” (M 32:13 - 33: 2).

Sohravardi se distancia de la filosofia aviceniana y se adentra en el irfan pero las
coincidencias saltan a la vista. Es cierto, el mismo lenguaje ha cambiado y los
simbolos son la clave para entender a Sohravardi. “Palabra”designa las substancias
nobles, las almas, pero “la palabra no existe antes del cuerpo” (M 34: 1), a pesar de
no ser cuerpo. La misma afirmaciéon la hallamos en Los destellos: “El alma no
existi6 antes del cuerpo” (L 120: 8).

Sohravardi, en Las estaciones de los sufres, insiste en que la palabra no es cuerpo,
invocando desde azoras coranicas hasta la autoridad de al-allaj, siempre con el
objeto de dejar fuera de duda la inmortalidad del alma. Los misticos son sus
frentes preferidas: Abu Yazid al-Bistdmi (m. 261/875) (32), Abu 1-Qasim Junaid
(m. 297/910) (33), Abt 1-Uusain Ibn Manstr al-~alldj (m.309/921) (34), -AbC Talib
al-Makld (m. 386/996)~~, AbC 1-Qasim al-Qushairi (35)(m. 465/1072) (36).Al-
Hall4j es su gran maestro y no duda en citar las palabras de al-Uallaj, al salir de la
carcel paraser crucificado: “Lo que satisface al que estd en extasis (w4jid) es la
soledad del Uno” (M 30: 1), palabras que aduce apoyando la inmortalidad de la
palabra-alma.

La tercera ciencia de Los destellos es la metafisica, donde Sohravardi empieza
analizando la existencia, que no se puede definir aunque si dividir entre existencia
eterna y existencia producida de nuevo (L 122: 11-12). La categoria principal de la
existencia es la substancia “que no existe en un substrato”,y en este contexto
Sohravardi vuelve al tema del universal y afiade que no puede existir porque
entonces tendria una huwiya o existencia concreta que no seria de nadie mas, y ya
no seria universal (L 125: 8, cf. supra). A pesar de ello, no duda en defender las
ideas platonicas, porque segun él, Platon y “los partidarios de las visiones”
afirman que “las esencias existentes por si mismas se encuentran en el mundo
intelectual y tienen unas copias(andm) en el mundo de aca”, las cuales no subsisten
por si mismas (37).

Bajo otro aspecto, en Las estaciones de los sufres, Sohravardi habla de las
categorias de ser entre necesario, imposible y posible (tres categorias de origen
aviceniano) y las llama “direcciones intelectuales” (M. 42: 7). Interviene también la
causa, “aquello por lo que resulta necesaria la existencia de otra cosa” (M 42: 9-10).
En Los destellos, Sohravardi es mas detallado, da diferentes argumentos,
empezando asi:




Cada uno de los seres posibles esta necesitado de la causa, y la totalidad es efecto
de las unidades que son sus partes, y el conjunto necesita de la causa. Si la causa de
todos los seres posibles fuera posible perteneceria al conjunto de los efectos, por
tanto termina en aquello cuya existencia es necesaria (L 129: 9-11).

Nos encontramos, pues, ante la organizacién aviceniana de los seres, sostenida por
el Ser cuya existencia es necesaria por si misma. Sohravardi resalta el caracter
unico de este Ser (M 42: 15 - 43: 7; L 129-132) y describe sus caracteristicas. En su
Sabiduria de la iluminacién, Dios es “la luz de las luces” de la que se alimentan las
demas luces, detrds de ella no hay otra luz. Esta “luz eternamente subsistente” (38)
es el mismo Ser necesariamente existente. Ahora bien, en Las estaciones,
Sohravardi se apoya maés bien en las palabras de los sufies, y cita a Aba Télib al-
Makki (39) diciendo que “su voluntad es su poder” o al califa recto “Al! Ibn Ab!
Talib (40). La quididad del Ser necesario es idéntica con su existencia, y asi lo
leemos también en el Alimento de los corazones (41).

Los seres se ordenan de mds noble a menos noble, segin su distancia del Ser
necesario. El primer ser emanado es una”substancia intelectual y tnica”,(M. 46:12;
L 140:15-16), es decir, es una luz dnica y separada (42). Vienen después de “los
intelectos, en terminologia filoséfica, los querubines y los pabellones (sura digat)
luminosos en lenguaje sufi o de la ley religiosa” (M. 46:5-7), y a estos les sucede la
palabra, es decir, el alma y las esencias separadas. Por esto Sohravardi divide aqui
el universo en tres mundos jerarquizados: el de los intelectos, querubines o jabarrt,
el del alma, palabra o malaktt,y el mundo de los cuerpos, mulk. Jabarr2t “poder” y
malakut “reino” son términos habituales de los sufies, que designan estadios en la
via del iniciado hasta la verdadera realidad (43). La explicaciones que recibimos en
Los destellos no incluyen estos simbolos, sino que son las propias de la filosofia
aviceniana (L 129- 138). A pesar de ello, algtin pasaje no es tan técnico:

El que es totalmente rico es aquél cuya esencia no depende de otra y que ningtn
estado correspondiente a su esencia, que es una perfeccion para ella, esta en otro.
El pobre es aquél que se basa en otro... La verdadera riqueza es la que posee la
esencia de cada cosa y cuya esencia no tiene que estar en otra. La bondad es una
difusion de lo que no necesita compensaciéon. El que daalgo que necesita
compensacion no es generoso, tanto si la compensacion que busca es un bien
material, un elogio, una aclamacién o librase de la critica.(L 137: 15-20).

La integracion de sufismo y filosofia aviceniana es continua, y sigue en este mundo
superior al que pertenecen las esferas que se mueven por la voluntad de sus
moviles, dotados de un alma, y no por las tendencias naturales, como aquellos
cuatro elementos. Se mueven porque son “pobres” y quieren”asimilarse al objeto
de deseo” (M 47: 15; L 138:). Ahora bien, en Las estaciones, Sohravardi utiliza el




lenguaje simbolico: Los astros tienen un objeto de deseo comun, el primero, y
luego tantos objetos de deseo como querubines, que son sus causas, y sobre estos
objetos “emanan la iluminacion y los placeres sin limite” (M 48: 2). Pero también en
Los destellos, sus palabras tienen un tono mistico:

Cada uno [de los astros] recibe de su objeto de deseo placeres y luces, en un
continuo fluir, que los conocen y disfrutan aquellos sefiores del éxtasis que se
acercan y se deshacen de amor por Dios (L 139: 7-9).

En total son nueve esferas, y nueve principios mas el principio, décimo, del mundo
sublunar (M 48; L 141:15 - 142: 4). En la perspectiva mas original de la Sabiduria de
la iluminacién, Sohravardi lo hace emanar del arcangel Gabriel — una de las luces
victoriosas — y lo llama Rawan Bakhs/z (“Dador del alma”):

Espiritu santo, dador de la ciencia y de la certeza, donante de la vida y de la virtud
al temperamento perfecto del hombre, luz separada, es la luz que organiza
elcuerpo humano, y la luz servidora que es el Isfahabad an-nastt, y que se refiere a
si misma con el ser-yo.(44)

En términos parecidos se expresa Sohravardi en Las estaciones de los sufies, donde
identifica el principio con el espiritu santo, y con el mismo arcangel Gabriel:

Es el espiritu santo, el que es la causa de nuestras almas y su perfecciéon. Su
relacién con nuestras palabras es la relacién del sol con la visién de los ojos. El dijo
a Maria: “Soy solo el mensajero de tu Sefior para darte un muchacho puro(Coran
19:19). y es el sefior de la estirpe del Mesias (M 49: 4-7).

En Los destellos, el décimo intelecto es “el entendimiento agente que se derrama
sobre el mundo de los elementos” (L 142: 1) y no hay lugar para la simbologia. Es
evidente, sin embargo, que el entendimiento agente en Sohravardi retine tanto
contenidos filoséficos como misticos. Como filoséfica debemos conceptuar la
actividad del entendimiento agente en la produccioén de los seres sensibles. ; Cémo
explicar la pluralidad de estos efectos, a pesar de que la causa es tinica? Sohravardi
atribuye la multiplicidad a “las disposiciones diferentes por causa de movimientos
diferentes” (M 49: 15-16;cf. L 142: 11-12). Sin embargo, Sohravardi deposita todo el
peso del orden y administracién del mundo, también sublunar, en Dios: “Debes
saber que la providencia consiste en que el Ser Verdadero define como es el orden
del universo y lo que debe ser el universo” (L 143: 2).

La vida futura, como no, atrae el interés de Sohravardi en buena medida.
El alma no se aniquila gracias a la perduraciéon de su causa (M 50: 8). La
transmigracion de las almas es imposible porque el temperamento o mezcla de




humores exige un alma del Creador (M 51: 2; L 144: 13-18). “La perfecciéon de la
palabra-alma es la elevacion (intiqésh) de la existencia, por parte de la causa de las
causas, hasta la existencia tltima y al conocimiento intuitivo del orden y de la vida
futura” (M 51: 10). El castigo de los malvados (M52: 4) no se basa en el fuego fisico,
sino en el distanciamiento de su creador, y Sohravardi cita el Coran en defensa de
su interpretacion: “ese dia seran separados de su Sefior por un velo” (Coran 83: 15.
M 52: 6-7), y su tortura es la oscuridad. Tanto el castigo como el placer que premia
a los buenos son intelectuales: “El placer es la percepcion de la perfeccion y de la
bondad propias del que percibe” (L 144: 21).

El final tanto de Las estaciones como de Los destellos (Fuente VI) se ocupa de la
profecia y de los hechos extraordinarios, y las coincidencias son abundantes. Los
milagros aparecen a menudo en el mundo sufi; Sohravardi observa a su lector que
aunque le resulte dificil creer en ellos, no debe negarlos. El profeta es aquel hombre
que Dios envia para “reformar la especie” (M53: 8-9; L 148: 9). Las revelaciones y la
profecia, tienen su explicaciéon en el sistema césmico que defiende. “El alma,
cuando se completa la invocacién, dhikr, y se consolida en la santidad, su grado de
proximidad [al Creador]aumenta de tal modo que es como el alma del mundo” (M
54: 7-9). El alma puede llegar a tener tal fuerza que aprehende los inteligibles en
muy poco tiempo y ello gracias a la perfeccién de su substancia y a estar cerca de
su principio. Sohravardi piensa, en primer lugar, en el profeta Mahoma y recurre a
una frase del Coran para afianzar esta teoria: “Le ha ensefiado [a Mahoma] el que
tiene gran poder II el fuerte, el que se mantiene erguido”(Coran: 53: 5-6; M 54: 13-
14).

En otros casos, el contacto del alma humana con las almas de los astros se produce,
a veces, durante el suefno, con ocasion de enfermedades que debilitan las fuerzas
del alma (MSS: 2-3; L 149: 7-8), o deliberadamente mediante ejercicios, pero la
percepcion es de otro nivel: mediante imdgenes o palabras, que actuan en la
facultad imaginativa. Se ven imagenes incomparables, se oyen discursos
elocuentes y melodias muy agradables (L 149: 20-21). Este conocimiento
imaginativo no estd a salvo de engafios, pues el demonio, aquél“que se aleja
cuando se menciona el nombre de Dios” es el maestro de la alucinacion y de las
quimeras que azotan a los hombres (MSS: 11). El hombre no debe dejarse engafiar
y seguir el buen camino, que combina la teoria y la practica:

T, una vez has meditado con asiduidad sobre el mundo sagrado, y te has limitado
a lo minimo en la comida y en los placeres sensuales, has rezado de noche y has
deleitado tu alma en imaginar las cosas apropiadas para la santidad y en secreto
has llegado al pleroma ... quizé te arrebaten unas luces, como las del relampago,
pero agradables (L 150: 1-5).




Terminan aqui los pasajes paralelos entre los dos escritos. En cuanto a la Sabiduria
de la iluminacién, el quinto y altimo capitulo esta dedicado al“retorno” del alma.
Un retorno que es posible por la naturaleza luminica del alma. Su luz es una luz
servidora y tan pronto como se libra de las ataduras del barzakh, el deseo la lleva
al mundo de la luz santa, y cuanta mas luz recibe, mayor es su deseo de alcanzar la
luz de luces (45). Sin esperar a la muerte para degustar algo de esta luz, Sohravardi
nos nana los estados de los viajeros misticos, salikin, cuyas almas han recibido
suficientemente la irradiaciéon superior Ellos consiguen ver diversas clases de luz
(46), por ejemplo, “una luz agradable, que llega como llega el agua caliente sobre la
cabeza” o “una luz que dura largo tiempo, muy intensa, que produce un
entumecimiento en el cerebro”. Leemos pues frases parecidas a las del pasaje
citado de Los destellos y las encontramos también en otras obras, como al final de
Paseos y encuentros, a pesar de ser fundamentalmente argumentativa (47).

Las estaciones de los sufres siguen, aunque el estilo de los capitulos siguientes es
distinto. Sohravardi se dirige a su lector llamandolo “ar~f“gnoéstico”, y le pregunta
si no ve la sabiduria divina en el orden y desarrollo del cosmos. En primer lugar, es
imposible que todas las cosas posibles se produzcan a la vez, aunque parece que
esto entra en contradicciéon con la onmipotencia divina, “una fuerza infinita en
acto”. Sin embargo Sohravardi demuestra que es al revés, pues “si se hubiese
decidido que lo infinito tuviera lugar de golpe, de una sola vez, lo que es infinito
hubiese cesado de estar en la posibilidad” (M 56: 8-9). La negacién de esta
posibilidad si ofende a la omnipotencia divina, y Sohravardi interpreta en este
sentido la aleya 18: 109,”Si fuera el mar tinta para las palabras de mi Sefor, se
agotaria el mar antes de que se agotaran las palabras de mi Sefior, atn si
afiadiésemos otro mar de tinta” (M 56: 10-11).

La organizaciéon del cosmos coincide con la de Avicena y consiste basicamente en
un sistema jerdrquico de esferas que desciende hasta la materia prima, como
hemos visto mas arriba, pero ahora Sohravardi quiere destacarla inteligencia que
hay en esta organizacion. Asi las esferas, que se mueven por un objetivo superior
“empapado por el bien eterno y las bendiciones” (M.56: 14), no son totalmente luz
porque si lo fueran, el exceso de calor destruiria los seres situados més abajo, y si
no fueran suficiente luz, los elementos siempre estarian en la oscuridad (M 56: 15-
16). Igualmente la razén divina se manifiesta en la organizacién de los elementos,
las plantas y los animales, y Sohravardi exhorta a su lector a alabar al Creador.
Finalmente, se dirige a éste con las siguientes palabras:

Duefio del Verbo (48) excelso, Sefior de la tranquilidad (49) inmensa, danos tu
misericordia, derrama sobre nuestras almas los destellos de tus bendiciones y
sobre nuestros espiritus los esplendores de tus bienes, haz que nosotros estemos
entre los dichosos que son conocedores de tu grandeza, que contemplan tu belleza,
que saben que puedes todo lo que quieres (M 59: 9-12).




El misticismo de Sohravardi tiene una inspiracion filoséfica: el conocimiento de
Dios es un conocimiento intelectual, y aunque admite otras formas, como hemos
visto, para él son secundadas. El estudio paralelo de dos obras de corte tan distinto
como Las estaciones de los sufres y El libro de los destellos creo que ha probado
esta compenetracion entre filosofia y sufismo, donde el sufismo se caracteriza por
el uso de simbolos y por un lenguaje descriptivo, mientras la filosofia utiliza la
terminologia aviceniana y argumentos 16gicos.

Ahora bien, el sufismo de Sohravardi es una préctica religiosa, integrada en el
islam. Por esto termina la seccién principal de sus Magamat as - sufiya marcando
distancias frente a otras doctrinas: los materialistas de Galeno, los ateos, los
cristianos, los judios, los “magos”. Estos tltimos parece que los asocia mas bien
con los maniqueos que con los mazdeistas.

Sohravardi, sin embargo, sentia una gran admiracién por la civilizacién de la
antigua Persia, y la religiéon de Zoroastro. Por esto afirma expresamente que entre
los persas habia“una nacién que seguia el verdadero camino” (M62: 11), y que no
tiene nada que ver con los “magos” o maniqueos posteriores. Nosotros, dice,
“hemos resucitado en el libro titulado Sabiduria de la iluminacién, su noble
sabiduria de la luz, que han experimentado y de la que han dado testimonio Platon
y los sabios anteriores a él” (M 62: 12-13). Son palabras que confirman la
interpretacion que hizo en su dia Corbin y que veiamos al principio, una
interpretaciéon de Sohravardi como sintetizador de cuatro corrientes: la tradiciéon
irania antigua, la filosofia griega hasta Platén, el misticismo y el islam. Cémo
entiende estas corrientes es otra cuestion, pues la fidelidad que esperamos de un
historiador de la filosofia nunca debemos esperarla de un pensador original y
creativo como Sohravardi.
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