I[SLAM Y CONOCIMIENTO

ANGEL PONCELA GONZALEZ,

| problema del mundo islimico es el propio Islam.

Tensién,complejidadeincomprension mutuahan

sido, entre otras, las notas que han caracterizado
el didlogo entre el mundo islimico y el no islimico desde
mediados del siglo XX. La generalizacién de la informacién,
indice de nuestra época, resultado del proceso de
socializacién de los medios de acceso a los acontecimientos,
no ha precipitado en el conocimiento auténomo y mutuo de
aquellos orbes. Educadores e intelectuales de todo el mundo
hemos querido ver en el conocimiento la base en la cual
disolverlos antagonismos culturales. Perolarealidad es quela
esforzada provisionalidad dela idea fraguada en el monétono
devenir del proceso humano del conocimiento ha cedido su
puesto al caricter «transitorio, fugitivo y contingente» de la
opinién impersonal difundida'. No se trata de una simple
cuestién de eleccién entre la informacién generalizada y el
conocimiento en sentido estricto, suponiendo que fuera
aun posible. Hoy, ambos procesos son solidarios y con
frecuencia la opinién sedimenta en creencias y prejuicios
inconscientes formando parte del haber social del hombre.
Uno de estos lugares expésitos, lo encontramos en nuestro
enunciado inicial al que le acompana este otro corolario: la
carencia de Ilustracién del mundo islimico. Esta opinién se
sostiene en que los Estados occidentales han sabido extraer
de la experiencia de las revoluciones sociopoliticas que la
separacién de las agencias tradicionales de poder, Iglesia
y Estado, es la condicién que posibilita la formacién de
sociedades laicas reguladas por la regla de la democracia,
Ginica norma que puede favorecer el desarrollo auténomo
de los individuos. Los Estados islimicos, por el contrario,
al defender una concepcién univoca y trascendente del
poder, impiden la formacién de sociedades democriticas
y, por lo tanto, un desarrollo plenamente humano de sus
individuos. En la particular y acritica teleologia occidental
del despliegue de la autonomia, los Estados islimicos se
encuentran en el mediodia de la historia y sin posibilidad
de progreso. La presién que la normatividad religiosa

(sharia) ejerce sobre el aspecto publico y privado de la vida
musulmana lastra la consecucién de la autonomia de los
miembros de la comunidad (umma).

Las paginas siguientes no tienen mas pretension que
ofrecer una serie de materiales para incentivar la reflexion y, si
fuera posible, eliminar algunos de nuestros prejuicios mds in-
veterados acerca del Islam. «;Sapere Aude!»’. La empresa del
conocimiento no solamente ha sido el lema de la Aufklirung,
sino el signo de toda la humanidad. En el caso del Islam, como
civilizacién que comienza a dar sus pasos en la historia en el afio
622 de nuestra era y que partiendo de un texto revelado propo-
ne una nueva experiencia global de la vida, el conocimiento es
una realidad que adquiere una serie de matices que desbordan
el marco de la razén. Presentamos un esbozo de las dimensio-
nes basicas que el conocimiento adquiere en el Islim analizando,
primero, sus fuentes y ejemplificando su complejidad después,
analizando un texto del pensador irani Algazel’.

1.
Corin y conocimiento (‘ilm)

Como sabemos, el Cordn (al-Qur'an) es el Libro (al-
Kitab) Sagrado de los musulmanes que contiene la revela-
cién que Dios dispensé a Mahoma por mediacién del angel
Gabriel. Con este acontecimiento, el Islam ingresé en la tra-
dicién profética, uniéndose a las llamadas «gentes del libro»
(ahl al-Kitab) o comunidades que se reconocen en posesion
de un libro revelado. Los musulmanes afiaden a esta tradi-
cién la creencia en Mahoma como «Sello de los profetas,
esto es, como conclusidn del ciclo de la profecia para la his-
toria de la humanidad®.

La revelacién cornica contiene un mensaje para toda
la humanidad y que se extiende como religidn en tres niveles:
al-islam (sumisién), al-tman (fe) y al-iahihsan (virtud)’. Esta
jerarquia propia de la religion islimica forman la shari'ah (la
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ley), tarigab (la senda) o realidad (haqigah). La presencia de
estos niveles en el Libro provocé la necesidad de abordar
primero el estudio de la lengua drabe y después de los diver-
sos métodos exegéticos necesarios para la explotacién her-

menéutica del Coran.

El Corédn contiene el relato del camino que debe se-
guir el creyente en vida por medio de preceptos hasta que
acontezca el encuentro con el Altisimo en el mundo de
Allah (Al-gjira). Un camino, el del musulman, regido por la
obediencia a la Ley divina. Pero esta obediencia no ha de ser
asumida ciegamente a través del sometimiento (islam) y la
actitud pasiva sino de manera critica: esto es, voluntaria y
ejercitando la razén siguiendo las sanciones del Cordn. Ave-
rroes senal6 la necesidad del conocimiento que la religion

islamica eleva a precepto:

Que la Ley exhorta a considerar los seres y a buscar su
conocimiento por medio del intelecto, es evidente en mds
de una aleya del Libro de Dios, loado y ensalzado sea,
como cuando dice: «;Extraed conocimiento, vosotros los
que estais dotados de visién!»°. Este es un texto sobre la
necesidad de usar el razonamiento intelectual, o el intelec-
tual y el juridico a la vez. O como cuando el Altisimo dice:
«:No han reflexionado sobre el reino de los cielos y de la
tierra y sobre las cosas que Dios ha creado? Este es un texto
que induce a estudiar todos los seres. El Altisimo ha ense-
nado que uno de aquellos a los que ha distinguido y honra-
do con esta ciencia fue Abraham, la salvacién sea sobre él,
pues dice el Altisimo: «Asi hicimos ver a Abraham el reino
de los cielos y de la tierra» hasta el final de la aleya’. Y dice
también: «:No ven cémo han sido creados los camellos y
cémo fue elevado el cielo?»®. Y también: «Los que meditan
sobre la creacién de los cielos y de la tierra»®. Y asi en otras
innumerables aleyas'.

La naturaleza en el Islam es la de un texto repleto de
simbolos que deben leerse de acuerdo a su significado. El
Corén es el equivalente a ese texto de palabras humanas; por
ello sus versos se llaman ayat (signos) al igual que los fend-
menos naturales. Tanto la naturaleza como el Cordn mues-

tran la presencia y la palabra de Ali:

Les mostraremos Nuestros portentos en los horizontes y
dentro de si mismos hasta que les resulte evidente que es

la Verdad".

De ahi que si desapareciera la tradicién de interpretar
simbdlicamente los textos sagrados, el texto quedaria redu-
cido a su significado literal. Ciertamente, el hombre todavia
podria conocer sus responsabilidades, pero la dimensién
trascendente del texto se volveria ininteligible. Los fenéme-
nos naturales perderian toda conexién con los érdenes mas
elevados de la realidad, convirtiéndose en meros fendémenos,
algo que no aceptaria la razén del creyente musulman. Exis-
te una unidad entre las dos dimensiones de la realidad isl4-

mica que puede ser representada intelectualmente.

El conocimiento en el Islam adquiere por lo tanto una

dimension sagrada y su contrario, la ignorancia, es de hecho

interpretada como un simbolo del fin de los tiempos, del fra-
caso de la humanidad debido a un reiterado comportamien-
to desobediente al que Dios responde suprimiendo el favor
del conocimiento'”. La adquisicién del conocimiento, su cul-
tivo y aumento toma la forma de un precepto en el Islam y
forma parte del precepto musulman del esfuerzo (yihad)". El
conocimiento proporciona claridad en los preceptos (sharia)
en cuanto reguladores de las acciones individuales en vista
del fin tltimo y, de este modo, fortalece la creencia (imdn) y
la necesidad del sometimiento (Islam) dotando de sentido
a la vida del musulman.

De manera introductoria igualmente, vamos a expo-
ner las diferentes connotaciones que el término conocimien-

to (‘ilm) presenta en el contexto islimico.

La extensién del término conocimiento es mucho
mds amplia que los términos homénimos empleados en las
diferentes lenguas occidentales. Para nosotros, conocimien-
to es la informacién que se posee O puede adquirirse acerca
de algo, de cosas ya sean materiales o espirituales. ‘ilm es un
término omniabarcante pues engloba a la teoria, al proceso

de conocimiento, al acto cognoscitivo y a la propia Ciencia.

De hecho, ilm ha sido uno de los factores determinan-
tes dentro del desarrollo de la civilizacién musulmana en sus
distintas dimensiones. No hay rama de la vida intelectual, re-
ligiosa, politica y cotidiana del musulméin promedio que no se
vea afectado por el conocimiento que posee un valor supre-
mo para el musulman; puesto que Tlm es sinénimo de Islam,
ya que Islam es la via del «conocimiento». Podemos verificar
dicha importancia en el texto sagrado de los musulmanes: el
Coran. Asi, el término ‘alim aparece citado en 140 ocasiones
y al- ilm en 27. El nimero total de aleyas (versos) en los que
aparece ‘ilm, sus derivados (‘alim; al-" ilm) y sus sinénimos es

de 704.

A esto hay que anadir los términos asociados con el
proceso de adquisicién del conocimiento, como el libro (al-
kitab en 230 versos) y la escritura o la lectura, acto con el que

se inici6 la revelacién islimica (igra: leer o recitar).

Las ayudas del conocimiento, tales como libros, la
pluma, la cantidad de tinta, etc., a casi el mismo nimero.
Qalam ocurre en dos lugares, al-kitab en 230 versos, entre los
que al-Kitab al-Coran se produce en 81 versos. Otras pala-
bras asociadas con la escritura se producen en 319 versos.
Es importante sefialar que la pluma y el libro son esenciales
para la adquisicién del conocimiento. La revelacidn islimica
se inicié con la palabra igra (leer o recitar).

Segiin el Cordn, el primer tipo de conocimiento es el
que Ald dio a Ad4n ensendndole los nombres de todas las
cosas. Por eso dicen los musulmanes que es Ala el primer
maestro y el guia absoluto de la humanidad.

Hay una tradicién narrada por el Musa al-Kazim por
la cual se distinguen tres tipos de ‘ilm: los signos irrefutables de
Dios, las obligaciones y las tradiciones del Profeta™.
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I

De esto se sigue que el logro del ‘ilm es un precepto
obligatorio para todos los musulmanes y que engloba a to-
das las ciencias tradicionales y extranjeras. Algazel diferen-
ci6 dos tipos de conocimientos: los utiles, que coincidirian
con las islimicas (teologia, derecho, lingiiistica y exégesis) y
los indtiles, formados por las ciencias extranjeras, entre ellas
la filosofia y los saberes heredados del periodo preislimico

(antes del 622) llamado época de la ignorancia (Yahiliya).

Desde el punto de los medios para su adquisicién el
Ilm se divide en tres tipos: el conocimiento mediante una
informacién (en contraposicién ala ignorancia); el conoci-
miento de los fendmenos o de las leyes naturales; el cono-
cimiento que se adquiere mediante conjeturas.

Los dos primeros tipos de conocimiento se conside-
ran utiles y su adquisicidn es un requisito obligatorio. No
acontece asi en lo que se refiere a la obtencién del conoci-
miento a través de conjeturas, suposiciones o meros indicios
poco probables. Pero aun cuando no se admita la conjetura
como un fin en si mismo, si es necesaria la duda y la conjetu-
ra como un medio para alcanzar el conocimiento.

Una nueva precisién que nos ayuda a clarificar algo
mds el problema del conocimiento en el Islam es la que es-
tablecen los términos: sabiduria (hikmah), gnosis (ma'rifab) y
conocimiento (‘Ilm).

La Sabiduria (hikmah) se reconoce como el tipo mis
alto de conocimiento que puede alcanzar un infiel (no mu-
sulmin) educado bajo la Koiné helénica: se trata de adqui-
rir el grado miximo de conocimientos que le sea posible al
hombre a través del empleo de procedimientos légico-ra-
cionales empleando para ello el conocimiento adquirido a
través de la experiencia sensible y el intelecto como 6rgano
principal (‘aql). En Occidente, conocimiento es sinénimo de
conocimiento intelectual a través del cual obtenemos las ideas
mds complejas o conceptos universales. En el Islam, este co-
nocimiento se admite y se fomenta, pero no se considera una
especie separada del conocimiento en general. Precisamente
quienes lo distinguieron y entendieron al modo griego fueron
los filosofos drabes (falasifa) como al-Kindi, Al- Farabi e Ibn
Sina, que se consideraron dotados de la Sabiduria y por lo
tanto con mayor capacidad que los ulemas y alfaquies. Esta
concepci6n es la que originé la conocida critica de Algazel en
su obra, La Incoherencia de los Filésofos (Tahafut al-Falasifa).

Pero el conocimiento (‘ilm) del que habla el Islam no
se limita al intelectual y tampoco es el principal. El conoci-
miento (‘ilm) en el Islam es sindénimo de gnosis (ma'rifah), cuya
fuente principal es el conocimiento inmediato y directo adqui-
rido a través de la experiencia mistica (‘ilm huduri) a través
del 6rgano adecuado que no es el intelecto sino el corazdn,
siguiendo en este punto la tradicién helenistica (Aristételes,

por ejemplo).

Importa atender al énfasis que la literatura cordnica

le otorga al uso del intelecto en cuanto reflexién personal. El

musulmén aplicado y activo (mujtahid) es aquel buen musulman
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que se esfuerza en la reflexién personal (ijtihad). Pero este
esfuerzo personal por comprender es también deber de toda
persona, ya que siun jurista es considerado apto para extraer
una respuesta legal a partir de las fuentes del Islam, poste-
riormente, cada individuo debera estar capacitado para apli-
carlas a su contexto. Por ello, la vida del musulman consisti-
rd en circunscribirla dentro de los limites de la Ley, haciendo
cada uno el esfuerzo de aplicar los principios universales a su

circunstancia®.

El ejercicio de la razén o intelecto (‘agl) es importante
en toda la literatura islimica y jug un papel importante en
el desarrollo de la ciencia arabe. El Coran avala el uso de la
induccidn cientifica, la importancia de la observacién y
la experimentacidn para llegar a ciertas conclusiones. Igual-
mente en las tradiciones proféticas (hadith), el término ‘agl
se emplea en referencia a la primera creacion realizada por
Dios y que es sindénimo del Cilamo Supremo (al-galam al-
‘ala). El intelecto es como el punzén divino que sirve para
arafar el texto sagrado y la realidad en la busqueda humana
de comprensién.

Los filésofos drabes al-Kindi, Al-Farabi y Avicena
sostuvieron que el intelecto (al-'aql) por si solo, y sin la in-
tervencion de la ayuda sobrenatural de la revelacién (wahy)
o desvelamiento (kashf), es capaz de comprender la realidad
de las cosas. El método de conocimiento era de tipo indi-
recto: el pensamiento dicursivo, basado en conceptos men-
tales, también denominado conocimiento adquirido (al-ilm
al-husuli). Pero igualmente afirmaron que el acto de adquisi-
cién del conocimiento dependia de un tipo de iluminacién
especial procedente del Intelecto Activo (al-‘agl al-fa”al). Los
sufies como el Mawlana Rumi o Ibn al-‘Arabi defendieron
que para que el hombre pudiera procurarse un conocimien-
to personal y directo antes se debian eliminar los velos que
separaban al hombre de Dios. Es el método llamado «des-
velamiento» (kashf) o «saboreo» (dhwag), que solo podia lo-
grarse a través de la prictica espiritual y el auxilio divino. El
lugar en donde tenia lugar el desvelamiento era en el corazén
(al-qalb)'®. Finalmente, los teSlogos como al-Ash’ari defen-
dieron que el hombre sélo puede alcanzar la verdad por el
camino de la revelacién y consideraban enganosos tanto al
intelecto de los filésofos como al desvelamiento sufi'’.

El Islam es una religion, en suma, que invita a sus se-
guidores a ejercer el uso de su intelecto para lograr cumplir
el deber del conocimiento y con el propésito de alcanzar la
verdad ultima (Haqq). Los filésofos drabes intentaron alcan-
zar esta Verdad empleando la légica y el método filoséfico de
raiz helénica, pero también buscaran el conocimiento a través
de la gnosis (ma'rifa). Un conocimiento tltimo que surge del
conocimiento de si mismo: «Aquel que se da cuenta de si mis-
mo se da cuenta de su Senor» (Nosci te ipsum). Y este proceso
incluye también el conocimiento del mundo fenoménico. Por

lo tanto, la sabiduria y el conocimiento, que se consideran dos

grados diversos en el contexto occidental, son uno y el mismo
desde el punto de vista islimico. Vamos a considerar a conti-
nuacién un ejemplo de la tradicién filoséfica drabe, en donde

se eleva el conocimiento a un problema en si mismo.

Son muchas aleyas del Cordn donde se habla de Tlm
empleando la imagen de la luz (Niir) en cuanto simbolo del
conocimiento. Igualmente, Dios también en ocasiones es
descrito como Luz final. Esto significa que ‘ilm en el sentido
general es sinénimo de la «luz» de Dios. Esta luz no brilla
para siempre y para todos los creyentes, sino que se oculta
en ocasiones por las dudas que asaltan a la mente humana.
La duda se interpreta a veces en el Cordn como oscuridad
al igual que la ignorancia. Por lo general, la oscuridad se
interpreta como falta de fe y de la luz como la fe en Dios:
la iluminacién gnoseoldgica puede ser alcanzada por todos
aquellos que luchan contra la oscuridad. Vamos a continua-
cién a emplear la luz como simbolo del conocimiento con
el objeto de verificar esta teoria unificada del conocimiento
mantenida por los fildsofos arabes. Acudimos al Cordn para
buscar el fundamento y proseguiremos con la exégesis de la

Sura de la Luz realizada por Algazel.

2’
El conocimiento como simbolo:

la Sura dela Luz

La epistemologia islimica, desde el punto de vista de
la tradicién, se funda en la Sura cordnica de la Luz (Ayat al-

Niir) y se expresa en los términos siguientes:

Dios es la Luz de los cielos y la tierra. Su luz es como un
nicho en el que hay una lampara. La limpara estd dentro
de un cristal. El cristal es como si fuera un astro resplande-
ciente. Se enciende de un 4rbol bendito, un olivo que no es
ni del este ni del oeste, cuyo aceite casi alumbra aunque el
fuego no lo haya tocado. Luz sobre luz. Dios guia Su luz
hacia quien El quiere, Dios expone paribolas a los hom-
bres, y El es el Conocedor de todas las cosas'®.

Desde el punto de vista de la teologia islamica
(kalam) la aleya completa el grado basico o comun de la
espiritualidad contenida en el precepto de la sumisién
(Islam)". La Luz es un término equivalente a Verdad y Co-
nocedor, siendo uno de los «<nombres mas hermosos» (Al-
Asma’ al-Husna) o de los noventa y nueve nombres con los
que el creyente musulmén se refiere a Dios. La verdad es el
objeto del conocimiento y ambos, verdad y conocimiento,
son considerados como luz que se opone a la oscuridad,
simbolo del error y la ignorancia. La luz es una, pero se
manifiesta en diferentes grados de intensidad en el plano
sensible sirviendo de guia al devoto. A la luz y sus grados,
responden en la aleya los simbolos del nicho, el cristal, la

lampara, el olivo y el aceite.
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2.1. Algazel: la interpretacion racional de la luz
como simbolo del conocimiento

2.1.1. La ciencia de los simbolos

Algazel dedicé un comentario (tafsir) a esta aleya bajo
el titulo El Nicho de las luces (Ayat al-Niir), en el que expuso
los fundamentos metafisicos y epistemoldgicos de la ilumi-
nacién, base del conocimiento profético y del conocimiento
humano (ma’rifa)”. Esta lectura no estuvo exenta de polémi-
cay fue cuestionada entre otros por Ibn Arabi (m. 1240)*.
No debe olvidarse que Algazel (m. 1111), telogo asharie, y
por algtin tiempo filésofo y mistico®, fue uno de los grandes
valedores de la mistica sufi y uno de los artifices del recono-
cimiento e integracidn del movimiento en el conjunto de las
tradiciones de la comunidad (Umma)?. Pero es precisamen-
te la intencidn apologética de sus escritos y el celo ortodoxo
con que Algazel lustré su descripcién del conocimiento
como iluminacién lo que posibilita pasar del plano simbdli-
co a la racionalizacidn de las creencias que sustenta su exége-
sis. A través de la ciencia de los simbolos o simbologia, mas
tarde denominada «ciencia de los secretos» por Ibn Arabi,
Algazel profundizé en la descripcién racional y contribuyé a

la popularizacién de la teoria del conocimiento®.

Supuestos los términos anteriores, deviene la cono-
cida metafisica creacionista islimica por la cual desde un
primer principio, que es la esencia divina del Ser necesario
o existencia absoluta (wujud mutlag), descienden todas las
criaturas siguiendo un modelo neoplatonizante de corte
emanatista o plotiniano. De la efusién creadora se coligen,
entre otros aspectos, el ordenamiento de todos los seres en
funcién de su densidad ontolédgica y en lo que hace al sim-
bolo, la comprensién epifenoménica de la naturaleza, origen
y destino de todo ser sensible. Desde el punto de vista del
conocimiento a la metafisica islimica le sucede el ejempla-
rismo: las cosas sensibles son arquetipos de las ideas que
se encuentran en la mente divina o recogidas en la Tabla
celeste segiin la tradicién islimica. Puesto que Dios se es-
conde tras sus obras como dijo Isaias y existe una relacién
de determinacién entre el Creador y lo creado, el verdadero
conocimiento es aquel que busca en el arquetipo la idea que

se halla oculta en la materia, pero a la cual remite o refleja”.

Para conocer la verdad es necesario pasar del plano de
la inmanencia al de la trascendencia. Y el primer paso se aco-
mete desde la simbologia. De lo que se trata es de fundar el
conocimiento en la fe desde el primer grado de la experiencia
humana que es la sensible. La simbologia es, en realidad, una
de las especies de la profesion de fe (shabdda). Veamos el
ejemplo extremo, rayano en el panteismo, de Algazel y que
anticipa la simbologia de la luz como conocimiento por el
camino de la relacién que media entre la luz verdadera (divi-
na) y la fenoménica. Algazel explica este método acudiendo
ala experiencia del paseante que se detiene a observar el ver-
dor de un campo un dia soleado de primavera.

Si aquella hierba es contemplada a plena luz del dia, no
habri ninguna duda de que ciertamente se ve su color, y
seguramente supongas que no hay nada més alla de lo que
te muestra la visidn, y dirds: «no he visto nada mis alld de
lo verde». Y seguramente y de manera obstinada manten-
gas esto. Aseguras que la luz alli es sélo un término y que
une el color con los demds colores. Entonces negaris la
existencia de la luz, aunque ha sido la cosa mas manifiesta
de todas ellas, y la que de hecho es en si misma visible y
hace visibles las cosas. Pero [...] entonces [...] la limpara
celeste deja de iluminar y la noche cae y es entonces cuando
el hombre aprende la existencia de la diferencia esencial
inherente a luz y a las sombras; y confiesan que la luz es
una forma que estd detrds de todo color y que se apre-
hende junto al color, aunque esta unién intensa con los
colores no se aprehenda, pues lo que posee esa intensidad
no se aprehende. Y entonces se comprende que la verdadera
intensidad es la causa directa de la invisibilidad de la luz. Si
te ha quedado esto claro, igualmente sabris que esta senal
nunca puede ser vista en un objeto sin ver a Al con él. Lo
primero que hay que reconocer y decir es: «<no he visto nunca
un objeto singular, sino que lo primero que vi fue a Ala»*.

Sélo existen dos posibilidades gnoseoldgicas para que
el sujeto tenga una experiencia sensible considerada «ver-
dadera»: la profética, que es la de aquellos pocos elegidos
que ven los objetos por intuicién directa (o a través de Dios)
y la de «los que poseen un conocimiento estable», enten-
diendo por ellos los que infieren desde los efectos la Obra.
La simbologia opera la composicién o comparacién (tarkib)
ajustada a la creencia desde la cual la inteligencia puede rea-
lizar la induccién y formar un juicio «verdadero»”. Y fue-
ra de aquellos tipos de experiencia sensible, no hay mas que
diversos modos de error (velos) que ocultando la verdad de
las cosas —su caracter epifenoménico y prueba de la relacién
que media entre los dos planos de la realidad— enturbian la
imaginacidn y la fantasia creando falsos simbolos de los cuales
con posterioridad se servird el intelecto como de materia para
formar juicios. Tales juicios, evidentemente, serdn falsos debi-

do al fundamento material corrupto empleado en su proceso.

El Creador quiso que entre las provisiones naturales
el hombre estuviera dotado de espiritu, intelecto, luz interna
o corazdn para que actuase como «el canal de manifestacién
de la Trascendencia»®. El espiritu es el punto de unién en-
tre los dos polos de la realidad y estd capacitado para llegar
a recibir el eventual don de la iluminacién. El medio para
lograr exponer este proceso es la formulacién de una teoria

iluminista del intelecto®.

Cuatro son los tipos de luz distinguidos como modos
de conocimiento y en particular de inteleccién que pueden
distinguirse en este movimiento. Dos celestiales y dos terre-
nales ordenados jerdrquicamente de mayor a menor grado
de perfeccién: el Sol, la Luna, las estrellas y el espejo. El 4mbi-
to superior encierra los Espiritus Celestes simbolizados en el
dmbito sensible por el Sol y la Luna. Estos representan a Dios,
Principio primero y universal de la Luz, y las substancias lu-

minosas o éngeles, que son las causas segundas cuya funcién
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es difundir el conocimiento sobre los espiritus terrestres o
mortales. El punto de unién entre los espiritus celestes y los
terrestres lo forma el espiritu profético trascendental que es
laluz de los profetas simbolizada por las estrellas que trans-
miten el fulgor del primer fuego desde el cual illuminan las
ciencias de los hombres. Y, por tltimo, los espiritus terres-
tres cuya perfeccion es el «ojo interno» (la inteligencia) del
ser humano que actiia como un espejo que proyecta sobre su
vida la luz celeste iluminandola. Aquellos que sélo ven la luz
en su aspecto fisico empleando solamente el «ojo externo»
enfocan su espejo al mundo terrestre y disuelven su existen-
cia en la materia sensible. En cambio, aquel que haciendo
uso del intelecto adora, en primer lugar, la influencia de la
luz celeste y su belleza y después, tomando conciencia del
orden de la Realidad, anhela sélo la verdad, ha empleado las
alas de la inteligencia para remontarse desde las estrellas a la
luna para terminar fundiéndose con el sol®.

En opinién de Algazel, quien conociendo esta dis-
posicién desatiende los simbolos como llave de acceso a
un conocimiento superior para darse al disfrute de la vida

fenoménica,

es peor que una bestia puesto que el animal no estd provisto
de las alas con las cuales volar hasta el mundo invisible®!.

2.1.2. La traduccién filosdfica del simbolo de la luz

Provisto con el dispositivo simbélico explicado, Algazel
concluyé su comentario, ofrecié una defensa de la necesidad
de la iluminacién para la adquisicidén del conocimiento y que
es, al tiempo, una exposicién del proceso del conocimiento
humano y de manera particular del proceso intelectivo.

Asi podemos leerlo:

Los versos del Corédn en relacién con la inteligencia poseen
el brillo del sol en relacién con la visidn; es por este brillo
que el acto de ver se produce. Y con mais propiedad atin el
Corén debe ser llamado luz de igual manera a como la luz
del sol es llamada luz. El Coran entonces, se nos representa
por el sol y la inteligencia por la luz del 0jo®.

Finalizamos recapitulando de nuevo los elementos
enumerados en la aleya de la luz: la limpara, el cristal, el
nicho, el olivo y el aceite. Estas imaigenes coranicas son el co-
rrelato gnoseoldgico de la anterior exposicién metafisica que
dividia la realidad en grados espirituales. Estos reciben su
concrecién en las potencias, espiritus o facultades humanas:
la sensibilidad, que se compara con el nicho en la pared por
la que entra la luz del sol; la imaginacién, representada por
el cristal que, siendo opaco en su origen, se va clarificando a
través de la disciplina y el control hasta volverse transparen-
te permitiendo la transmisién de la luz sin alteraciones de
la sensibilidad; la inteligencia, que es lampara que alumbra
cognitivamente las ideas divinas recibidas; y la razén pricti-
cay la especulativa, que se ocupan de la progresiva divisién
légica del contenido hasta llegar tras varias ramificaciones a

germinar en la hoja de la idea. La razén es el olivo y cuando
el procedimiento discursivo es llevado hasta sus tltimos tér-
minos se alcanza su quintaesencia, que es el aceite con el que
se alimenta la luz de lampara™.

En el proceso del conocimiento, ademas de la nece-
sidad de la iluminacién divina para ponerlo en marcha, son
puestas en juego todas las facultades. Nos topamos aqui con
una nueva confirmacién de nuestra lectura unitaria del pen-
samiento islimico desde el punto de vista epistemoldgico: las
creencias religiosas no sélo son solidarias con el conocimien-
to humano, sino que son el punto de partida necesario para
que el proceso se ponga en marcha. La luz divina ofrece la
iluminacién al intelecto racional y luego la razén se afana en
la clarificacién de la Verdad. Pero es necesario prestar aten-
cién al modo de aprehensién pues no todo camino es vélido.
Esta se lleva a término a través de un proceso de abstracciéon
en el que participan todas las potencias del individuo, ini-
cidndose en la formacién de una imagen de un objeto por
afeccién sensible, y la sucesiva liberacién de la idea de toda
cualidad concomitante hasta formar el universal. Esto en lo
que hace al modo de conocimiento del individuo comtn. Los
profetas dotados de una facultad perceptiva no comin obte-
nida por donacién divina, y aquellos que practican la ciencia
de los simbolos y disciplinando el corazén, alcanzan el cono-
cimiento por intuicién directa. La diferencia entre el conoci-
miento profético y simbélico y el popular reside en la diversa
capacidad que poseen los sentidos internos (al-hawass al-bati-
nah) de unos y otros y en su forma de relacionar las imégenes
con la razén prictica y con la razén tedrica*. La imaginacidén
proporciona la base material que sirve de referencia para el
establecimiento de las categorias de razén. Actia como so-
porte de los atributos que posteriormente serdn predicados
por el intelecto tedrico. Pero acontece con frecuencia que, en
el proceso especulativo, la razén al trascender las categorias
pierde de vista los atributos y no puede proceder a establecer
nuevas sintesis a través de las diferencias y de la analogia de
las que se extraiga un juicio o se elabore en discurso. Los
frecuentes excesos tedricos en los que incurre el individuo de
manera especial al intentar comprender al Creador por la via
de la remocién deben ser controlados a través de una férrea
creencia confirmada por la ciencia de los simbolos. Se aspira
asi a convertir a las imagenes trasltcidas en el fundamento
de las ideas transparentes. Recuérdese el simbolo del cristal.
Pero ademas de las razones tedricas existe la necesidad de

tutelar la imaginacién también por motivos practicos.

Los sentidos internos son las potencias fundamenta-
les para el conocimiento y la profecia en la medida en que su-
ministran la materia para formar no sé6lo los juicios tedricos,
sino las convicciones que han de orientar la practica indivi-
dual y la vida comunitaria. Una imaginacién afectada tni-
camente por estimulos sensibles y no simbélicos s6lo podrd
suministrar imagenes de igual cariz, puesto que el gusto en
el hombre arraiga en costumbre. Y con la frecuencia sensible

se anula la posibilidad creativa necesaria para el buen juicio:
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aquel que es conforme con los dogmas religiosos. Por este
camino, en tltimo término, la necesidad de la religion seria
puesta en cuestién y sucederia el estado de infidelidad (kufr).
Por tltimo, también queda claro que en opinién de Algazel
el conocimiento empirico fundado en el simbolo es la base
desde la cual ha de despegar el conocimiento. El corolario
que se sigue del comentario de Algazel de la aleya delaluz es
un programa pedagdgico: educacidn estética y moral. Resul-
ta necesario educar la sensibilidad y de manera muy especial
alos sentidos internos por medio de la simbologia y eliminar
del corazén de las pasiones viciosas para que la imaginacién
forme solamente simbolos que luego la razén transforma en
conceptos evidentes®,
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