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Resumen

El poeta cubano José Lezama Lima (1910-1976) es el creador de un sistema
poético unico en las letras hispanas. El epicentro de dicho sistema estd ocupa-
do por la imagen de la luz, el cual posee un rol equiparable al que tiene el con-
cepto de la luz (al-nir) definido en las escuelas ontoldgicas isldmicas, como la
filosofia iluminativa (hikma al-isrdq) y la mistica sapiencial teérica (‘irfan
nazari). Ambas escuelas fueron fundadas por dos pensadores de amplia influen-
cia en el contexto islimico hasta nuestros dias: el filésofo persa Suhrawardi
(1154-1191) y el mistico murciano Ibn ‘Arabi (1165-1240). El siguiente texto
realizard un estudio comparado para hallar puntos de coincidencia entre la defi-
nicién ontoloégica de la luz (al-nir) en Suhrawardi e Ibn ‘Arabi —con base en el
léxico técnico de las dos escuelas— y la vision o imagen de la luz dentro del sis-
tema poético de Lezama Lima.

Palabras claves: claves: Lezama Lima, definicion, luz, Suhrawardi, Ibn ‘Arabi
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Abstract

The Cuban poet José Lezama Lima (1910-1976) created a poetic system that is
unique in Hispanic letters. At the epicenter of his system we find that the image
of light plays a role comparable to that of the concept of light (al-niir) as it is
defined in two schools of Islamic ontology —Illuminative Philosophy (hikma
al-israq) and Theoretical Sapiential Mysticism ('irfan nazari)- founded by two
thinkers who still today exert a broad influence in the Islamic world: the Persian
philosopher Suhrawardi (1154-1191) and the Murcian mystic Ibn ‘Arabi (1165-
1240). The text presents the results of a comparative study conceived to identify
points of coincidence between, on the one hand, the ontological definitions of
light (al-niir) in Suhrawardi and Ibn ‘Arabi (based on the Technical Lexicon
of the two schools) and, on the other, the vision or image of light in Lezama’s
system.

Keywords: Lezama Lima, definition, light, Suhrawardi, Ibn ‘Arabi

Introduccién

La imagen de la luz es un recurso cultural universal y una metafora vigente en
toda la historia de la filosofia y la literatura, la cual, en la particularidad insular
del sistema poético elaborado por el poeta cubano José Lezama Lima (1910-
1976), toma un lugar cimero dentro de lo que acuné como los reinos de la ima-
gen —como fusion de lo cosmologico y lo anemoénico—. La luz y lo luminoso
—en las figuras del sol, el rayo, la lumbre, lo irradiante, el brillo, el haz de luz, el
fuego, la estrella, el alba, el arrebol, el alumbramiento y lo relumbrante— como
simbolos de la hipdstasis de lo puro, lo elevado y lo mistérico son visibles en toda
la obra de Lezama Lima, y correlativos a conceptos de su acufiacion como el
“espacio gnostico americano”, la “teleologia insular” y la “vivencia oblicua”.
Dicha imagen de la luz en el poeta cubano, como hombre de gran erudicion,
posee multiples ejes de referencia que van desde la tradicion filosofico-religiosa
occidental hasta la oriental. Lezama, como catdlico de gran rasgo joanico, tiene
una influencia directa del sentido salvifico de la luz (fos) en el Evangelio de Juan
(término usado veintitrés veces en este evangelio), ademds de San Buenaventura
con su idea de “la luz limpia que ilumina, perfecciona y fortifica” y de San Agus-
tin con su teoria de la iluminacion, en la cual Dios es “luz inteligible” (intellegi-
bilis lux). Pero también, sobre este tema, el poeta cubano tiene contacto con
tradiciones como el hinduismo, el taoismo, el budismo, el hermetismo alejandri-
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no, el judaismo cabalistico y el misticismo islamico.! Toda esta amalgama de in-
fluencias entrard en el sistema poético lezamiano. Sobre estas multiples vias de
influjo que conforman la poética de Lezama, el poeta y critico literario cubano
Virgilio Lopez Lemus expresara que

Todo ello se interrelaciona en la concepcion poética que crea el cubano, cimentada
por una cultura que iba siendo enorme, de ensortijada erudicion, de increible vaste-
dad, y con inauditas asociaciones que van de China al antiguo Egipto, pasando por el
material libresco mds variado y heterogéneo que en su contradictoria ligazén ofrece
esa obra monumental que es la poesia lezamiana. El mismo se refirié a las influencias
y dej6 dicho que cuando ellas son multiples y universales, ya dejan de serlo (2020,
pp. 203-204).

El realizar una pesquisa sobre las fuentes e improntas de la imagen de la luz en
Lezama ya podria de principio ser un empeno inttil, pues no existiria influencia
al haber un marco amplio de referencias. Pero, como expresa la investigadora
cubana Ivette Fuentes de la Paz (1953-2024), la preeminencia del paradigma de
la luz, como conocimiento eidético en el “sistema poético del mundo”? de José
Lezama Lima, impulsa a revisitar este tema desde nuevas aristas filoséficas
(2015, p. 7).

Pero para considerar filoséficamente esta presencia de la luz en el sistema
lezamiano habria que abordar indiscutiblemente a dos figuras que se imponen
como fuerte impronta en el poeta habanero: José Marti (1853-1895) y Maria
Zambrano (1904-1991). Ambos, en su influencia, podrian haber dado a Lezama
un concepto de la luz permeado de la simbologia de la mistica islamica presente
en la poesia espiritual persa, la filosofia iluminativa (hikma al-israq) y la mistica
sapiencial tedrica (‘irfan nazari). Por un lado, José Marti tuvo un acercamiento,
por influjo del filésofo norteamericano Ralph Waldo Emerson (1803-1882), a la

'Ya en 1973 la investigadora Claudia Joan Waller (1973) en su andlisis de la novela Para-
diso exploraba cémo con los emblemas del sistema Atma-Buddhi era posible recrear el
viaje espiritual simbdlico del protagonista José Cemi y la presencia de otros personajes de
la novela, sobre todo en cuanto a los factores de iluminacién simbdlica, representados con
mayor frecuencia por elementos relativos a “estrellas”, “claridad”, “luz” e “iluminacién”
(Waller, 1973, pp. 276 -277). Esta vinculacion toma forma en términos lezamianos como
“misterios de la luz” y “la luz mas efectiva”.

2 Para Virgilio Lopez Lemus, la imagen de la luz en Lezama Lima no conforma una eidé-
tica o una centralidad de la idea de la luz como poética, sino que es un tema, y a veces un
condicionante del poema, dentro de un grupo de temas recurrentes, los cuales pueden
tener proveniencia de los entornos griegos, egipcios, mediterrdneos, en sentido general o
de dmbitos como el catdlico y otras culturas. Ademads del tema de la luz, se encuentran
otros: la realidad como imagen, o la imagen como realidad-otra, lo cubano, el Eros, los
cinco sentidos en accidn, la visién metafisica, teoldgica o meta-poética, la temporalidad en
fuga, la corporalidad, el ser, el hombre, la nostalgia, el suefio y el ensuefio (2020, p. 266).
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obra de poetas persas como Hakim Ferdous (m. 1020), "Umar Ibn al-Hayyam
(1048-1131), Galal al-Din Muhammad Rami (1207-1273), Sa‘adi Sirazi (1210-
1292) y Hafez Sirazi (1325-1390), los cuales dieron al simbolo de la luz (ziir) un
concepto de profundidad ontoldgica (Aldama Cruz, 2024). Por otro lado, Maria
Zambrano, al ser discipula del islamélogo francés Louis Massignon (1883-1962)
junto al también islamélogo e iran6logo Henry Corbin (1903-1978), tuvo un
conocimiento, directa o indirectamente, de las doctrinas mistica-filos6fica sobre
la luz de Mansir al-Hallag (858-922), Suhrawardi (1154-1191) e Ibn ‘Arabi
(1165-1240). Lezama daria un sentido especial al simbolo de la luz, en gran
medida por su estudio de la obra martiana, asi como por su amistad —cultivada
desde una tarde de octubre de 1936 en la “Isla de Luz”— y lectura de la obra de
Zambrano, sobre todo de su texto El Hombre y lo divino ().

Sobre la influencia mutua entre Lezama y Zambrano —con mediaciones
como las del misticismo islamico y el pensamiento martiano—, se han realizado
estudios de peso como la obra en cuatro volimenes El logos oscuro: Tragedia,
mistica y filosofia en Maria Zambrano del espanol Jestis Moreno Sanz (2008), en
la cual se aborda la importancia en ambos de la imagen de la luz o, como llama-
ria Zambrano, “la religion de la luz” (Vol. I, p. 44). De igual modo, en las obras
Noche insular, jardines invisibles. El concepto de la luz en la obra de José Leza-
ma Lima: un paradigma filosofico de su cosmologia (2015) y José Lezama vy la
tradicion cosmogonica de la luz (2018) de Ivette Fuentes de la Paz, ademas de
trazarse una relacion de la imagen de la luz en Lezama con las de Marti, Zam-
brano y las que llama “teorias luminicas del sufismo” (20135, p. 71), aborda a su
vez cOmo en Lezama Lima se ofrece una “cosmologia de consonancias filoséfi-
cas” (pp. 9 -12) bajo la relacién de la luz con todo lo creado, con la Belleza y con
el Bien ontoldgico del ser humano, lograndose un “fuerte enlace con una tradi-
cién tedrica de corrientes luminicas, de sustrato filosofico” (2018, p. 7). En otra
obra anterior de la misma investigadora, José Lezama Lima, hacia una mistica
poética (2010), se examina como Lezama, por medio de “puentes cordiales” por
donde transita el rango de lo “luminico”, establece una via iluminativa de la
poesia frente a la via intelectiva que vuelve a ser camino hacia el conocimiento y
que procura, en la poética lezamiana, la idea de una “mistica poética” (p. 11).3
Por tanto, esta “tradicion cosmogoénica de la luz” que sigui6 el poeta, asi como
la “mistica poética” creada en su sistema, por medio de la via luminica, podrian

3 Existen otros excelentes estudios en esta direccion del corpus del sistema poético leza-
miano, donde caben destacar los de Lourdes Rensoli y Fuentes de la Paz (1990), Virgilio
Lopez Lemus (2020), Jorge Luis Arcos (1990), Ivin Gonzalez Cruz (2000), Margarita
Mateo Palmer (2002), Claudia Joan Waller (1973), Roberto Méndez (2021), Carmen Ruiz
Barrionuevo, Alina Camacho Rivero de Gingerich (2017), Omar Vargas (2021) y Daniela
Evangelina Chazarreta (2012). Estos estudios ahondan en las lecturas de Lezama en diver-
sas tradiciones de pensamiento como el orfismo, gnosticismo, hermetismo, el neoplatonis-
mo, la mistica cristiana entre otras.
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haber entrado en relacion con sistemas mistico-filosofico de la tradicion ilumina-
tiva islamica.

Si bien estudios como los de Ivette Fuentes de la Paz y Jestis Moreno Sanz
realizan un andlisis de esta correlacion expuesta, no se conoce un estudio que,
teniendo una lectura filolégica hermenéutica sobre las fuentes en drabe y en per-
sa de las obras de los misticos y filésofos islamicos, trace la definicion del con-
cepto ontoldgico de la luz (al-nir) desarrollada en la misma con la imagen de la
luz del sistema poético de José Lezama Lima. Por ejemplo, el acercamiento
de Ivette Fuentes a las “teorias luminicas del sufismo” (2015, pp. 71-78) se reali-
za brevemente por mediacion de las obras de islamélogos como Louis Massignon,
Henry Corbin (2003) y William C. Chittick, que de un menor o mayor modo
tributan a un discurso con sesgo orientalista. Ademads, al utilizarse la categoria
“sufismo” dejaria fuera a otras escuelas islamicas con la misma tradicion lumini-
ca, por lo que el filésofo Sihab ad-Din Yahya as-Suhrawardi —el cual ha utiliza-
do la autora en aquellas paginas— no podria entrar por no ser propiamente sufi,
sino es que se le confunde con Abt n-Najib ‘Abd-al-Qadir as-Suhrawardi (1097-
1168) y su sobrino "Umar Suhrawardi (1145-1234), fundadores de la tariqa sufi
(anti-filosofica) Subrawardiyya. No obstante, dichos estudios de Ivette Fuentes
de la Paz y Jestiis Moreno Sanz son fundamentales para este tema, por lo que
tendran mucha cercania como antecedentes en el presente texto, que tendrd
como fin el explorar con mayor profundidad el nexo entre la mistica islamica y
el sistema lezamiano en funcion a la definicién de la imagen de la luz.

Este trabajo tomara dos corrientes del pensamiento isldmico: la filosofia ilu-
minativa (hikma al-isrdq) y la mistica sapiencial tedrica (‘irfan nazari). Estas
escuelas son encarnadas en las figuras de sus fundadores, el filésofo persa Su-
hrawardi y el mistico murciano Ibn ‘Arabi, llamado por Ivette Fuentes como “el
mds influyente de los fildsofos y misticos isldmicos en el pensamiento poético de
José Lezama Lima” (2015, p. 71). Estos desarrollaron sendos conceptos ontolé-
gicos sobre la luz que fueron sistematizados por sus respectivos seguidores. En
cada caso se analizara el léxico técnico sobre la categoria al-nir (LsV) dentro
de sus textos emblemadticos; para de Suhrawardi podemos hablar de Hikmat
al-israq (La filosofia iluminativa), Fi haqiqat al- iSq (Sobre la realidad del amor)
y Hayakil al-Nir (Los templos de la Luz); mientras que de Ibn ‘Arabi resalta
al-Futahat al-makiyat (Las iluminaciones mecanas) y Fusus al-Hikam (Los en-
garces de la sabiduria). En cuanto a la obra de Lezama, se les dara peso al analisis
de sus ensayos contemplados en La cantidad hechizada (1974) —originalmente
publicado en 1970—, al texto poético Enemigo rumor (2018) —primera edicion
en 1941—y a sus Diarios —que van de 1939-1949— (2014).

Dentro de un marco abierto, el siguiente texto aspira hallar otro punto de
didlogo entre la tradiciéon filoséfica islamica y la tradicién filosofica-literaria
de América Latina, intentando aliviar la situacion de “cierta extraneza” que pro-
voca los estudios sobre filosofia isldmica en el espacio académico de nuestro
contexto.
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La definicion de la luz (al-nar) en filosofia iluminativa y la mistica
sapiencial tedrica

Para adentrarse en la definicion de la imagen de la luz en el ambito del pensa-
miento ontoldgico islimico ha de acudirse en un primer momento a un anali-
sis lexicografico del término en drabe. El vocablo drabe al-niir (LsV) tiene una
fuerte presencia en la literatura teoldgica, filosofica, mistica y hermenéutica del
contexto isldmico. Uno de los versiculos coranicos de mayor cantidad de comen-
tarios por misticos y filosofos —como 'Abii Hamid Gazali (1057-1111), ‘Ayn
al-Quzat Hamadani (1098-1131) y Mulla Sadra (1571-1636)— es la sirat
al-Niir - aleya 33, la cual presenta una de las expresiones de mayor contenido
exegético mistico en el Coran: “luz sobre luz”- “nir ‘alai nir” 5 & 55)). De
aqui se dardn imagenes de amplio uso en la literatura espiritual isldimica como
Maska al-Anmwar () s 8%s) o “Tabernaculo de las luces”. En el contexto de
la traduccién al drabe de la filosofica griega, el término t6 @®¢ se tradujo al
vocablo al-niir, tal como ocurrié en el texto *Utiliugiya (parafrasis continua de
las ocho secciones de los ultimos tres libros de las Enéadas), donde Ibn Na‘ima
al-HimsT lo traduce asi para la expresion neoplatonica “buwa nir al- "anwar”
(U 5 ) 0 “El es luz de luces”. De la raiz trilitera de al-niir (n-w-r) provie-
nen términos como iluminacién o ‘indra (3,4)), faro - minarete o mandra (5_,),
y fuego, infierno o ndr (JY). Dicha raiz semitica deriva del término nubra (x773)
en arameo (nubrd — <imes — en la forma siriaca), el cual refiriere tanto a luz,
luminancia, resplandor y brillo, como a ilustracién, instruccién y comentario
textual.* Esta serd la “imagen posible” de al-niir, un enlace entre los actos de
iluminacion e ilustracion, la unién del ser y el saber.

Otro término afin es 'israq (3.4)), procedente de la raiz trilitera $-r-q, que
refiere a la “iluminacién”, a lo “oriental” y lo “auroral”.’ De este término se
desprenderd el nombre de la escuela filosofico- espiritual “hikma israqiyya” (filo-
soffa iluminativa), fundada por el persa Sihab ad-Din Yahya as-Suhrawardi, mas
conocido como Saih al-"Isrdq (el Maestro Iluminado), figura clave de la filosofia
islimica post-aviceniana. El término ’isrdq es el usado en el titulo de la gran
obra de Suhrawardi concluida en 1186, Kitab Hikma al-’isrdq, donde expone su
sistema inmanente de las luces, que desde la perspectiva poética de Lezama seria
una de las vias luminicas dentro de tradiciéon cosmogonica de la luz.

*El término siriaco nuhra como sustantivo singular (su plural nuhré -<imes) derivan la for-
ma nuhhara (<ices) que remite tanto a iluminacion (luz, resplandor, brillo, luminosidad,
luminiscencia, refulgencia, luz viva, aura, lustre), como a instruccion y comentario textual
(Sokoloff, 2009, p. 1197).

5 De la misma raiz trilitera §-r-q se dan los términos: suriig (3s%) salida (del sol), crecien-
te, naciente, alba, alborada, crepusculo matutino, primeras luces, albor. Masrig (3,4<) y
masrigiyya (84e) que refiere al este del mundo islamico (es decir, Hurasan) y masrigi
(B4w), oriental.
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Suhrawardi introduce el término “lo iluminativo” (al-israqiyyun), posterior-
mente adoptado por comentaristas y doxografos para describir a los pensadores
de linea aviceniana. Dentro de esta escuela del hikma israqiyya se encuentran los
filosofos ‘Izza al-Dawla Ibn Kammina (m. 1284), Sams al-Din Muhammad
al-Sahraziiri (m. 1288), Qutb al- Din Sirazi (1236-1311), Sams al- Din Samar-
gandi (m. 1322), Galal al-Din al-Dawwani (1427-1501) y Mansir Dastaki Sirazi
(m. 1542).

Este sistema inmanente se basa en una onto-epistemologia de la luz, herede-
ra del pensamiento iranio pre-islamamico (llamado como hikma fahlawi), pero
sistematizado dentro del marco doctrinal isldmico (teoldgico-filosofico). El tér-
mino nir (luz) en Suhrawardi define al concepto de “Ser” o “Existencia” (wugud),
mas alla de su sobre-conceptualidad como un mero atributo, ya que la luz es
plenamente la manifestacién (zubiir) de la Realidad (haqq). Asi lo expresa Saih
al-"Israq o Suhrawardi;

La luz (ntir) es lo manifiesto en la rea- U R N oLt
48t 4348 Uall o
lidad misma, manifestada para otros S A oy

por su esencia y ella [la luz] es mds Aadl 453 )@-ia\ B :*-3\.3-) b),-}—'d )@-LMM
manifiesta en si misma que todo para ‘_;c B L) o5l < e

que sea manifiesto algo fuera [de la
esencia] en su realidad (Suhrawardi, Afaas

2014, I, p. 113).

De aqui Suhrawardi adopta una “estructura piramidal de niveles manifiestos de
seres de luz” relacionados bajo una modulacion inmanente, desde la Luz de las
luces (al-ntr al-amwar) hasta el mundo sublunar. El filésofo apela a dos princi-
pios (peripatéticos) para sostener la existencia de una primera causa necesaria, la
Luz de las Luces, y todas las clases basicas de seres: luz (al-niir) y obscuridad
(al-zulma), sustancia (al-gawhar) y estado (al-hal), seres independientes y depen-
dientes (Aldama Cruz, 2023, p. 65).

La otra escuela de pensamiento espiritual islimico que da una gran im-
portancia a una definicién ontolégica del término al-niir es la llamada mistica
sapiencial tedrica (‘irfan nazari). El término ‘irfan (0¥s=) a menudo se traduce
errdneamente como “gnosis”, pero esta palabra expresa el sentido de “sapien-
cia”, refiriéndose a un enfoque mds activo y metddico que el simple conoci-
miento (ma’rifa).® Por lo tanto, ‘irfan nazari significa “sapiencia tedrica”, siendo

¢ El término sapiencia, del latin sapientia, refiere a buen gusto, buen juicio, discernimiento,
inteligencia y sabiduria. De ella deriva el término sapiens como “sensato; astuto, conoce-
dor, discreto”; también “bien informado sobre el verdadero valor de las cosas” como el
griego sophos. Antiguamente, a veces se referia especialmente a “gusto inteligente (Gomez,
2006, p. 618).”
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un término de probable acufiacion por parte de un seguidor de la escuela de
Ibn ‘Arabi, el Sayyid Haydar Amoli (1319-1385) en su texto Gami‘ al-asrar wa
manba‘ al-amwar. Esta designacion es la que mads encierra el sentido del domi-
nio ontolégico al que hace referencia. Ademds de ello, el término ‘irfan nazart
describe directamente a la escuela de Ibn ‘Arabi, la cual es llamada también
como “akbari” ("akbariyya) en referencia al titulo honorifico de Ibn ‘Arabi como
Sayh al-’Akbar (el Gran Maestro). La obra de Ibn ‘Arabi y su escuela supone
una drastica reorientacion del pensamiento tradicional islamico, y a ello debio
en gran medida la conformacion de una terminologia particular en la cual se
plasmé su compleja ontologia, evidenciada en su monumental obra al-Futihat
al-makiyat (Las iluminaciones — o aperturas - mecanas). Dentro de esta escue-
la se encuentra Sadr al Din Qunawi, (1207-1274), Mu’ayyid al-Din Mahmud
Yandi (m. 1292), Sa‘id al-Din Fargani (1231-1300), Kamal al-Din ‘Abd al-
Razzaq al-Kasani (1252-1335), Muhammad Dawuad al-Qaysari (1260-1350),
Abdul Karim al-Gili (1365-1424), Sa’in al-Din ‘Ali ibn Turkih 'Isfahdni (m.
1427) y ‘Abd al-Rahman Ibn Ahmad Gami (1414-1492).

El término al-niir posee diversos sentidos en la perspectiva de Ibn ‘Arabiy
su escuela. En un primer significado representa al principio de creacion, o el
principio de manifestacion de los entes existentes (al- ta ‘ayyunat). Asi lo define
Sayh al-’Akbar:

El principio de la creacién y la mani- . . RS

2 | - sl g 3l o
festacion (Mabda’ al- halq wa-l- zu- 525l Osi- 0 g 2 - ’
hir) - 1a luz del Ser (nar al-wugud) ... Al (e lia Ha ‘55\.1_: :ﬂ\wj L
y Dios Todopoderoso nos extrajo |5 LS8 ¢ asmgll g ) ?A’d\

de las tinieblas de la nada a la luz del

Ser, para que fuéramos luz, con Loy il
el permiso de nuestro Sefior (‘Arabi,

1997, Vol. I1, p. 412 ).

En un segundo sentido al-niir refiere al principio de percepcion o intelecto im-
pregnado (al- sari) en el ser (al-wugiid). Nuevamente define Ibn ‘Arabi:
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El principio de la percepcion intelec-  Laa¥) g3 2 g8l g3 - Sl jaY) KV
tual (Mabda’ ’idrak) - la luz de la . . . .
presencia (ndr al-subid), la luz de la ol g el ¥} @By "l "l oS

creencia (nir al-Tman), pero con el & liSaql) uu;\ e Jhll 13
nombre “la luz” se hizo inherente la )
percepcion intelectual, y esta sombra Jsenall sl 2 )

(zill) se extendié sobre los entes de
contingencia en la forma de lo invisi-
ble (al-ga’ib) y lo incognito (al-
maghil) (1988, p. 102).

En estas definiciones del término niir de las escuelas de Suhrawardi e Ibn ‘Arabi
prevalece el elemento de la manifestacion (zubir) de la Realidad (hagq) consta-
table unicamente por medio de la presencia (al- Subiid), un modo de acceso al
saber de esa realidad que no se corresponde con el mero entendimiento. Para
Lezama Lima esa presencia estaba en la poesia y sus “rangos de luz”, la cual no
confluye con el simple acto de entendimiento. El 2 de noviembre de 1939, Leza-
ma escribirfa en su Diario:

Dios mio, el entendimiento entrando en los cuerpos. El entendimiento supliendo a la
poesia, la comprension regida tan solo por el pensamiento. Esa compresion seria un
limitado mundo gaseoso que envolveria al planeta, sin llegar nunca a la intuicién
amorosa que penetraria en su esencia, como el rayo de luz impulsado por su propio
destino (2014, p. 18).

Para el poeta habanero, la creacion por la luz es la encarnacién de la sustancia
poética, y, por ende, de la imagen que deviene del esplendor de un reino de pri-
macia (Fuentes de la Paz, 2015). Pero la sustancia poética permanece escondida,
aun no visible, aguardando un rayo de luz gestor o la luz de la presencia (nir
al-subiid). En Lezama existe una vision de andbasis y catabasis luminica, de sen-
tido neoplatdénico y de fuerte presencia en la tradicion del hikma al-israq y del
‘irfan nazari. En las mismas se procura un punto superior, en el caso del hikma
al-israq es la Luz de luces (al-nilr al-anwar - ) sY) 5sV); para el ‘irfan nazari sera
el Ser (al-wugid - 25>4) como Identidad Oculta o no manifiesta (al-huwyyat
al-gaybiyya - 430 4, 5¢Y)). En ambos casos, el punto inferior se da en el espacio de
débil manifestacion, aquel de mayor obscuridad o mayor densidad en los velos
de ocultacion. Lezama en su “Introduccion a los vasos érficos” contempla esa
“luz ascensional” y descendente del siguiente modo:

¢Qué reino en la penetracién nos regala la luz? [...] que unas veces asciende con la

plenitud del dia, y otras desciende, en sus permanentes y acompasados pasos por las
moradas subterraneas” (1974, p. 69).
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Mas adelante se retomara esta jerarquia o niveles luz y manifestaciones desarro-
lladas por las dos escuelas ontoldgicas islamicas, en correlacion a la definicion de
los rangos de luz de la poética de Lezama.

José Martiy Lezama Lima: luz y poesia persa

Es conveniente acudir, a modo de mediacion, a algunas fuentes que pudieron ser
fundamentales para Lezama en su concepcion de la imagen de la luz, desde una
perspectiva de la espiritualidad isldmica. En este caso es incuestionable la in-
fluencia que ejercié Maria Zambrano bajo esta Optica, la cual diria del poeta
cubano: “Eran en él aurorales la vida y la muerte en esa comunion de evaporada
escondida forma” (2009, p. 285). Este tema ha sido muy bien resenado en los
articulos “Amistad verdadera: José Lezama Lima, Maria Zambrano” (2022) de
Ivette Fuentes de la Paz, “Zambrano, Lezama y Valente: Mistica y racionalismo”
(2015) de Tatiana Aguilar-Alvarez Bay y “Maria Zambrano et la mystique ira-
nienne” (2014) de Chiara Zamboni. La filésofa malaguena contaba cémo su
ultimo gran maestro habia sido el islamologo francés Louis Massignon, el mismo
que revel6 en 1927 a Henry Corbin, en forma de un regalo, la obra de Suhrawar-
di Kitab Hikma al-’isrdg en una edicion litografiada en Teherdn. Asi le decia
Zambrano a Lezama en una carta fechada el 23 de octubre 1973: “Corroboré el
otro dia leyendo a Massignon que nunca el hombre ha tenido tanta vocacién
suicida. Louis Massignon es el tinico maestro que desde hace afios larguisimos he
encontrado. [...] Fui hace ya once afos, es decir acepté la invitacion de los Colo-
quios de Royaumont por encontrarlo y no fue, murié enseguida.” Anteriormen-
te, en esa misma correspondencia (18 de agosto de 1970) Zambrano le comenta
a Lezama sus dificultades para conseguir libros, lo que le impide enviarle el estu-
dio de Henry Corbin sobre Ibn ‘Arabi, o sea, el texto L'Imagination créatrice
dans le soufisme d'lbn 'Arabi, el cual Lezama estaba muy interesado en leer
(como se cité en Aguilar-Alvarez Bay, 2015, p. 89).

Por otro lado, Lezama Lima en La cantidad hechizada hace una cita de
Louis Massignon en relacién a una historia del poeta de Bagdad Manstr al-
Hallag sobre el crepusculo y el sonido de la flauta (1974, p. 140), un mistico que
dentro de su obra abordé la simbologia de la luz, como se puede apreciar en su
al-Tawasin: “La luz de la llama es el conocimiento de la Realidad, su calor es la
Realidad de las realidades (Hagiqat al-haqd’iq), y la Union con ella es la Realidad
de la realidad” (2006, p. 176).” Esto evidencia el conocimiento de Lezama a la

7 Esa Unidn en la luz, es relativo a lo que en el misticismo islamico es llamado fana’ (<o)
o aniquilacién en el Todo, lo que Zambrano llamaria “el suicidio en la Luz”: “Hay que
dormirse arriba en la luz. Hay que estar despierto abajo en la oscuridad intraterrestre,
intracorporal de los diversos cuerpos que el hombre terrestre habita: el de la tierra, el del
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obra sobre mistica islamica de Louis Massignon, gracias a Maria Zambrano e
igualmente a sus lecturas de la Revista de Occidente, donde se publicaron algu-
nos articulos del orientalista francés (Aguilar-Alvarez Bay, 2015, p. 89).

Sin embargo, puede buscarse otra fuente para Lezama de esa luminica espi-
ritualidad isldmica, y esta pudiera encontrarse sorprendentemente en otro gran
cubano: José Marti. Para Lezama Lima, asi también para el grupo de poetas de
la revista Origenes (1944-1956), mas que una influencia, Marti era una esencia.
En esa esencia martiana asumida por Lezama se encuentra también la imagen de
la luz. Lezama Lima ha ubicado a Marti dentro de la tradiciéon poética cubana
de “lo luminico”, sobre lo cual coment6:

Nadie se ha apoderado de la madrugada con mds brio que José Marti: la gloria del
horizonte prende de un aliento el sol. La gloria del horizonte, una expresiéon donde lo
cenital y lo enigmadtico juegan sus equivalencias. Esa gloria, que no se sabe qué es, se
estira en el surco de un aliento, dice Marti, y se lleva la manana al galope. En ese
trance del raptor nos regala por afiadidura la evocacién de los primeros cultos del
fuego, sus primigenias obtenciones por el calor acumulado. Prender el fuego lo equi-
para Marti con obtener el sol (1974, p. 187).

Este aspecto luminico en Marti estd marcado por una mirada de integracion
plena con la Naturaleza, al modo del trascendentalismo del fil6sofo Ralph Wal-
do Emerson. Fuentes de la Paz expresa que el panteismo y la particularidad
poético-metafisica del pensamiento martiano, sustantiva una vision de la poesia
enlazada a los arcanos de su propio yo. A decir de la investigadora cubana, la
exaltacion animista e irracionalista del pensamiento poético martiano determina
la apropiacién de todo elemento intuitivo y abismal, como trasfondo espiritual
de su pensamiento como elementos que delinean sus concepciones poéticas
(20135, p. 198). Marti concebia un ordenamiento vertical de la realidad universal
y una comunidad de esencia entre todos los seres, emanados de un mismo prin-
cipio, un pensamiento que se inscribe en vision del mundo dentro de la filosofia
idealista de raigambre neoplaténica (Morales, 1994, p. 37), tanto trascendenta-
lista como también dentro de la filosofia iluminativa (hikma al-israq) y la mistica
sapiencial teérica (‘irfan nazari). Dicha concepcion en Marti tiene como eje prin-
cipal la devocién que sintié por el pensamiento trascendentalista de Emerson, el
cual estudié con profundidad como lo muestra sus anotaciones y citas del fildso-
fo norteamericano en sus cuadernos. A Emerson estd dedicado, a raiz de su falle-
cimiento (27 de abril 1882), uno de los mas hermosos y espirituales escritos en

universo, el suyo propio. Alld en «los profundos», en los inferos el corazdn vela, se des-
vela, se reenciende en si mismo. Arriba, en la luz, el corazon se abandona, se entrega. Se
recoge. Se aduerme al fin ya sin pena. En la luz que acoge donde no se padece violencia
alguna, pues que se ha llegado alli, a esa luz, sin forzar ninguna puerta y aun sin abrirla,
sin haber atravesado dinteles de luz y de sombra, sin esfuerza y sin proteccién” (Zambra-
no, 1977, 27).
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prosa de Marti, realizado el 19 de mayo de 1882, trece afios antes de su propia
muerte. Dicho texto deja en evidencia dicha veneracion con un estilo poético
lleno de referencias presentes en la tradicion luminica:

Emerson no discute: establece. Lo que le ensefia la naturaleza le parece preferible a lo
que le ensenia el hombre. Para él un drbol sabe mds que un libro; y una estrella ensefia
mds que una universidad; y una hacienda es un evangelio; y un nifio de la hacienda
estd mds cerca de la verdad universal que un anticuario. Para él no hay cirios como
los astros, ni altares como los montes, ni predicadores como las noches palpitantes y
profundas. Emociones angélicas le llenan si ve desnudarse de entre sus velos, rubia y
alegre, la mafiana. Se siente mas poderoso que monarca asirio o Rey de Persia, cuan-
do asiste a una puesta de sol, 0 a un alba riente (1991a, p. 22).

Esta poética de la naturaleza de la luz es una parte fundamental en la tradicion
antigua persa, donde el término luz en avéstico (x*aranah) y pahlevi (xwarrah)
[roaxshana y rosnib] remite a los mitos solares iranios y a los conceptos de for-
tuna, dignidad, resplandecencia, majestad, fuerza, bondad, gloria y naturaleza
luminosa superior. Esta definicion de la luz irania entr6 en la poesia espiritual
persa del periodo isldmico de la mano de autores como Hakim Ferdotsi, "Umar
Ibn al-Hayyam, Galal al-Din Muhammad Raimi, Sa‘adi Sirazi y Hafez Sirazi.

José Marti, como hombre de universal cultura, tuvo una fuerte lectura de los
poetas persas. A ello debi6 la impronta de Ralph Waldo Emerson, el cual no s6lo
coloco el pensamiento de los poetas persas en su vision trascendentalista, sino
que tradujo al inglés mds de setecientas lineas de verso persa por medio de las
traducciones del persa al aleman del orientalista Joseph von Hammer-Purgstall
(1774-1856), e intento imitar en su propia poesia las lineas y las identidades de
los poetas persas desde la compresion que Emerson sostenia del platonismo y
neoplatonismo (Sedarat, 2019, p. 15).

Esta marca de Emerson en el cubano se puede constatar en sus Cuadernos
de apuntes (1917, Vol. XXI), donde Marti registra una traduccion al inglés del
poeta persa Hafez Sirazi:

“Y en la poesia persa, Hafiz: “Ab, could 1 hide me in my song. To kiss thy lips from
which it flows!” [;Ab, podria ocultarme en mi cancion, para asi besar tus labios de
donde mana!”] (1991b, p. 396).

Esta traduccién la toma Marti del texto de Ralph Waldo Emerson Persian Poetry,
donde aparece la misma traduccion, probablemente propia del alemdn al inglés,
de Hafez:

“His ingenuity never sleeps: - “Ab, could I hide me in my song. To kiss thy lips from

which it flows!” [Su ingenio nunca duerme: jAb, podria ocultarme en mi cancion,
para asi besar tus labios de donde mana!] (1917, p. 260).
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Esta pasion por la poesia persa en Marti es visible en su literatura de apuntes y
fragmentos, donde se hace mencion de varios bardos iranios. En las anotaciones
alude al gran poeta y matematico persa *Umar Ibn al-Hayyam vy al estilo poético
persa del ruba‘yat (<el):

Qué hay hoy que no haya dicho Lucrecio en latin, Khaiyam en persa (1992, p.152).
Le Ruba-iyat de Omar Khaiyam —jOh erudicion! - De Persia - (1991b, p. 222).

Es curioso ver en el martiano Lezama esta misma huella de los persas al-Hayyam
y Hafez. En su conferencia El romanticismo (1966) menciona a estos dos poetas:

Hay que subrayar que la mds grande de todas estas figuras, Goethe, fue tan clasico
como romdntico, asimil6 las mas diversas influencias: Winckelmann, Lessing, Herder,
Shakespeare, el poeta persa Hafiz, Omar Kayam (2014, p. 140).

Pero para indagar en Marti su nexo con la tradicién luminica de la espiritualidad
isldmica se debe acudir a sus fragmentos de notas, donde confiesa cudles son sus
tres lecturas fundacionales:

Vivi unos dias en pleno paraiso: me parecia que bebia, como me ha parecido luego
leyendo a Homero; y el Schab-Named y el Popol-Vuh - la leche de la vida (1992,
p- 285).

Marti menciona al Schab-Named o Sabnameh (Sab = Rey, Nameh = Libro, Cré6-
nica, «<liald), la gran obra del poeta Hakim Ferdousi, que es el testimonio espi-
ritual iranio en forma de un extenso poema épico que cuenta la historia de los
reyes y héroes del antiguo Irdn, desde el comienzo de los tiempos hasta la entrada
del islam. Es posible que Marti haya leido la traduccion de 1886 realizada por
James Atkinson (1780-1852) del Sahndameh, tal como lo hizo Emerson, el cual
conoci6 la obra de Ferdousi por mediacion de su amiga y escritora Margaret
Fuller (1810 - 1850). La obra de Ferdotsi tiene una fuerte impronta iluminativa,
algo estudiado por el investigador irani Babak ‘Alihani en su texto Romiiz-e
'israqi Sabnameh: Sarh-e "abyat wa hall romiiz-e dastan-e Syawahs2021) ), don-
de ha trabajado los simbolos iluministas (*i$rdgi) en el Sahnameb, por medio de
un comentario a la historia de Siyavash (la saga XV del libro). Este investigador
ha dado gran importancia a la simbologia y pensamiento del Hikma fahlawt o
sabiduria irania antigua en la obra de Ferdotsi, una sabiduria que es llamada
también como ’israqiyun o hikma hosrawani,® la cual posteriormente tomaria la

8 La sabiduria “josravani” o hikma hosrawant, es un tipo de filosofia y el misticismo del
antiguo Irdn, cuyos pensadores se llaman sabios hosrawani o hosrawaniyyun (o) s=3). Los
pensadores célebres del antiguo Irdn y sus herederos en el periodo islamico fueron cono-
cidos por esta filosofia. El hikma hosrawani fue posteriormente reconocida y revelada en la
filosofia de la iluminacién por Suhrawardi en relacion con la filosofia islamica. La palabra
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escuela filosofica ’israqi, siendo que textos antiguos iranios como el Mibr Yast
(o Mitra Yast, uno de los mds antiguos Yast del Avesta) se considera una de las
fuentes fundamentales para el texto Hikmat al-'isrdq de Suhrawardi (‘Alihani,
2021, p. 76). Asi expone Ferdotsi su relacién con este concepto de la luz (nir):

“Viste al mundo de un traje de luz,el

- ™ . ‘ . .‘ ™ . .
cual hace brillante la tierra oscura” P s b IO Db st o
(2013, Parte V, verso 5). Lidigy gu K7

Una referencia importante sobre la luz en Ferdotsi y Suhrawardi se encuentra en
la figura de Mitra (Mihr - Merh- Mitra), la divinidad solar irania, quien repre-
senta la “Luz de la Verdad” (el “Sol Invictus” latino), el cual en lengua pahlavi es
llamado Mibr-xwarséd o hirsid (el Sol resplandeciente). Esto no representa una
mitraizacién del pensamiento isldimico en los dos autores, mas bien es tomado
como una metafora de la manifestacion de la luz bajo un nombre persa antiguo.
En la obra de Hakim Ferdousi hay amplias citas del sustantivo Mihr (), ya sea
con referencia a lo luminoso —el sol, la hoguera—, a lo temporal (merh) —como
el séptimo mes del calendario solar persa—y al amor. En el siguiente verso de
Ferdotsi el término Mihr hace referencia al sol:

“El mismo destello de Mihr no se e e .
) U Olea
puede ocultar” (2013, Parte X, verso L8 Ol $8 e B

35).

Aqui el término persa tabes (UsU) refiere al destello, brillo, resplandor e irradia-
cion solar de Mihr, el cual es totalmente manifiesto, en honda referencia al Mi-
tra solar. La investigadora irani Shekoufeh Mohammadi Shirmahaleh menciona
cémo en el ciclo de reyes y héroes del Sabnameh existen paralelas similitudes
con deidades de la religion mazdeista. Esos son los casos de Firidan y de Kay
Xusrow, este dltimo es el rey que cierra el ciclo heroico del Sabnamebh, el cual en
su descripcion dentro del texto de Ferdotsi sugiere similitudes entre él y el dios
solar Mihr (Shirmahaleh, 2019, p. 87). Otro investigador actual irani, Mohsen

“hosrawan” significa “real” o “el que tiene buena fama” (es el nombre de varios monarcas
persas latinizados como Josro o Cosroes). Segtin Suhrawardi, los hosrawaniyyun eran mis-
ticos que expresaban las verdades después de comprenderlas a través del desvelamiento
y la intuicion, en el lenguaje de los secretos y bajo la apariencia de “luz y oscuridad”
(Suhrawardi, 2018, p. 35).
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Karmi, en su texto “Nemad $enasi tatbigi-e rangiha-e dar andideh Sayh Iiraq
wa dar Samayyil hai-e mehrparasti” (2023), aborda un estudio de la semiética
comparada de los colores en el pensamiento de Suhrawardi o Sayh Iiraq en
relacién con la iconografia del culto solar mitraico, como la tauroctonia y su
trasfondo astroldgico. De este modo, el autor analiza la simbologia del color en
el mitraismo con respecto a la onto-epistemologia de la luz en la filosofia ilumi-
nativa (hikma al-israq). Para Suhrawardi (2023) Mihr - Mehr (Us=) [0 Mitra (|
i -)] refiere a la luz inmaterial o al-nir al-mugarrad (2> JsY) y posee corre-
lacién con el amor o al- iSq (&4=Y). El término mibr en el contexto isrdqi también
denota amistad, afecto, generosidad. Suhrawardi en su texto persa Fi haqiqat
al-isq define a Mihr con relacion al amor:

Esta sustancia (es decir, el intelecto)

Cida Al (Jie Jia < op
le dio atributos (...) uno es el autoco- ) 2 ( “) AR
nocimiento (...) de aquel atributo que O Ol oA Calld S sy
pertenecia al autoconocimiento sur- cuily o aled 36A Caalidy 48 s
gi6 el amor, al que nombré Mihr. ) B

) A Hea ) ) AS Al py (3de
De aquel atributo que pertenecia al
COIlOElHllCIltO de la Verdad El’evada alas L_AL"‘ G caalidy 48 g Oi 5
surgio lo excelente, al que llamé bon- ) )
dad, y de aquel atributo que pertene- @S0 O AS caal By s QB
cia ?/l conocimiento de si ’mls@o 354 calidy 48 Cs Oi 55l A
surgié el amor, al que llamé Mihr ) )
(2023, p. 268). gl o) A8 el uay (Bdie Culily (alas

15

Como se puede apreciar, Suhrawardi coloca a Mihr como un equivalente de la
luz inmaterial (al-nir al-mugarrad) referido al amor (al- isq) surgido del autoco-
nocimiento de la Verdad (haq), que es el conocimiento del alma. Para Marti la
Luz tendrd ese mismo caracter supremo inmaterial que tributa al amor —como
esencia metafisica del universo— lo bueno, lo justo y lo heroico:

“No sé qué tiene la Luz, que llena el alma de afectos compasivos: se deshielan en el
alma, a los primeros estremecimientos de calor, la fantasia, la bondad, el brio heroi-
co.” (2011, p. 427)

Dentro de la poética martiana se dan permanentemente referencias a la imagen

de lo solar y el alma. Un ejemplo de ello lo apreciamos en el “Poema XII” de
Versos sencillos:
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con el sol que era oro puro
y en el alma mds de un sol (2015, p. 317).

En este poema, como en otros de sus textos, las figuras del sol y el alma confor-
man ideal del “sol del alma”, la cual encarna una metifora del conocimiento en
José Marti, que Lezama Lima interpreta como una conjuncion entre luz y fuego,
como elementalidad inicidtica de la naturaleza y donde, a decir del investigador
norteamericano Ivan A. Schulman, “en su brillantez hay no sélo un elemento
fortificador, sino también un luminoso tanto moral que invade el alma del hom-
bre e infunde calor y armonia al ambiente” (1970, p. 152). Esta relacion Luz-
alma es una constante en la escritura de Marti, como se puede apreciar en los
siguientes fragmentos:

e “Todo, o casi todo, se sabe ya de la luz de la tierra. ¢Y quién sabe algo
nuevo de la luz del alma?” (2 de junio de 1882; en Alvarado, 1994,
p.208).

e “Cuando hay luz en el alma, hay en los labios escasez. Lo grande absorbe,
cuando lo grande estd replegado en nuestro germen, las palabras son
impotentes y mezquinas” (1991c, p.248).

¢ Ay del que no tiene un poco de luz en su alma! (1991d, p. 433).

e “Grande es asir la luz, pero de modo que encienda el alma” (3 de marzo
de 1889; en Alvarado, 1994, p. 208).

Volviendo a la figura luminica del Mihr iranio, en el contexto greco-romano
antiguo se asimil6 esta deidad dentro de los llamados “los Misterios de Mitra”,
que consagraron la férmula de advocacion a Mitra como “Deus Sol Invictus”, el
cual ha jugado un rol importante dentro de la cultura religiosa e iconografica
occidental. Esto es visible en la iconografia de la masoneria y del republicanismo
moderno, donde la deidad mistérica solar es representada por medio de los em-
blemas del gorro frigio, el sol naciente y los rayos solares —ejemplo de ello estan
en los escudos y banderas de América Latina en sus conformaciones en repu-
blicas—.

Es altamente conocido la filiacion masénica de Marti, una filiacién presente
en toda su labor independentista contra la metrépolis espafiola, por lo que lo
luminico mitraico podria ser una corriente subterrdnea para la concepcion de la
luz en el pensamiento y poética martiana, asi también para una posible confor-
macién de la imagen de la luz en Lezama Lima como hipéstasis de lo mistérico,
lo expresa en su novela Oppiano Licario: “Siti6 por primera vez que la luz era lo
que completaba, el misterio revelado de la composicion universal” (1977, p. 27);
asi también en Analecta del reloj: “Es necesario volver, mejor intensificar, a la luz
misteriosa, la claridad que se desespera. Alli concurren muchas cosas diferentes,
homogéneas, bruscas, silenciosas” (Gonzalez Cruz, 2000, p. 284).
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La definiciéon en Lezama, la filosofia iluminativa y la mistica sapiencial
tedrica

Puede que el poema “Ah, que ti escapes”, de Enemigo rumor (1941), sea uno de
los més leidos y citados de la vasta obra de José Lezama Lima.’ De igual modo,
la frase lezamiana “definir es cenizar” ha sido referida en multiples espacios
dedicados a la poética del autor, en ambos casos sus reiteradas citas se han con-
vertido casi en un t6pico. Aun asi, en cuanto al poema exordio del primer capi-
tulo (Filosofia del Clavel) de Enemigo rumor concurre la posibilidad de multiples
lecturas filosoficas, entre ellas la correspondiente a la filosofia y mistica islimica.
Para Lezama, como se ha visto, los referentes a la cultura espiritual islamica no
le eran ajenos. En sus cuadernos de apuntes hay alusiones directas a nombres
y lecturas de poetas misticos drabes y persas,'’ ademds que las menciones a la
literatura persa y a pensadores islimicos son constatables en su obra literaria en
general, ya sea en narrativa o ensayistica. Por ello realizar una lectura o Sarh,
(comentario) desde la éptica de la filosofia iluminativa (hikma al-israq) y la mis-
tica sapiencial tedrica (‘irfan nazari) posee una coherencia, sobre todo teniendo
en cuenta el posicionamiento filos6fico de Lezama en el platonismo, neoplatonis-
mo y el neotomismo, que nutren el pensamiento su sistema poético del mundo.
Dicha lectura podria enmarcarse igualmente en el sentido de definicién que da el
poema, tomado para ello siete versos del mismo:

Ah, que tu te escapes en el instante

en el que ya habias alcanzado tu definicién mejor.
Ah, mi amiga, que td no quieras creer

las preguntas de esa estrella recién cortada

que va mojando sus puntas en otra estrella enemiga

[...]

pues el viento, el viento gracioso,
se extiende como un gato para dejarse definir (2018, p. 13).

Para el escritor Arturo Arias, estos versos fungian como fuga semdntica que po-
dian convertirse en una metdfora para definir la in-definible identidad poética de

? Sobre este poema expresa el investigador Virgilio Lopez Lemus: “Y esto es «Ah, que ti
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escapes», quizds el poema mas difundido de Lezama, que he visto hasta en antologias de
poesia de amor. En lenguaje de su poética, digase que en ese texto ha actuado el azar con-
currente como ventana del potens, que logra la imagen que es el texto todo, aprehension
escrita de lo que el poeta puede captar y de lo que queda de esa captacion, que a veces
escapaba sin lograr «su definicién mejor»” (2020, p. 200).

10 Lezama Lima, 2000, La posibilidad infinita: Archivo de José Lezama Lima. (introduc-
cidn, trascripcion y seleccion de Ivan Gonzalez Cruz).
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Lezama Lima (1997, p. 71). Observaciones como esta hacen permanencia en la
perplejidad ante el estilo lezamiano, sin adentrarse mds en su conformacién me-
tafisica y los vinculos con otras tradiciones de este tipo. El andlisis desde una
perspectiva filoséfica isldmica del poema precisa de un acercamiento al primer
Diario de José Lezama Lima de 1939 a 1949, periodo que se circunscribe al
poemario Enemigo rumor. Es interesante constatar como en la medianoche
del 28 de mayo de 1940 Lezama escribi6 una extatica prosa referida al simbolo
luminico de la estrella, presente en los versos cuarto y quinto de Ab, que tii esca-
pes. En el fragmento del Diario de este dia escribe Lezama:

28 de mayo 1940 (medianoche). Doliéndome el corazén. Estrella, olvidame. Yo pien-
so en ti de cuando en cuando, con intervalos cada vez mds pronunciados. De noche
los ojos sobre las estrellas. Suefio en la [?] noche que es de dia y puedo tocar la carne
de las estrellas. Medianoche. Frias, iguales cada una de las estrellas. Cada una de las
puntas de las estrellas van golpeando mi cabeza, son golpes leves, pero son suficientes
para subir y bajar lentamente. Miro la estrella, mi pensamiento se hace inconcluso.
Las miro a todas, tengo los parpados suavemente entornados, logro concluir mi pen-
samiento [...] Cuando logro olvidarlas, sigo descifrando, aconsejandole, estrella olvi-
deme [...]. La estrella sirve para nutrirnos (2014, pp. 30-31).

Esta referencia luminica estelar guarda una honda confluencia con la anécdota
de Maria Zambrano, la cual cuenta como a medianoche era despertada por el
“rumor del lucero” y tenia que salir para contemplarlo. Lezama llamaba a esto
“la vivencia oblicua”, la experiencia sincrénica entre la luz de la habitacion del
poeta con la luz de la constelaciéon de Oridn.

En las siguientes anotaciones del diario se da una extensa observacion, del
13 y 14 de julio de 1940, dedicada a Baruch Spinoza y su relaciéon con el carte-
sianismo en su Etica. El dia 14 escribié lo siguiente a partir de unas anotaciones
previas con base en la intension de Spinoza en convertir en un axioma la Propo-
sicion VII, “pertenece a la naturaleza de la substancia existir” (Ad naturam subs-
tantiae pertinet existere), desde lo cual comenta:

[...] Pero cuando ya un tanto mds liberado, intenta fijar su posicion panteista, “que la
existencia de la substancia, lo mismo que su esencia, es una verdad eterna”, aun en-
tonces, en lo que vemos insistiendo la influencia de Descartes, prefiere Spinoza dentro
de ese panteismo, una actitud cldsica, pitagérica dirfamos con precisién. Nimero de
individuos, niimero mayor o menor y su existencia. Es un consuelo, y no una cobardia
o un retroceso [¢en?] Spinoza, pues se apresura a afiadirnos: “la definicién expresa la
naturaleza de la cosa definida y no niimero determinado de individuos.” En este
sentido Spinoza elimina las caracteristicas aristotélicas de la definicién, y la hace
unirse con el axioma, al que hicimos referencia anteriormente (Lezama, 2014, p. 31).

Las anotaciones del Diario en los meses de mayo y julio de 1940 nos dejan en-
trever una curiosa relacién, temporal y de contenido, con el poema que se publi-
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carfa en 1941. En la anterior anotaciéon Lezama analiza la concepcion
esencialista de la definicion de Spinoza:

[...] la definicion de cualquier cosa afirma la esencia de la misma cosa, pero no la
niega, es decir, que pone y no suprime la esencia de la cosa (Spinoza, 2000)."!

Es justamente a partir de la observacion sobre la nocién de definicion (definitio)
en Spinoza donde se puede dar un andlisis de la definicion desde la perspectiva
de la filosofia islamica. Esta mediacion de Spinoza no es absurda en ningtin sen-
tido, ya que muchos investigadores orientalistas, como Salomon Munk (1803-
1867), Harry Austryn Wolfson (1983) y Henry Corbin (2003), han sefialado el
trasfondo de filosofia islimica que existe en el pensamiento spinocista. Segun
el filésofo y traductor de la Etica al idioma persa, Muhsin Jahangiri (1929-
2019), a través de la obra de Maimonides Guia de los Perplejos —originalmente
en arabe como Dalalat al-h@’irin— y también por medio de Santo Tomds de
Aquino —uno de los filésofos de cabecera de Lezama—, Spinoza conoci6 el
pensamiento de al-Farabi, Ibn Sina (Avicena), al-Gazali e Ibn Rusd (Averroes).
Jahangirl compard, para su traduccion, términos dentro de la filosofia de Spinoza
con los del kaldam o teologia islamica, por ejemplo, en la Etica (Ellp3esc)'* Jahan-
girl observa que este es totalmente consistente con la doctrina teoldgica ocasio-
nalista 'as ‘ariyya, senalando que “muy probablemente Spinoza lo haya leido y
tomado de la Guia de los Perplejos” (Mirzaei, 2021, p. 7), un planteamiento que
también estd en Harry Austryn Wolfson (1983). Por otro lado, diversos filésofos
del contexto islamico, como los filésofos persas Mulla 'Abdullah-i Zanjani
(1891-1941) y Abul Hassan-i Sa'arani (1902-1973), consideraron a Spinoza
como a un filésofo sufi, cuyas ideas “panteistas” son comparables a la de misticos
isldmicos anteriores, como Mansur al-Hallag e Ibn ‘Arabi. El mismo Lezama, al
analizar la Proposicion VII de Spinoza, y la posibilidad de verse como un axio-
ma, dirfa que como resultado de esto se tendria “la mas mistica de las misticas”
(2014, p. 31).
En la misma anotacion del dia 14 de julio de 1940 dice Lezama:

¢Qué es pues lo que impide que Spinoza sea un mistico? Precisamente todo aquel
residuo que le quedaba de la lectura de los racionalistas cartesianos. Nos habla cons-
tantemente de verdad eterna, de materia que siempre ha existido, de eternidad y de
infinitud, pero después nos afade un “ser absolutamente infinito debe estar necesaria-
mente definido.” Y yo me pregunto, si Spinoza llegé a la conclusiéon, como parece
demostrarlo el escolio de la proposicion X, De Dios, de que sélo hay una sustancia
Unica que es absolutamente infinita, cémo no puede derivar de ahi que la definicién

11 Elllp4dem. E: seguido del libro en niimeros romanos y, segin el caso, p (proposicion),
dem. (demostracién), cor. (corolario), esc. (escolio), def. (definicién), ax. (axioma), pos.
(postulado), Ap. (apéndice): Etica, traduccién de A. Dominguez, Barcelona, Trotta, 2000.
12 Escolio de la parte II, proposicion 3.
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pueda tener una virtud operante sobre lo infinito extenso e indistinguible (2014,
p- 32).

El andlisis sobre la naturaleza y rol de las definiciones en Spinoza es un tema de
mucha profundidad y desarrollo, que desde un estudio comparado con la filoso-
fia isldmica ha brindado multiples coordenadas onto-epistemoldgicas. Dentro de
una interpretacion de los versos de Enemigo rumor, muy posiblemente escritos
al tenor de estas meditaciones anotadas sobre la definicién en Spinoza, la lectura
de: “que tu te escapes en el instante - en el que ya habias alcanzado tu definicion
mejor”, se torna mas dirigida a una filosofia de raiz semitica que de raiz grie-
ga-escolastica, aunque también se podria rastrear lo oriental y lo obscuro hera-
cliteo en muchos recodos del poemario.

El poema habla del instante, que puede evocar al kairds o “lo oportuno”
y su relacion con las temporalidades de Aion (la plenitud modal e intensiva)
y kronos (lo diacrénico-cronoldgico). El instante es tratado dentro de la ontolo-
gia isldimica con el concepto arabe an (), con relacién directa con la declinacién
temporal de dabr (,»2), relativo a lo “atemporal” o a la dimension de la atem-
poralidad perpetua del ser, y de zaman (0)), “tiempo” o la dimension temporal
de las cosas empiricas, las cuales son segmentados por el ‘an o instante preci-
so. Este ‘an se subdivide en el instante fluido o dn sayyal (Ji= o) e instante no
fluido o an gir sayyal (Jew e ), siendo el primero una serie de instantes en
movimiento que conforman la temporalidad continua existencial. El segundo
es un delimitador de la temporalidad ajeno al movimiento, pero definidor o de-
limitante del mismo. Es este instante no fluido o an gir sayyal el que propicia
un tipo de definicion esencial (hadd). Para Lezama este instante corresponde a
lo que llamé “instante poético”, relativo al fulgor poético semejante a ese mo-
mento en que ocurre el “destello”, la dificil concurrencia de la luz manifestada
antes de llegar al ocaso en su extincion.

En el poema, el escape dado en el instante de auto-consagracion elativa, es
lo definitorio no alcanzable. Esta “definicion mejor”, homologable a los térmi-
nos spinocistas “verdadera definicion” y “definicién perfecta”, podria ser en si
una definicién por esencia. Ese sentido de la definicién que manifiesta la esencia
en Lezama es abordado por Fuentes de la Paz de la siguiente forma:

En Lezama, el caracter hipertélico de su cosmologia -que define también uno de los
elementos de su poética como “camino hipertélico”- es reflejo de un proceso fenome-
nolégico, pues en el movimiento formativo de los cuerpos hacia la “definicién mejor”
se develan sus esencias mds alla del propio fendmeno como apariencia que lo muestra
como signo perecedero (2015, p. 276).
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Los logicos y filosofos del contexto islamico nominaron la definicion por esencia
como hadd (3~), en contraste a la definicion descriptiva rasm (m0). La definicién
por esencia, referida también al limite y término [en contexto matemadtico], es un
sustantivo proviene de la raiz trilitera h-d. En las traducciones del griego al arabe
del corpus aristotélico fue traducido de 6 6plopds - 6 6pog; y en el persa pahlavi
devino de vimand | vimandik.

Esta definicion es lo que designa o indica la quiddidad o “el qué es” de la
cosa. Es la esencia lo que propicia “dejarse definir”, o sea, el poder ser definible
(tahdid) o ser definido (mahdid). Ibn Sina (Avicena) dirfa al respecto:

Lo que dice el Sabio (Aristoteles) en los Topicos es que [la definicién por esencia] es
un enunciado que indica la esencia de la cosa, es decir, la totalidad de su ser esencial.
Y ello es lo que se obtiene por su género proximo y de su diferencia especifica (2013,
p. 45).1

Por otro lado, la definicién por descripcion, rasm (a~.), es un sustantivo de raiz
trilitera 7-s-m, utilizada para traducir del griego el término 1 oOvBeois. Ibn Sina
(Avicena) la especifica como:

La descripcion completa es un enunciado compuesto por el género de una cosa y sus
accidentes propios, de manera que sea equivalente a aquella. Y la descripcion en sen-
tido mds amplio es un enunciado por el que se da a conocer la cosa a través de
un conocimiento no esencial, y que sin embargo es propio [de lo definido]. O bien,
es un enunciado que distingue la cosa de lo que no es, pero no en términos esenciales

(2013, p. 46).1

13 Otros términos arabes afines en la ldgica isldmica son: hadd como dilucidacion, de-
marcacién y punto o borde limite de algo; término menor (L=l 3), hadd “asgar: h-d (s)
+ §-g-r (elativo), término mayor, maximo (akef 3, hadd "a ‘zam: h-d (s) + ‘-z-m (elativo),
término mayor (S 3); hadd "akbar: h-d (s) + k-b-r (elativo); término medio (lawsl 3, hadd
‘awsat: h-d (s) + w-s-t (elativo); dngulo agudo (33~ 4:513), zawiya hadda: z-w-y (s) + h-d (I,
p.a.); indefinido (253« &), gayr mahdiid: g-y-r (negativo) + h-d (I, p.p.); para definir, defi-
niendo (23) tahdid: h-d (I1, inf), ser determinado, ser definido; ser definible (33), tahad-
dada - yatahaddadu: h-d (V, v.), definir (23>), haddada - yuhaddidu: h-d (I, v.); determinado,
delimitado, claramente definido (333, mutahaddid: h-d (V, p.a.); delimitado, determinado
(2333%), mahdiid: h-d (I, p.p.); determinante, delimitante (23x<), muhaddid: h-d (II, p.a.); de-
terminado, claramente definido (33~<), muhaddad: h-d (I, p.p.); esfera mds externa, esfe-
ra delimitadora; magnitud determinada por la naturaleza, migdar mahdiid bi-I-tab ; hasta
cierto limite, ila haddin ma.

14 Otros términos equivalentes son: manifestacion, impresion (b)), irtisam: r-s-m (VIIL,
inf); impresionar (~3)), irtasama — yartasimu: r-s-m (VIIL, v.), dejar una impresién en (+
‘al@); investigadores superficiales (Uses), rasmiyyin: r-s-m (adj., plural de e=_: rasmi).
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Para el caso de la definicion esencial (hadd) o la aviceniana definicion esencial
completa (al-hadd al-tamm) —que en una primera instancia pudiera ser la
“definicién mejor” del poema— existen varias nociones dentro del campo de
la filosofia islamica y del campo de la mistica, los cuales tienen, cada uno en su
campo, significados especificos.

En la filosofia de Ibn Sina, con respecto al sentido de indicacion a la qui-
ddidad (mahiyya) de la cosa, se encuentran los términos de definicion esencial
privativa o al-hadd al- ‘adami (=) 3s))); la definicion esencial quiditativo o
al-hadd al-mahuwi (ss»W) 32V y la definicién esencial existencial o al-hadd al-
wugidi (2550 33), En el marco de las categorias estd el término definicion
esencial concurrente o al-hadd al- mustarak (=Sl 381), Pero en Suhrawardi se
dard una negacioén, por lo tanto, un rechazo de la definicion esencial completa
(al-hadd al-tamm) aviceniana, considerando que la definicion es la mds previa y
por lo tanto el primer paso significativo en el proceso de construccion filoséfica.
La teoria de Suhrawardi es fundamentalmente experiencial, la cual se basa en el
conocimiento inmediato de algo real y anterior en el ser, que €l identifica como
“luz”, el principio fundamental real de la metafisica iluminista como se ha visto.
Para Suhrawardi y toda la escuela de la filosofia iluminativa (hikma al-israq),
la luz es su propia definicion; verla, es decir, experimentarla, es saberla. Por
ejemplo, el uso de términos como “visién iluminista” (musahadab ‘israqiyyah)
especifica la prioridad epistemoldgica de un modo primario de cognicion inme-
diata, con un modo peculiar de definicion y aplicada a la experiencia mistica. Asi
lo expresa Suhrawardi en su texto:

Clerta@ente en f:léer hay algo gue é\ CUM NEVRYWR( &b oS
no necesita definicion y su explica-

cién es manifiesta, y no se encuentra & Yo )AUEJ\ sedda pd 5 Ady jad
algo mds manifiesto que la luz (al- e 4de ‘5_‘;‘ st Y sl L

mds preciosa para su disquisicion” ‘-—‘:’)"-\n
(2014, p. 106).

nir), entonces no hay cosa alguna

Con base en esta idea de Suhrawardi sobre la luz, una definiciéon debe ser por
algo mds aparente que la cosa definida, no por algo de la misma claridad o
por algo mas obscuro que ella, o por algo que en si mismo sélo es conocido por
medio de la cosa que se define. De aqui se extiende la concepcion de la eviden-
cia-limite, una especie de absoluto que no puede ser superado en cuanto a su
manifestacion o apariencia de auto-donacién; y también se extiende la eviden-
cia-limite que no debe ser s6lo un ideal a priori, sino idéntica a su realidad con-
creta vivida.

Sin embargo, existe en el pensamiento ’isrdqi un grupo de reglas o principios
filosoficos iluminativos, al-gawa ‘id “israqiyun (38,5¥) 221 8) en los que el tér-
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mino nir cumple un rol de definicion. Estas reglas creadas por Suhrawardi y sus
comentaristas, como Sams al-Din Muhammad al-Sahraziri (1993), Qutb al- Din
Sirazi y Mansir Dastaki Sirazi (2003), funcionan como el método tradicional
didactico para comprender los temas epistemoldgicos y ontoldgicos referentes a
la realidad de la luz en el sentido ’isragi:

“Las luces (al-amwar) equivalentes a el JUEN I )\}3{27\

lo inmaterial no poseen diferencias
en sus realidades.” (Suhrawardi, d—’uln
2014, p. 126).

“Todo lo que percibe su esencia es

luz para si misma (nir li-nafs) y se eh il JAUA a5 ol J

exterioriza [0 aparece] a si misma”

(Shahradi, 1993, p. 305). A8Al S Haa

“Lo que no es Luz en si misma (niiran

fi nafsihi) no es luz para si misma | . . N oandi e N
(naran li-nafsibi)” (Shirazi, 2005, p. 2F O e
291). Al

“Toda alma es luz para si misma (nur ol Y aildl g i S
li-datibi), y no por otra [mediacién]”

(Dastaki, 2003, p. 355).

Por otro lado, en la mistica sapiencial tedrica (‘irfan nazari) existen un grupo
de términos acufiados por Ibn ‘Arabi, que se dan en el marco de las epifanias
o teofanias y las determinaciones (al-tagalliyyat wa al-ta ‘ayyunat), en el sentido
delimitativo en los mundos de manifestacion. Se dan asi los términos “delimita-
cién del senor” o hadd al-rabb y “delimitacion de la criatura” o hadd al- ‘abd. En
este campo se da la subdivision de las delimitaciones o hudiid (252) en el aspecto
de las disquisiciones (ta ‘rif) y las demarcaciones (qayid) de los mundos bajo
su desvelamiento (258 5 & laill 250al)), De este modo, en el marco de las epi-
fanias o teofanias y las determinaciones, estan los términos: las delimitacio-
nes divinas o al-hudid al-’ilabiyya (&Y 252a1), las delimitaciones expresivas
o al-hudud al-lafziya (b 350al) las delimitaciones esenciales o al-hudid
al- datibiyya (A8 253a)) las delimitaciones esenciales divinas o al-hudud
al-"ilabiyya al- datibiyya (¥ 393 a53all) 0 las delimitaciones descriptivas
o al-hudud al-rasmiya (e M) 25350) las delimitaciones descriptivas divinas o
al-hudid al-rasmiya al-’ilabiyya (¥) 4en V) 253all) y las delimitaciones contin-
gentes o al-hudid al- mumkinat (SiSedl 253a), En el marco de la absolutidad y
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la restrictividad (al-'itlaq wa al-taqyid) esta el término de las delimitaciones del
Ser o al-hudid al-wugid (25> 59 215). Es aqui donde el Ser es manifestacion, una
auto-manifestacion que es la Luz.

El es el Manifiesto por el cual ocu-

oallally o seds IS 4y o3 jallall e
Jos5 a0yl el A 8

rren todas las manifestaciones, y es lo
manifiesto en si mismo y lo manifes-
tado a los demds, que se llama Luz.
(Hakim, 2018, p. 851).

Luz que manifiesta tiene un potente componente relativo a la “epistemologia
de la presencia”, puesto que por medio de esta luz de la presencia (nir al-subtd)
se hace del conocedor (al- ‘arif) un definidor-definido. Esto se produce por medio
de las epifanias (al-tagalliyyat), que podrian representar para el poeta cubano
el destello en el “instante preciso”. Asi lo expresa Ibn ‘Arabi comentando una
narracion profética (hadit):

“Quien se conoce a si mismo conoce

a su Seiior”, entonces sabe que El es
la Verdad (Haqq). Asi,
(yuhrigu) el gnostico [conocedor] (al-

extrae

‘arif) creyente la Verdad con Su cer-
cania (wilayyat), que el Altisimo le ha

4) alad ¢ 4y ) o e Andi Co e (e
Gl G sall il 7 s 3al
MLQA‘ZES\‘DLLJ ‘;_"J\ cay o

OIS e g 356l 5 ) et

dado, emergiendo de las tinieblas lo 3 saia 43 o€ dudansd ¢ 4l L
invisible (zulma al-ga’ib) a la luz de T -
la presencia (nir al-Subid). Entonces,

presencia lo que no ha sido visto por

él y se le recompensa siendo un ente

de presencia (mashud) (1997, Vol. 1V,

p. 147).

Por otro lado, en las corrientes islimicas que realizan una sintesis entre filosofia
(hikma massa’t e hikma israqi) y el ‘irfan nazari, como la hikmat al-muta ‘aliyya
(filosofia trascendente), se expresa que hay un ente que escapa como afirmacion
a todo tipo de definicidn, es el caso del Ser (al-wugid). Dice el filésofo y mistico
de esta escuela, Mulla Hadi Sabzavari (1797-1873), en su poema filoséfico Man-
zimah que
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El dls/cermdor del Ser (a.l-b.tiugud) no ol f““’y‘ CJ‘“’ 3ol G yaa
es mds que una exposicion de un

nombre - Y no una definicién por (‘M-“)n-’ Y 5l
esencia (hadd) y ni una definicién por

descripcion (rasm) (Sabzavari, 2002,

p- 24).

Entonces la “definicién mejor” que escapa a la delimitacion, algo asi como el
dpeiron (8nelpov) en cuanto a lo indefinido o lo ilimitado, podria leerse desde la
perspectiva de la mistica sapiencial tedrica (‘irfan nazari) como el Ser o la divi-
nidad oculta y manifiesta. Ademas, los versos “pues el viento, el viento gracioso,
- se extiende como un gato para dejarse definir” (2018, p. 13) pueden dar la no-
cién de definir al Espiritu, o sea, hacer definir “el viento”, “el soplo”, el Preuma
(mvedpa) o Aer (anp) [que es apxn o principio en Anaximenes] y “el Espiritu de
Dios” (Pneuma ho Theos), el cual en drabe como Ruh al-qudus (3 #50) es
mencionado cuatro veces en el Coran. Dentro del léxico del ‘irfan nazari, el Rah
al-qudus refiere al “padre verdadero” o al-ab al-haqigi (558 Y)). Asi lo define
el comentador de Ibn ‘Arabi, ‘Abd al-Razzaq Kasani:

El Espiritu Santo (Rih al-Quddus) gl . Saall g._;‘;?\ el c5.

.. él es el padre verdadero para las
almas de la humanidad” (2015, p. dalay)
432).

Por otro lado, en el léxico del hikma al-israq, el término Ruah al-qudus refiere
al “padre proximo” o al-’ab al-qarib (<& <Y), que se encuentra en el mar-
co de la luz inmaterial, al-nir al-mugarrad (25a<) _sV). Este se especifica en
el dador del espiritu o rawdanbahs (Uiasls)), o sea, el arcangel Gabriel (Gibr’1l).
Asi lo define Suhrawardi:
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Duefio de un talismdn de la especie S céLaL’d\ &}_J\ L cala

racional, significa Gabriel (Gibr’il), .

quien es el padre proximo, uno de los sladae (e e 8 QY s 5 ¢
grandes adali.des del Reino Domi- ¢ udl cs Goaldll (Sl eluy
nante, el dispensador de almas i

(rawanbahs), el Espiritu Santo (Rih e el (‘X’d\ ) g ¢ uadl) T
Quddus), el dador de conocimiento y Alucadll 5Ll

confirmacién, el otorgador de vida y

virtud” (2014, p. 200).

En todo el poemario Enemigo rumor hay diversas referencias a lo luminico en
la forma de pequenas definiciones. En el poema “Noche insular: Jardines invisi-
bles”, totalmente imbuido en el misterio de la luz (Fuentes de Paz, 2022, p. 103),
se pueden encontrar expresiones como: “la luz grata”, “angélico jinete de la
luz”, “luz apresada”, “la luz mansa”, “luz delicadeza suma”, “la luz adivina”, y
“la calidad tranquila de la luz” (Lezama, 2018, pp. 108-115). También en el
texto poético Dador (1960), escribe un poema de gran connotacién apolinea,
“Himno a la luz nuestra” con expresiones como: “la luz de dificil ombligo”,
“joven luz [Apolo]”, “la luz temprana”, “la luz que nos escucha”, “[Apolo] el
que servia la luz”" y “la luz comunicada”'® (1983, p. 320). Cabe comparar una
de estas definiciones de luz en Lezama con las realizadas por las dos escuelas de

pensamiento isldmico tratadas.

5 Apolo, como deidad de origen ajeno a Grecia, tiene su correlato con la deidad hitita
Apaliuna “padre Luz” o con la deidad acadia Aplu Enlil con conexién con el dios babilo-
nio del sol. Platén daba la etimologia del nombre Apolo a la palabra androvoig, purifica-
cién. Su linea dentro de la cosmovision mazdea se correlaciona con Mitra, correlato solar
de Apolo, que serd de uso en el hikma al-isrdaq. Apolo, bajo su epiteto de Febo (el brillante),
es mencionado en el “Himno a la luz nuestra” del siguiente modo: “Febo, efebo, Fos: que
era del linaje del fuego/ y las respuestas para un tridente cruel y locuaz/ Dadnos la tierra
que interpreta, es el ruego/ de la saeta, de la semilla y del demoniaco rapaz” (Lezama Lima,
1985, p. 325).

¢ En este “Himno a la luz nuestra” de Dador, se ofrecen muchas de las imagenes luminicas
de gran fuerza simbdlica del sistema lezamiano: “Aqui la luz se divierte/ al hundirse en el
coéncavo en donde el cantaro/ vacio el moviente influjo del infierno lunar” (Lezama Lima,
1985, p. 251); “La luz lo recorrerd preguntandole/ lo hace oscurecerse para el ejercicio del
despertar/ en las ruedas de la luz comunicada, tenazmente indivisa” (p. 253); “Luz junto a
lo infuso, luz como el daimon,/ para descifrar la sangre y la noche de las empalizadas./ Las
tiras de la piel ya estan golpeadas,/ y ahora, clavad la luz en la cruz de la Pasion” (p. 326).
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Lezama emple6 en su sistema poético términos luminicos como “luz misteriosa”
y “luz ascensional” para enfatizar su término de advocacién apolinea “nuestra
luz” —hipoéstasis de lo solar y potencia auroral—. Es justo en su epistolario que
Lezama habla sobre esa “luz nuestra”: “Los ricos excesos de nuestra luz, abstrac-
ta, melodiosa, universal [...] Nada como esa luz nuestra que forma, destruye y se
hace ambivalente” (2013, p. 356).

Esta “luz nuestra”, tanto para Lezama como para algunos de los poetas
cubanos de Origenes —tal como Eliseo Diego (1920-1994), Fina Garcia Marruz
(1923-2022), Cintio Vitier (1921-2009) y Cleva Solis (1918-1997)—, es ana-
loga a la “luz cubana”, una imagen que remite a una forma de expresion de la
singularidad luminosa insular - como se aprecia en el poema de Diego, “Oda a
la joven luz” (2012, p. 24), donde este albor se eleva por encima de la tempora-
lidad, siendo una demente luz que “deshoja el tiempo”-. La “luz nuestra”, en su
caricter de luz abstracta y universal, es equivalente en el 1éxico isragi al término
luz inmaterial. Para Suhrawardi, en la Luz inmaterial, o al-nir al-mugarrad (559
2Ja4ll)) se agrupan tres categorias de luz que se modulan bajo los términos de la
Luz de luces o al-niir al-anwar (JsY) ,sV), Luz suprema o al-nir al-qahir (LY
) y [a Luz reguladora o al-niir al-mudbbir (52 L), A partir de esto, en el
léxico ontolégico ’israqi se sistematizan los rangos de la Luz inmaterial en su
modulacién, iniciando por la Luz de luces de la siguiente forma:

Luz inmaterial, al-nir al-mugarrad (23> ) y su modulacion
en Suhrawardi (2014)

o Luz de luces, al-niir al-anwar (L)) i)
e Luz suprema, al-ndr al-qgahir (L& ) sl)
- supremos longitudinales o superiores (Adshll ! ll)
— la luz mas cercana, al-ndr al-agrab (<= _Y) ,sV), el arcangel Bahman, el pensa-
miento excelente.
- supremos accidentales (A _all L)
— sefores teurgicos de especificidad celestial, ‘arbab al-'asnam al-naw'iyya
al-falakiyya (&5l Ze 5l sl b )
— sefiores tedrgicos de la elementalidad, ‘arbab al- unsuriyat (< yaiadl S ),
[arcangeles mazdeistas].
= sefiores telrgicos de los talismanes de especificidad celestial, ‘arbab al-tilis-
mat al-nawiyya al-falakiyya (3548 e sl claull (L )
= sefores telrgicos de los talismanes compuestos elementales [las Potencias
de Luz], ‘arbab al-tilismat al-murakbat al- unsuriyya (i il GUS sall clawthll U )
e Luz reguladora, al-nar al-mudbbir () L 5) = luz isfahband (xe8s¥) ) 5ll)
— luces reguladoras esféricas u orbitales, al-anwar al-mudbbira al-falakiyya
(sl 5l ) 53Y1)
— luces reguladoras humanas, al-anwar al-mudbbira al-insaniyya (3 sl ) 531
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ay)) = virregente de Dios, Halifatu Allgh (49 44x)
- la autoridad luminosa, al-sultan al-narf (53 GUaludl)
e el conocimiento, al-ilm (1Jg J)
— conocimiento iluminativo presencial, al-ilm al-'israqi al- hudart (3 »5Y) al=l)
s s=aal), abarcamiento iluminativo, al-ihdta al-’israqiyya (33 _»&Y) ddalayl)
— conocimiento formal, al-ilm al-sari (s sl alall)
e la iluminacién, al- ‘irdq (3 »Y')
— iluminacidn espiritual presencial, al-'israq al-hudri al-rahani (s_ sl G5y
Sl
— iluminacion psiquica presencial, al-iSraq al-huddri al-nafst (s sl G Y
)
— [instancias] de la iluminacion superior., al-‘isragat al-‘alwiya (% slal) <81 ,5Y1)
— [instancias] de la iluminacion intelectiva, al-iSragat al-‘agliya (k=) @) ,5Y))
— emanacion, al-faid (=)
- emanacion intelectiva, al-faid al-‘aglr (=)} (=udl)
- emanacioén corporea [cuerpos celestes], al-faid al-girmi (<)) (=udll)
e Luz accidental, al-ndr al- ‘Grad (o= =) 5
- la luz incidental o propicia, al-ndr al-sanih (sl s)
— la luz oculta o desaparecida, al-nir al-tamis (<l  5ll)
= la disposicion oculta, al-malaka al-tamisa (sl 4SLall)
— la luz inmutable, al-nar al-tabit (<l sl
= la luz fugaz, al-ndr al-hatif (<klall sl
- el rayo, al-bariga (33_W)
— fugacidad, al-Hatafa (k)
— disposicion de iluminacion, malaka al-buriiq (G 45)
= lo claro, evidente, al-baraza (s_Y)
— el rayo agudo, al-bdriga al-kadi (s353) 43 1)
— el rayo fijo, al-bariqa al-musbita (Aiw.a) 43 L)
— el rayo absorbente, al-bdriqa al-mustawa iba (e siuall 43 )Ll
— el rayo de abstraccion, al-bariqa al- niza‘a (=133 43 L)
lo lejano, glorioso, al-fiurra (s3)
= esplendor luminoso, far narani (s )
- lo rayos intelectuales al-'asi‘at al-‘aqliyya (A=l axiY1)
e la luz corpdrea, al-nar al-girm (< )

Con respecto a los rangos de la luz desde la perspectiva de la mistica sapien-
cial teérica (‘irfan nazari), la modulacion se da bajo los siguientes primeros ni-
veles superiores: el Ser, al-wugiid (25>4); la identidad oculta [no manifiesta] o
al-huwiyya al-gaybiyya %3l 4 58)))); las manifestaciones, al-zuhirat (< se5l); los
nombres y entidades inmutables, al-asma’ wa-1-‘iyan (Je¥) 5 ¢Lul); las entida-
des inmutables, al-a ‘yan al-tabita (“4& oe¥)); las epifanfas y las determinacio-
nes, al-tagalliyyat wa-I-ta ‘ayyunat (=il s CWlai): [a primera determinacion,
al-ta ‘ayyun al-awwal (J3¥) o=); la segunda determinacion, al-ta ‘ayyun al-tant
(S8 odl)s las Presencias (divinas) o las modalidades de la Presencia divina en
la contemplacion, al-hadarat (< _»=all) y las cinco Presencias (divinas), al-hadarat
al-hamsa (=) &I =all), Es esto le sigue un rango de manifestaciones que llegan
al nivel de la unién (al-nikah).
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El término lezamiano “luz nuestra” como luz “que forma, destruye y se hace
ambivalente” podria ser correlativo en el 1éxico del ‘irfan nazari al término “luz
del Ser” o niiru al-wugid (25235 L), que representa el principio de la creacion y
la manifestacion de los existentes (‘Arabi, 1997, vol. II, p. 241). En esta perspec-
tiva, diferente al léxico ‘israqi, se da una diacronia del término al-niir mediante
una modulacién en diferentes niveles:

al-ndr como unidad del Ser o wahdat al-wugtd (25> 32 5), en el nivel del Sery sus
preceptos, ‘ahkdm al-wugad (25> sl aSa)),

al-nar como el Ser, al-wugud (25> 5Y), en lo mas general del Sery lo relacionado con
él —al-'a'm min al-wugiid wa md yata‘alaq bihi (42 Gl s 5258 ) e 22¥), en el nivel del
Ser, al-wugid (25> 5)).

al-niir en el sentido de los primeros nombres, min al-‘asma’ al-awwal (Js¥) eV (),
en el nivel de los nombres y entidades inmutables, al-'asma’ wa-I- a'yan (s sy

ke ¥).

al-ndr como el nombre de la luz o ‘ism al-ndir (L5 ~)), en el nivel de los nombres y
entidades inmutables, al-‘asma’ wa-I-iydn (cke ¥ 5 sleu)).

al-ndr como progresion luminosa o sultki (S s), en el nivel de las epifanias y las
determinaciones, al-tagalliyyat wa-I-ta‘ayyunat (<=l  claill),

al-ndr como las manifestaciones o al-zuhdrat (<54, en el nivel de las epifanias y
las determinaciones, al-tagalliyyat wa-I-ta‘ayyunat (<l  cldasll),

al-ndr como antipoda de la oscuridad, muqgabil al-zulma (i<l Jiss), en el nivel de las
epifanias y las determinaciones, al-tagalliyyat wa-I-ta‘ayyunat (<l 5 cladll),

Esta modulacion de los rangos de la luz se refleja en el Iéxico de Ibn ‘Arabi, en
especial en su al-Futihat al-makityat (1997), por medio de un grupo de términos
que definen estos grados de luminosidad, en gran medida en el nivel de las epifa-
nias y las determinaciones (al-tagalliyyat wa-I-ta ‘ayyunat):

La luz generativa de ser, al-nur al-kawni (&5 L), (al-Futahat al-makiyat, vol. Il, p.
292).

Luz de la creencia, ndr al-Tman, (G« L), (al-Futahat al-makiyat, vol. 1, p. 130).

Luz de la preservacion, niru al-hdfiz (3 59), (al-Futdhat al-makiyat, vol. II, p. 575).
Luz de la felicidad, ndru al-sa‘ada (3= 53), (al-Futdhat al-makiyat, vol. |, p. 540).
La luz de la ley revelada, ndru al- ar‘ (g <Y J5), (al-Futdhat al-makiyat, vol. I, p.
357).

Luz de la infabilidad, ndru al- isma (A«=sll ), (al-Futahat al-makiyat, vol. I, p. 575).
La luz necesaria, nar al-wagib («=s> s L, 5), (al-Futthat al-makiyat, vol. IV, p. 147).

Luz del tiempo o el instante, nir al-waqt (=& L), (al-Futahat al-makiyat, vol. 11,

p. 486).

La luz certera, niir al- yagin (o2 ), (Fusts al-Hikam, p. 197).

Luz del discernimiento, nir al-basdra (L= ,5), (al-Futiihat al-makiyat, vol. Il

p. 575).

Luz de luces, niir al-anwar ()'sY! ,5), (al-Futtihat al-makiyat, vol. IV, p. 363).

Luz sobre luz, ndrun alar nar (Ls e L3), (al-Futdhat al-makiyat, vol. IV, p. 403).

Tanto en el 1éxico ’isragi de Suhrawardi y su escuela, como en el 1éxico ‘irfani de
Ibn ‘ArabT y sus seguidores, existen multiples términos y definiciones en torno al
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concepto ontoldgico de al-niir, en dependencia del rango donde se encuentre.
Una diferencia entre los dos sistemas de la luz estaria en que para Suhrawardi
todos los niveles son luces o realidades luminosas (al-haqiqat al-niiriyyat) que en
su gradacion (taskik) van desde un nivel superior de luces inmateriales de fuerte
intensidad hasta un nivel inferior de luces en un estado de debilidad y densidad
corpoérea; en el caso de Ibn ‘Arabi se da una “gradacion relativa” puesto que,
como existe una unidad del Ser (wahdat al-wugiid), s6lo se daran manifestacio-
nes y epifanias de la luz de ese Ser que permanece en un estado de identidad
oculta no manifiesta (al-huwiyya al-gaybiyya). En la vision de Lezama, la “luz
nuestra” tendria mds cercania a la ontologia de Ibn ‘Arabi, ya que el poeta cuba-
no percibia a la poesia como “una manifestacion hipertélica del espiritu” y en
Fragmentos a su imdn dird de la luz: “es el primer animal visible de lo invisible.
/I Oh luz manifestada / que iguala al ojo con el sol” (19835, p. 491).

En Diario, Lezama del 24 de septiembre de 1940, dentro de su ciclo de cavi-
laciones en torno al concepto de definicion, escribiria lo siguiente:

Asi como Platén no pudo llegar en el Parménides a una definicién de la unidad; po-
demos seguir pensando en la continuidad misteriosa (casi dirfamos, continuamente
resuelta) de la poesia. Discontinuidad aparente: enlace dificil de las imagenes. Conti-
nuidad de esencias: prolongacién del discurso y solucién incomprensible de los enla-
ces, que nos hacen pensar en que, si el papel en que se apoya desapareciera, seguirian
trazdndose los signos en el aire, que de ese modo afirman su necesidad, su presencia
incontrovertible (2014, p. 36).

Esta continuidad misteriosa de la poesia brota sibitamente de la region oculta de
lo real: “[...] la ausencia de lo real producia una presencia de lo irreal ofuscado-
ra” (1977, p. 17). Esto tiene similitud con el sentido ‘irfani del concepto tagallt
(s23) o epifania, la cual, como afirma Fuentes de Paz (2022), se corresponde
dentro del Sistema Poético de Lezama Lima con el elemento del “subito”. Por
ello, esta “luz nuestra”, que como la poesia tiene una subita presencia desde
lo real, coincidiria con la “luz epifanica del Ser”, niru al-tagalli al-wugidi (L5
@52l ) de la via iluminativa Grfani. Esta es definida por Mu’ayyid al-Din
Mahmiid Yandi en su comentario a la obra Fusiis al-Hikam de Ibn ‘Arabi en los
siguientes términos:
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;E;Ecsipir;tu (rih) es una luz de lla R;a- ac dalls ‘)3_;:\ NS YR B\
idad (al-Haqq) que atraviesa la obs- R .. . . .
curidad (al-zulma) de la inexistencia S e o Jal T3R5 BES,

(‘adam) del universo generado y da oadll g g2l Al all S

espiritu y alma al quien lo acepta, y O .

esta es la Luz epifdnica del Ser (al-niir al < priall L.fjj';j\
al-tagalli al-wugiidi) y la emanacién

del Ser individualizado (muta ‘ayyin)

sobre lo que acepta (Yandi, 2020,

p. 93).

Para Lezama entonces la “luz nuestra” proviene del plano medular de las trans-
formaciones, mds alld del nivel de lo invisible, alli donde la materia penetra
la intimidad de su razén y las antinomias se resuelven en la unidad alcanzada
(Fuentes de la Paz, 2022, p. 109). La luz en Lezama, como expresa Lopez Lemus,
tendria también una tendencia a lo arquetipico al modo platénico, elemento
que coincide con lo que en ‘irfan se denomina como magali "anwar ()5 Ja=) o
“recipiente bruiiido de luces”, el cual refiere a las entidades inmutables (al-a ‘yan
al-tabita) o el espacio de los arquetipos (Turkih, 2019, p. 5).

Es tal vez, con mayor exactitud, en el espacio de una lectura neoplatdnica
donde confluyen el pensamiento ontologico de Ibn ‘Arabi y Suhrawardi con el
sistema poético de José Lezama Lima. Los primeros son herederos de una tradi-
cién neoplatdnica muy asimilada en el contexto isldmico por medio de la tra-
duccién al arabe de los ultimos tres libros de las Enéadas, bajo el nombre de
*Utiligiya, siendo dicha tradicion neoplatdnica reelaborada y enriquecida en los
sistemas de Ibn ‘Arabi y Suhrawardi. En el caso de Lezama Lima es evidente la
impronta neoplatdnica en su poética y pensamiento, como dirfa su amigo y es-
critor peruano Julio Ortega: “Lezama era catélico, pero también neoplatdnico.
Y trat6 de encontrar no una sintesis sino una fluidez entre su sensorialidad y su
espiritualidad” (2011, parr. 18).” En el “neoplatonismo insular” de Lezama se
encuentran los ecos, no sélo del neoplatonismo alejandrino, el renacentismo ita-
liano o de autores como Fray Luis de Ledn, Sor Juana Inés de la Cruz y del
mismo José Marti, sino también de esa otra lectura neoplaténica drabe-persa de
Ibn ‘Arabiy Suhrawardi. Por ello pueden hallarse finos vinculos entre estos mis-
ticos isldmicos y el poeta habanero con respecto a metafisica ‘irfani de la grada-
cion descendente o manifestacion de la luz (la “luz manifestada”), del ascenso

7 Maria Zambrano (2009) diria: “Lo que por via no aristotélica, Lezama supo viéndolo
en su meditacion incesante. Orfico catélico en diversas e indelebles formas se confiesa, se
dice mds bien, pues su conciencia se templaba en un incesante baiarse en el Agua ignea”

(p. 285).
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a la fuente de la misma (la “luz ascensional”) y de la plena permanencia y ani-
quilacién en ella (la “luz nuestra”).

Conclusién

Si en la obra de Lezama Lima existe un evidente nexo, neoplaténico en esencia,
con “lo luminoso” o “lo luminico”, el cual puede ser comparado con toda la
ontologia 'israqr de Suhrawardi, también estd en el poeta otro elemento de apro-
ximaci6n con el Saih I§raq, esto es la oscuridad. Lezama en su texto “Sobre el
crepusculo y monstruos de agua” (1966) ponia en balance a la luz y la oscuridad:

Los antiguos rescataban la luz del creptisculo de la luz del sol. He ahi la atraccion del
crepuisculo para el rio creador, y también para el paseo. El crepisculo del alma, des-
pertaba lo germinativo en el hombre, paralizado con la primera fuerza del dia. El
crepuisculo de tramontana nos llevaba al paseo, por eso la gran cantidad de romanos
que se dirigian al Forum a las seis de la tarde, para ver el deslizamiento del rayo por
un agujero hecho en la roca. La noche, en tinieblas, mordida por las tenazas de los dos
crepusculos, se enemistaba mas furiosamente atin con la luz (como se cité en Fuentes

de la Paz, 2022, p. 104).

El elemento de la oscuridad y lo nocturno en Lezama, como modulacién de la
Luz, posee gran correspondencia con la estructura ontoldgica de lo sombrio
(al-zulma) y lo obscuro (al- muzlim) en Suhrawardi, el cual se sustenta en la regla
filosofica: “layst al-zulmat ‘ibaratan ’ila ‘an ‘adam al-nir fahasbu”- “Lo som-
brio (al-zulma) no es mas que la inexistencia de luz” (Hikmat al-israq 11, p. 108).'3
De igual modo confluye con el concepto de Ibn ‘Arabi del “hijo de lo sombrio”
(’ibn al- zulma), el cual describe el efecto derivado de la nupcia (al-nikah) onto-
l6gica entre la luz y la obscuridad (1997, Vol. 1V, p. 224).

El tema de la noche, como espacio mistérico, creador, escatoldgico y del co-
nocimiento, tiene una centralidad tanto en la obra de Marti como en la de Leza-
ma. Este dltimo asi lo deja ver:

Hay la transparencia de la luz, pero existe también una forma de transparencia
mediante la cual la muerte, lo sumergido, lo que se oculta en la noche, llega hasta
nosotros, y con la aspereza de la claridad en los dominios de la muerte, va perfeccio-
nando esa sorpresa, que es el motivo de su aspereza, hasta volverla silenciosa, envol-

18 Esta estructura ontoldgica se da en el orden de: lo obscuro o al- muzlim (2l24'), la obs-
curidad o al-zulmat (A<\4l)), la sustancia obscura o al-gawhar al-gasiq (&~\= _» sall), las ba-
rreras supremas o al- barazih al-qahira (388 & 31,4, la barrera simple o al- barzah al-qabis
(&l 5,3, los estados sombrios o al- hay’a al-zulmaniyya (Al Aell),
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vente, viajera que siempre llega, esperador que siempre espera (Lezama Lima, 1977,
p. 83).

Seria vilido a futuro realizar un estudio sobre los puntos de correspondencia en
las definiciones sobre lo nocturno en Lezama y de lo obscuro (al-muzlim) en
Suhrawardi e Ibn ‘Arabi, asi como puede tratarse igualmente la definicion de
“luz negra” o “luz oscura” (niir-e siah) dentro de la visién mistica del persa ‘Ayn
al-Quzat Hamadan. El sistema poético de Lezama Lima brinda la “posibilidad
infinita” de efectuar este tipo de estudios comparativos en los cuales se puedan
poner en didlogo diferentes tradiciones espirituales, como es el caso del pensa-
miento filos6fico y mistico del contexto isldmico.
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