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. Introduccién a la metafisica islamica

llamada "filosoffa" (falsafa) en el Islam, si concluy6, como
entan la mayoria de las historias, con el filésofo cordobés
verroes (1126-1198). Pero a su muerte, el Sayj al-Akbar,
n Arabi (1165-1240), nacido en Murcia, en el Andalus,
iaj6 a la parte oriental del Islam, donde revivific6 la otra
ertiente de la filosoffa que se remontaba a Avicena (980-
037), e influy6 grandemente en los pensadores musulma-
es, fortaleciendo una tradicion islamica de metafisica que
e ha perpetuado en Irén hasta nuestros dias. Sabemos que
n punto de apogeo se alcanz6 durante la época safdvida con
adr al-Din Shirazi, a quien se le conoce bajo el nombre de
Molla Sadra (1571-1640).

Hablamos aqui, desde luego, de dos clases de filosofia
ompletamente diferentes. La primera es la llamada filoso-
fa peripatética, de herencia griega, principalmente aristoté-
ica, y cuya estructura de base se fundamenta en el aspecto
acional del conocer humano. Este tipo de filosofia tuvo un

en el siglo III de la Hégira, culmin6 con Averroes. De éste
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pas6 a Occidente, donde se continud, en sus premisas esen-
ciales, hasta nuestros dias a través de la modernidad y su
pensamiento cientifico y filoséfico. En tierras del Islam, por
el contrario, Averroes no fue tomado pricticamente en
cuenta. No tuvo sucesores. Alli venfa trabajandose en la otra
vertiente de la filosoffa, la que debemos considerar gnéstica
e iluminativa, misticay filos6fica a la vez (teo-sofia), de corte
plat6nico, pero apegada a una tradicién plenamente isldmica
en la que entran en juego la Revelacion y la Profecia como
elementos fundamentales para la comprensién metafisica de
larealidad. Esta tiltima vertiente fue alimentada en su mayor
parte por el esoterismo sufi, la gnosis chiita y, sobre todo, por
la obra del gran Sayj al-Israk, Suhrawardi, muerto en 1191
en Alepo, Siria. Pero fueron las grandes "visiones" espiritua-
les y misticas de Ibn Arabi, las que proporcionaron las bases
para la construccién sistematica de esa concepcién metafisi-
ca del universo. A él se debe el concepto de Wahdat al-Wu-
jud, que se traduce por "Unidad de la Existencia" o0 "Unicidad
de la Existencia", y que creard una escuela de pensadores a
los que se les podria identificar con ese titulo.

II

La separacion, en filosoffa, del conocimiento y del ser que
conoce, tal y como se experimenta en el occidente moderno,
nunca se ha concebido en las tradiciones orientales, quienes
s6lo consideraron legitima una forma de conocimiento que
pudiese transformar el ser del conocedor. En este sentido,
la ensefianza filoséfica de pensadores isldmicos como Ha-
madani, Ibn Arabi, Suhrawardi, Mulla Sadra, Haydar Amoli
y casi todos los sufis, coincide con la de las escuelas de
hinduismo y budismo, especialmente el vedanta y el zen.
Ellos mantienen que el estudio filos6fico y la experiencia
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espiritual o practica mistica no deben disociarse. A los ojos

‘de Suhrawardi, una investigacion filoséfica que no culmine

enunarealizacion espiritual personal es una empresa estéril,
una pérdida de tiempo. Pero también es verdad, para €, que
quienes se comprometen en una via espiritual y no tienen
una seria formacion filoséfica, se exponen a todas las tram-
pas, a todas las ilusiones y a todos los problemas que desig-
namos hoy bajo el nombre de esquizofrenia. Para Mulla
Sadra, la filosofia que se toma como un juego 0 como una
disciplina mental, y que no transforme el ser de uno, debe
considerarse sin significado y de hecho peligrosa. Un inves-
tigador irani reciente J. J. Ashtiyani, lo dice de esta manera:
"Lo que mejor conviene es que el peregrino hacia Dios haga
la sintesis de dos métodos. Que su accesis interior no esté
nunca vacia de meditacion filos6fica y, reciprocamente, que
su meditacion filos6fica nunca se encuentre sin un esfuerzo
de purificacién espiritual". Hay, ademds, en este tipo de filo-
soffa, un presupuesto que es esencial: el matrimonio indisoluble
de la investigacion filos6fica del Conocimiento y la realizacion
espiritual, implica una conversi6én, una metamorfosis interior
del hombre. Se trata, obviamente, no de un conocimiento téc-
nico, sino de un conocimiento salvifico, lo que, desde siempre,
ha sido el sentido dado a la palabra gnosis.

Podemos destacar, entonces, tres postulados bésicos que
subyacen en este tipo de filosoffa isldmica:

1) Sélo a través de la intuicién intelectual, no de la razon,
se puede comprender la Realidad Ultima;

2) el grado de comprensi6én en el Conocimiento depende
del modo de ser del conocedor, y

3) no hay metafisica tedrica sin realizacion practica.




III

En este contexto, la correlacion entre metafisica y epistemo-
logia refleja la relacion de identidad entre lo que esta esta-
blecido como estructura objetiva de la realidad y lo que se
admite de manera habitual que toma lugar subjetivamente
en la conciencia humana. Esto significa que no hay distancia,
que no debe haber distancia, entre el "sujeto" y el "objeto".
Ahora bien, no serfa exacto decir s6lo que el estado del
sujeto determina esencialmente el aspecto bajo el cual el
objeto es percibido, o que este objeto tiende a aparecer de
manera diferente segin los puntos de vista diferentes que el
sujeto adopta. La posicion de los filos6fos de la escuela de 1a
Wahdat al-Wujud es mas precisa, pues se sostiene que el
estado de conciencia es el estado del mundo exterior. En
otros términos, la estructura objetiva de larealidad no es otra
que la otra cara de la estructura subjetiva del espiritu. Esto
es precisamente la realidad metafisica. De esta manera, se
supone que la vision metafisica integral del mundo no es
posible mds que sobre la base de una forma tinica de relacion
sujeto-objeto. En la filosoffa isldmica, como en otras filoso-
fias orientales, la metafisica o la ontologfa estd indisoluble-
mente ligada al estado subjetivo del hombre, de tal manera
que para ella la percepcién de la Realidad serd distinta
segin los diferentes grados de conciencia.

Esta relacion sujeto-objeto se presenta en el Islam como
la "unificacién del que conoce y de lo conocido". Cualquiera
que pueda ser el objeto de conocimiento, el més alto grado
de éste s6lo se alcanza cuando el sujeto humano, que conoce,
se unifica e identifica completamente con el objeto; ademas,
no debe quedar ninguna diferenciacion entre los dos, ya que
diferenciacion o distinci6n significa distancia, y la distancia
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1 esta relacion de conocimiento significa ignorancia. Un
snocimiento perfecto no puede realizarse si existe lamenor
.tincion entre el sujeto y el objeto. Como podemos ver,
to es todo lo contrario de los principios de la epistemologfa
eneral y de la filosoffa moderna occidental. El objetivo y la
gsqueda son completamente distintos. Ahora bien, écudl es
] objeto de conocimiento mds elevado para este tipo de

losofia islamica? La Existencia, Wujud, es aqui la palabra

Se trata de conocer, de saber qué es la "existencia". Ahora
vien, el hombre, siendo existencia misma, no debe conocer
a"existencia" desde el exterior como se conoce un objeto de
sonocimiento, sino desde el interior, por un proceso de
ealizacion de si. El hecho es que el hombre no puede
ealizar una "unificacién del conocedor y lo conocido” al
ivel de su experiencia cotidiana, donde el sujetoy el objeto
estdn en perpetua oposicién. Aqui el sujeto s6lo puede
captar la "existencia" como objeto. Objetiva la "existencia"
omo objetiva todas las otras cosas, mientras que, segln los
filésofos islamicos, la "existencia" en su realidad, en tanto
que actus essendi rechaza categorica y absolutamente ser un
objeto". Hay, segtin ellos, una experiencia trascendental de
la Realidad que no se tiene por los medios normales de
| aprehension. Y es precisamente esa experiencia trascenden-
tal de la Realidad, vivida desde el interior por el fil6sofo
" mismo, la que constituye la base del conocimiento mas alto
L con el que se puede establecer una estructura del sistema
metafisico de dicha Realidad. La Realidad metafisica, en su
grado Gltimo, es el Absoluto Indeterminado, que nuestros
| filosofos asimilan a la Existenciay que, como tal, desafiatoda



objetivacion, ya que la objetivacién implica deterninacién.
Desde elinstante en que la "existencia" se capta com objeto,
deja de ser ella misma. Esta es el Sujeto Ultimo y, por tanto,
no puede ser realizada mas que como sujeto de toio cono-
cimiento bajo la forma de la realizacién de si del himbre.

Volvamos a sefialar este hecho importante: la "existencia",
en este contexto particular, no es la nocién comtin que cada
uno de nosostros tiene. No es la "existencia" tal y como ella
se refleja en nuestra conciencia ordinariay empirica Se trata
de la "existencia" tal cual se revela a una concienciatrascen-
dental, es decir, tal y como la percibe un hombre que tras-
ciende la dimensién empirica de la cognicién en uni dimen-
sién trans-empirica de la conciencia.

Nos encontramos en un dominio donde ha ocurrido un
desplazamiento del acento que la filosofia peripatética ponia
en lo "existente", hacia el de "existencia". Y esto sucedio
después que la filosofia isldmica atraveso, por asi decirlo, el
fuego de una experiencia mistica profunada en la persona de
Ibn Arabi. Pero es necesario explicar la situacién historica y
mental en la que se dio ese cambio. Por influencia de Aris-
toteles, la "existencia" se consideraba un accidente o un
atributo de la quiddite (esencia). Avicena lo trata asi, pero
comprendié que no era un accidente ordinario, sino una
especie completamente particular de accidente, que no po-
dia, de hecho, ser tomado como accidente comiin. Sélo al
nivel del anélisis 16gico o gramatical de la realidad puede
afirmarse la accidentalidad de la existencia. Siu embargo, ni
Averroes ni Santo Tomds comprendieron asi la tesis de
Avicena, y pensaron que él consideraba la "existencia" como
una propiedad inherente a la sustancia, al nivel mismo de la
realidad objetiva, exterior (plano ontoldgico). Es. decir, la
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"existencia" serfa un accidente de la cosa, algo que existe en
otro, no por si mismo, sino como una propiedad que califica
a sustancias, como las propiedades ordinarias cuales son el
color de una flor, el frio del hielo, etc. Aqui la esencia (o
sustancia) tiene primacia sobre cualquier predicado e inclu-
so sobre la existencia, pues si ésta no se da, en esencia el
objeto o la cosa sigue siendo lo que es. Pero si se considera
a la existencia como un accidente, se puede llegar a un
absurdo como lo vieron los mismos Averroes y santo Tomas,
pues habria que suponer que antes de que un objeto llegue
a tener tal y cual propiedad, debe existir, es decir, existir
antes de ser existente, segiin la proposicién "x es existente",
donde existente es un predicado. La cuestién es que, a nivel
de la experiencia empirica, nosotros tenemos naturalmente
tendencia a pensar que la existencia del objeto precede
esencialnmente a la existencia de sus atributos. Esto es, la
existencia de los atributos depende de la del objeto, mientras
que la existencia de los objetos no descansa sobre la de los
atributos. Por ejemplo, decimos "la flor es blanca". Es evi-
dente que aqui el atributo "blanco" no se actualiza més que
cuando el objeto, la flor, existe ya, mientras que la existencia
de la flor no es afectada aun cuando perdiese su cualidad de

. blancura o cambiase de color. Esta situacién se modifica

cuando la misma "existencia" se plantea como un atributo,
como un accidente. Asi, en la proposicién "la flor es existen-
te", obviamente la manifestacion del atributo no presupone
la manifestaciéon anterior de la flor; por el contrario, es €l
atributo quien le darfa a la flor la existencia. Hay, entonces,
una naturaleza muy particular de este accidente "existencia”.
Por ello Avicena decia que no era un accidente ordinario y
se comporta de una manera totalmente diferente a los otros
accidentes. Pero los problemas que entrafa considerar a la




"existencia" como accidente y contraponerlo al de esencia en
el plano ontolégico no fueron aclarados por Avicena. Serg
la llamada escuela de Wahdat al- Wujud, cuyo tema centra]
es la "existencia", quien retomard la cuestién y concluirg
afirmando una tesis contraria al proceso mental que normal-
mente se estructura como sujeto-predicado. Afirmara que
en realidad la "existencia" no es , de ninguna manera, un
accidente, aunque pueda aparecer como tal en una forma
l6gica o gramatical, sino la Unica sustancia, la inica y verda-
dera Esencia, la Unica Realidad. Con esto se introduce un
cambio fundamental, pues todo lo que aparece en €l orden
légico y gramatical como sujeto o sustancia, deberan ser
considerados como accidentes de la tnica sustancia que es
la "existencia". En una proposicién como "el libro es existen-
te", el sentido de la relaciéon accidente-sustancia se vuelve
absurdo, pues en el dominio de la realidad exterior no hay
ninguna sustancia llamada "libro" que subsista por si, ni
accidente real llamado "existencia" que venga aser inherente
a dicha sustancia. La estructura de la realidad exterior que
corresponde a esta proposicion, segin los filésofos que per-
tenecen a la escuela de pensamiento mencionada, difiere
totalmente de la que es sugerida normalmente por esa pro-
posicién. Pues, en este dominio, la "existencia" es la tinica
realidad. El "libro" no es mas que una modificacién interna
de esta realidad, una de sus determinaciones. Es necesario,
entonces, permutar el sujeto y el predicado. El "libro", sujeto
gramatical o logico de la proposicién "el libro es existente”,
no es en este dominio un sujeto, sino un predicado. El sujeto
real es la "existencia", mientras que el "libro" no es mas que
un accidente que determina al sujeto como un objeto parti-
cular. De hecho, todas las autodichas "esencias", como el
hecho de "ser una flor", "una mesa", etc., no son, en la mas
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profunda, podriamos decir, Realidad, sino accidentes que
modifican y delimitan en una multitud de cosas una sola y
tinica realidad llamada "existencia". El Sujeto real ltimo de
todo es la "existencia", mientras que "flor" o "libro" o cual-
quier otro objeto, no son més que cualidades o atributos que
determinan de manera variable ese Sujeto tltimo, eterno,
que es la "existencia". Gramaticalmente, "mesa", por ejem-
plo, es un nombre sustantivo, sustancial, pero metafisica-
mente es un adjetivo.

Ahora bien, en tanto que la conciencia humana permane-
ce en el nivel de la experiencia cotidiana ordinaria, no puede
tener una vision tal de la Realidad. Para acceder a ella, el
espiritu debe sufrir una transformacion decisiva. La concien-
cia debe trascender la dimensién ordinaria en la cual el
mundo del ser es aprehendido como constituido de cosas
s6lidas y subsistentes, teniendo cada una por base ontoldgi-
ca lo que se llama esencia. Debe surgir en el espiritu una
clase de conciencia por completo diferente, en la que el
mundo se revele bajo un aspecto totalmente distinto. Es aqui
que el filésofo se vuelve a su otra cara complementaria del
misticismo.

A4

¢Cuaél es, entonces, y de acuerdo con lo anterior, la concep-
cién de la Realidad Ultima segin esta metafisica de la
escuela de la Wahdat al-Wujud? En primer lugar, es impor-
tante no olvidar que esta metafisica es también una antropo-
logia, pues el hombre estd aqui comprometido por entero.
Si todas las cosas en el mundo son accidentes de la "exist-
encia", el hombre también lo es. Nosotros mismos no somos
mads que adjetivos del Ser, atributos o accidentes de la Exis-
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tencia; de Dios, somos epifanias (fajalli). Todo es una formg
de la manifestacion del Ser. Todo son sus atributos. Todo es
Ser. Pero hay que distinguir, como lo hacen los fil6sofos de
esta escuela, que todo sin excepcién en el mundo tiene dos
aspectos: el aspecto divino, donde cada cosa es la Realidad
Absoluta misma, y el aspecto de creatura, desde el cual toda
cosa es algo relativo, algo distinto de la Realidad Absoluta.
Hay identidad, pero hay también alteridad. Ibn Arabi dice:
:'Tﬁ no eres El, pero eres El", y Abdul-Karim al-Jili agrega:

Sabe que la comprensién de la Esencia Suprema consiste
en reconocer, por medio de la intuicién divina, que ti eres
Ely que El es td, sin que ello comporte una fusién (ittihad)
0 una encarnacién (hulul), porque el servidor permanece
servidor y el Sefior Sefior". Esta situacién se puede describir
diciendo que todo en este mundo es, en un cierto sentido,
Dios, y en otro sentido creatura. La creatura, en tanto que
creatura, puede y debe distinguirse de Dios. Pero el estado
de naturaleza es en definitiva reducible a la Natutaleza
divina.

I..a comprension de estas afirmaciones, que rebasan la
l6gica racional, son dificiles, porque se requiere, segtin estos
pensadores, un parejo estado de ser. Pero es posible decir
que no se trata, como se lo ha caracterizado algunas veces,
de panteismo o monismo existencial, pues hay aqui un ele-
mento de dualismo, en el sentido que se reconocen dos
dimensiones diferentes de la realidad en la estructura meta-
fisica del Absoluto. Pero tampoco se lo podria considerar
como dualista, pues las dos dimensiones diferentes de la
reglidad son, en dltima instancia, es decir, en la forma de
coincidentia oppositorum, una sola y misma cosa. En tanto
que visién metafisica de la Realidad basada sobre una expe-
riencia existencial particular, que consiste en ver la Unidad
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en la Multiplicidad y 1a Multiplicidad en la Unidad, es algo
mucho més sutil y dindmico que el monismo o el dualismo
filosoficos. Los filésofos musulmanes proponen, para expli-
car esta relacion sutil, un cierto nimero de metéforas, o mas
bien sfmbolos, entre los cuales destaca, por conocida, la del
mary las olas, enla que se muestrala mismidad yla distincién
al mismo tiempo.

Intentemos, en lo que sigue, dar un resumen muy aproxi-
mativoy general. Tenemos que la "existencia" (wujud) es una
sola Realidad (hagiga) que tiene numerosas formas epifani-
cas (mazahir). La tesis reposa en la "visién" que el filosofo
tiene de la "existencia" en acto, penetrando el universo todo
entero y produciendo el mundo del Ser en tanto que formas
variadas de acuerdo con su propio desplazamiento. El siste-
ma metafisco elaborado por esta escuela trata de explicar
estos grados diferentes de desarrollo o de manifestacion, es
decir, explicar como ocurre este desplazamiento o efusion,
como algunos lo llaman, de la "existencia". En principio, y
como ya se ha sefialado, no hay en definitiva mas que la sola
realidad de la "existencia" que atraviesa todos los grados
manifestandose de forma diferente en cada grado. Pero el
Absoluto se presenta bajo dos aspectos opuestos, el batin y
el zahir, es decir, el "interior"y el "exterior". El primero es el
aspecto del Absoluto que se oculta, mientras que el segundo
es el aspecto epifénico.

Esta distincion incide en los diferentes grados o estados
de que se compone la estructura de la Realidad. En el lugar
més alto estarfa el Absoluto como misterio metafisico eter-
no, el desconocido, el incognoscible. El Dios oculto de la
teologia negativa, pues es negativo desde el punto de vista
del conocimiento humano, aunque en la perspectiva del
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mismo Absoluto ello es la plenitud, incondicionada. Pero en
cuanto se presenta en su aspecto exterior, el espiritu humano
lo capta positivamente, y lo ve como el Origen metafisico o
religioso del mundo fenomenal. En su aspecto interior, el
Absoluto, pues, es puro y sin partes. Ontolégicamente ha-
blando se lo designa como Dhat al-Wujud, 1a "existencia"
misma en su pureza absoluta. Desde el punto de vista teol6-
gico seréd Dhat Allah, esto e, la esencia misma de Dios. Hay,
sin embargo, necesidad de distinguir cierto grado o momen-
to que se presenta entre la "existencia" como "Unicidad
absoluta", lo que se designa con el término técnico de Aha-
diyah, y el Absoluto, como trascendencia absoluta en el
sentido que no estd incluso condicionado por la condicién
de ser incondicionado. Debe estar m4s all4 de la condicién
de ser incondicionado y de ser trascendente. Segtin algunos,
el altimo nivel del Ser estarfa més alla de todo lo pensable y
discernible. Desde el punto de vista del conocimiento huma-
no seria el Sobre Ser, que estd mds all4 del Ser y el No-Ser,
o bien, la Nada, como algunos la llaman, absoluta, el "Miste-
rio de los Misterios". A este nivel, el Absoluto no es todavia
Dios, pues Dios es ya una determinacién del Absoluto.
Tenemos entonces ese estado de incondicionalidad extrema,
absoluta, anterior a la que se designa como Ahadiyah (Uni-
dad), siendo esta tiltima el Absoluto pero en tanto que yaes
condicionado negativamente, lo que quiere decir que es
condicionado al menos por el hecho de ser no condicionado
por ninguna determinacion.

Del centro mismo del Ser, considerado en estado de Aha-
diyah, es donde tendrd comienzo la actividad creativa del
Absoluto, la manifestacién a partir de ese estado que es la
"exi§tencia" pura. Esta "existencia" en manifestacién es co-
nocida como "Emanacién muy santa", la primera. El produc-
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to de esta emanacion es el grado metafisico siguiente que se
denomina Wahidiyah, que también quiere decir Unidad.
Pero se distingue de la Ahadiyah en que mientras €sta es una
Unidad pura existencial, la Wahidiyah es ya una Unidad
articulada que comprende una infinidad de cosas diferentes.
Desde luego, todavia no se esté en el nivel de la existencia
del mundo empirico, de las cosas espacio-temporales. Apa-
recen aqui s6lo Nombres, Atributos y Arquetipos eternos.
El mundo de la experiencia de los sentidos humanos seré el
siguiente grado, el cual se denomina Fardaniyya. La escala
de estos cuatro estados de la procesiéon desde la Nada al
mundo de las cosas empiricas serd, entonces, la siguiente:

1) Dhat al-Wujud, 1a "existencia" misma en su pureza abso-
luta. Misterio de los Misterios.

2) Ahadiyah, La Unicidad absoluta; la "existencia" sin arti-
culaciones.

3) Wahidiyah, 1a Unidad de la Multiplicidad; la "existen-
cia" con articulaciones internas; el estado de los Nombres,
Atributos y Arquetipos eternos.

4) Fardaniyya, 1a "existencia" fenomenal; el mundo empirico.
Yy

Cadauno de estos estados (a comparar con los mundos de
la cébala hebrea) tiene una cara vuelta hacia su propio
interior (batin) y una hacia su propia exterior (zahir), una
relacion de interioridad y otra de exterioridad que se rela-
cionan entre si, dos aspectos vueltos en direcciones opuestas.
Esto es lo que, podriamos decir, produce la comunicacion

~ entre los estados. La Ahadiyah vendria a ser el lado exterior

de Dhat al-Wujud'y, a su vez, el lado exterior de la Ahadiyah
serfa la Wahidiyah, y en ésta se darfa lo mismo. Los estados
interiores tienden hacia el que los precede y los exteriores




hacia los que los suceden. Esto no es estatico, sino dindmico,
pues hay un proceso de produccién, un proceso de emana-
cién distinto en cada grado. Ahora bien, es la fuhcién onto-
logica del Amor, segiin esta escuela, la que produce e]
movimiento creador o la irradiacién epifanice del Absoluto.
Dicho proceso aparece al nivel de la Ahadiya.1, - es en su
aspecto exterior (no vuelta hacia su "interior", hacia su pro-
pio origen que es el Misterio de los Misterios, el Dhat
al-Wujud, pues ahi, como se ha dicho, no es otra cosa que la
Unicidad pura) que se la considera como "el tesoro oculto"
del que habla el famoso hadith qudsi:

Yo era un tesoro oculto y deseaba ser conocido.
Por eso creé el mundo, para que yo pudiese ser conocido.

De esta manera, existe una especie de fuerza motriz (el
Amor) que estd en el Absoluto y con el que a través de
emanaciones santas se produce la existencia fenomenal.
Finalmente, es importante sefialar que para esta escuela de
filosofia no hay una distancia temporal entre el grado mas
alto o elevado, es decir, el del Misterio de los Misterios, o de
la "existencia" en su pureza incondicionada, 1a Nada absolu-
ta, y el grado més bajo, el de las cosas empiricas o fenome-
nales. Esto es, no se trata de un proceso de desarrollo
temporal. El tiempo aparece s6lo en el grado del mundo de
las cosas empiricas. Pero entre la existencia pura y la feno-
menal no hay corte temporal, como no lo hay entre la apari-
cién del sol y la aparicién de la luz, aunque esencialmente la
luz dependa del sol y aunque esencialmente el sol sea ante-
rior a la luz. Asi, la misma clase de relacién esencial, de
anterioridad-posterioridad no temporal, debe reconocerse
para la "existencia" en estado puro y en estado fenomenal.
Dicho con una metéfora, como suelen hacerlo estos filoso-
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fos, las olas no pueden existir sin el mar, pero el mar es
inseparable de las olas. La realidad de la "existencia", del Ser
absoluto, es inseparable del mundo fenomenal. No puede
mdas que manifestarse en diversas formas fenompnales; la
misma Nada original no puede ser sino se determina en una
infinidad de cosas concretas y divergentes. El evangelio
gnostico segin Tomds dice: "porque no hay nada oculto que
no se manifieste" (Dicho 5). En suma, el mundo todo entero
del Ser, que comprende lo visible e invisible a la vez, es la
Realidad Una de la Existencia . En términos religiosos, un
musulmén diria que "Dios es y Dios serd; y no hay otro que
El", pues, en verdad, no hay en todo el mundo _del Ser
(Existencia) nada que pueda legitimamente ser considerado
como "otro" que Dios.

* Hemos usado Existencia, con maytscula, y "existencia", entre comillas,
como designando lo mismo.
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