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Resumen

Se pretende indagar la vocacidn filoséfica, la disposicién religiosa

y el discurso poético como instancias que pueden converger y articu-
lar experiencias donde descubrimos profundas semejanzas mas que
diferencias. Nos situamos en la obra del libanés-americano Gibran
Khalil Gibran como un ejemplo de interaccion entre pensamiento
religioso y pensamiento filosdfico vehiculizado a través de la poesia
y como propuesta de ecumenismo dado que resulta de una sintesis
entre la idiosincrasia religiosa y cultural de Oriente y de Occidente.
La proyeccién antropoldgica y estética que ofrece este andlisis, prin-
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cipalmente hermenéutico, encuentra en la intima relacion entre homo
religiosus y homo poeticus algunos de los significados primordiales
que atraviesan a la condicion humana.

Palabras clave

Khalil Gibran, homo poeticus, homo religiosus, Oriente, Occi-
dente.

Gibran Khalil Gibran: Homo Religiosus and Homo
Poeticus, Characterization and Resonance

Abstract

By inquiring the philosophical vocation, the religious disposition
and the poetic speech like instances that can converge and articulate
experiences, is where we discover profound similarities instead of
differences. We focus on the work by the Lebanese-American poet
Gibran Khalil Gibran, as an example of interaction between religious
and philosophical thought made real through poetry and as proposal
of ecumenism, because it is a synthesis between religious and both
East and West cultural idiosyncrasy. The anthropological and aes-
thetic projection of this analysis, mainly hermeneutic, found some
of the primordial meanings that cross the human condition, in the
intimate relationship between homo religiosus and homo poeticus.

Key words

Khalil Gibran, homo poeticus, homo religiosus, the East, the West.
La vocacion filoséfica y la disposicion religiosa resultan estar
mas proximas de lo que imaginamos, en ambas laten experiencias

compartidas por todos los miembros del género humano: la capacidad
de asombro y el sentimiento de criatura.
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Ha sido por el asombro por lo que los seres humanos se hicieron y se
hacen religiosos (...) si buscamos la raiz de este asombro religioso, en-
contraremos en primer plano a los fendmenos naturales que sorprenden
y atemorizan. Pero una mirada més honda nos hard percibir en dicha raiz
la consciencia oscura del enigma que somos. E1 homo religiosus atisba en
sus simbolos un misterio més radical, envolvente de su propio enigma'.

De esta manera, José Gomez Caffarena enlaza la vocacion
religiosa con la vocacion filoséfica, porque ambas se sostienen y
se realizan —desde la perspectiva que aqui presentamos— desde el
asombro que experimentamos ante el misterio y la extrafieza que
nos embarga ante el enigma.

Maria Zambrano, considera que la filosofia reviste el caracter de
«ciencia sagrada» y que la historia de la filosofia es «la historia de
las formas de lo divino que dan sentido al ser del hombre (...) Hacer
emerger al ser-absoluto desde las entrafias de lo sagrado es, pues, el
cometido de la Filosofia»?. Se desencadena asi una dialéctica de las
formas de lo divino desplegada a lo largo de la Historia a través de la
cual se pueden vislumbrar fases de esplendor y etapas de destruccion
que responden a los periodos de nacimiento y muerte ciclicos de los
dioses. Influida por los pensamientos de Nietzsche, Ortega y Gassety
Heidegger, Zambrano sostiene que «la vida humana reclama siempre
ser transformada, estar continuamente convirtiéndose en contacto
con ciertas verdades que no pueden ser ofrecidas sin persuasion»?.

Para vivir auténticamente —como reclama Heidegger—necesitamos
entonces de una idea que no sea abstracta sino una especie de ilumina-
cién que nos evite la confusién; esa idea para Zambrano es una imagen
poética que puede ser captada por la razén poética. Afirma la espanola:

1 José Gémez Caffarena, El enigma y el misterio. Una filosofia de la religién (Madrid: Editorial Trotta.
2007), 12-13. Para G. W. E Hegel —agrega Gomez Caffarena- la religion es el resultado de un esfuer-
zo filoséfico porque sobre Dios no solo tenemos fe, sentimientos y representaciones, sino ademads
pensamientos.

2 Maria Zambrano, EIl hombre y lo divino (México: FCE. 1973), 77. En este punto es pertinente recor-
dar lo que afirma Miguel de Unamuno: «el hombre ha ido a Dios por lo divino més que deducido
lo divino de Dios», en Del sentimiento trdgico de la vida en los hombres y en los pueblos (Madrid:
Editorial Altaya, 1993), 154.

3 Maria Zambrano, Hacia un saber sobre el alma (Buenos Aires: Losada. 1950), 54. Continua: «la vida
no puede ser vivida sin una idea, no puede tratarse de una idea abstracta (...) esa idea necesaria
para vivir ha de ser una inspiraciéon». fdem.
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«Vivir bien no es solamente cuestion moral sino de estética»?. La poesia
nos salva del vacio de la pura razén cuando se transforma en impetu
divino. La imaginaciéon activada por los espacios artisticos posibilita
un pensar que se localiza «entre lo sagrado y lo divino» para asomarse
al universo de los misterios. Resuena aqui la concepcién platénica del
poeta como «intérprete de los dioses»® y el valor que Platon le concede
a la belleza tanto fisica como espiritual. En el Banquete afirma: «Si es
que hay algo por lo que vale la pena vivir, es por contemplar la belleza»®.

Podemos entonces concebir al homo religiosus en intima vincu-
lacion con el homo poeticus; ambos logran comprenderse como las
realidades que la condicion humana asume cuando se arriesga a
existir asombrada y extranada’. Ambos comparten la vocacion por la
filosofia, experimentan la llama del «amor por la sabiduria»; ambos
son hermeneutas abocados a descifrar e interpretar sentidos. Para
vivir se torna necesaria una idea-inspiraciéon que otorgue significa-
ciones y recupere la comunicacién entre los mortales y los dioses.
Religioén, Poesia y Filosofia cruzan sus destinos y sus transformacio-
nes para hacer posible una vida que se sumerge en lo profundo. La
razon poética es «un saber de reconciliacién (...) es razén amplia y
total, a la vez que metafisica y religiosa»®.

Mediacién de los opuestos, busqueda de un Absoluto y necesidad
de expresién por medio de obras de creacidon aparecen como nucleos
de la acciéon humana cuando se deja conducir por la razén poética. Un

4 Maria Zambrano, Pensamiento y poesia en la vida espanola (Madrid: Aguilar, 1971), 262.

5 Wladyslaw Tatarkiewicz, Historia de la estética. La estética antigua (Madrid: Akal. 1987), 139.
Agrega el autor a continuacién: «Todo el didlogo platénico del Banquete es una loa entusiasta de
la belleza como maximo valor, sin duda el primer elogio que recibe en la historia de la literatura.
Las formas, los colores y las melodias constituian, tanto para Platén como para la mayoria de los
griegos, tan solo una parte de la belleza, pues incluian en la nocién de belleza no solo los objetos
materiales sino también elementos psiquicos y sociales, caracteres y sistemas politicos, la virtud y
la verdad». fdem.

6 Platén, «El banquete» en Obras Completas Edicion de Patricio de Azcarate. Tomo 5. Madrid (1871):
287, consultada en enero 20, 2014, www.filosofia.org

7 Cf. Chantal Maillard, La creacién por la metdfora. Introduccién a la razén-poética (Barcelona: Edito-
rial Anthropos, 1992), 33: «El sujeto extranado necesita respuestas; el sujeto asombrado permanece
quieto (...) el asombro es el estado correspondiente al misterio mientras que la extrafieza le corres-
ponde al enigma». idem. El enigma supone una pregunta y la busqueda de su respuesta.

8 Maria Zambrano, El suerio creador (Madrid: Turner. 1986), 77.
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saber de experiencia religiosa y artistica sera la consecuencia de este
método, de este camino de vida que permite a la condicion humana
la reconciliacion con la totalidad de su ser. «Mas alld de la razon
vital que, para Ortega, comprendia el ser de las cosas como lo que
estas representan en nuestra vida, la razén poética supone ese trato
especial que se tiene con las cosas cuando se las sabe conformadoras
de situaciones vitales en su aspecto mas oculto, més misterioso»®.

Para Raul Fernando Nader: «el hombre se caracteriza por su ac-
titud de constante busqueda: de conocimientos, de sentido, de rela-
ciones y también de lo Otro, de algo que estd mds alld, que lo supera
y lo desborda. El hombre religioso o del universo mitico sabe que el
sentido de sus actos y de todo el universo no puede ofrecerlo por si
mismo, sino en virtud de su religaciéon con el fundamento absoluto»'°.
El contenido mitico de la expresion religiosa deviene sentido para
existir y evidencia una doble necesidad: por una parte, la religatio
de lo humano respecto a un Absoluto y, por otra, la apelacién a un
«conocimiento poético»!' que nos abre al enigma y al misterio.

1. Pensamiento y poesia. El «mysterium tremendum
de la metafora»'?

Segun George Steiner: «la filosofia y la literatura ocupan el mis-
mo espacio generativo (...) sus medios performativos son idénticos

9 Chantal Maillard, op. cit., 31. Continta la autora: «expresion y creacion unidas constituyen lo que
Zambrano entiende por poiesis: unién sagrada, religiosa; religioso entendido en un sentido préximo
al significado del término religatio (acciéon de ligar) que de aquel otro, mas legitimo al parecer eti-
moldgicamente, de religio (escripulo)». fdem.

10  Raul Fernando Nader, «Religién y religiosidad» en Mito y religiosidad en el noroeste Argentino (Tu-
cumaén: Instituto de Estudios Antropoldgicos y Filosofia de la Religion. Facultad de Filosofia y Letras
de la UNT. 2006), 101-102. Continua el autor: «El término religién abarca: a) lo individual, intimo
y personal de cada ser humano; b) lo institucional, colectivo, histérico y cultural; y c) lo sagrado, lo
irreductible, lo que trasciende lo personal y lo histoérico. Es precisamente esto ultimo, lo sagrado, lo
que conforma el nicleo, el fundamento de toda experiencia religiosa». fdem.

11 Cf. Maria Zambrano, Pensamiento y poesia en la vida espanola, op. cit., 295: «El conocimiento poé-
tico se logra por un esfuerzo al que sale a mitad de camino una desconocida presencia (...) a quien
renuncio a toda vanidad y no quiso soberbiamente llegar a poseer por fuerza lo que es inagotable, la
realidad le sale al encuentro y su verdad no serd nunca verdad raptada (...) sino revelacién gratuita,
razén poética». fdem.

12 Expresion formulada por George Steiner, La poesia del pensamiento. Del helenismo a Celan. Traduc-
cion del inglés Maria Condor (Madrid: Editorial Siruela, 2012), 53.
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(...) el pensamiento filoséfico puede ser realidad solo con metdforas
ensenaba Althusser»'®. De esta manera Steiner, citando a Althus-
ser, viene a evidenciar los modos generativos —epistemoldgicos y
estéticos— que filosofia y poesia forjan inevitablemente en sus mul-
tiples desarrollos. Autores como J-P Sartre, Julidn Marias, Cristiane
Schildknecht, Chaim Perelman, Martha Nussbaum, Eugenio Trias y
Mohamed Arkoun son pensadores que conciben las fertilidades de
matrices filoséfico-literarias, desde diferentes matices.

Asi, por ejemplo, para J-P Sartre «hay siempre en la filosofia
una prosa literaria oculta, una ambigiedad en los términos»'*.
Para C. Schildknecht «la forma literaria de la filosofia tiene mu-
chos rostros: didlogo, aforismo, carta (auténtica o ficticia) ensayo,
tratado, plegaria, autobiografia, meditacion, fragmento, parabola,
poema didactico»’. Para C. Perelman: «el pensamiento filoso6fi-
co al no poder verificarse empiricamente se desarrolla mediante
argumentaciones que tienden a hacer que admitamos analogias
y metaforas como centrales de una vision del mundo»'®. Para M.
Nussbaum existen «modelos de investigacion filosofica-literaria
en los cuales el lenguaje literario y unas complejas estructuras
dialégicas cautivan el alma entera del interlocutor y del lector de
un modo que un tratado abstracto e impersonal no podria hacer»'’.
Para E. Trias «la filosofia debe contar con antenas poéticas» para
abrirse a lo simbolico: se arriba asi, gracias al simbolo, a la esfera
estética y religiosa'®. Para Mohamed Arkoun «es intutil e injusto

13 Ibid., 12.

14 Citado por Steiner, Ibid., 13.

15  Citado por Maria Teresa Lopez de la Vieja, Figuras del logos. Entre la filosofia y la literatura (Madrid:
FCE.1994), 23.

16 C. Perelman y L. Olbrechts-Tyteca, Tratado de la argumentacion: Ia nueva retérica (Madrid: Editorial
Gredos. 2009), 35.

17 Martha Nussbaum, La terapia del deseo (Barcelona: Editorial Paidés. 2003), 23. Apunta la autora a
continuacion: «la palabra alma, en este y en otros contextos, traduce el término griego Psyche y al
igual que este no entrafia ninguna teoria metafisica determinada de la personalidad, sino que indica
todas las actividades vitales de la criatura». fdem.

18 Cf. Javier Rodriguez, «Filosofia con antenas poéticas», Revista Esfinge (2013): 22, consultada en
enero 20, 2014, www.revistaesfinge.com. Para Eugenio Trias el homo symbolicus mediante su capa-
cidad simbdlica y significante se opone al poder de la muerte.
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separar literatura en el sentido de escritura con propoésito estético
y pensamiento con proposito conceptualista y tedrico»?®.

Observamos entonces como a través de los precedentes itine-
rarios que hemos puntualizado se desliza lo literario en el discurso
filosofico, no solo como consecuencia del estilo de enunciacién (la
plegaria, la carta, el aforismo, la pardbola) sino también como ma-
teria de contenido, porque la filosofia apela a imdgenes poéticas y
metéforas para argumentar sus propias nociones. Un ejemplo con-
temporaneo para ilustrar esto ultimo, lo encontramos en algunas de
las metaforas que propone Wittgenstein para nombrar la actividad
lingtistica humana: «el lenguaje es una caja de herramientas»?’;
el lenguaje es «una vieja ciudad, un laberinto de pequenas calles y
plazas, de casas nuevas y viejas, y de mansiones reconstruidas en
diferentes épocas»?!. Nuevamente son las imagenes las que logran
forjar las ideas y los conceptos.

Ahora bien, ademas del vigor literario de la filosofia, descubri-
mos concomitantemente una potencia filosofica de la literatura en
general y del poema en particular. Apelamos aqui a la hermenéutica
heideggeriana de lo sagrado. Para Heidegger el lugar privilegiado
de manifestacion de lo sagrado acontece merced al canto y al poder
de nombrar del poeta. «El pensador dice el ser. El poeta nombra lo
sagrado»??. El poeta nombra lo sagrado a partir de un trabajo con
la Memoria. La palabra del poeta es solidaria de dos nociones com-
plementarias: la Musa y la Memoria; «estas dos potencias religiosas
disenan la nocion de verdad poética como Alétheia; las Musas son

19 Citado por Emilio Gonzdlez Ferrin, Literatura drabe de ideas (Cérdoba: Editado por Universidad
de Cordoba, 2009), 25. Contintia el autor, en una afirmaciéon que neutraliza cualquier intencion
orientalista: «la literatura arabe de ideas puede concebirse como una literatura creativa que remite
en todo momento a la prosa de ideas, al ensayismo o discurso teérico arabe; pero esos materiales
literarios ensayisticos son, por lo general, intentos de explicacién del mundo, no del mundo &ra-
be». fdem.

20  Ludwig Wittgenstein, Investigaciones filosoficas, traducido por Alfonso Garcia y Ulises Moulines.
(Madrid: Editorial Altaya, 1999), 56.

21 Ibid., 58.
22 Martin Heidegger, ¢Qué es metafisica? Traducido por H. Cortes y A Leyte (Madrid: Editorial Alian-
za, 2007), 258.
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hijas de Mnemosyné y permiten que el poeta recuerde»?. La palabra
poética es el decir fundacional, su naturaleza recoge la donacién de
lo sagrado. «Lo sagrado dona la palabra y viene él mismo a la palabra
(Wort). La palabra es el acontecimiento (Ereignis) de lo sagrado»?. La
cuestiéon de la verdad del ser ha de pensarse a partir de la relacion
entre poetizar (Dichten) y pensar (Denken).

En la conferencia radial de 1952 titulada é¢Qué significa pensar?
Heidegger evoca el poema de Hoélderlin titulado Mnemosyné?® para
mostrar coémo el pensar/poetizar rememora los tiempos arcaicos en
los cuales dioses y mortales se debatian: «ni los dioses ni los hombres
tienen una relacién inmediata con lo sagrado, sino que los hombres
necesitan de los dioses y los celestes necesitan de los mortales; lo
sagrado se vislumbra en ese replicarse mutuo de dioses y hombres,
de poetas y pensadores»?®. Ahora bien, poetizar es recordar, pero
no como la irrupcién de la nostalgia por un pasado ideal, o como la
recherche du temps perdu; sino que se trata de un «re-cordar» que
puede traducirse como «tener el corazén en» nuestro origen divino
primordial, «ese origen de criatura» (el «redire ad cor» de San Agus-
tin) que talla nuestro destino y nuestra condicion humana?’.

En esta misma perspectiva contribuye Miguel Casado cuando
afirma: «Holderlin dice que la vida es la tarea del hombre en este
mundo (casi tautologicamente pero afiadiendo un denso matiz de
trabajo) y que la poesia es tarea de relacién con el mundo, con el
tiempo, con la propia identidad, tarea humana de pertenencia y

23 Marcel Detienne, Los maestros de verdad en la Grecia arcaica (México: Editorial Sexto Piso, 2004),
56. Continta el autor: «La memoria no es solamente, pues, el soporte material de la palabra poética,
es también y sobre todo, la potencia religiosa que confiere al verbo poético el estatuto de palabra
mégico-religiosa», fdem.

24  Martin Heidegger, op. cit., 260.

25 Dice el poema, traducido del aleméan por Maria Gabriela Rebok: «Un signo somos, sin interpretacién/
sin dolor estamos nosotros y casi/ hemos perdido la lengua en lo extraio/porque los Celestes no lo
pueden todo /Los mortales ciertamente alcanzan antes el abismo». En Maria Gabriela Rebok, «Hol-
derlin y Heidegger: una poética de lo sagrado», I Jornadas Internacionales de Hermenéutica 2009,
Actas, consultada en enero 22, 2014, www.proyectohermeneutica.org/pdf/paneles/mg_rebok.pdf.

26  Ibid., 13.

27 Segun la tradicion platéonica no debemos olvidar nuestro origen divino porque constituye la falta
esencial del alma y se identifica con la ignorancia.
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transito»?. Efectivamente nuestra existencia se configura y re-
configura merced a una pléyade de vinculos con el mundo, con el
tiempo y con la identidad que se tejen creativa y poéticamente; se
trata de una tarea siempre abierta e inconclusa.

A continuacién haremos un recorrido breve por las nociones de
metéfora y de mysterium tremendum para arribar a la sintesis de
ambas, propuesta por George Steiner: mysterium tremendum de la
metéfora. Nuevamente filosofia, religion y poesia entrecruzaran sus
caminos y sus aconteceres.

«El recurso a la metéfora constituye una constante en el pensa-
miento filoséfico (...) en el discurso poético, la metafora, ademaés de
apartarse del uso corriente del lenguaje, es la expresion en la que
se pone de manifiesto la creatividad y singularidad del poeta»??,
de esta manera Raul F Nader sefiala la necesidad del poeta de
apelar al lenguaje metaférico. Para W. M. Urban «la metafora pasa
a ser simbolo cuando por medio de ella encarnamos un conteni-
do ideal que no puede expresarse de otra manera»®’. Para Philip
Wheelwright la caracteristica esencial del proceso metaforico es
de orden semantico y consiste en «el doble acto de sobrepasar
lo obvio y combinar»®'. Para Chantal Maillard «la finalidad de la
metafora es la creacién de un objeto nuevo, pero no de cardcter
real, sino estético (...) es en la pura imaginacién donde se fragua
el nuevo objeto»??. La «metafora viva» —expresion acunada por Paul
Ricoeur- forja imdgenes que adquieren valor de presencia activa

28 Miguel Casado, La poesia como pensamiento (Madrid: Editores Huerga Fierro, 2003), 169.

29  Raul Fernando Nader, «El periplo de la metafora y la tirania de la visién» en Nuevas construcciones
de la racionalidad (Tucuman: Instituto de Estudios Antropolégicos y Filosofia de la Religiéon. Facul-
tad de Filosofia y Letras de la UNT, 2008), 39-40.

30  Wilbur Marshall Urban, Lenguaje y realidad: la filosofia y los principios del simbolismo (México:
FCE, 1952), 389.

31 Philip Wheelwright, Metdfora y realidad (Madrid: Editorial Espasa-Calpe, 1979), 73. Al respecto
seniala Chantal Maillard: «La actividad metaférica es perfecta cuando ambos actos se dan conjunta-
mente. Wheelwright los distingue con los nombres de epifora y didfora, definiendo la primera como
la superacion y extension del significado mediante la comparacién y la segunda como la creaciéon de
nuevos sentidos mediante la yuxtaposicién y la sintesis», op. cit., 100.

32  Ibid. 108. Apoyandose en el andlisis de Ortega y Gasset, la autora recrea el ejemplo del ciprés: «A)
imagen del objeto en mi: imagen del ciprés = yo-ciprés. B) estado ejecutivo de la imagen: actividad
del yo = yo-ver-ciprés = sentimiento».
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para el ser humano; merced a la actividad metaférica, las cosas,
los objetos y los seres reales se des-realizan para transformarse
en sentimientos e ideas estéticas.

Ingresemos ahora a la célebre nocién elaborada por Rudolf
Otto:

Consideremos lo més hondo e intimo de toda conmocién religiosa intensa,
por cuanto es algo més que fe en la salvacion eterna, amor o confianza
(...) persigdmoslo por medio de los sentimientos que a él se asocian o le
suceden (...) en los arrebatos y explosiones de la devocidn religiosa, en
todas las manifestaciones de la religiosidad (...) La expresion que mas
proxima se nos ofrece para compendiar todo esto es la de mysterium
tremendum?®.

Asiirrumpe el sentimiento de tremendo misterio que conmueve
mas alla de la fe y el amor. Resulta tremendo porque genera distan-
ciamiento pero al mismo tiempo fascinacion.

Maria Zambrano habia leido Lo santo de R. Otto en su adoles-
cencia, reconociendo dicha lectura como propiciatoria®’. La raz6n
poética, ese saber de reconciliacién amplio, metafisico y religioso
se encontraba ahora enriquecido por esta emocion de «tremendo
misterio» que solo el lenguaje poético-metaférico puede suscitar.
El «mysterium tremendum de la metafora» enunciado por George
Steiner cobra potencia pragmatica porque denomina precisamente
esa fuerza de acontecimiento metaférico que la vuelve comparable
a la conmocién intensa que una experiencia religiosa desencade-
na. El homo religiosus y el homo poeticus se vuelven una misma

33 Rudolf Otto, Lo santo. Lo racional y lo irracional en la idea de Dios (Madrid: Editorial Alianza,
1996), 22-23. Comenta al respecto, Raul Fernando Nader en: «Lo sagrado» en Mito, misterio y
destino humano (en el pensamiento de Mircea Eliade). (Tucumén: Facultad de Filosofia y Letras
de la Universidad Nacional de Tucumén. 1997), 110. Contintia Ratl Nader: «Esta experiencia
misteriosa y terrible que se puede sentir ante la manifestacién de la fuerza infinita y sobrehumana
de lo otro, muestra la inconmensurabilidad entre la finitud, la precariedad y los limites humanos
con lo que estd mas alla, con lo trascendente, desbordante y también no humano del poder de lo
sagrado». idem.

34  Maria Zambrano, A modo de autobiografia. Revista Anthropos 70-71 (1987): 72: «El descubri-
miento de lo sagrado también se lo debo o estaba propiciado por un libro apasionadamente leido
en mi adolescencia de un autor aleman, Rudolf Otto, Lo santo, y yo me di cuenta de que no era
lo santo sino lo sagrado, que se manifiesta adscripto a un lugar y que no se manifiesta entera-
mente».
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realidad cuyos rostros solidarios configuran: el lenguaje poético y
el lenguaje religioso.

Ahora bien, se torna necesario correlacionar homo religiosus y
homo poeticus con el contexto civilizatorio del que son parte. En el
andlisis de la obra filoso6fico-literaria que Gibran Khalil Gibran con-
figuré a principios del siglo XX ambos homo confluyen en fértiles
travesias, dada la pertenencia existencial de este poeta-pensador
mistico, a las tradiciones culturales de Oriente y de Occidente.

2. Breve reflexion sobre la inmigracion arabe a fines
del siglo X1X. La Liga de la Pluma (Ar-Rabita Al-
Qalamiah).

Los inmigrantes provenientes del mundo arabe que llegaron a
América a fines del siglo XIX lo hacian con documentacién de la po-
tencia entonces ocupante de la region, el imperio otomano, del cual
eran subditos, asi fueron llamados «turcos», es decir, designados con
el gentilicio de sus dominadores. «El origen de la emigracién arabe
a fines del XIX fue antes que todo el resultado de una implacable
represion colonial, construyéndose por lo tanto como la tinica salida
para hombres y mujeres animados por un proyecto de liberacion
nacional y de renacimiento cultural. Los pioneros de la inmigracion
arabe eran instruidos y cultos constituyéndose en una parte de la élite
politica y cultural del mundo drabe de entonces»®*. De esta manera,
Claude Hajjar detalla la principal circunstancia de la inmigracién
drabe a América a fines del siglo XIX: el sometimiento de los arabes
al imperio turco otomano y la necesidad de emanciparse de dicho
dominio.

Hamurabi Noufouri analiza este fenémeno historico cultural
en general y para la Argentina en particular, coincidiendo con esta
mirada, en la cual la necesidad de liberacion del yugo otomano se

35 Claude Fahd Hajjar, Inmigracién drabe, 100 anos de reflexiéon (Sao Paulo: Editorial Icone, 1985),
231.
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torna primordial. Pero su enunciacion se realiza desde un enfoque
maés personal, voluntarista y existencial: «Enfocar el fen6meno
exclusivamente por fuera de las aspiraciones y voluntades de los
individuos, borra o camufla el sentido y significado profundo, la
motivacién primera y ultima de emigrar que, para el caso que nos
ocupa, es dejar de hallarse en poder de otro»*®. Emigrar se vuelve
una eleccidn, una opcién por la libertad, que es lo més concreto y
lo més abstracto que hay porque —como afirma Kierkegaard— posi-
bilita que nos elijamos a nosotros mismos y «solo siendo dueno de
uno mismo se puede ser un héroe»*’. Emigrar fue un acto heroico
para ellos.

Por otra parte, resulta de vital importancia tomar consciencia de
que la extendida costumbre de «describir la inmigracion en general
y particularmente la de los no europeos a partir de sus causas, en
términos de factores de expulsion (pobreza) y de atraccion (riqueza)
(...) connotaba un retrato miserabilista y negativizador del contexto
de origen»38. De este modo, Noufouri advierte el cimulo de prejui-
cios que se desencadena en el momento de investigar el complejo
fenémeno de la inmigracién no europea.

A finales del siglo XIX y principios del XX, un numero considerable de
habitantes de Bilad al-Sham (Siria, el Libano y Palestina) emprendie-
ron un largo viaje para hacer las Américas (...) Esa migracion dejo una
primera huella creadora en lo que se ha denominado la literatura del
Mahyar, representada por la escuela de Sao Paulo y la estadounidense
de Gibran Khalil Gibran, y puso la semilla de varias generaciones ara-

36  Hamurabi Noufouri, «¢Inmigracién o exilio voluntario?» en Sirios, libaneses y argentinos. Fragmen-
tos xixpara una historia de la diversidad cultural argentina (Buenos Aires: Editorial Cdlamo. 2004),
20-31. Agrega el autor: «la emigracién llegard a significar un reto para los valientes, una prueba de
hombria, abnegacién y arrojo coincidente con los ideales de la futuwwa (valor y coraje) y el concepto
arabe de rizq (honor)». fdem.

37 Citado por Mario German Gil Claros, «La ética de Kierkegaard: entre Sécrates y Dios», en Biblioteca
Kierkegaard (2011): 21, consultada en enero 22, 2014, www.sorenkierkegaard.com.ar. Para Kier-
kegaard una vida heroica es una vida filoséfica que antepone el «elegirse a si mismo» al socratico
«conoécete a ti mismo».

38 Hamurabi Noufouri, op. cit, 54. Agrega este autor: «complementariamente se percibe al pais de
arribo como atractivo implicando una estampa exitista, o de pujanza progresista (...) la descripcion
miserabilista del pais de origen de los emigrantes, vehiculiza otra sobre éstos como atrasados o
subdesarrollados asocidndoselos como grupo o cultura incapaz de acceder a la «<modernidad» cuyos
factores «tradicionales» indicarian que se hallan an inmersos en etapas de desarrollo premodernas
superadas en el pais de acogida». fdem.
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bes que se convirtieron en americanas sin por ello perder su memoria
histérica de origen®’.

Esta cita de la catedratica espafola Gema Martin brinda una
semblanza de Khalil Gibran en el marco del movimiento migratorio
arabe en América, sehalando la capacidad creadora de estos inte-
lectuales inmigrantes, para exorcizar la nostalgia que implica dejar
la tierra nativa y para forjar el sentimiento nacionalista &rabe*’. Sera
América -la tierra adoptada— donde desarrollaran un pensamiento
y un arte innovadores.

La atmdsfera cultural de Estados Unidos celebraba la diversidad
cultural que permiti6 crear una rica literatura inmigrante. «<En 1919
ese pais contaba con diecinueve diarios escritos en lengua drabe para
el consumo de setenta mil inmigrantes (...) inmigrantes libaneses
y sirios realizaron una expansion de la produccién cultural en la
temprana generacion de arabes estadounidenses estableciendo un
puente entre Oriente y Occidente»!.

E120 de abril de 1920 queda constituida en la casa de New York
de Gibran, la Liga de la Pluma (Ar-Rabita Al-Qalamiah). Este grupo
filosofico-literario llegara a ser un punto clave en la renovacién de la
literatura 4rabe moderna y contempordnea, con la figura de Gibran
Khalil Gibran a la cabeza.

39 Gema Martin Mufioz, «La Arabia Americana: un ejemplo contra el choque de civilizaciones», en
Contribuciones drabes a las identidades americanas (Madrid: Editores Casa Arabe y Siglo XX, 2009),
7-11. Contintda la autora: «Es necesario sefialar que la mayoria de los emigrantes de las primeras
olas (fines del XIX) son de confesion cristiana y estdn vinculados de una u otra manera y en dife-
rentes grados a la cultura francesa. Ahora bien, ello no impide que el sentimiento de ser arabe, de
arabidad o de arabismo con diversos matices y enfoques, sea el eje de estos grupos de intelectuales
emigrantes. Sentimiento que plasmaran en una intensa produccién artistica». {dem. Mahyar es el
término con el que se denomina a las zonas donde se reubicé la didspora arabe —de fines del siglo
XIX y principios del XX-y por extension se refiere a la literatura producida por los autores emigrados
en este periodo.

40  «Para alimentar la nocién de «nacionalismo arabe», los drabe-hablantes, ya sean musulmanes, cris-
tianos y judios, antes de ser miembros de sus respectivas comunidades religiosas, eran arabes: surge
una «nostalgia nacionalista» (hanin watani) de nuevo cufio, no anoran el pais que dejaron sino que
echan de menos un pais mitico: la «patria de los drabes» (watan al arab)». En Rosa-Isabel Martinez
Lillo, Cuatro autores de la Liga Literaria: Gibran K. Gibran, Mikail Naimeh, Elia Abu Madi, Nasib
Arida (Madrid: Departamento de Estudios Arabes e Islamicos y Estudios Orientales de la Universi-
dad Auténoma de Madrid, 1994), 34.

41 Carlos Martinez Assad, «Gibran Khalil Gibran, el sonador de almas», Revista de la Universidad
Auténoma de México 85 (2012): 3, consultada en enero 05, 2014, www.revistadelauniversidad.org.
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Gibran es en palabras del poeta sirio Shawqi Bagdadi «el astro sobre
el que giran todos los demds» (...) los restantes miembros de Ar-Rabita
Al-Qalamiah eran Amin Rihani, Mikail Naimeh, Nasib Arida, Wadih
Bahout, Rashid Ayoub, Elia Abu Madi, Nadra Haddad, Elia Atallah y
William Catzeflis. Convertidos en nuevos ciudadanos estadounidenses
escribieron tanto en drabe como en inglés, actuaron como embajadores
de Oriente en Occidente. Celebraron el glorioso pasado del mundo arabe
pero atacaron lo que consideraban su presente decadente. Se fascinaron
con los valores emblematicos de democracia y libertad pregonados por los
Estados Unidos pero rechazaron su excesivo materialismo en detrimento
de la dimension espiritual*?.

De esta manera, Martinez Assad relata como estos intelectuales,
escritores, periodistas procedentes del mundo arabe arriban a los
Estados Unidos, y logran expresarse en arabe e inglés forjando asi
una producciéon con espiritu critico de gran relevancia.

A continuacién, queremos asomarnos al legado de Edward Said
porque es nuestra intenciéon evitar lecturas «orientalistas»; por ello
evocamos la experiencia de Said, autor arabe que también escribié
su obra «fuera de lugar»; es decir, fuera de ese primer lugar: el lugar
atravesado por la lengua materna. En una carta —fechada en 1911,
en Boston- escrita por Gibran al artista libanés Yousif Homayek
sefiala: «Aunque esta ciudad estd llena de amigos y conocidos, me
siento como exiliado en un pais distante donde la vida es fria como
el hielo, gris como las cenizas y silenciosa como la esfinge»*3. Pode-
mos preguntarnos entonces a la luz de estas cuestiones: écoOmo se
autorrepresentan estos intelectuales drabes exiliados?, ¢cultivan su
lengua en el exilio?, épor qué fundan periddicos, ligas literarias y
publican libros?, ¢afioran en algun momento regresar a su tierra natal?

Estas preguntas y muchas méas del mismo tenor nos instalan en
una peculiar relaciéon que Teodoro Adorno describe entre escritura,
vida y exiliado: «para quien ya no tiene patria, la escritura se convierte
en un lugar donde vivir (...) la exigencia de hacerse fuerte contra
la auto conmiseracion supone la necesidad técnica de contrarrestar

42 Ibid., 4.
43 Gibran Khalil Gibran, Obras Completas. Volumen III, traduccién al espanol Fath al-Santott (Barce-
lona: Edita Edicomunicacién, 1987), 914.
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cualquier relajamiento de la tensién intelectual (...) al final al escritor
no se le permite vivir en sus escritos»**. Paraddjica experiencia la
del escritor exiliado que encuentra en su hébitat creativo —al mismo
tiempo— un espacio de acogida pero también un lugar inhdspito
cargado de tensiones y conflictos.

En una carta que Gibran escribe en 1930, ya muy enfermo, un
ano antes de morir, a su amigo Félix Farris, leemos:

El dolor, hermano mio, es una poderosa e invisible mano que quiebra la
superficie de la piedra para extraer lo que hay en su interior (...) debo
volver al Libano y refugiarme para huir de esta civilizaciéon que marcha
sobre ruedas. A pesar de todo, juzgo mas sensato no dejar este pais antes
de romper los hilos y las cadenas que me prenden iy esos hilos y esas
cadenas son muchos! Quiero volver al Libano, si, y permanecer alld para
siempre. Para siempre®.

Sabemos que las imagenes del orientalismo creadas en largos,
sistémicos y sostenidos procesos de institucionalizacion —que ocurren
desde al menos el siglo XVIII a la fecha— son variadas, heterogéneas,
sin embargo, «todas ellas oscilan entre lo sublime y lo barbaro, entre
lo espiritual y lo rastico-material, en fin, son retratos dicotémicos que
coinciden en sefnalar la incapacidad de los «orientales colonizados»
de ejercer por si mismos la soberania politica y econémica»*®. Estas
representaciones orientalistas sobreviven y fomentan prejuicios en
la tarea hermenéutica —sobre autores no europeos y sus respectivas
obras— que nos alcanzan incluso si estamos prevenidos porque ha-
bitan nuestras culturas moderna y contemporanea de una manera
omnipresente?’.

Gibran Khalil Gibran y algunos de los demés miembros de las
ligas de escritores arabes radicados en América podrian coincidir

44 Edward Said, «Entre dos mundos», London Review of Books (1998): 5, consultada en enero 27, 2014,
www.iberoamericanaliteratura.files.wordpress.com

45  Gibran Khalil Gibran, Autorretrato, traduccién al espafiol de Mary Walker (Buenos Aires: Macondo
Ediciones, 1977) 152.

46  José Antonio Figueroa, «Edward Said, la periferia y el humanismo o tacticas para trascender el
posmodernismo», Revista Iconos 18 (1999), 100. «El orientalismo puede ser latente, de una positivi-
dad inconsciente e incuestionable y manifiesto (que se expresa en los enunciados explicitos que se
hacen sobre la sociedad, el lenguaje, la historia y las literaturas orientales)». {dem.

47  Cf. Ziaudin Sardar, Extrano Oriente, historia de un prejuicio (Barcelona: Gedisa, 2004), 24.
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con Edward Said cuando afirma: «comencé a pensar y a escribir en
contrapunto, usando las mitades contrarias de mi experiencia como
adrabe y como estadounidense, ya para que colaboraran entre si o
para que funcionaran una en contra de la otra»*.

En Khalil Gibran su experiencia como escritor bifronte forjé un
homo religiosus autor de un peculiar universo poético-filosoéfico,
incluso fue capaz de percibirse a si mismo como un filésofo de la re-
ligion. Ello podemos constatarlo en una carta que envia desde Boston
con destino al Libano, a Amin Guraieb, donde escribe: «I'i estas en
Oriente y yo en Occidente (...) pretendo publicar mi libro Alas rotas
el proximo verano. Es el mejor que he escrito hasta ahora. Pero el que
realmente provocara un gran movimiento en el mundo 4rabe es un
libro de filosofia titulado Religion y Religiosidad, que comencé hace
un afio y que ocupa en mi corazon el mismo lugar que el centro en un
circulo»*®. Observemos que nuestro poeta-pensador se refiere a ese
libro —que finalmente no publicé— como «el centro de un circulo», es
decir, el centro de su existencia. En otra carta que envia a su amiga
May Ziad afirma: «me refugio en las cavernas de mi alma cuando no
puedo encontrar donde reclinar mi cabeza; y si algunos de quienes
amo tuvieran el coraje de ingresar a esas cavernas no hallarian mas
que a un hombre de rodillas rezando sus plegarias»®°.

3. Los Cedros Sagrados del Libano, Boston, de nuevo
Libano, Paris y New York

Gibran Khalil Gibran nacié el 6 de enero de 1883, en el norte
del Libano, en Bisharri, un pueblo enclavado en el sagrado Valle de

48 Edward Said, op. cit., 6.

49  Carta de Khalil Gibran enviada a Amin Guraieb fechada en Boston el 28 de marzo de 1908, traduci-
da por Fath al-Santot en Gibran Khalil Gibran, Obras Completas, op. cit., 20.

50  Carta de Khalil Gibran enviada a May Ziad fechada en New York el 7 de febrero de 1919, traducida
por Maria Elvira Sagarzazu, Gibran, una biografia (Buenos Aires: Editorial Colihue. 2009), 29. Con-
tinta Sagarzazu: «los pensamientos de Gibran tienen la urgencia trdgica propia de meditaciones
que debieron completarse en cuarenta y ocho anos. No conoci6 la vejez. Se fue antes de aprender a
negociar con la declinacién. La libertad y la espiritualidad habitaban su conciencia con una fuerza
que lo impulsaria a adecuar la religiosidad a los términos de Wittgenstein: pensar en el sentido de la
vida es orar». fdem.
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Kadisha, cercano a la zona de los bosques de «Cedros Sagrados». Su
primera infancia, antes de emigrar a Estados Unidos, estuvo marcada
por las ceremonias religiosas a las que acudia asiduamente dada
la condicién de sacerdote cristiano maronita de su abuelo materno
Stéfano Rahme; el nifio Gibran «recibié conocimientos de arabe,
sirfaco; finalizé sus estudios primarios en la escuela de su pueblo
natal; era un chico solitario, interesado en el estudio, con una mente
inquisitiva»°!.

Cuando Khalil contaba con doce anos su madre Kamila decide
emigrar hacia los Estados Unidos, sin su esposo, llevando a sus cuatro
hijos (Pedro, Mariana, Sultana y Khalil). «Llegan en el Spaarndam,
un barco vapor holandés a New York el 17 de junio de 1895; se ins-
talaron en Boston (donde antes se habian asentado sus primos) en
el barrio de South End, zona donde vivian las clases medias distin-
guidas y los nuevos ricos. Hacia 1900 el setenta y cuatro por ciento
de la poblacion de Boston habia nacido en el extranjero»°2.

Khalil, el hijo mimado de Kamila, concurre al Colegio Quincy,
situado en Tyler Street 88, aprende rapido el inglés; también asiste
al centro cultural y de asistencia Denison House, alli su profesora
de Arte, Florence Peirce anoticia del talento del adolescente a Mrs.
Jessie Beale quien le escribe una carta al fotografo y editor Fred
Holland Day el 25 de noviembre de 1896 en la cual recomienda al
joven Gibran por su talento para las letras y el dibujo.

La paradoja de la sociedad bostoniana, en esos anos, estriba en
que una mentalidad tradicional, convencional y burguesa convivia
con numerosos movimientos que se proclamaban contra la esclavitud,
en particular, contra las «Jim Crow», una serie de leyes aprobadas
a partir de 1870, en los antiguos estados de la Confederacion, que

51 Ibid., 30.

52 Robin Waterfield, Vida y tiempo de Khalil Gibran (Madrid: Editorial Complutense. Traduccién de
Mercedes Lucini. 2000), 23. Agrega el autor: «La mayor concentraciéon de inmigrantes sirios-libane-
ses se encontraba en New York, hacia 1900 la mitad de los sirios-libaneses de Estados Unidos vivian
alli. Se extendieron y asimilaron hasta el punto tal que en Brooklyn se hallaba un distrito llamado
Little Syria». {dem.
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privaban a la poblacién negra de derechos civiles e imponian la
segregacion en lugares publicos. La ideologia antisegregacionista
impacté profundamente en el joven inmigrante libanés, Khalil Gibran.

Fred Holland Day era el excéntrico lider de un grupo vanguar-
dista de Boston llamado: «los visionistas», lectores de Keats y Word-
sworth; defendian una estética mitico-romdéntica platonizante. El
joven libanés Khalil Gibran los frecuenta, lee con fervor a Emerson y
Whitman y finaliza con excelente rendimiento los cursos de Colegio
Quincy pero solicita a su madre volver al Libano para continuar sus
estudios de lengua &rabe, su lengua materna.

En 1897 Gibran regresa al Libano y en el Madrasat Al Hikmah
(Colegio de la Sabiduria) de Beirut fundado por el erudito obispo
José Dibg obtiene su diploma de licenciado. Gibran «estudi6 la len-
gua, filosofia y literatura drabes (Avicena, Alfarabi, Al Mutanabi) y
el misticismo irani de Sohravardi, entre otros, adquiriendo también
conocimientos de literatura y lengua francesas»®. Antes de regresar a
Boston en 1902, pasa una temporada breve en Paris porque deseaba
conocer «la capital del arte y la literatura». Al arribar a Boston «em-
pieza una cadena de tristeza y pérdidas; recién llegado, se entera de
la muerte de su hermana Sultana por tuberculosis, poco después en
1903 muere su hermano Pedro y en junio del mismo afio su madre
Kamila; estos tristes sucesos lo convierten en una persona triste y
melancoélica»®.

En 1905 expone por primera vez sus dibujos y publica su primer
libro en arabe La musica; conoce, ese mismo ano, a Mary Haskell
quien le concede una beca de estudio para radicarse en Paris. Alli
estudia a Jean de La Fontaine, Victor Hugo y Jean-Jacques Rous-
seau; «se instala en Montparnasse, barrio de artistas e intelectua-
les, en el numero 14 de la calle Maine. Se inscribe en la popular
academia de Rodolfo Julidn por donde habian pasado Matisse,

53  Ababneh Mohamad Daher, «Gibran Khalil Gibran y Friedrich Nietzsche y sus profetas», Revista
Espéculo 47 (2010): 12, consultada en diciembre 21, 2013, www.revistaespeculo.
54 Ibid., 3.
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Bonnard y Léger, entre otros. Ansioso concurre como oyente a la
Escuela de Bellas Artes en la calle Bonaparte (...) y frecuenta la
Academia Colarossi, en la calle Grande-Chaumiere, escuela que se
hara famosa por haber acogido entre sus muros a la temperamental
Camille Claudel»®.

En 1909 su acuarela «Otono» es aceptada para la exposicion de
la Societé Nationale des Beaux-Arts de Paris. Regresa a Boston en
1910. En 1912 conoce en New York a Abdu ‘I Bah4, hijo del funda-
dor de bahaismo, a quien acompana en un tour por Estados Unidos
en ocasion de una serie de conferencias que brind6. Entre 1914 y
1916 Khalil Gibran frecuenta los salones de la alta sociedad de New
York, ciudad donde se instalaria —por insistencia de su amigo Amin
Al Rayhani— desde abril de 1911 hasta su muerte.

Entre 1916 y 1918 se encuentra asiduamente en New York con el
poeta Rabindranath Tagore®®, quien lo ilustra acerca del pensamiento
religioso y cultural de la India: «Tagore es un hindd que porta toda
la belleza y los encantos de la India. Dios es, para Tagore, un Ser
perfecto®”», escribe Gibran a Mary Haskell en una carta fechada el 3
de enero de 1917. Segun Indrani Datta existe una conexion entre la
obra de Tagore y la de Gibran: «La conexién Gibran-Tagore emerge
como un fenémeno eliptico porque ninguno de los dos traza un ca-
mino vertical u horizontal, para ambos todo lo que hay en el mundo
estd envuelto por Dios»*®. Para ambos poetas la experiencia religiosa
primordial consiste en descubrir como «todo lo que hay en el mundo»
estd recubierto o revestido por la naturaleza divina.

55 Moénica Lopez Velarde, «Gibran y Blake» (2010): 12, consultada en febrero 12, 2014, http://gibrank-
gibran.org/esp/revision-teorica/gibran-y-blake/.

56 La experiencia religiosa para R. Tagore (Premio Nobel de Literatura en 1913), su encuentro con
la Realidad Ultima, significé una emocién, un torbellino que sacudi6é su alma y la abrié a lo
Trascendente.

57  Alexandre Najjar, Khalil Gibran, autor de El Profeta, traductor Mariano Vazquez (Madrid: Editorial
Edaf, 2004), 25.

58  Indrani Datta, «The «Blue Flame»: An «Elliptical» Interaction between Khalil Gibran and Rabin-
dranath Tagore»: «The Gibran-Tagore connection emerges as an elliptical phenomenon because
it, neither charting a vertical or a horizontal path, for both whatever there is in the world is being
enveloped by God», consultada en enero 23, 2014, http://rupkatha.com/V2/n2/KahlilGibranandRa-
bindranathTagore.pdf.
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4. Lalengua arabe, su dimension estético-religiosa

Hacia 1917 Gibran escribe una carta a Mary Haskell donde ma-
nifiesta: «sigo pensando en arabe (...) en drabe hay cuarenta palabras
para explicar las diferentes facetas de la palabra amor»>°.

El &mbito de la lengua &rabe abarca varios aspectos que tienen
un alto interés estético y religioso. Siguiendo a Joaquin Lomba dire-
mos que «no solamente se trata de la lengua arabe en si, sino de su
estudio gramatical en cuanto lengua semitica, de su sacralidad. De
hecho, Dios ha empleado las lenguas semitas, el hebreo, el arameo
y el &rabe para llevar a cabo su Bella Revelacion»®. Observamos
asi como las tres religiones abrahamicas —judaismo, cristianismo e
islam- se expresan en lengua semitica®, ella es portadora de un ca-
racter sagrado ancestral, con ella fueron forjados tres Libros sagrados,
patrimonio de la humanidad.

Sin embargo, se hacen presentes algunas diferencias, que de-
bemos senalar, surgidas de ciertas especificidades religiosas: en el
Islam, Dios no se encarna como en el cristianismo, sino que se «in-
verba», de alli que, las nociones de «lengua», «verbo», «lenguaje»,
desempefen, en una y otra tradicion, funciones distintas: «mientras
que la lengua utilizada por Jesus no despierta demasiado interés en
el exegeta cristiano, la lengua arabe en el Coran se sacralizara hasta

59 En relacion al idioma arabe sefialemos lo que Maillo Salgado afirma: «el idioma &rabe es particu-
larmente rico en sinénimos; esto no quiere decir, sin embargo, que su riqueza idiomatica provenga
del hecho de poseer numerosos sinénimos para expresar un solo concepto sino que tal cosa dimana
de la especializacién y de la precision del sentido adquirido por muchas de sus voces», en Felipe
Maillo Salgado: «Consideraciones sobre la lengua arabe y su traduccién: a propdsito de la traduc-
cién de Historia de Al Andalus de Ibn Al-Kardabus», en Studia Historica. Historia Medieval, Vol. 4
(Salamanca: Ediciones Universidad de Salamanca, 1986), 233, consultada en enero 27, 2014, http://
gredos.usal.es/jspui/handle/10366/69689.

60 Joaquin Lomba, EI mundo tan bello como es. Pensamiento y arte musulmdn (Barcelona: Editorial
Edhasa. 2005), 79. Joaquin Lomba es doctor en Filosofia y Filologia Semitica de la Universidad de
Zaragoza.

61  Los cuatro grupos en los cuales se dividen las lenguas semiticas son: a-lenguas semiticas orientales
o asirio-babildnicas (cuneiformes) cuyo tipo es el asirio; b-lenguas semiticas septentrionales, cuyo
tipo es el arameo; c-lenguas semiticas centrales, representadas por el cananeo, el hebreo, el fenicio
y el punico y d-lenguas semiticas meridionales, en el cual se incluyen el 4rabe, el himidrico y el
etiopico.
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tal punto que todo intérprete-lector deberd comportarse como fil6logo
(...) el Corén esta vivo para la conciencia lingtistica arabe-islamica
llegando a poseer una personalidad casi humana»®2.

En el sentir comin del mundo &rabe, la ultima revelacién pro-
fético-historica: el Islam se plasma en el Sagrado Coran® (dictado
por el angel Gabriel al profeta Mahoma®) cuyos pasajes deben ser
recitados de bella manera, porque para la civilizacion drabe-islamica,
que fue y es teocéntrica: «Dios es bello y ama la belleza»®.

Surge entonces, el arte de salmodiar el texto sagrado. La salmodia
(tilawa) consiste en determinar la pronunciaciéon armoénica de cada
letra, silaba, texto y contexto; este arte esta dirigido por la ciencia del
taywid («el hecho de hacer bello algo»; «el esfuerzo por conseguir la
excelencia») que se encarga de marcar los tiempos y la velocidad de
la recitacion, las pausas, etc.5®.

Ahora bien, hay que recordar que la inmensa mayoria de las
palabras del mundo lingtistico semitico-drabe se distinguen de las
procedentes de las lenguas indoeuropeas —desde el punto de vista
fonético— en la preponderancia de las consonantes sobre las vocales;
ello desencadena que la idea fundamental que expresa una palabra
sea inmanente a las consonantes, encargadas de soportar el sentido.

62 Halil Barcena, El islam y el fendmeno del libro sagrado (Barcelona: Editorial Institut d "Estudis Sufis
de Barcelona, 2011), 3.

63  Resulta pertinente sefalar lo que apunta —heterodoxamente— Emilio Gonzalez Ferrin, op. cit., 7:
«Corén, en arabe, Qurdn, proviene de geraydn que significa lectura. Pero no cualquier «lectura»,
sino el momento de lectura litirgica de la palabra de Dios en los oficios cristiano siriacos de Orien-
te Medio. Claro que «cristiano» era algo mucho més etéreo y minimalista en fase de constituciéon
dogmatica desde un variado universo teoldgico hoy tomado por herético o apocrifo. Por ello es que
el Coran puede contemplarse —con evidencias narrativo-seméanticas—y desde un punto de vista muy
peculiar, como Evangelio ap6crifo».

64 El angel Gabriel se le aparecio, enviado por Allah, a Mahoma vy le dijo: «iLee!» El profeta Mahoma
respondid, repitiendo las siguientes palabras: «iLee en el nombre de tu Sefior, el/ que te ha creado!
Ha creado al hombre/ de un codgulo de sangre. / iLee! Tu Senor es el Dadivoso/ que ha ensefiado a
escribir con el / cdlamo: ha ensenado al hombre lo que no sabia». En David Waines, El islam (Barce-
lona: Cambridge University Press. 1998), 25.

65  Maria Jestus Rubiera Mata, en el Prélogo a Joaquin Lomba, op. cit., 14.

66 Cf. Ibid., 80. Continua el autor: «A este propdésito, no quiero dejar de lado la importancia que tiene la
musica y el valor de la acustica en la cultura drabe. Ejemplo claro es la actstica perfectamente estu-
diada de las mezquitas y palacios arabes, de forma que cualquier matiz musical o de la voz humana
sea percibido desde todos los d&ngulos de la estancia». fdem.
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Las vocales se colocan intuitivamente, segun el contexto lo requiera;
por ello «el &rabe es una lengua que debe ser comprendida antes de
ser leida, aprender a vocalizar es, por ende, aprender a pensar en
esa estructura lingtiiistica»®’. La puesta en marcha de la escritura y
la pronunciacién de las palabras no surge de un constructo de ele-
mentos, sino de la accion del sujeto.

Desde la perspectiva del arabista Joaquin Lomba, la escritura
arabe sigue un trazado horizontal de forma sucesiva y continuada:

No rompiendo las palabras con las letras, al modo de la escritura occi-
dental, sino dando lugar a una linea continua, ininterrumpida (...) al
ritmo de la naturaleza (tabia); comenzando por la derecha, que es el
campo de la accién, moviéndose hacia la izquierda, que simboliza la
region del corazén (...) la estructura trilitera de consonantes se mueve
colocando las vocales que la intuicion vital (siguiendo la terminologia
de Bergson) va sugiriendo®.

De esta manera, se caracteriza la lengua arabe dentro del grupo
de las lenguas semitas, sefialando ciertos rasgos fonéticos y gramati-
cales que le confieren unas determinadas peculiaridades. Una cerca-
nia mayor parece aflorar en la célebre y siempre vigente grieta que
Foucault senalaba entre «las palabras y las cosas». El idioma arabe,
y todo otro del tronco semitico, parecen acortar la distancia entre
sujeto y objeto, entre las cosas y sus nombres porque el interlocutor,
el hablante, el escritor, el enunciador, el poeta debe sumergirse en la
accién provista por el contexto, para desde alli terminar de construir
el significado y sentido de cada palabra.

Por otra parte, «la estructura de la frase arabe refleja el atomismo
propio del semitico, asi el sujeto y el predicado no estdn conectados
por una cépula, como en las lenguas indoeuropeas, sino por una
especie de lazo invisible, por un nexo implicito que debe captarse
intuitivamente. Los verbos ser/estar se escamotean. Al arabe le gusta

67 Felipe Maillo Salgado, op. cit., 232. Continta el autor: «Pongamos un ejemplo: la raiz QTL, inde-
pendientemente de las vocales expresa la nociéon de «muerte» como nocién general; un error de vo-
calizacion puede, en un asunto penal, dar lugar al tremebundo error de transformar a la victima en
asesino o viceversa; ya que si se vocaliza QATALA (é] matd) se trata del asesino pero si se vocaliza
QUTILA (é] ha sido matado) se trataria de la victima». {dem.

68  Joaquin Lomba, op. cti., 96.
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expresarse yuxtaponiendo las ideas, haciendo constataciones suce-
sivas més que deducciones»®. De esta manera, el arabista espanol
Maillo Salgado resalta el genio y/o espiritu de la lengua arabe al
contrastarla con ciertos rasgos diferenciales morfosintacticos de las
lenguas indoeuropeas.

Ahora bien, la extensién del islam en el mundo de habla no ara-
be puso en evidencia la necesidad de normalizar la lengua en sus
diferentes usos regionales; asi, a partir del siglo IX la lengua &rabe
literaria fue estabilizada académicamente. Su gramaética, sintaxis,
vocabulario y usos teolégico-literarios han sido determinados con
exhaustividad a través de la labor de cuatro escuelas gramaticales,
todas ellas se basan en referencias al texto del Coran, al que se ca-
lifica como «libro arabe claro»’°.

Como corresponde a una civilizacién tan extensa en el tiempo
y en el espacio, el 1éxico arabe es inmenso porque la labor lexico-
gréfica de los arabes comenz6 en el siglo VIII y fue generalmente
acumulativa, es decir, que se sumaban a los mas antiguos términos
registrados, alusivos a la vida beduina, los neologismos y los nuevos
significados, de forma que uno de los autores medievales de un gran
diccionario &rabe Al Firuzabadi (siglo X1V) titulé a su diccionario Al

69  Felipe Maillo Salgado, op. cit., 234. Continta el autor: «en la conjugacién del verbo las modalida-
des subjetivas de tiempo no son generalmente expresadas, sino mas bien la nocién objetiva de ac-
cién acabada o accion inacabada. Y es que la lengua arabe estd preparada para esta indetermina-
cién (...) reina la incertidumbre de los tiempos verbales y esta imprecisién del tiempo corresponde
al cardcter impreciso de esa nocién en arabe. Nuestra division tripartita y desigual del decurso
temporal en pasado, presente y futuro queda reducida a dos vagas nociones: acciéon acabada y
accién inacabada (...) en cambio las maneras de formular los modos de la accién —activo, pasivo,
neutro, intensivo, conativo, causativo, reflexivo- son mucho maés ricas. El arabe esta dotado para
expresar las manifestaciones de relacién de mayor concisiéon que las lenguas indoeuropeas, a
causa de la extraordinaria flexibilidad del verbo y del nombre». {dem.

70  Las escuelas gramaticales drabes son las siguientes: 1- la escuela de Basora (Irak), fundada en el
siglo IX por Abu al Aswad, a ella pertenecieron Abu Abayda, al-Mubarrad, al-Asmai y el lexico-
grafo Ibn Durayd; establecen el método analédgico (giyas) para la ciencia y la teologia; tienden al
platonismo. 2- La escuela de Kufa (Irak), fundada también en el siglo IX, a ella pertenecieron los
eruditos al-Kisa, al Farrd, Ibn as Sikkit y Zaalab, su cometido primordial fue recolectar materiales
linguisticos forjando una tendencia analitica. 3- La escuela de Bagdad, creada por el poligrafo
Ibn Qutayba, sus posturas estdn a medio camino entre las escuelas de Basora y Kufa, fomentan
el didactismo. 4- La escuela de Al Andalus, fundada en 830 d. C., en Coérdoba, sus representantes
més importantes fueron al-Zubaydi, al-Qali e Ibn Malik, se especializan en «defectos del lenguaje
vulgar» y 5- la escuela de Egipto, empez6 sus actividades a partir del aino 640 d. C. Su sabio mas
destacado fue al-Ansari, cultivan principalmente el método analégico.
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Qamus al Muhit, nombre metaférico que se puede traducir como «El
océano profundo» y tuvo tanto éxito que el término gamus (océano)
significa diccionario’'. Este comportamiento de la lengua serd muy
habitual en la literatura arabe, un simil se transforma en metéafora
(mayaz) y el objeto real es sustituido por el término metafoérico; asi,
entonces, las metaforas se lexicalizan.

5. Algunas influencias del Oriente: el legado filoséfico de
Alfarabi y Avicena y la metafisica de la luz de Sohravardi

El legado filosofico arabe-isldmico muestra —en sus desarrollos,
continuidades y rupturas—un asunto primordial: la tarea hermenéutica’
sobre el discurso religioso. Es necesario senalar que dicha labor no se
enmarco, como ocurri6 con la filosofia medieval occidental cristiana y
latina, en una instancia similar o asimilable a la célebre contraposicion
entre fe y razon. El homo religiosus es el que prevalece en la tradiciéon
cultural drabe tanto si se tratara del siglo IX como del siglo XXI.

Teniendo en cuenta que el espacio historico de un pensamiento se
define en funcidén de dos elementos: el campo cognitivo y el contenido
ideoldgico’, entendemos que una problemaética tedrica se sustenta en
las condiciones materiales y epistemolégicas (conceptos, presupuestos,
enfoque, método) que sostienen su campo cognitivo. Ahora bien, cada
autor asigna al material cognitivo una funcion ideolégica o sociopoliti-
ca. «No es extrano por tanto que un mismo sistema cognitivo, e incluso
una misma idea, encierren contenidos ideoldgicos diferentes»’.

71 Mikel de Epalza, Traducir del drabe (Barcelona: Gedisa. 2004), 40.

72 La cultura islamica distingue generalmente dos géneros de interpretacién: la literal (tafsir) y la
alegérica o figurada (tawil). El sentido de estos géneros se remite a la lectura del Cordn: la interpre-
tacion literal se atiene a la letra de la revelacion y se aplica a los versiculos de significado univoco;
la interpretacion alegorica se aplica a los versiculos (aleyas) que revisten sentido equivoco.

73 Cf. Mohamed Yabri, El legado filoséfico drabe. Alfarabi, Avicena, Avempace, Averroes, Abenjaldin.
Lecturas contempordneas (Madrid: Trotta. 2001), 40.

74 fdem. Continta el autor: «En efecto, las ambiciones politicas y sociales que encarna una ideologia
concreta se encuentran generalmente en un estadio de evolucién diferente al del material cognitivo
a cuyo servicio se subordina (...) la relacién entre pensamiento filoséfico y realidad social e historica
es una relacién indirecta que transcurre a través de otras formas de la conciencia, como la con-
ciencia religiosa o politica y refleja anhelos que no se sujetan a coordenadas espacio-temporales y
aspiraciones que se incorporan al material cognitivo». fdem.
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Siguiendo esta distincion entre lo cognitivo y lo ideolégico, ob-
servamos que la filosofia en el mundo isldmico, a nivel de contenido
cognitivo, recepciond los saberes del mundo antiguo, en particular
platonismo y aristotelismo. La cosmologia fue organizada sobre el
sistema aristotélico pero las necesidades de la teologia hicieron
que dicho sistema fuese estructurado desde el neoplatonismo. La
sociocultura drabe-isldmica original se instalé en un amplio espacio
histérico-geografico en el que vivian, coexistian y se relacionaban
culturas muy dispares, pero enmarcadas por concepciones religio-
sas bien definidas «unas mayoritarias y dominantes (cristianismo y
mazdeismo), otras minoritarias (budismo, judaismo y maniqueismo).
Todas ellas habian recibido las formas y método de la cultura griega,
pues con Alejandro y sus sucesores llegé hasta los centros budistas
del Turkmenistan, Uzbekistan, Afganistdn y Panyab»’°.

Fue por tanto en el plano ideol6gico del legado filosofico arabe
donde primordialmente acontecieron unas auténticas innovaciones.
Coincidimos con Mohamed Yabri cuando afirma: «jamas en la historia
del pensamiento se ha dispensado, y se sigue haciendo, un trato tan
injusto como el que ha recibido el pensamiento filos6fico del mundo
isldmico. Los antiguos historiadores drabes lo consideraron un ex-
tranjero, un intruso entre las ciencias arabes, dada su filiacién con
lo helénico»’®. Y la mayoria de los arabistas occidentales encuentran
que, dicho pensamiento, es tan solo la filosofia griega transcripta en
caracteres arabes.

Asi, por ejemplo, Ernest Renan escribe una historia de la filoso-
fia en el mundo arabe isldmico adaptando sus etapas de evolucion
a las de la filosofia griega; otros investigadores como Sahrastani,
interpretan toda la diversidad de la filosofia arabe a través de uno
solo de sus autores, generalmente Avicena o Alfarabi. Los autores
arabes contemporaneos de izquierda, por Ultimo, incorporan en vagos

75 Miguel Cruz Hernéndez, Historia del pensamiento en el mundo isldmico (Madrid: Editorial Alianza.
1996), 145.
76  Cf. Mohamed Yabri, op. cit.,, 47. Contintia el autor: «un hijastro, o peor, un expésito». fdem.
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e inconsistentes discursos conceptos tales como «lucha de clases»,
«teoria conspirativa de la historia», etc. El resultado es el mismo: «la
descontextualizacion cultural, politica y social del pensamiento filo-
sofico en el mundo arabe islamico, la desfiguracion de su identidad
y funcién y la adulteracion de su evolucion»”’.

A continuacién haremos una presentacion de los aportes mas
significativos de Alfarabi, Avicena y Sohravardi. Consideramos que la
obra de Khalil Gibran evidencia ciertas huellas del legado filoséfico
arabe en lo relativo al tinte neoplaténico de procedencia aviceniana
de su prosa poética y a la incorporacién de temas procedentes de la
filosofia de Alfarabi y de la gnosofia esotérica de Sohravardji.

Alfarabi (872 d. C. al 950 d. C.) fue un fervoroso investigador del
pensamiento metafisico de Platon y Aristételes. Consideré que la
religiéon islamica es continuadora de la religion mosaica de Abraham
y Moisés y del cristianismo. Segun Alfarabi: «Jesus modifico la ley
de Moisés, y Mahoma enmend¢ lo que quedaba de las ensehanzas
de Jests. Mahoma cierra el ciclo de la profecia». En su libro Kitab
al-Huruf (Libro de las letras) analiza el surgimiento del lenguaje, la
religion y la filosofia considerando que los contenidos de la religion
son semejantes a los contenidos de la filosofia. En su Kitab al Din
(Libro de la religién) afirma: «el cometido de los fil6sofos consiste en
convencer a los hombres de religiéon de que el islam no es contrario
a la filosofia»’®.

La religion y la filosofia cuentan con una parte tedrica y otra
practica, aunque la dimension teorica de la religion es aceptada —a
diferencia de la filosofia teérica— sin demostraciones. Todas las leyes

77  Ibid., 48. Continta el autor: «la filosofia drabe-islamica es parte de un conjunto unitario, ese conjun-
to es la sociedad drabe-islamica medieval en todas sus dimensiones, tanto econémica, como social,
cultural y religiosa. Es en el marco de este conjunto y a través de sus contradicciones y conflictos
como debemos considerar esta filosofia».

78  Alfarabi, Libro de la religién y otros textos «Kitab al Milla wa nusus ujra» (Madrid: Editorial Instituto
Egipcio de Estudios Islamicos, 1997), 78. Traduccién del drabe Ramoén Guerrero. Es importante
senalar que Alfarabi: «estd convencido de dos cuestiones primordiales: 1. la religién islamica es la
cristiana una vez enmendada y transferida al pueblo arabe y 2. la religién cristiana es una derivacion
de la filosofia practica y especulativa de los griegos destinada a instruir al vulgo», Ibid., 12.
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y mandamientos religiosos estan subordinados a los universales de la
filosofia practica. Para Alfarabi, sila religiéon es de caracter universal,
es decir, si estd destinada a todos y fundamenta un Estado «buscara
la instruccién del vulgo en las cosas teoricas y practicas al igual que
la filosofia; ambas para ser comprendidas apelardn a la persuasion
y a la representacion imaginaria»’®.

El sentido ideolégico de la filosofia de Alfarabi buscara integrar
en un unico sistema articulado, la metafisica y la politica, teniendo
en cuenta que tanto en el mundo celestial (asume la terminologia
platonica) como en el natural y social, los seres se disponen segun
un orden piramidal. «La ciudad ideal emula la ciudad de Dios —el
universo—a fin de que también en ella reinen el orden y la perfeccion
(...) para ello la imaginacion seré la facultad dotada para superar el
mundo sensible y recibir la Revelacion del mundo divino»?°. De esta
manera, Alfarabi desde una vision platonica peticiona por un orden
capaz de regir en el mundo celeste y en el mundo natural y cultural.
El mundo sensible sera superado por la revelacion coranica, la cual
serd interpretada merced a un trabajo de la imaginacion.

Avicena (978 d. C. al 1037 d. C.) fue un maestro fundamental,
estudioso de las filosofias aristotélica y platénica; sus epistolas y
textos simbolico-misticos disenaron una orientacion espiritualista-
visionaria. El sentido ideolégico del pensamiento aviceniano radicé
en la distincion que hizo entre orientales y occidentales, para ello
buscé en su libro titulado Libro de Ia sabiduria oriental (Kitab al
Hikma al Masrigiyya) los elementos fundamentales y las fuentes de
lo que él mismo denominé «la filosofia oriental». Cuatro creencias
constituyen los ejes de la llamada —por Avicena— «sabiduria de los
orientales»: a- que los cuerpos celestes (las esferas y los astros) son
generados por Dios y tienen la facultad para disponer del mundo

79 Ibid., 79.

80  Ibid., 82. Para Alfarabi la ciudad ideal es Damasco concebido como una sociedad civilizada que co-
hesiona a los seres humanos en virtud de unos vinculos sociales, intelectuales y religiosos concretos
y precisos; «los pareceres» de los habitantes de la ciudad ideal serdn precisamente las modalidades
que puedan asumir dichos vinculos.
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mineral, vegetal, animal y humano; b- la existencia del alma después
de la muerte; c- todos los seres humanos se hallan capacitados para
entrar en contacto con el mundo superior y d- las almas de los vivos
se comunican con las de los muertos.

Por otra parte, entre sus escritos metafisicos, contamos con la epis-
tola acerca del sentido de visitar las tumbas de los difuntos, titulada
De la esencia de la visita y del modo de elevar el ruego (Hagiqat al
ziyara wz-kayfiyyat al du “a), alli podemos leer: «Lo que se pretende
con el ruego y la visita es que las almas que realizan la visita, uni-
das al cuerpo y no separadas, supliquen a las almas visitadas que
les proporcionen un bien o les eviten un mal o dolor (...) puesto que
las almas visitadas, por su semejanza y vecindad a las inteligencias
celestes, sin duda ejercerdn un enorme influjo y prestaran el socorro
necesario en cada circunstancia»®!.

Senala Khalil Gibran: «entre los filosofos y poetas antiguos no
hay ninguno que esté mas cerca de mi ideologia y de mi modo de
pensar —de mis principios y afinidades espirituales— que Avicena en
su poesia sobre el alma»®. Sorprendentemente en coincidencia con
estas impresiones formuladas por Gibran, Yabri afirma: «Avicena
fue el fildsofo del alma, a la cual considera una sustancia espiritual,
eterna, trascendente y transitoriamente unida al cuerpo»®.

Segun Miguel Cruz Herndndez, la postura religiosa de Avicena
pertenece a lo que se denomina «meditacion sapiente de la religio-
sidad» y para la cual, la realidad primera y tultima del hombre es un
misterio sagrado al que solo un lenguaje mitico simboélico puede
aproximdrsele. En su Poema del alma, Avicena forja una metafora

81 Citado por Mohamed Yabri, op. cit., 150. Continta el autor: «Avicena hace referencia también a la
sabiduria oriental a propoésito de los ruegos cuando afirma que ‘rogar por los difuntos es otra forma
de solicitar la emanacién divina mediante la oraciéon y su conocimiento debe indagarse en la sabidu-
ria oriental (...) El origen de esta sabiduria oriental estd en las doctrinas filosofico-religiosas de los
espiritualistas sabeos de Harran (...) La ciudad de Harran en la antigtiedad se encontraba situada
en el alto Iraq (actualmente forma parte de Turquia) fue una de las capitales mundiales de la cultura:
habiendo concurrido en ella, con las conquistas de Alejandro Magno, la astronomia babilénica, la
sabiduria gnéstica persa, la filosofia griega y el hermetismo neoplaténico». fdem.

82 Gibran Khalil Gibran, «Avicena. Texto critico», en Obras Completas Tomo 111, op. cit., 969.

83  Mohamed Yabri, op. cit., 145.
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cuyo mysterium tremendum embarga al lector, el alma es una «pa-
loma del cielo desprendida» que alejada del hogar celeste —la Casa
de Dios— queda sujeta a la «infernal tierra» y «amarrada al pesado
destino». Tragicamente finaliza el poema, el alma, paloma viajera
nunca despertard porque «el tiempo le ha cortado su camino»8.

Para finalizar nuestra referencia al pensamiento aviceniano
senalemos que este se desplegd en una época en la cual ya desde el
sigloI1d. C. el neoplatonismo habia inundado la escena intelectual
de la zona que se extiende desde Siria al oeste, hasta el Jurasan, al
este. Ahora bien, se trata del neoplatonismo en su versién oriental
original, es decir, el platonismo que se mezcld con el monoteismo
mosaico, el pensamiento persa y la religion sabea®. Esta contex-
tualizacion se aleja de la historia eurocentrista de la filosofia (que
considera a Plotino el filosofo neoplaténico por antonomasia) que
tiene como finalidad ideol6gica establecer un puente necesario
entre el mundo romano y el pensamiento griego, por una parte, y

84  Avicena, Poema del alma (traduccién al espaiiol de Miguel Cruz Herndndez): «Plateada paloma del
cielo desprendida/casta y pura, velada para toda mirada, / mas en si transparente y liberada de velo;
/a su pesar unida a tu vida. La partida/ acaso malqueriendo, desgraciada se siente. /Vivia recatada,
de nadie companera; / mora en tu compania las minas y el desierto/ olvidada parece del calor del
hogar /de la casa dejada por la fuerza. Sujeta/sobre la infernal tierra y amarrada/ al pesado destino,
en miserable escombro/y confusas roderas amanecida al dia. / Entre llantos recuerda las salas de
tu casa/ con lagrimas sin cuento que fluyen y no cesan; / su tiempo entre gemidos sobre las negras
huellas/ que deshace el tenaz vaivén de los cuatro vientos. /Por la pesada trampa sujetada, la argolla/
la aleja de los pastos de la cumbre del cielo/ primavera. Si llega el tiempo de la partida/a la vasta
pradera celeste y el viaje al hogar /parece adormecida. Desprendido el cendal/ contempla reluciente
lo que no comprendian/ sus ojos somnolientos. Separada de todo, /dejada como nada, cual polvo
miserable/ que no puede seguirla, comienza la escalada del monte mds alzado: pues la sabiduria/
al humillado ensalza. Pero, ¢por qué cayé de la sublime cumbre hasta el tartaro del paramo?/Si la
ciencia divina procurd su descenso, /oculta en su razon al sabio, sagaz y agudo. / Si necesaria fue su
caida para luz/ de lo que no sabia y lo oculto de ambos mundos/ ir sabiendo, su vaso permanece va-
cio. / El tiempo le ha cortado su camino. Dormida/ por vez postrera, nunca jamds despertara. / Como
laluz que brilla en la morada, se apaga/como si sus destellos nunca hubieran lucido». Comenta Cruz
Hernandez: «La paloma (hamama) o péjaro (tayr), y las aves en general, son viejos simbolos de la
vida, la fecundidad y el origen de una y otra. En numerosas mitologias aparecen aves; baste con
recordar al pavo real como simbolo de la vida y la fecundacion en las viejas ideografias china e india,
con frecuencia acompanado de la pifia que representa el huevo primigenio; hasta Zeus se presenta
como cisne en la seduccion de Leda. En el cristianismo, el pneuma Divino o Espiritu Santo fue re-
presentado originariamente en forma de paloma, simbolo apoyado en el testimonio unédnime de los
cuatro evangelistas sobre la teofania del Padre tras el bautismo de Jesus de Nazaret en el Jordan».
En Miguel Cruz Herndndez, La idea de «destino del hombre» en la filosofia de Avicena (Madrid:
Editorial Universidad Complutense de Madrid, 1992), 248.

85 Cf. Mohamed Yabri, op. cit., 172.
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entre el cristianismo y la filosofia, por otra®. Liberdndonos de las
ataduras del eurocentrismo, para el cual el punto de referencia es la
civilizacién occidental y aproximandonos a Oriente aparece Amonio
Sacas, el mas destacado seguidor de Platon en la Alejandria del
siglo II, contemporaneo y maestro de Plotino, auténtico fundador
del movimiento neoplaténico.

Sohravardi (1154 d. C.-1191 d. C.) buscé en sus cuarenta y
nueve obras —estructuradas segun el esquema de las enciclopedias
de Avicena- trascender las disputas entre Kalam (teologia espe-
culativa) y Falsafa (filosofia). Su obra més importante fue Kitab al
Israg (Libro de Saber de Alborada). Lo que Sohravardi entiende
por sabiduria de la alborada o metafisica de la luz es el resultado
de sincretismos: helénico-judio, egipcio-judio y gnéstico cristiano;
todos ellos se encontrardn en el Iran del siglo XII, con la triada:
«Hermes-Platon-Zaratustra».

Observamos nuevamente como el mysterium tremendum de la
metadfora hace su apariciéon: se trata de una sabiduria de «alba»,
«alborada», «aurora», que despliega el sentido de una luz que guia
desde Oriente. El Israg es el amanecer y por extension el sol y el
oriente, «la riqueza semantica del término Israq genera una ex-
traordinaria red de connotaciones significativas solares, luminosas,
brillantes, iluminativas y por traslacién sabias y redentoras»®. El
barzaj es la tiniebla, la negatividad.

Para Sohravardi, la verdad esta en el corazén del hombre, en
su «yoidad» (ana iya) la cual en tanto irradia luz, vida y autocon-
ciencia configura un auténtico saber. Ahora bien, dicho saber no

86 Cf. Ibid., 173. El autor, lucidamente, agrega: «Y ello a fin de demostrar una supuesta continuidad en
la historia politica e intelectual europea, una continuidad que se convertird con Hegel en un Abso-
Iuto hecho realidad a través del devenir del pensamiento (del europeo, naturalmente, puesto que con
el resto atin no se contaba)». fdem.

87 Miguel Cruz Hernandez, La idea de «destino del hombre» en la filosofia de Avicena, op. cit., 306.
Continua el autor: «Los antiguos sabios persas que incluye Sohravardi en su cosmogonia luminica
son: Yamasp, discipulo de Zaratustra; Frasaostra, suegro de Zaratustra y el médico Bozorgmehr (...)
los predecesores de estos tres sabios son: 1- Gayomar, el hombre primordial o Adén, 2-Tahmuras, el
sometedor de los demonios, 3-Sahrivar, el angel del sol, 4- Esfandarmoz, la luz arcangélica, 5- Jor-
dad, el angel del agua y 6-Mordad, el angel de las plantas». fdem.
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depende de un discurso dialéctico ni de la légica, sino de una
alborada iluminativa que se hace presente al alma merced a la
imaginacion activa. Se establece asi un circulo extatico magico:
si el alma no se hace presente a si misma, no se presenta el saber
trascendental; pero si dicho saber no «alborea» al alma, esta no
podra autodescubrirse; para ello es necesario superar el «destierro
occidental».

La imaginacién teofanica del pensamiento mistico de Sohra-
vardi opera mediante simbolos, lo que supone alcanzar un plano
de conciencia que no es el de la evidencia racional. Surge asi un
«mundo imaginalis», esto es, un mundo intermedio entre el apre-
hensible por el intelecto y el universo perceptible por los sentidos.
«Este tercer mundo es el de Ideas-Imagenes y Figuras-Arquetipos, el
de los cuerpos sutiles, y la materia inmaterial, en el que lo espiritual
toma cuerpo y el cuerpo se torna espiritual»®®. Dios se manifiesta a
través de una imaginacion teofdnica y los seres del mundo parecen
volverse el reflejo de Dios en un espejo.

No hay diferencia esencial entre el mundo formal y el material,
sino una distancia de grado en el orden del ser, que solo la imagi-
nacion puede captar: «sutil el celeste, pesado el terrestre». Sehala
Henri Corbin: «La misma figura que en el pensamiento hermético
es el Yo celestial, el alter ego, el asociado y companero eterno, re-
aparece en Sohravardi con el nombre de Naturaleza perfecta (...)
la tradiciéon hermética en lengua drabe es la inica que nos permite
darle su contexto, nos ensena que la Naturaleza perfecta (al tiba al
tamm) es Guia de luz del Sabio»®.

88 Estas nociones y teorias sobre lo imaginario fueron trabajadas por el Circulo de Eranos, grupo de
estudios interdisciplinar, surgido en torno a Carl Jung, en 1933, que se reunia en Ascona (Suiza),
para explorar los vinculos entre Oriente y Occidente, entre lo racional y lo irracional, entre la reli-
gion y la ciencia. Sus miembros —Jung, Otto, Eliade, Campbell, Read, Corbin, Scholem, Neumann
y Hillman- buscaban sentidos que reconcilien los opuestos para adentrarse asi en la configuracién
simboélica de lo real.

89 Henri Corbin, El hombre de luz en el sufismo iranio (Madrid: Ediciones Siruela, 2000), 25. Continta
el autor: «Para comprender en profundidad esta idea hay que representarse una antropologia de la
que es solidaria: el hombre de luz, cautivo de las Tinieblas, que se arranca a si mismo de la oscuri-
dad». fdem.
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6. Una influencia de Occidente:
la «divina Naturaleza» de William Wordsworth

Indagaremos en una de las influencias que, segun Suheil Bus-
hrui, recibi6 Khalil Gibran: la nocidén idealista de Nature elaborada
por el poeta romantico inglés William Wordsworth. Puntualmente
examinaremos el idealismo imaginativo romdantico y la concepcion tri-
partita de la Naturaleza como un compuesto de «espiritus tutelares»,
«pulso de ser» y «calma»®. Todas ellas, lejos de un adoctrinamiento
que aspire a teorias y conceptos absolutos, se ofrecen como «verdades
persuasivas», en el decir de Maria Zambrano, como el resultado de
una autoexploracién desde la «razén-poética».

¢Cbémo reconocemos el idealismo imaginativo romantico en
la obra de Wordsworth? En reflexiones tales como: «A menudo fui
incapaz de pensar en las cosas externas como poseedoras de una
existencia externa, y yo estaba en contacto con todo lo que veia
como algo no separado de, sino inherente a, mi propia naturaleza
inmaterial»®!. Podemos observar en el fragmento citado, la preemi-
nencia de la dimensién mental y creativa de la condicién humana
sobre lo empirico-concreto, cuya realidad dependeria de nuestra
dimension inmaterial.

Las cosas no tendrian una existencia externa independiente de
nuestro pensamiento. Resulta relevante senalar que «Dios», «es-
piritu», «alma», «mente» son nociones, en la mayoria de las veces,
intercambiables en la poesia de Wordsworth®. Ello contribuye al
caracter panteista de su cosmovision: «Como agente de la tinica y
gran Mente/ Crea, el Creador y el receptor al mismo tiempo/ traba-
jando en alianza con las obras/ que contempla»®. Para el poeta la

90 Seguimos en esta eleccién las sugerencias de Marc Vintré Castells.

91 Marc Vintré Castells, Naturaleza, verdad y poesia en William Wordsworth: la imaginacién romdntica
como fundamento para un modelo estético del conocimiento y del saber (Barcelona: Edita Universitat
de Barcelona, 2010), 16.

92  Cf Ibid., 19.

93  Citado por Ibid., 18.
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«Mente» divina en su actividad creativa erige en vinculo recipro-
co y solidario con sus obras. Entre el creador (Dios) v el receptor
(hombre), se tejen alianzas, se trata de lo divino manifestdndose
como una realidad inmanente.

En relacion a la concepcion de la Naturaleza® serd ella la que
haga posible la interaccién entre la mente individual y el mundo
externo a lo largo de tres instancias. Primeramente, la naturaleza se
encarna en espiritus tutelares (tutelary spirits) que durante la infancia
forjan una concepcién animista de los poderes y fuerzas naturales.
Dice un verso de Wordsworth: «hay un espiritu en los bosques»®, es la
infancia el momento en que se sienten con intensidad esas presencias
de espiritus y genios. Dicen los versos de Wordsworth: «la infancia
pertenece/ a esos movimientos puros y sagrados de los sentidos/ que
parecen, en su simplicidad poseer/ un encanto intelectual»®. Estos
sagrados «espiritus tutelares» de la Naturaleza devienen paulatina-
mente en el transcurso hacia los estadios de madurez y merced a la
capacidad creativa (que desencadena «un encanto intelectual»), un
lugar de transito necesario para acceder a niveles superiores de la
realidad.

En segundo lugar, la naturaleza, en los periodos de la juventud,
en un matiz més elaborado que el de la intuicién animista de la
infancia, se vuelve sagrado pulso de ser (pulse of being). Escribe
Wordsworth: «la montana, el bosque profundo y tenebroso/ sus colores
y sus formas, eran entonces para mi/ un apetito, un sentimiento y un
amor»?’, observemos cémo los sentimientos configuran este latido
de ser que gobierna nuestras percepciones.

94  Afirma Marc Vintré Castells, Ibid., 274: «En la filosofia y literatura inglesas de fines del siglo XVIII
cohabitan dos nociones de naturaleza: la de Hobbes, Bacon, Newton y toda la tradicién empirista-
mecanicista que sostiene el paradigma de la triada Razén, Dios, Naturaleza; en el cual la Naturaleza
es una Gran Mdaquina y Dios es un Divino Mecdnico. Y la concepcion proto roméntica, emocional e
idealizada de Rousseau para quien el estado de naturaleza del buen salvaje preserva de los incon-
venientes de la civilizacién. Wordsworth se distancia de ambas tradiciones conceptuales».

95 William Wordsworth, «E1 preludio (1805)», Ciudad Seva (2000): 1, consultada en mayo 24, 2014,
www.ciudadseva.com/textos/poesia/ing/wordsworth/el_preludio.htm.

96  fdem.

97  fdem.

FRANCISCANUM ¢ ISSN 0120-1468 * VOLUMEN LVII ®* N.° 163 ®* ENERO-JUNIO DE 2015 * pP. 215-256



248 AMIRA DEL VALLE JURI

En tercer y ultimo lugar surge la calma (calm), la serenidad del
poeta y la calma que respiran bosques y praderas. En la madurez,
que coincide generalmente con la adultez, logramos la calma: «po-
der absoluto/ y la vision mas clara, amplitud de mente (...) el tltimo
reflujo, y mas profundo, de mi alma»®.

Escribe Khalil Gibran: «Pedi, entonces a la Naturaleza, que no
es sino la exteriorizacién de nuestros suenos invisibles, me transfor-
mara en una rosa. Y la Naturaleza accedi6 a mi deseo»®. Hombre y
naturaleza quedan engarzados ontolégicamente; ella es exterioriza-
cion de nuestros «suenos invisibles» y nosotros somos parte de ella,
podemos convertirnos en seres del mundo mineral, vegetal, o animal.
Este procedimiento muy empleado en la poesia clésica oriental se
denomina «metafora petrificante».

Segun Suheil Bushrui: «Los arboles, y en particular los cedros
del Libano tuvieron un lugar especial en el corazon de Gibran. En su
largo poema La procesion él usa la imagen del arbol para sugerir la
continuidad pacifica de la Naturaleza, contrastando con la ruidosa
actividad de la vida urbana. Gibran escribio: «no hay confusién en
el bosque, no hay muerte en la Naturaleza»!%,

En la obra de Gibran al igual que en la de Wordsworth el lenguaje
de los sentidos se vuelve un lenguaje de lo invisible. El cuerpo se
adormece y nos transfiguramos en «alma viva». En el poema en prosa
«La abadia de Tintern» de Wordsworth nos asomamos al ejercicio de
una percepcion profunda que habilita a un adentrarse en la secreta y
misteriosa «vida de las cosas» (life of things). Escribe el poeta inglés:

Ese estado de &nimo sereno y dichoso/ al que los afectos nos conducen
gentilmente, / hasta que, con el aliento de esta estructura corpérea/ e
incluso el movimiento de nuestra sangre humana/casi en suspenso,

98  Idem.

99 Gibran Khalil Gibran, «La violeta ambiciosa», en Obras Completas, op. cit., 597.

100 Suheil Bushrui, «Khalil Gibran: Poet of the Ecology of Life» (2010): 2, consultada en abril 15, 2014,
www.alhewar.com: «ITrees, and particularly the cedars of Lebanon, had a special place en Gibran’s
heart. In his long arabic poem The Procession he uses the image of the tree to suggest the peaceful
continuity of Nature, contrasted with the noisy activity of urban living. Gibran wrote: There is no
confusion in the forest; there is no death in Nature».
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yacemos adormecidos/ en cuerpo, y nos convertimos en un alma viva: /
mientras con el ojo en reposo por el poder/ de la armonia, y el profundo
poder de la alegria, / vemos en la vida de las cosas!!.

Conclusiones

El pensamiento de Maria Zambrano nos permite concebir la
historia de la filosofia como una historia de las formas que asume lo
divino. La razén poética es capaz de construir los sentidos de nuestra
existencia. Vivir se convierte en un vivir bellamente buscando a Dios.

Poetizar como sindnimo de recordar nuestro origen divino pri-
mordial es un significado que nos legé Heidegger. Se articula de
esta manera el oficio de poeta con nuestra condicién de criaturas;
poetizar posibilita decir con imégenes los sentidos mas profundos
que recorren las tradiciones culturales, filosoficas y literarias forjadas
por Oriente y Occidente.

Realizamos luego un recorrido breve por las nociones de meta-
fora y de mysterium tremendum para arribar a la sintesis de ambas:
mysterium tremendum de la metéfora. El misterio embarga nuestras
vidas, por ello el lenguaje poético metaférico se asoma con su caudal
de imdgenes a la posibilidad de pronunciar las razones mas profundas
de la vida humana. La experiencia religiosa y la poética conmueven
los cimientos existenciales, generan una apertura a dimensiones que
nos trascienden para replantear el sentido de nuestras vidas. Nue-
vamente filosofia, religién y poesia entrecruzardn sus caminos y sus
aconteceres. Lenguaje poético y lenguaje religioso resultan altamente
simbdlicos y posibilitadores de expresar el impulso metafisico que
habita en el ser humano.

Homo religiosus y homo poeticus confluyen en la obra de Gibran
Khalil Gibran, poeta mistico nacido en Libano y radicado en Esta-
dos Unidos pero habitante cultural del Oriente y de Occidente. En
cierta ocasion afirmo: «si mi patria no fuera Libano hubiera elegido

101 William Wordsworth, La abadia de Tintern (Barcelona: Lumen, 2012), 22.

FRANCISCANUM ¢ ISSN 0120-1468 * VOLUMEN LVII ®* N.° 163 ®* ENERO-JUNIO DE 2015 * pP. 215-256



250 AMIRA DEL VALLE JURI

al Libano por patria». Sin embargo, evidenciando su profunda vo-
luntad ecuménica, escribié «El Profeta» —su obra més importante— en
inglés, para mostrar que los vinculos entre Oriente y Occidente no
son barreras sino puertas que comunican. Las peculiaridades de la
lengua &rabe (versatilidad, sinonimia profusa, etc.) y el manejo del
idioma inglés, adoptado en su condicion de inmigrante, le permitie-
ron transitar universos culturales diferentes para buscar puntos de
contacto y no de confrontacion.

Basandonos en las biografias consultadas de nuestro autor, po-
demos sostener que Khalil Gibran forja su homo poeticus engarzan-
dolo en su homo religiosus, con el propdsito de buscar —entre otras
consecuencias— una hermandad espiritual entre las tres religiones
del Libro: judia, cristiana e isldmica. Ello fue una constante y lleg6 a
implicar la enunciacién de una significativa vertiente ética, politica
y ecuménica capaz de enriquecer una cultura que manifiesta fe en
el amor, la paz y la inclusion. Escribe Gibran: «I'i eres mi hermano
y te amo. Te amo cuando te postras en una mezquita, y te arrodillas
en una Iglesia y oras en una sinagoga. Tt y yo somos hijos de una
fe: el Espiritu»'®2.

Consideramos que la producciéon de Khalil Gibran, todavia
resuena con su profundo mensaje en nuestra turbulenta época. Su
obra conjuga ciertas huellas del legado filoséfico arabe y de parte de
la tradicion literaria inglesa. En primer lugar, recorrimos la huella
de Avicena y temas procedentes de la filosofia de Alfarabi y de la
gnosofia esotérica de Sohravardi porque impactaron en la formacion
intelectual de Gibran; en segundo lugar, desplegamos los significados
que emergen de la poesia de William Wordsworth dado que configura
uno de los poetas preferidos de Gibran.

Los biblicos cedros sagrados perfuman las reflexiones y las ima-
genes de la poesia metafisica de Gibran Khalil Gibran. Su busqueda
supo despojarse de caminos institucionalizados para acceder a la expe-

102  Gibran Khalil Gibran, «Cartas», en Obras Completas, op. cit., 112.
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riencia religiosa personalisima que, sin embargo, se puede comunicar
para nuestra cultura contempordnea a través de la recuperacion de
una espiritualidad de rango universal como la que su obra propone.

Escindido entre Oriente y Occidente supo configurar un ecume-
nismo inédito, intimo y pleno de sensibilidad religiosa: «en la mitad
de mi corazén Jesus, en la otra Mahoma» afirmo en cierta ocasion.
En su obra literario-filoséfica asoma la paradoja que atraviesa todo
accionar, sentir y pensar humanos. Por ello, en su poema sobre el
amor Khalil Gibran afirma: «Cuando el amor os llame, seguidlo/y
cuando su camino sea duro y dificil/'y cuando sus alas os envuel-
van, entregaos/aunque la espada entre ellas escondida os hiera»'%.
Quizés sea la misteriosa experiencia del amor la que mejor define
la proyeccion existencial del homo poeticus y del homo religiosus de
toda época y de todo lugar.
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