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Avicena o Ibn Sina:

El sufi persa fundador de la ciencia 1slamica

Terry Graham

e acuerdo con el autor de The Atlas of Medieval
Man (E/ atlas del hombre medieval): «Al siglo X1 pertenecen
las grandes enciclopedias médicas de Avicena [es decir
Ibn Sinal, que recogen los conocimientos tanto del mun-
do griego como del mundo [islamico]» (Platt 1985, p. 36),
obras traducidas al latin por «el prolifico Gerardo de Cre-
mona desde su sede en Toledo» (Ibid., p. 62). Avicena es
un personaje tan polifacético, al menos, como Leonardo
da Vinci, «algo menos famoso como hombre de estado
que como médico» (Elgood 1953, p. 310) y se le recono-
ce como autor de mas de 220 obras en persa y en arabe.
Por otra parte, es ciertamente la figura mas importante
en el proceso de transferencia a la Europa medieval de
la filosoffa y de la antigua ciencia griega, egipcia, meso-
potamica, india y china, que darfa lugar al Renacimiento,
que marcé una época y a partir del cual se desarroll6 la
cultura occidental tal como la conocemos hoy.

Esta figura fundamental naci6 en el afio 980 d.C en la
aldea de Afshana cerca de la ciudad de Bujara, capital del
reino samanida en la regién de Iran que ahora ocupa la
antigua republica soviética de Uzbekistdn. Le pusieron el
nombre de Hosain y era el mediano de tres hermanos. Su
padre, funcionario del gobierno de la dinastia samanida
(874-999), sirvié al emir Nuh b. Mansur (que reiné de
976 2 997), y se traslad6 a Afshana desde su ciudad natal
de Balj (en el Afganistan actual), de la cual eran origina-
rios los gobernantes samanidas, para estar mas cerca de
la capital y aprovechar las posibilidades de promocion.

Se conocen bastantes detalles sobre la vida de Ibn
Sina porque dicté una pequefia resefia de su vida a Abu
'Ubayd Yozjani, su fiel discipulo y compafiero durante
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veinticinco afios, que cubria el tiempo transcurrido hasta
que Yozjani se unié a su maestro en 1012. Asi sabemos,
por ejemplo, que Ibn Sina nacié en el mes de agosto de
980. Yozjani fue luego completando esa biografia tras la
muerte de su maestro.

Ibn Sina, incansable y prodigioso en su juventud, se
dedicé al estudio usando todas las fuentes a su alcance.
Por ejemplo, aprendié aritmética con un frutero y, en el
otro extremo, filosoffa con un tutor privado contratado
por su padre, hombre bien situado y rico, si bien la mayor
parte de sus estudios la realizé en la wadrasa convencio-
nal. Dado que la escuela Hanafi de jurisprudencia domi-
naba en Bujara en aquel tiempo, el joven estudié leyes
en aquel entorno. Como dice Goodman: «l.a dialéctica
tradicional hizo ejercitarse al joven Ibn Sina en la 16gica
practica» (Goodman 1992, p. 12).

Lo que resulta sorprendente de la genialidad del joven
estudiante es que pudiera ir mas alld de los métodos pe-
dagdgicos rutinarios de su maestro y se pusiera a trabajar
de forma imaginativa usando el armazén conceptual que
se halla detras de los procesos mecanicos. El enfoque de
su tutor de filosofia sobre Aristételes era estrictamente
a través de los nameros, lo habitual en otros maestros
tanto antes como desde entonces, pero «el enfoque de
Ibn Sina era mucho mas préximo al espiritu del propio
Aristételes, quien afirmaba que el método del silogismo
era un esquema para el descubrimiento y no una mera
gramatica para la deduccién» (Ibn Sina 1985, p. 13).

Super6 igualmente a su profesor de matematicas v,
tras estudiar con ¢l solamente los cinco o seis primeros
teoremas de los Efementos de Euclides, prosiguié de for-
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ma creativa siguiendo su propio ca-
mino. En astronomia, procedié de
la misma forma con el A/magesto de
Ptolomeo, resolviendo por si mismo
los problemas matematicos.

A la edad de diez afios, domina-
ba ya todas las complejidades de la
gramatica arabe y estaba versado en
literatura, tanto en las obras originales
de los eruditos islamicos como en los
escritos de sus predecesores griegos,
traducidos directamente al arabe o pa-
sando antes por el sirio. También era
conocedor de los argumentos de los
tedlogos y tenfa un completo conoci-
miento de las complejidades del Coran.

Cuando su tutor de filosofia con-
cluy6 su instruccion, Ibn Sina abor-
dé por si solo el estudio de la Fisica
y la Metafisica de Aristoteles, aunque
en esta etapa se sintié apremiado a
dedicarse a lo mas practico, al tener
que ganarse la vida y al no sentirse
atraido ni hacia la jurisprudencia de
los clérigos ni hacia el tipo de traba-
jo burocratico de su padre. De todas
las profesiones, la que le resultaba
mas atractiva era la medicina, porque
abarcaba tanto la ciencia como la re-
lacién con las personas.

A los dieciséis afios, tenfa ya unos
conocimientos tan avanzados que
muchos ancianos acudian a él para
pedirle consejo en temas de ciencias,
tanto abstractas como practicas, je
incluso en materia de jurispruden-
cial No habifa limitado su estudio a
las conclusiones de los libros, como
las de las obras de Galeno, sino que
habfa ido mas alld haciendo descu-
brimientos por si mismo al tratar a
sus pacientes y aportando nuevos
avances a la medicina con el paso del
tiempo.

Un afio después, siendo Ibn Sina
un inmaduro adolescente de diecisie-
te afos, su brillante carrera tuvo un
respaldo oficial al caer gravemente
enfermo el emir, Nuh b. Mansur. Los
médicos de la corte fueron incapaces
de curatlo y fue convocado Avicena,
que fue capaz de aplicar con éxito
un tratamiento que hizo recuperarse
al soberano desde las puertas de la
muerte, ganandose asi el reconoci-
miento tanto del rey como en otros
paises. Contratado como médico re-
sidente en la corte, podia ahora acce-
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der a la biblioteca de palacio y tenia
a su disposicion todos los volumenes
recopilados gracias a la generosidad
ilustrada de los samanidas. Lleno de
curiosidad ante esta amplia y mara-
villosa coleccion, explico: «Vi libros
cuyos mismos titulos son desconoci-
dos para muchos y que jamas habifa
visto antes ni volvi a ver después»
(Ibid., p. 10).

A los dieciocho afios, habfa al-
canzado una etapa que afios después
recordé a Yozjani, con esta reflexion:
«Tengo ahora la misma cantidad de
conocimientos que antes, pero con
mucha mas madurez y profundidad;
por lo demas, lo aprendido y lo co-
nocido es en verdad lo mismo» (Nasr
1964, p. 178). Su base espiritual le
hizo ver que todo el conocimiento
factual e intelectual que habfa adqui-
rido sélo era la funcién de una cons-
ciencia menot, de forma que en sus
afios postreros, cuando dijo esto a
Yozjani, pudo dedicarse a penetrar
los misterios escondidos tras el velo
que habfa sustentado su genialidad y
que aun tenfa que explorar con total
tranquilidad.

En su juventud, la agudeza espi-
ritual de Ibn Sina habfa quedado ya
demostrada con la forma en la que
hacfa descubrimientos y sabia qué
retener de éstos. Desde la mds tem-
prana edad experimentaba visiones
y comunicaciones del mundo espi-
ritual, pero, como otros chicos pro-
digio con un canal abierto hacia lo
transcendente, empezé  dirigiendo
esas intuiciones hacia la ciencia y los
asuntos practicos, en lugar de seguir
su guia para profundizar en la expe-
riencia espiritual. Tenfa una gran ap-
titud natural para la mistica, pero no
estaba listo todavia para un compro-
miso formal en el camino espiritual.

Debido a su genio cimentado
en lo espiritual, Ibn Sina acabé por
percibir que habia aprendido todo lo
que se podia deducir de las ciencias y
podia, de hecho, vencer en un debate
a cualquiera en cualquier campo, de
la filosoffa a la politica o de la psi-
cologfa a la poesfa. Por ejemplo, su
tratado sobre el alma, Risala fi ma'refat
an-nafs an-natiga wa ahwaliha (Tratado
sobre la gnosis del alma racional y sus esta-
dos), probablemente su primera obra

formal, escrita a la edad de diecisiete
afios y dedicada al emir, sigue siendo
destacable hoy por su analisis de la
mecanica de los estados mas eleva-
dos de consciencia.

A pesar de la profusion de cono-
cimientos y de experiencias que ha-
bia acumulado, Ibn Sina no esctibié
demasiados libros hasta los 21 afios,
pero cuando comenzé a escribir de
forma prolija a partir de 1001, lo
hizo de forma explosiva, dando lu-
gar a una suma de todas las ciencias
catalogadas hasta la fecha. Solo han
sobrevivido algunos fragmentos de
esta obra, entre los cuales se halla el
Ketib al-majmn’ en matematicas, asi
como ciertas incursiones en campos
tales como la meteorologfa. Conti-
nué infatigablemente componiendo
una obra en veinte volumenes sobre
las ciencias filoséficas, que compren-
de muchos ensayos desarrollados si-
guiendo el modelo aristotélico, con
disertaciones sobre retérica, poética
y logica; también incluye el texto pre-
liminar sobre metafisica, que seguiria
desarrollando a lo largo de toda su
vida, y la obra sobre ética, Ketab al-birr
wa Fithm (Sobre la virtud y la transgre-
sidn). Todo este trabajo servirfa como
base para su gigantesca obra funda-
mental, ash-Shefa', escrita en sus aflos
de madurez.

Como su fama lo precedia, Ibn
Sina no tuvo dificultad en encontrar
inmediatamente un mecenas. El so-
berano (jwarazmshah) de la época era
'Ali b. Ma'mun (que reiné del 997 al
1009), que tenia un primer ministro
especialmente ilustrado, Abol Hosain
Suhayli, bajo cuyo patrocinio escribid
Ibn Sina un trabajo sobre matemati-
cas, el Kitab at-tadarik li amwa' al-jata fi
t-tadbir, y uno de astronomia, el Qsyanms
al-aru fi wasat as-samd'.

Segin Ibn Munawwar (1977, p.
159) y Abu Rauh (1988, p. 97), los dos
bidgratos del gran maestro suff persa
Abu Sa'id Aboljeir (440/1049), Ibn
Sina buscé al maestro tras un inter-
cambio epistolar, del cual no se cono-
cen copias hasta hoy que prueben su
existencia. Se conserva una coleccién
de cartas que supuestamente fueron
su correspondencia, si bien todo pa-
rece indicar que fueron escritas des-
pués del encuentro entre ambos.
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Este intercambio epistolar (no
disponible integramente) podria ha-
ber sido el medio a través del cual
Ibn Sina aparentemente sondeara a
Abu Sa'id, que habtia respondido di-
ciéndole que era bienvenido. El en-
cuentro en Mayhana hubiera podido
ser concertado a través de estas cartas
o simplemente de palabra mediante
algin darwish que viajara actuando
como enlace entre ambos.

Shafi-e Kadkani, en su intro-
duccién al Asrar at-tawhid, dice: «l.o
que es razonablemente cierto, es que
hubo entre ambos algin tipo de re-
lacién al margen de todos los mitos
sobre la misma, fuera ésta una simple
correspondencia o un contacto real,
y que existia ademas una atraccién de
Ibn Sina hacia Abu Sa'id; hasta donde
sabemos, el Isharat, el tltimo de los
escritos de Ibn Sina, es completa-
mente diferente de sus libros anterio-
res, tanto en cuanto a su enfoque so-
bre la gnosis como en su tratamiento
de «as moradas de los gnosticosy.

«Deberia entonces aceptarse que
esta evoluciéon podria muy bien ha-
ber sido activada a través de alguna
forma de relacién o de contacto con
Abu Sa'ild. De hecho, algunos eru-
ditos actuales estan seguros, y asi lo
han plasmado por escrito, de que Ibn
Sina escribié los ultimos dos [real-
mente tres| capitulos del Isharat a ins-
tancias de Abu Sa'id» (Introduccién a
Ibn Munawwar 1987, p. iv).

De la correspondencia citada,
so6lo se conserva la carta de Ibn Sina
de una forma aparentemente bastan-
te completa.' El texto de esta carta
(escrita en arabe) indica lo familiar
que le resultaba ya al fil6sofo el tema
de las afluencias y de las comunica-
ciones espirituales procedentes de un
nivel mas profundo de realidad, aun-
que esta consciencia todavia no habia
aflorado en sus escritos publicos.

La carta demuestra ademas el
unitarismo absoluto que llevé a Ibn
Sina a revolucionar el pensamiento
peripatético y que, ciertamente, revo-
lucionarfa el enfoque de la filosoffa,
como la habfa establecido la escuela
aristotélica, al introducir en ella algo
de esta consciencia transcendente.

En primer lugar, deja claro que
no se atribuye a si mismo el origen de
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su pensamiento, sino que lo conside-
ra procedente de Dios. De El afirma
que es para el siervo: «...el comienzo
y el fin de su proceso de pensamiento
y el puntal interior de su entera va-
lidez, asi como su aspecto extetrior
(Ibn Sina, carta anexa a Abu Rauh
1988, p. 94).

La carta incluye un verso arabe
que parece haber servido como lema
para los suffes en aquellos dias, por-
que aparece cerca del comienzo en el
texto de la obra de Ibn Munawwart,
Asrar at-tawbid:

En todas las cosas y en cada una de ellas
hay un signo de El,
que seiiala el hecho de que Fl,
realmente, es Uno.
(Ibn Sina, carta anexa a Abu Rauh 1988, p.
95; Ibn Munnawar 1977, p. 2)

Cuando Ibn Sina llegé al janagab
(centro sufi) de Abu Sa'id, entt6 y
hall6 al maestro en medio de una re-
unién, dirigiéndose a los discipulos
y a los invitados. En lugar de inte-
rrumpir su charla y de dar al recién
llegado un tratamiento especial como
persona destacada, hizo simplemen-
te un gesto con su mano advirtiendo
su presencia para hacer saber que no
debia ser tratado de modo diferente
al de cualquier otro discipulo o vi-
sitante. Continué su chatla y saludé
informalmente la llegada de Ibn Sina
intercalando en sus palabras un gra-
cioso ripio:

B sabio fildsofo se acerca!
JE1 respetable 1bn Sina esti agui!

Cuando acabd su chatrla, el maes-
tro bajé del estrado y llevo a Ibn Sina
a su casa, cerro la puerta con llave, y
pudieron asi permanecer tranquilos
en retiro (jahwaf) durante tres dias y
tres noches. No se permitié a nadie
permanecer ahi y escuchar lo que te-
nfan que decirse y nadie pudo entrar
sin permiso del maestro. Los tnicos
momentos en los que salfan eran
para las oraciones con la comunidad.
Transcurrido este periodo de setenta
y dos horas, Ibn Sina se fue sin mas.

Se cuenta que sus estudiantes le
preguntaron luego qué habia experi-
mentado con el maestro, a lo que su
profesor simplemente les contesto:
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«Todo lo que yo sé, él lo ven.

Por otro lado, los suffes y los
discipulos del circulo de Abu Sa'id,
cuando tuvieron la oportunidad, pre-
guntaron al maestro qué opinion te-
nfa de Ibn Sina, y éste les dijo: «Todo
lo que yo veo, él lo sabe» (Ibn Mu-
nawwar 1977, p. 159).

Ibn Munawwar continta dicien-
do bastante directa y sucintamente:
«Ibn Sina pasé a ser discipulo de
fnuestro maestro y vino regularmente
a visitatlo» (Ibid.). El autor también
indica que en esas ocasiones Ibn Sina
iba acompafiado por un séquito de
estudiantes que se unfan al circulo
de discipulos alrededor de Abu Sa'id.
Como se indica mas arriba, si el pro-
fesor vino con algunos estudiantes,
probablemente no serfan muchos
sino mas bien un pequefio grupo
escogido especialmente, con inclina-
ciones misticas, y no unos asistentes
cualesquiera a sus clases de filosoffa,
de medicina o de ciencias; y también,
como se ha mencionado antes, pro-
bablemente eran alumnos del tiempo
en que vivia en Gorgan (en el norte
de Iran), que fue la dltima ocasién en
la que dispuso de un entorno tran-
quilo para mantener esas sesiones, en
el ultimo lugar desde donde tuvo fa-
cil acceso al centro de Abu Sa'id.

Ante cualquier cuestién que pu-
dieran plantearse los historiadores
acerca de la practica espiritual de Ibn
Sina, Ibn al-Munawwar aporta una
descripcién tan vivida que despeja
cualquier duda de que fuera tan sélo
una ficcion piadosa; cuenta un evento
particular que demuestra la relacién
maestro-discipulo  existente entre
Abu Sa'id e Ibn Sina y la influencia
espititual (fasarrof) que el maestro
¢jercia sobre el corazén de Ibn Sina:

[Ibn Sina] se echoé alos pies del maes-
tro y se puso a besarlos; nadie podia
adivinar qué estaba ocurriendo en el
ser interior de Ibn Sina para realizar
semejante acto [de devocion]. De to-
das formas, Ibn Sina llegd a ser un
discipulo tal de nuestro maestro que
aprovecho6 todas las oportunidades
que tuvo para estar cerca de €l y, a
partir de entonces, todos los libros
que escribid sobre teosofia, como el
Isharat y otros, inclufan un capitulo
lleno de referencias a las explicacio-
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nes de los amigos de Dios y a la
nobleza de sus estados. Escribié
textos unicos sobre este tema,
debatiendo acerca del discernimiento
especial del corazon (ferasaf) de los
amigos de Dios y del valor de la
bisqueda del camino mistico y del
camino hacia la Realidad divina,
como es bien sabido (Ibid., p. 160).

lLa obra antes citada, al-Isharat
wal tambibat fi magamat al-'drefin, es un
buen ejemplo de este punto y en ella
hay un testimonio explicito sobre la
conexion entre la redaccion de esta
obra —o al menos de los ultimos tres
capitulos, con su discusion especifica

Ibn Sina: el sufi persa fundador de la ciencia islamica

ademids tenfa entonces la enorme
capacidad de reunir todo lo que
habia aprendido y de sistematizarlo y
ordenarlo en sus dos magnas obras
fundamentales, el Shefa" en filosofia y
el Qanun en medicina.

Al margen de sus obras
espirituales,delasquenosocuparemos
mas adelante, el crecimiento de la
capacidad de percepcion de Ibn
Sina, lo sefiala Nasr en un apunte:
«Debido a un increible poder de
concentracion, que le permitfa dictar
incluso las mads dificiles obras de
metafisica mientras acompafiaba a
un gobernante a la batalla, Ibn Sina

basica en el mazdeismo, donde to-
maba la forma de Bahman (1/obu ma-
nah, en avéstico, literalmente «Buena
mente», un concepto adoptado por
los neoplaténicos, que lo adaptaron
y lo reinterpretaron en sus términos
didacticos llamandolo «Intelecto acti-
vo»), la mas elevada de las seis ema-
naciones principales de la esencia de
Dios (Abura Mazda, en avéstico, lite-
ralmente «Sabio Sefior»; Obrmazd, en
pahlavi; Hurmoz, en persa moderno).

Este  tema  mantiene  su
importancia en el sistema islamico,
en el que debemos entender Gabriel
en lugar de Bahman, como figura

acerca del recorrido del camino
espiritual— y la propia practica
espiritual de Ibn Sina.

Uno de los frutos de la iniciacién
y de la formacién de Ibn Sina por
Abu Sa'id fue que comenzé a escribir
sus obras de orientacion mas mistica:
los relatos visionarios, el Hegmat al-
mashregiyya y los Gltimos tres capitulos
del libro filosofico Isharat dedicados
a las moradas de los gnosticos.

Mientras llevaba una ajetreada
vida de hombre de estado y de
médico, por no hablar de una animada
correspondencia con otros grandes
eruditos, como su compatriota Abu
Rayhan Biruni (421/1030), Ibn Sina
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fue capaz de producir un inmenso
corpus literario a pesar de la vida
némada que le tocaba llevar. Se le han
atribuido mas de 200 obras, desde el
monumental Kitab ash-shefa’ (E/ libro
de la curacion), el mayor compendio
de conocimientos escrito por una
sola persona en el periodo medieval,
hasta tratados de unas pocas paginas»
(Amin Razavi 1996, p. 67).

La conexion de Ibn Sina con la
religién mazdeista preislamica queda
de manifiesto en el papel preponde-
rante que asigna a la figura de la In-
teligencia activa, «que domina su filo-
soffa» (Corbin 1988, p. 8). El tedsofo
se apoya en una realidad visionaria

en los versiculos coranicos (19,17),
la anunciacion a Marfa por Gabriel,
llamado aqui Nuestro Espiritu
(Rubuna), totalmente coherente con
la visién cristiana, también heredada
de los mazdeistas, de los Magos,
y (97,4) en el que Gabriel aparece
en una visién en la noche de poder
como el Espiritu (ar-Rub).

Resulta significativo que Ibn
Sina escribiera los relatos visionarios
mientras estaba en la carcel. Real-
mente, retrata al aspirante protago-
nista de los relatos como un prisio-
nero, y al mundo, al cosmos, como
la prisién de la que debe salir el alma
anhelante.
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El relato visionario es a la vez
una narraciéon de las percepciones
recibidas por Ibn Sina bajo la forma
de revelaciones visionarias y una des-
cripcién de la senda espiritual en tér-
minos de simbolos de transmutacion.
Al describir este vocabulario simboli-
co, Corbin sefala: «El simbolo (Zanzsil)
no es un signo artificialmente cons-
truido; aflora espontaneamente en el
alma para anunciar algo que no puede
expresarse de otra forma; es la unica
expresion de lo simbolizado como
realidad que se hace asi transparente
al alma, pero que en si misma trans-
ciende toda expresion» (Ibid., p. 30).

El simbolo expresa una realidad
espiritual, mientras que una alegoria
es una concepcion de la mente, una
imagen puramente mental. Mientras
que la alegoria es subjetiva, el simbo-
lo es objetivo en su sentido mas ver-
dadero y no representa una realidad
material sino una realidad espiritual
mas profunda, a la que sélo puede
acceder, desde el punto de vista sufi,
el corazoén despertado a este tipo de
percepcion. Debemos distinguir aqui
entre el uso de los simbolos por Ibn
Sina (y posteriormente por Sohrawar-
di) y la metafora que es un mecanismo
puramente literario. Mientras que esta
ultima es una concepcion fundamen-
talmente intelectual, el simbolo es el
producto de una «transmutacion de lo
sensible y de lo imaginal» (Ibid., p. 31).

Ibn Sina se apoy6 en la antigua
tradicién gnoéstica para producir sus
tres relatos —Hayy ibn Yayzan (El
Viviente, hijo del Despierto), Risalat at-
tayr (E/l relato del pdjaro) vy Salaman o
Absal— y esto abri6 las compuertas
para el brillante flujo de expresiones
que iba a manar de la pluma de So-
hrawardi un siglo después.

El primero de los relatos serfa
brillantemente traducido y comen-
tado en persa, probablemente por
Yozjani, y posteriormente por So-
hrawardi (587/1191), el maestro de
la iluminacién (Shezj-¢ eshrag), bajo la
forma de su Qessat al-qorbat al-garbiy-
ya (E/ relato del exilio occidental), al que
aqui se da el titulo de gessat en vez
de la designaciéon mas didactica de
risalat, y que Corbin apropiadamente
traduce por relato.

El segundo serfa simplemente
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traducido del arabe al persa por el
propio Sohrawardi.

En cuanto al tercer relato —en el
que el segundo de los hermanos que
figuran en el titulo, Absal, es el per-
sonaje gnostico que prosigue el argu-
mento de la gufa mistica de los rela-
tos precedentes— nos ha llegado sélo
parcialmente a través de fragmentos
citados en la obra del destacado se-
guidor de Ibn Sina del siglo XIII, el
ya mencionado erudito polifacético
Jayeh Nasir-ol Din Tusi (672/1273),
que proporcion6 el material para
que lo retomara el célebre Yami
(898/1492) diandole la forma de un
poema épico.

Es importante sefialar que estos
tres relatos, nacidos de las reflexiones
de Ibn Sina en su paréntesis carcela-
rio en medio de su frenético queha-
cer, fueron esencialmente el registro
de percepciones visionatias, mientras
que afladié los tres tltimos capitulos a
su obra didéctica posterior, el Isharat,
para explicar el funcionamiento de la
senda suff. Aunque los relatos sean
la narracién de unas realidades es-
pirituales percibidas como visiones,
no expresan la doctrina sufi como lo
hacen los capitulos mencionados, tal
y como indica la frase afiadida a su
titulo fi maqamat al-'arefin (sobte las
moradas de los gndsticos).

Uno de los primeros libros po-
pulares en el mundo sobre temas
académicos fue el resultado de otra
peticién por parte del emir 'Ala ad-
Daula. Asi, surgié la obra en persa
Danesh-nama-ye "Ala', escrita en nom-
bre del emir. Al igual que la obra de
la que derivaba, el Danesh-nama cubria
las areas de la logica, la fisica, la astro-
nomfia, la musica y la metafisica, y es-
taba escrita en un estilo popular, con
«términos persas simples, naturales y
claros equivalentes a los arabes, con
frases cortas, sélidamente construi-
das, sin rastro alguno de arabismos, y
en un tono serio y directo, aligerado
por el uso de la ironfa y el buen hu-
mon» (Ibid., p. 37).

Este gran hombre, prédigo en
sus sentimientos y en sus gracias, no
tenfa ninguna pretension de ascetis-
mo, mas alla de la feroz disciplina a
la que se sometfa para realizar sus
escritos. Bebia vino tanto por placer
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como para estimularse y lo justificaba
ante los ortodoxos basandose en al-
gunos elementos de la jurisprudencia
Hanafi que podian interpretarse en el
sentido de una cierta flexibilidad en
este asunto; ademas, como médico
podia explicar los efectos beneficio-
sos para la salud de un uso sensato
de la bebida en funcién de la consti-
tucién de cada uno.

Ibn Sina escribe: «El vino es be-
neficioso para las personas de humor
predominantemente bilioso, porque
elimina su excedente al provocar la
miccién. Es bueno para personas de
temperamento humedo porque hace
madurar las humedades. Es mas be-
neficioso cuanto mejor sea su aroma
y su sabor. El vino es también muy
efectivo para hacer que los productos
de la digestion se distribuyan por el
cuerpo. Corta la flema y la dispersa»
(Gruner 1970, p. 410).

Si bien el vino es tabu en el Is-
lam para los ortodoxos, no sucede lo
mismo con el sexo, algo con lo que
Ibn Sina era complaciente y donde
no necesitaba justificaciéon candnica,
como la hubiera necesitado en el cris-
tianismo. Yozjani informa que: «El
maestro era vigoroso en todas sus
potencias, y la sexual, que ejercitaba
a menudo, era la mas poderosa y pre-
dominante de sus facultades concu-
piscentes» (citado en Ibid., p. 43-44).

Sin embargo, las agresiones a
las que sometfa su cuerpo, de todo
tipo, acabaron por pasatle factura.
El abuso de medicinas para conse-
guir curaciones rapidas, que aliviaban
los sintomas sin curar el desarreglo
subyacente, trajo consigo frecuentes
recaidas, hasta que un dia de junio de
1037, mientras iba de camino para re-
unirse con el emir en una campafia en
Hamadan, se hundié definitivamen-
te y declaré que estaba muriéndose y
que cualquier tratamiento adicional
serfa infructuoso. Sus queridos com-
pafieros lo escoltaron hasta Hama-
dan y se reunieron junto a su lecho de
muerte; al cabo de unos pocos dias
entregd su espiritu y su pérdida fue
muy sentida.

La contribucion de Ibn Sina al co-
nocimiento cientifico mundial es tan
amplia que sélo podemos tocarla de
pasada en este espacio tan limitado,
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teniendo en cuenta ademas que nos
centramos mas aqui en su vida espi-
ritual, en su conexion con la senda
suff. Sin embargo, sus aportaciones a
la ciencia filoséfica son ciertamente
una parte esencial de sus experien-
cias espirituales, porque mucho de lo
que innova en este campo —por su-
puesto, sus desarrollos sobre la base
aristotélica— esta fundado en la cog-
nicién intuitiva que procede de una
mezcla de inspiracion y de practica
espiritual consciente.

Su revitalizacion del sistema aris-
totélico es un buen ejemplo, pues en
¢l cambia radilcamente el concepto
de Dios de Aristoteles que pasa de
ser una simple funcion del mundo del
ser, concebido como el «Motor In-
mévily, para convertirse en una fuer-
za dinamica conocida como la «Exis-
tencia Necesaria». Como dice Nast:
«Hs correcto decir que Ibn Sina es el
primer “filésofo del ser”, porque fue
él, y no los filésofos griegos, quien
coloco el estudio del ser (ontologfa)
en el corazén de la filosoffay (Amin
Razavi 1996, p. 70). El énfasis de Ibn
Sina en la Unidad de la «Existencia
Necesaria» o del «Ser Necesario»
(wabdat-e wojud), es completamente
coherente con el punto de vista suff
que manifiestamente tuvo siempre y
que se revelé con su iniciacién y su
formacién por Abu Sa'id Aboljeir.

En su filosofia, Ibn Sina sigue a su
predecesor Farabi (339/950) cuando
hace: «...una clara distincién entre
la existencia y la quididad [es decir,
la esencia]. En todas las criaturas, la
existencia se afiade a su quididad o
esencia. S6lo en el Ser Necesario son
lo mismo» (Ibid.). Nasr resalta que
basta con comparar las discusiones
sobre esencia y existencia de los esco-
lasticos cristianos medievales con las
de los antiguos textos griegos y he-
lenisticos para ver la gran influencia
que tuvieron los filésofos islamicos,
principalmente Ibn Sina, en el desa-
rrollo de su ontologia (Ibid.).”

El siguiente desarrollo importan-
te que aportd Ibn Sina al campo de
la ontologia fue fruto de una mezcla
de su rigida perspectiva unitaria is-
lamica y de su conocimiento de las
antiguas percepciones gnoésticas del
principio de emanacién, expresado
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por los neoplaténicos pero claramen-
te procedente del mazdeismo, por el
cual «Ibn Sina confirma también la
necesidad del Uno de darse El mis-
mo, para emanar y hacer surgir la ma-
nifestacion», en que la primera «ma-
nifestacion del Uno... es identificada
por Ibn Sina con el Logos o Intelecto
Universal» (Ibid.).

Es interesante sefialar que mas
tarde, cuando trataba de transcender
las limitaciones del discurso légico
para expresar las intuiciones espiri-
tuales, Ibn Sina escribié un Tratade
sobre los dngeles. En ¢l desarrolla la
angelologfa existente antiguamente
en el mazdeismo, que incluye una
cosmologia en la cual «a jerarquia
angélica que afirma el Islam se co-
rresponde con la gradacién de inte-
ligencias establecida por los filésofos
[neoplaténicos]. El identifica los diez
intelectos que forman la jerarquia de
la existencia inteligible con diez ange-
les, [comenzando por| Gabriel, esto
es, el Intelecto Activo (‘agl-e fa'al)»
(Nasr 1991, p. 329).

Hsta angelologfa es, asi, para Ibn
Sina, un medio de expresar simboli-
camente lo que es, en su opinion, la
realidad del proceso de conocimiento
humano. Cuando los suffes habrian
dicho convencionalmente que el via-
jero debe ser liberado del control del
nafs, de la propia identidad individual,
para llegar a conocer lo Divino, en la
teosoffa de la iluminacion (al-hekmat
al-mashregiyya) de lbn Sina (y poste-
riormente de Sohrawardi) el viajero
«consigue el conocimiento supremo
purificindose de las negras nubes
del mundo inferior y estableciendo
contacto con el Intelecto Activo en
el centro de su propio ser» (Ibid., p.
328-29).

En la teosofia de la iluminacién
de Ibn Sina —esa parte de su pensa-
miento que nunca llegd a la Europa
cristiana pero que serfa posterior-
mente desarrollada dentro del mundo
irano-islamico— «la cosmologia lle-
g6 a ser no un esquema tedrico sino
un plan para permitir al viajero en la
senda de la perfeccion espiritual |...]
quedar liberado de toda limitacion
y alcanzar asi la libertad espiritual»
(Ibid., p. 353). Sohrawardi retomaria
posteriormente la cosmologia de Ibn

Sina y no sélo expondria la angelolo-
gia de una forma mas compleja y ex-
plicita, sino que desarrollaria también
todo un vocabulario de simbolismo
luminico, desarrollando la imagen
coranica de Dios como la Luz, en la
cual el reino del ser, el cosmos, con-
siste en «grados de luz, no siendo la
materia sino ausencia de luz» (Ibid.).

El filésofo expone su punto de
vista sobre el amor en el tratado que
dedica a este tema, ar-Risala fi I'eshq,
en el cual «Ibn Sina considera al amor
como la causa misma de la existencia»
(Nasr 1964, p. 261). El argumento es
realmente una expresion generaliza-
da de la doctrina sufi, en el sentido
de que asi como el sufismo se ocu-
pa de impulsar el esfuerzo conscien-
te del viajero en el camino hacia la
perfeccion, la exposicion del filésofo
se amplia para abarcar la totalidad de
la existencia, al decir: «Cada ser, que
esta determinado por un designio, se
esfuerza por naturaleza hacia su per-
feccion, es decir, hacia ese bien de la
realidad que en dltimo extremo fluye
de la realidad del Bien Absoluto, y re-
huye por naturaleza su defecto espe-
cifico que es el mal en ella, es decir,
la materialidad y la no-existencia, —
porque cada mal resulta de un apego
a la materia y a la no-existencia» (Ibn
Sina, citado en ibid.).

De acuerdo con la teorfa del
amor de Ibn Sina, cada ser existente
posee el potencial para la perfeccion
y todos poseen un amor innato ex-
presado de acuerdo con su naturale-
za, siendo este amor una expresion
del «Amor césmico que impregna
a todas las criaturas» (Ibid., p. 262).
Como dice el filésofo: «Toda entidad
que recibe la manifestacion [de lo Di-
vino| lo hace con el deseo de llegar
a ser asimilada con Fl hasta el limite
de su capacidad» (Ibn Sina citado en
ibid.). Esto no es sino el concepto
suff del amor expresado en términos
ontolégicos, mucho mas dindmicos y
vibrantes que el punto de vista plato-
nico, que parece derivar de la misma
tradicion mazdefsta que alimentd al
Islam.

Ademas del papel fundamental
que jugo al sentar las bases para un
milenio de filosoffa occidental, Ibn
Sina tuvo una influencia importanti-
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sima en otros campos, especialmente
el de la medicina. El Qanun fue tra-
ducido al latin en los afios 1150-1187
por el monje italiano Gerardo de Cre-
mona (muerto en 1187), que trabaja-
ba en Toledo, ciudad en la que se ha-
llaba la famosa escuela de traductores
de la Castilla medieval. Gerardo, que
ya habia traducido textos griegos en
su Italia natal, viaj6é a Espafia en bus-
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Mausoleo de Ibn Sina en la ciudad de Hamadan (Iran)

ca de una versiéon mas completa del
Almagesto de Ptolomeo vy, para ello,
aprendi6 arabe. En Toledo se dedi-
c6 a traducir las obras cientificas de
Ibn Sina y llegd a ser el traductor mas
prolifico de estas obras y el que las
dio a conocer en el occidente latino.
En total se realizaron ochenta y siete
traducciones de esta obra, la mayoria
en latin y algunas en hebreo.

Gracias al trabajo de Gerardo, el
texto latino del Canon sustituy6 de he-
cho los escritos de Galeno como tex-
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to base para los estudios de medicina
en Huropa. Los textos de los autores
griegos mantuvieron su vigencia tan
solo en anatomia y en fisiologia, a pe-
sar de que no estuvieron totalmente
disponibles en latin hasta comienzos
del siglo XVI, por lo que Avicena rei-
né sin rival en todo este periodo.
Esta obra monumental fue ob-
jeto posteriormente de una de las

primeras operaciones importantes de
impresion en occidente, con quince
ediciones en latin y una en hebreo,
en el ultimo cuarto del siglo XV. El
texto original escrito en arabe fue
publicado por primera vez en Roma
en 1593. La obra ya habia llegado a
ser el texto basico en medicina tan-
to en oriente como en occidente, al
combinar eficazmente, utilizando
una base griega, los descubrimientos
médicos del mundo antiguo con los
de Persia y la India. Un comentarista
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italiano la elogiaba en 1554 descri-
biéndola como el primer libro que
podia «ensefiar el arte de la medicina
tratandolo como un todo integrado
y telacionado» (citado en Goodman
1992, p. 33).

Ibn Sina actuaba claramente
como un clentifico moderno por su
utilizacién de la observacién clinica.
Fue también el promotor por exce-

lencia de la medicina holistica, cada
vez mas habitual en nuestros dias, al
insistir en «la necesidad del equilibrio
ecologico entre el cuerpo y el entor-
no exterior, que inclufa no solamente
los alimentos y la dieta, sino también
el aire y otros factores, incluso el so-
nido» (Amin Razavi 1996, p. 73).
Entre las contribuciones practi-
cas de Ibn Sina a la medicina se ha-
llan sus hallazgos en diagnosticos de
tumores cerebrales y tlceras de esto-
mago. Fue también el primer médico
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en realizar un diagndstico correcto
de la meningitis y en darse cuenta de
que la tuberculosis era contagiosa.

Como dice Nasr: «Explicé la
apoplejia cerebral y la paralisis facial,
y era capaz de distinguir entre los
ataques epilépticos y la histeria epi-
leptiforme. Estudio la esterilidad y la
sexualidad y propuso incluso el uso
de la cirugia para la gente que pre-
sentaba caracteres de ambos sexos.
Ademas de insistir en la higiene y la
medicina preventiva, escribié mucho
sobre la importancia para la salud de
una dieta correcta, comenzando con
la leche materna y subrayando su
valor para el crecimiento del bebé»
(Ibid.). Ademds, cabe destacar sus
contribuciones a la farmacopea, cu-
yos cimientos establecié tanto para
oriente como para occidente.

Es interesante senalar que la co-
rriente analitica, una de las mas im-
portantes de la filosofia occidental
contemporanea, se basa Unicamente
en el estudio y el desarrollo del len-
guaje, completando asi el proceso
comenzado por Averroes, seguidor
de la escuela aviceniana occidental y
racional hace casi mil afios, que des-
pojo ala filosofia de la validez del ele-
mento transcendente, haciendo que
su validez se midiera solamente por
el ejercicio de la razén y se expresara
con el lenguaje de la logica.

En contraste con esto, al estar
en contacto con la tradicién mistica
perenne, con sus expresiones simbo-
licas heredadas del mazdeismo, y al
experimentar los efectos de su inicia-
cion y de su formacion en la senda
suff, Ibn Sina prosiguié su tarea mas
alla de la expresion en términos ra-
cionales de la teologfa unitaria, que
habfa llevado a su ultimo nivel, y se
dedic6 a desarrollar un nuevo voca-
bulario de simbolos que llegasen tan-
to al intelecto como al corazén. Pa-
rece ser que abandono este proyecto,
tal vez porque consideré como una
sefial la pérdida de su obra discursiva
sobre este asunto en el encendié de
su bibliotéca en la ciudad de Esfahan.
Tras dejar los Relatos como legado a
personas como Sohrawardi y otros,
este hombre prodigioso procedid
entonces a concentrarse Unicamente
en los ejercicios de la senda suff, eli-
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minando de su corazén todo aquello
que estuviera ligado a sus increfbles
logros e incluso a la misma genialidad
que los habia hecho posibles.

. P
Notas:

1.- Esta carta aparece de forma fragmenta-
ria en el Halat, pero relativamente completa
en otras fuentes, asi que el editor ha inser-
tado la version original arabe hallada en el
Nama-ye danishwaran en la parte relevante
del texto biografico, con variantes y mate-
rial adicional encontrados en un manuscti-
to del Kashkul del Sheij Baha' ofrecidos en
una nota al pie de pagina (Abu Rauh 1988,
p. 93-96).

2.- No estd de mas aclarar aqui que, des-
graciadamente, algunos investigadores y
autores, aun hoy dia, por desconocimiento
o por una simplificacién totalmente inco-
rrecta, siguen utilizando expresiones como
«filosoffa arabe», «ciencia arabe», etc.,
como solia emplearse en la Edad Media en
Europa. Las tres personalidades mencio-
nadas en este articulo, Farabi, Ibn Sina y
Abu Rayhan Biruni, persas y nacidos a gran
distancia de cualquier territorio arabe, son
conocidos como los padres de la «filoso-
fia islamica» y, sin embargo, encontramos
obras tituladas «Filosofia arabe» en las que
se habla expresamente de estas tres perso-
nalidades. La misma expresion «filosoffa
islimica», en muchos casos, puede consi-
derarse realmente incorrecta, ya que el ori-
gen de esta filosofia estd en la sabidurfa de
otros pueblos, como los griegos, los persas

y los hindues, etc. [N.T.]
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