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RESUMEN 

Entendiendo Ia Estetica en su sentido etimologico de «ciencia del sentir>>, el estudio de Ia teorfa de Ia 
sensibilidad se convierte en indispensable para el conocimiento de una estetica dada. Sin embargo, rara vez 
se han estudiado las teorfas de Ia sensibilidad y del conocimiento en Ia cultura arabe islamica clasica en su 
dimension estetica, con lo que las conceptualizaciones difundidas acerca de Ia estetica arabe e islamica sue
len caer en Ia imprecision y el juicio apriorfstico. Aquf presentamos una aproximacion a dicha tematica a tra
ves de Ia obra de grandes pensadores andalusfes como Ibn l:fazm, Ibn Bayya, Ibn Tufayl, Ibn Rusd, I:Jazim al
Qal\ayannr, Ibn 'Arabi o Ibn Jaldiin, en cuya obra se aprecia una clara, aunque diversa, intencion de confi
gurar un sujeto humano perceptor y conocedor, etica y esteticamente definido, con psicologfas y conceptos 
que mas tarde hallaremos tambien en Ia construccion de Ia Estetica en occidente. 
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ABSTRACT 

Understanding Aesthetics in it's etymological meaning as the «science of the perception» makes any 
study of the theory of the sensibility essential to understand a given aesthetics. Moreover, theories of sensibi
lity and knowledge in Arabic and Islamic classical culture, have hardly been probed in it's aesthetic dimen
sion. As a result of this, the spread of conceptualizations about Arabic and Islamic aesthetics has, in many 
cases, sunk in a sea of imprecisions and prejudgements. In the following pages, we present an approximation 
of these topics through works of greats thinkers from Al-Andalus such as Ibn l:fazm, Ibn Bayya, Ibn 'fufayl, 
Ibn Rusd, I:Jazim al-Qal\ayannr, Ibn 'Arabi and Ibn al-Jaldiin, in whose works we appreciate a clear, though 
diverse, intention of constitut(ng a cognizant and percipient human subject, ethically and aesthetically defi
ned, across psychologies and concepts that we will also discover in the construction of Aesthetics in the :West. 
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1. INTRODUCCI6N 

Entre aquellos que han exaltado, y exaltan, el canicter eminentemente sensitivo y sensual de 
!a cultura arabe clasica, y entre los que ven en este presumible sensualismo arabe un lastre cultu;al 

0 una prueba de su supuesto primitivismo, vamos a intentar aquf describir, en sus rasgos esencia
les Ia elaboraci6n de una teorfa de Ia sensibilidad en el pensamiento andalusf partiendo de las fuen
tes'y volviendo siempre a los distintos contextos filos6ficos en los que se fue creando una concep
tualizaci6n del conocimiento prerracional, para evitar los juicios apriorfsticos, idealistas, raciales Y 

externos a los propios discursos arabes. 
El tema, aunque relativamente poco estudiado hasta el presente a propos ito de Ia cul_t~ra arabe, 

no asf en lo que a occidente se refiere, tiene gran importancia tanto filos6fica como estet1ca Y cul
tural, puesto que en el se ponen en juego algunos de los elementos fundamentales que con forman 
Ia creaci6n del sujeto en !a cultura arabe islamica clasica: !a Revelaci6n coranica, primero, mas Ia 
subsiguiente labor exegetica y, de manera muy especial, Ia falsafa y otras corri~ntes filos6~cas, 
situaron al individuo en el centro del universo y se ocuparon de establecer las relac10nes del m1smo 
con Ia divinidad, Ia sociedad y Ia naturaleza, para lo cual desarrollaron sus respectivas teorfas de Ia 
sensibilidad y del conocimiento en las que se dibuja cada vez con mayor nitidez, y pese a las ten
dencias mas teologizantes, la figura de un sujeto pensante, artfstico y eticamente responsable de sus 
actos. Existe aun un motivo mas de in teres para prestar atenci6n a Ia teorfa de la sensibilidad arabe, 
cual es el de Ia incidencia de Ia psicologfa elaborada en dicha tradici6n en Ia formaci on del campo 
conceptual de Ia estetica -Ia ciencia del sentir- en Ia cultura prerenacentista y renacentista euro
pea a traves de las versiones Iatinas de al-Farah!, Avicena, Averroes e I~n al~Haytam,~ ~obre todo, 
.con lo que dicha tematica adquiere una importancia renovada para el h1stonador tradiclonal de Ia 
estetica, cuya formaci on e intereses se circunscriben normalmente a Ia cultura europea. 

2. 
, "\ 

LOS CINCO SENTIDOS EN LA CREACION DEL·. SUJETO COGNOSCITIVO 
ARABE. LA APORTACI6N ANDALUSI , 

Se pueden establecer, esquematicamente, dos ambitos cognoscitivos en los que se desarrolla, 
en origen, una conceptualizaci6n de los sentidos, que son el ambito de los textos sagrados Y el 
ambito del pensamiento filos6fico, con las ramificaciones, interferencias y relaciones existentes 
dentro de cada uno y entre ambos a Ia vez. Habrfa que hablar tambien de los ambitos de Ia litera-
tura y las artes, pero eso ya es un tema que escapa con mucho a Ia presente exposici6n. , 

Los estudiosos de Ia poesfa preislamica coinciden en sefialar que se trata de una poes1a que 
situa al ser humano como medida de las cosas en Iugar de Ia divinidad y en que, salvo algunas esca
sas alusiones a! monotefsmo, no hay apenas Iugar en la casida preislamica para las ideas metaffsi
cas .. Estamos, por tanto, ante una estetica construida a partir de imagenes sensibles, visuales s~bre 
todo, relacionadas de forma inmediata con Ia naturaleza y, especialmente, con la figura femenma, 

2 Cf. David Summers, El juicio de Ia sensibilidad, Madrid, Tecnos, I 993. 
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que dejarfa una profunda huella en toda Ia cultura arabe clasica3• El propio concepto de poesfa (si'r) 
significa en arabe «conocer y/o sentir» a diferencia de nuestro concepto derivado, de poiesis, ope
rar o producir. 

En el Coran, los sentidos, Ia percepci6n sensorial y, en general, Ia estructura psicol6gica del 
ser humano, centro de la creacion, son los instrumentos necesarios para recibir y comprender Ia ver
dad revelada. El vocabulario relacionado con los sentidos, el ojo, el of do, Ia ceguera, Ia sordera, Ia 
mudez, etc., repite figuradamente Ia idea de comprension o no de Ia fe. Percibir es entender Ia pala
bra de Dios y el orden de su universo. El Coran apela continuamente al proceso de entendimiento 
(formas verbales de 'aqala), a Ia comprensi6n intelectual de Ia Verdad, pero se trata de una Verdad 
viva y activa que ofrece a traves de sus sfmbolos un sentido palpable y sensorial de lo sobrenatu
ral. Es Ia relaci6n realidad-maravilla-sobrenatural que forma Ia ley de pertenencia del sera! mundo 
de lo creado, como ha dicho Mohammed Arkoun.4 En lo que a los placeres respecta, el Coran esta
blece ciertas prohibiciones para forta!ecer el espfritu del creyente, pero Ia licitud de los placeres 
ffsicos en el Libro es muy amplia yen los hadices, sobre todo, se defienden profusamente los goces 
sensoriales dentro de Ia moderaci6n. Algunas aleyas coranicas proclaman, ademas, que Dios otor
g6 placeres al ser humano por su naturaleza de ser preferido entre los animales.5 Desde otro punto 
de vista, !a riqueza de figuras literarias, ligadas sobre todo con lo visual, que abundan en el Libro 
pronto fueron objeto de atenci6n par parte de Ia tratadfstica del I')•az que culminarfa con 'Abd al
Qahir al-Yuryanf, quien teoriz6 sabre el caracter fuertemente sensitivo de las metaforas c6ranicas, 
con el intenso estupor estetico que provocan, sobre Ia base de la profunda y especial union entre los 
pianos de Ia expresi6n y el contenido de Ia que hace gala sin igual el texto sagrado. 

Asf, cuando se dcsarrolla el pensamienlo arabe islamico en suelo andalusf, existe todo un 
marco de referencia cultural sobre el tema de los sentidos que no se limita a Ia tradici6n poetica 
arabe, a los textos sagrados y a las primeras controversias exegeticas de los mismos, sino que ya 
aparecen las primeras aportaciones propiamente filos6ficas y, desde el s. VIIIJIX, ya ha comenza
do en oriente Ia adaptaci6n e interpretacion de parte dellegado helenfstico. En Al-Andalus, las pri
meras corrientes de pensamiento que se detectan tienen que ver con el mu 'tazilismo y con el espi
ritualismo de corte neoplat6nico de Ibn Masarra y su escuela, a! que mas tarde hare alguna refe
rencia, asf como las diversas corrientes jurfdicas, con el malikismo a Ia cabeza, pero las figuras que 
van a centrar nuestra atenci6n son, fundamentalmente, las de Ibn I;fazm, Ibn Bayya, Ibn 'fufayl, Ibn 

3 A Garcia Gomez todo este poso sensorial de Ia estetica arabe, que atestigua en otros muchos ambitos, como el 
Coran, los hadices, Ia poesia de Ibn Zaydiin, El collar de Ia paloma de Ibn I:Jazm, el Diiniin al-;iabiiba de Ibn Abi' Ha}ala 
o hasta Ia mfstica de Ibn ai-Riri4, Ie hace llegar a una conclusion inquietante: «el musulman no puede desclavar de su alma 
Ia belleza, objetivandola ante sf como algo extraiio. Esti condenado a sufrir su yugo, y ademas, por no poder hacerla 
durar>>, mientras que el occidental sf se Iibera de Ia belleza sensible y Ia objetiviza en Ia obra de arte, a traves de Ia pintu
ra, Ia escultura, etc. Y llega a exclamar: <<en el reparto de los dones divinos, este de Ia ph\stica le fue negado al Islam» ( <<EI 
sentimiento de Ia belleza fisica», en Cuadernos de Addn, 1 (1944), p. 94). En Ia introducci6n a su celebre version del 
Collar de Ia paloma considera a Ibn J:Iazm «Secuaz y vfctima» de Ia presunta atracci6n irrefrenable de los arabes hacia las 
formas fisicas (al-iftitlin bi-1-~war). Para una critica de esta valoraci6n, vease nuestra H. • del pensamiento estetico arabe, 
pp. 27-28. 

4 Arkoun, M., Al-Fikr al-isliimi qirii'a 'ilmiyya, Beirut, Markaz ai-Inma' al-Qawmi, 1987, capt. «AI-'A)'ib al-
jallab fi 1-Qur' art>>, pp. 195-196. · 

5 AI-Zaydi', K. Y., A/-.Tablaf/1-Quriin al-Kariin, Bagdad-Beirut,l980, pp. 215-221. Considera que en el Coran Ia 
vision no va separada del conocimiento (p. 95). 
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Rusd e Ibn Jaldiin, mas algunas referencias a otros sabios y retoricos como ijazim al-Qal\a9annf y 
a !a mistica de Ibn 'Arabi, porque Ia teorfa de la sensibilidad alcanza en ellos un desarrollo nota
ble en su esquema del pensamiento y por Ia importancia de su obra en la historia de Ia filosoffa 
arabe y universal. La diferente vision del mundo de cada uno de ellos hara mas rico el contraste de 
sus teorfas de Ia sensibilidad y del conocimiento y nos acercara a! pensamiento arabe andalusf 
desde un angulo no muy frecuentado por el historiador de Ia filosoffa arabe e islamica, sino como 
momento residual y subalterno del resto de los discursos. 

Ibn I:Iazm (994-1 063), el gran teorizador del ?iihirismo, trato de refundar las ciencas arabe isla
micas sobre Ia base de Ia profunda coherencia del texto coninico y de su comprension dentro de Ia 
evidencia significativa de la lengua arabe, eyitando toda hermeneutica simbolica, subjetivista y mfs
tica. Por ello, desarrollo una concepcion del alma humana muy particular que podemos calificar de 
eminentemente sensitiva. El alma ~miana es una entidad corporal que impregna por entero el 
cuerpo humano y es Ia que posee Ia vida y Ia capacidad perceptiva y sensitiva del individuo: «No 
existe percepcion sensible sin el alma (Iii I;Uss al-battata illa li-l-nafs ), el unico percept or sensible 
(J:!asslis) es ella, es sensitiva aunque no se Ia sienta».6 La define como Ia perceptora (mudrika) de 
todas las percepciones (mudrakiit), la que siente (~asslisa) todas las sensaciones (ma~iisiit), el 
dolor, el placer, Ia alegrfa, etc. Es el verdadero sujeto tanto de las sensaciones como de los senti
mientos y las funciones intelectuales. Ibn ijazm elabora su concepcion del alma partiendo de un 
solido conocimiento de los textos sagrados, cui dan do de que no entre en contradiccion con ellos ni 
con su forma de interpretarlos. La percepcion, tanto sensorial como logica, del alma humana es 
innata. El alma percibe con los cinco sentidos (al-~Ulwwlis al-jams) discerniendo (tamyTz), gracias 
a ellos, un aroma delicioso del que no lo es, asi como las diferencias entre los colores y las cuali
dades tactiles, sonoras o termicas de los objetos. Ibn ijazm afiade una sexta percepcion (al-idriik al
siidis), que es la que ensefia al alma las evidencias axiomaticas (al-badThiit), como que la parte es 
menor que el todo, etc., y que constituyen los principios de Ia raz6n ('aql), que son comunes a todos 
los seres racionales.J En TaqrTb sefiala Ia superioridad de,la percepcion racional (idriik al- 'aql) 
sobre Ia percepcion sensorial (idriik al-J:!awliss): los sentidos puederterrar, pero Ia parte racional del 
alma, sin relaci6n con las imperfecciones de Ia materia, recompone Ia certeza del conocimiento. 
Aunque Ibn I:Iazm habla de potencias del alma (quwa 1-nafs), como la opinion conjetural (?£Inn), !a 
fantasia (tajayyul), el pensamiento (jikr) y Ia memoria (dikr), lo cierto es que no desarrolla una psi
cologia similar a los faltisifa y que su alma viene a ser una combinacion directa de sensibilidad e 
intelectualidad.8 La razon actua directamente con las percepciones sensibles descubriendo y recti
ficando a! instante sus crrores, mientras que Ia opinion conjetural y Ia fantasia son fuentes conti
nuas de engaiio. El uso de Ia razon, que es un deber impuesto por el Cor<Ul, es el unico garante de 
Ia Verdad con la ayuda imprescindible de los sentidos. Como explic6 Roger Amaldez,9 lenguaje, 
percepcion sensible y percepci6n racional han de coincidir cuando Ia operaci6n del conocimiento 

6 Ibn l:lazm, a/-Fi~alfi /-mila/ wa-1-ahwii'wa-1-ni~a/, Beirut, Dar al-Fikr, 1980, V, p. 80. 
7 Ibn J:lazm, o.c., I, pp. 4-6. Cf. tambien su Fa~l fi rna 'rifat al-nafs, en Rasii'illbn lfavn, ed. de IJ:!san 'Abbas, 

Beirut, al-Mu'assasat al-'Arabiyya Ii-1-Dirilsiit wa-1-Nah, 1980-1983, I, pp. 443-446. 
8 Ibn J:lazm, a/-Taqrib li-l]add al-tmu~tiq, en Rasli'illbn lfazm, IV, pp. 315-316. 
9 Arnaldez, R., Grammaire et theologie chezlbn lfazm, Paris, Vrin, 1981 (!' ed.: 1956), pp. 106-116. 
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es correcta: el ?fihir, Ia evidencia de Ia argumentacion, consiste en Ia convergencia del ?iihir de los 
sentidos con el ?iihir de Ia lengua cuando ninguna pasion ni trastorno nos asalta, con lo que Ibn 
ijazm logra presentar el canicter inapelable de Ia Revelacion, tanto por Ia ver.tiente del lenguaje, 
como porIa de los sentidos y Ia razon; lo demas es locura, impiedad o vano intento hermeneutico. 

Con Ibn Bayya (ca. 1085 o 1090-ca. 1128 o 1138) entramos en una perspectiva filos6fica dife
rente, practicamente nueva en al-Andalus, a saber, lafalsafa o filosoffa de tradici6n griega. Su teo
ria del alma, en Ia que hay que ubi car su teor{a de Ia sensibilidad, se genera en un sistema episte
mol6gico diferente que no se ocupa ya de problemas exegeticos, ni de Ia legitimidad del califato, 
sino que sus referencias politicas ideales estan en Platon, Aristoteles y al-FlirabL Ibn Bayya nos 
ofrece un esquema evolutivo del conocimiento que culmina con Ia sabidurfa intelectual, girando 
toda su filosoffa en torno a! camino de progresiva abstraccion y elevacion que debe seguir el indi
viduo para transformar Ia sociedad imperfecta en una Ciudad Ideal donde sea posible Ia Felicidad 
Suprema. En su obra, la ffsica aparece integrada en una perfecta unidad sin soluci6n de continui
dad con Ia metaffsica. Ibn Bayya da una importancia primordial a la «ciencia del alma» de Ia que 
depende el conocirniento del mundo sensible y el ascenso a! mundo espiritual superior, siendo Ia 
facultad fundamental del ser humano como centro del mundo y nexo entre el mundo ffsico y el 
metaffsico. Ibn BaY:Ya desarrolla, sobre todo, su teoria del conocimiento en su comentario a De 
anima de Aristoteles, que es el primer comentario sistematico de esta obra del Estagirita que con
servamos en al-Andalus, y uno de los pocos existentes despues del s. IX. 10 Partiendo de Ia concep
cion aristotelica del alma como complemento vital del cuerpo en tanto que organo mecanico, divi
de el alma en las siguientes facultades: nutritiva (giidiya), perceptiva (J:!asslisa), imaginativa (muta
jayyila) y racional (nii{iqa). Las tres primeras sonIa perfeccion de Ia parte corporal mecanica y, Ia 
ultima, Ia potencia en Ia que se reunen las formas elaboradas por todas las demas. Con su habitual 
metodo de referir los procesos anlmicos a Ia dualidad motor-movil, describe Ia percepci6n sensible 
como un fenomeno propio de los sentidos (I;Uss) en el que el motor es Ia percepcion sensorial y el 
movil, el organo sensorial. A cada 6rgano le corresponde una percepcion concreta, pudiendo estar 
los sentidos tanto en potencia como en acto, que es cuando pasan a percibir. Pero, (,que son las per
cepciones sensibles? La respuesta a esta pregunta clave abre Ia necesidad de explicar !a materiali
dad o no de las formas sensibles y llevara a la postre a Ibn BaY:Ya a detenerse en el fenomeno de Ia 
percepcion visual como paradigma de toda percepcion e, incluso, como fundamento previo de acce
so al conocimiento. «Las percepciones sensibles son accidentes en cuerpos materiales, son propias 
de los cuerpos ffsicos, es decir, que se trata de las formas en los cuerpos ffsicos (~uwar fT l-aysiim 
al-tabriyya)».II Las percepciones sensibles pueden ser primarias, como los colores (alwiin), o 
secundarias, como las longitudes, las figuras (askii() y las formas de las esencias ffsicas, pertene
ciendo todas ellas a Ia materia. Aqui se plan tea Ia gran pregunta presente en toda Ia teorla del cono
cimiento arabe clasico: silas percepciones sensibles dependen necesariamente de Ia materia, (,Como 

10 Parece que Ia primera version de De anima al arabe es Ia de Is~ b.l;lunayn (s. IX); ai-Fari\blhizo otro comen-
tario que nose conserva; segun al-Fihrist de Ibn al-Nadiin, en esa epoca habfa versiones de Temistio y Simplicio de De 
anima disponibles en arabe; mas tarde. contamos con Ia versi6n de Ibn S!na (s. XI) y con Ia de Ibn Rusd (s. XII). 

II Ibn Bayya, Kitiib al-nafs, ed. de al-Ma'~iimi; en Ma)'allat Ma)ma 'al-Luga a/-'Arabiyya, t. 33, Damasco, 1960, 
IV, capt. 3, p. 628. 
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Rusd e Ibn Jaldiin, mas algunas referencias a otros sabios y retoricos como ijazim al-Qal\a9annf y 
a !a mistica de Ibn 'Arabi, porque Ia teorfa de la sensibilidad alcanza en ellos un desarrollo nota
ble en su esquema del pensamiento y por Ia importancia de su obra en la historia de Ia filosoffa 
arabe y universal. La diferente vision del mundo de cada uno de ellos hara mas rico el contraste de 
sus teorfas de Ia sensibilidad y del conocimiento y nos acercara a! pensamiento arabe andalusf 
desde un angulo no muy frecuentado por el historiador de Ia filosoffa arabe e islamica, sino como 
momento residual y subalterno del resto de los discursos. 
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micas sobre Ia base de Ia profunda coherencia del texto coninico y de su comprension dentro de Ia 
evidencia significativa de la lengua arabe, eyitando toda hermeneutica simbolica, subjetivista y mfs
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existe percepcion sensible sin el alma (Iii I;Uss al-battata illa li-l-nafs ), el unico percept or sensible 
(J:!asslis) es ella, es sensitiva aunque no se Ia sienta».6 La define como Ia perceptora (mudrika) de 
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dades tactiles, sonoras o termicas de los objetos. Ibn ijazm afiade una sexta percepcion (al-idriik al
siidis), que es la que ensefia al alma las evidencias axiomaticas (al-badThiit), como que la parte es 
menor que el todo, etc., y que constituyen los principios de Ia raz6n ('aql), que son comunes a todos 
los seres racionales.J En TaqrTb sefiala Ia superioridad de,la percepcion racional (idriik al- 'aql) 
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6 Ibn l:lazm, a/-Fi~alfi /-mila/ wa-1-ahwii'wa-1-ni~a/, Beirut, Dar al-Fikr, 1980, V, p. 80. 
7 Ibn J:lazm, o.c., I, pp. 4-6. Cf. tambien su Fa~l fi rna 'rifat al-nafs, en Rasii'illbn lfavn, ed. de IJ:!san 'Abbas, 

Beirut, al-Mu'assasat al-'Arabiyya Ii-1-Dirilsiit wa-1-Nah, 1980-1983, I, pp. 443-446. 
8 Ibn J:lazm, a/-Taqrib li-l]add al-tmu~tiq, en Rasli'illbn lfazm, IV, pp. 315-316. 
9 Arnaldez, R., Grammaire et theologie chezlbn lfazm, Paris, Vrin, 1981 (!' ed.: 1956), pp. 106-116. 
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ijazm logra presentar el canicter inapelable de Ia Revelacion, tanto por Ia ver.tiente del lenguaje, 
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mol6gico diferente que no se ocupa ya de problemas exegeticos, ni de Ia legitimidad del califato, 
sino que sus referencias politicas ideales estan en Platon, Aristoteles y al-FlirabL Ibn Bayya nos 
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jayyila) y racional (nii{iqa). Las tres primeras sonIa perfeccion de Ia parte corporal mecanica y, Ia 
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cimiento arabe clasico: silas percepciones sensibles dependen necesariamente de Ia materia, (,Como 

10 Parece que Ia primera version de De anima al arabe es Ia de Is~ b.l;lunayn (s. IX); ai-Fari\blhizo otro comen-
tario que nose conserva; segun al-Fihrist de Ibn al-Nadiin, en esa epoca habfa versiones de Temistio y Simplicio de De 
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II Ibn Bayya, Kitiib al-nafs, ed. de al-Ma'~iimi; en Ma)'allat Ma)ma 'al-Luga a/-'Arabiyya, t. 33, Damasco, 1960, 
IV, capt. 3, p. 628. 



110 JOSE MIGUEL PUERTA VILCHEZ 

es posible que la percepcion llegue a convertirse en forma separada (sura mufiiriqa)? Ibn Bayya 
responde recurriendo al concepto de ma 'na, idea o concepto, Ia intentio de los medievales Iatinos, 
que define como Ia materia recibida espiritualmente. Es Ia idea o concepto de color, no Ia materia
lidad del mismo. La forma va unida inseparablemente a Ia materia, mientras que al-ma 'na es «Ia 
forma aislada de Ia materia». 12 Para Ibn Bayya Ia potencia perceptora (al-quwwa al-mudrika) noes 
una facultad trascendente, sino que esta instalada en el cuerpo viviente, es mas, Ia considera como 
Ia forma misma del temperamento humoral de los seres vivos, con lo que el temperamento y Ia con
ducta humanos quedan ligados de manera muy directa a los procesos de Ia percepci6n.l3 

En cuanto a Ibn Ruxd (1126-1198), su peculiaridad estriba en que elabor6 una teorfa del cono
cimiento que concede una mayor dimension que el resto de !afalsafa a Ia sensibilidad en el proce
so cognoscitivo y en las soluciones que ideo para explicar los fen6menos de Ia inteleccion dentro 
de Ia ffsica y sin acudir a Ia metaffsica iluminista. Lo primero que cabe destacar es que Ibn Ruxd 
emprendio una reelaboracion detallada de toda Ia psicologfa aristotelica, prueba de lo cual es que 
De anima fue una de las obras mas comentadas (tres comentarios) y estudiadas por parte del filo
sofo cordobes. Para Ibn Rusd, igual que para Ibn Bayya, Ia psicologfa se halla entre Ia ffsica y Ia 
metaffsica, pero Ibn Rusd se esfuerza en eliminar Ia confusion entre alma e intelecto y en recon
ducir .lo metaffsico bacia Ia estructura basica del conocimiento humano como individuo y como 
espec1e, con lo que las facultades sensitivas cobran en su sistema un papel fundamental. El mismo 
clasifico el estudio del alma entre las obras ffsicas. Por ello, su teorfa del alma, es decir, de Ia per
cepci6n y del conocimiento, se somete a los principios ffsicos de la relacion potencia-acto, mate
ria-forma y causa-efecto, a diferencia de Ia psicologfa avempaciana basada en la dualidad reposo
movimiento y multiplicidad-unidad, con lo que su Taljr~ Kitiib al-nafs resulta una obrabastante 
novedosa que muestra un espfritu mas analftico que su modelo griego en la parte dedicada a los sen
tidos, y una gran originalidad en su analisis del intelecto. Entre ambos extermos, las facultades 
intermedias (sentido comun, imaginativa, cogitatio) configuran una sensibilidad intema de Ia que 
dependen los procesos de la composici6n artfstica, poetica,y etica. El alma es, para Ibn Rusd, Ia 
forma y el perfeccionamiento del cuerpo ffsico y organico, y se coinpone de las siguientes faculta
~es: vegetativa, sensitiva (al-nafs al-bassiisa), imaginativa (mutajayyila), racional (nii{iqa) y apeti
tlva.14 El fil6sofo cordobes hace aquf un detenido examen del alma sensitiva, 15 con las cinco facul
tades sensoriales que Ia componen, donde trata de determinar con precision cua.J es Ia funcion judi
cativa de los sentidos. El interes de Ibn Rusd por este tema tiene rafz en su necesidad de funda
mentar Ia posibilidad y necesidad del conocimiento sensible del orden de Ia realidad. Los sentidos 
perciben, en principio, de manera veraz, aunque les puede sobrevenir el error de modo accidentaL 

12 Ibn Bayya, o.c., v, pp. 120-121. 
13 Ibn Bayya, o.c. 
14 Ibn Rusd, Ta/j!f Kitiib al-nafs, ed. de Salvador Gomez Nogales, Madrid, Instituto Hispano-Arabe de Cu1tura. 

1985, p. 19. . 
I 5 EI. alma sensitiva es una potencia paciente que es actualizada por las percepciones sensibles (maiJSiisiit), las cua-

les son senstbles per se, como el color, el sonido, el aroma, etc., o sensibles comunes a lTllis de un sentido. como el m1me
ro, I~ figura, .Ia magnitud, o sensibles per accidens, como distinguir que una persona es fulano y otra meng~no, etc. La per
cepct6n s_enstble esta a n:enudo amenazada de error, sabre todo Ia que depende de varios sentidos o Ia per accidens, par Io 
que habra de recumr a dtferentes senttdos para establecer un adecuado discemimiento (tamyiz) (Ibn Ru!id, o.c., pp. 41-42). 
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La variedad de gustos no elimina Ia objetividad de la percepcion, pero tampoco pueden identifi
carse totalmente sensibles y verdad, pues equivaldrfa a confundir sentidos (!Jiss) con intelecto 
('aql). La realidad externa y natural es objetiva, Ia percepcion sensorial de la misrna es veraz cuan
do el que percibe esta sano y percibe en condiciones normales y adecuadas, es decir, cuando per
ceptor y objeto percibido se encuentran en su orden natural. La mentira hay que adjudicarla, por 
tanto, a Ia imaginativa. A cada sentido le corresponde una percepci6n concreta, y Ia variaci6n de 
gustos depende de una alteraci6n en el humor de qui en degusta, por enfermedad, por ejemplo, o por 
alteraci6n en Ia naturaleza del objeto degustado. Lo dulce puede pasar a ser amargo, pero si reco
bra su verdadera naturaleza sera dulce. Si las cosas no tuviesen una naturaleza espedfica se impo
sibilitarfa el propio conocimiento. 16 El conocimiento sensible es, pues, posible y necesario, a pesar 
de las. a.lteraciones de ~as condiciones y de los riesgos de error. De no ser asf, no habrfa mas que 
supostcwnes y no reahdades. En cuanto a los sentidos propiamente dichos, Ibn Ruxd los diferen
cia en dos grupos: 

1) el tacto (lams), el gusto (dawq) y el olfato (samm), forman una sensibilidad primaria y su 
funci6n se circunscribe a! discernimiento, Ia averiguaci6n de lo conveniente y Ia inferencia. Todos 
el~os perciben los ma 'iinT de sus respectivos sensibles, es decir, las intentiones o conceptos de los 
llllsmos, lo que representa un primer grado de abstracci6n. El tacto es un sentido peculiar: su ins
trumento perceptor esta repartido por todo el cuerpo, percibe las cosas segun Ia disposici6n (tart/b) 
que realmente tienen y es sumamente equilibrado, por lo que su capacidad de discernimiento 
(tamyTz) es mayor y mas veraz, percibiendo contrarios, como lo pesado y lo ligero, en los que los 
demas sentidos yerran. El olfato, sin embargo, es muy debil en los humanos a diferencia de los ani
males, y Ia prueba es, sefiala Ibn Rusd, que denominamos los olores con los mismos nombres que 
los sabores (un dulce aroma, etc.). El gusto es una especie de tacto, ya que percibe sus sensibles, 
los sabores, in situ, es decir, en el propio organo sensorial, Ia lengua. Lo mismo Ie sucede, en su 
opinion, a Ia vista y a! tacto, mientras que en el of do y el olfato sus sensibles estan separados de sus 
sustratos. 

2) el ofdo (sam') y Ia vista (ibfiir) tienen para Ibn Rusd un status especial, pues los considera 
sentidos a! servicio de lo superior (min a)•li l-afdal), es decir, poseen funciones mas alia de Ia estric
ta subsistencia. Despues de definir en terminos ffsicos, recurriendo a veces a antiguos como 
Temistio, las caraterfsticas definitorias del ofdo, su medio, modo de transmisi6n, etc., menciona 
finalmente otras funciones superiores que lo ligan a facultades superiores como Ia imaginativa y el 
deseo (sawq), cuales sonIa composici6n musical y el aprendizaje, que se produce a traves dellen
guaje y cuya comprension es competencia de Ia raz6n intelectiva ('aql). En cuanto a Ia vista, liga
da tambien a funciones estrictamente cognoscitivas, ocupa, como en tantos fil6sofos, el centro, de 
Ia teorfa de Ia sensibilidad averrolsta, y nos ocuparemos de ella en breve. 

Despues de establecer minuciosamente los presupuestos de Ia percecpion sensible, Ibn Rusd 
pasa al resbaladizo tema de Ia abstracci6n de los sensibles en el alma, y lo hace criticando las teo
rfas precedentes desde Ia Antigtiedad griega. La percepci6n no puede ser simple rememoracion 

16 El celebre 6ptico oriental Alhacen (Ibn al-Haytam, ca. 965-1039), aristotelico y comentarista tambien de De 
anima, ~~nq~e nose ;:onserva su comentario, explic6 en su famosa Optica (Kitiib al-manli?ir) Ia naturaleza objetiva de Ia 
percepcton vtsual, ast como el tema de los errores vtsuales y sus consecuencias esteticas. 
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12 Ibn Bayya, o.c., v, pp. 120-121. 
13 Ibn Bayya, o.c. 
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ta subsistencia. Despues de definir en terminos ffsicos, recurriendo a veces a antiguos como 
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16 El celebre 6ptico oriental Alhacen (Ibn al-Haytam, ca. 965-1039), aristotelico y comentarista tambien de De 
anima, ~~nq~e nose ;:onserva su comentario, explic6 en su famosa Optica (Kitiib al-manli?ir) Ia naturaleza objetiva de Ia 
percepcton vtsual, ast como el tema de los errores vtsuales y sus consecuencias esteticas. 
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(como pretende el platonismo), ni total materialidad, puesto que entonces seria ffsicamente impo
sible. La percepcion requiere, necesariamente, interrnedios entre los objetos y los sentidos, precisa 
tambien de los propios sentidos y los sensibles resultantes se imprimen en ei alma, pero inmate
rialmente. Los sentidos perciben los conceptos de los sensibles (rna 'ani l-maf:lsiisiit), con lo que no 
es Ia materialidad del color lo que II ega hasta ei alma, ni su idea previamente impresa en nosotros, 
sino los conceptos del color abstraido de Ia materia, que es lo que sucede con los demas sensibles. 
La percepcion consiste en un proceso continuo de abstracci6n que va desde los particulares hasta 
los universales o inteligibles (ma'qiiliit), teorfa que el mismo Ibn Rusd atribuye a Arist6teles. 
Con forme Ia inmaterializacion de las formas es mas sutil, Ia percepci6n sera mas completa y supe
rior. Tomando como ejemplo Ia vision, Ibn .Ruxd establece tres niveles de formas, gradaci6n que el 
rnismo atribuye de igual modo a Arist6teles: 1) materiales, 2) Ia del sentido comun, ya inmaterial 
y 3) Ia de Ia imaginativa, plenamente inmaterial. 17 En este tercer nivel ya no se requiere Ia presen
cia de los objetos ante los sentidos. En esta teoria, Ia interdependencia y conexion entre sentidos, 
sentido comun e imaginativa es muy fuerte, quiza mas que en cualquier otro fil6sofo arabe. Supone, 
ademas, un conocimiento prerracional del que emerge el conocimiento estetico, como el sabio cor
dobes lo explica ai diferenciar Ia sensibilidad humana de Ia animal: 

La prueba esta en que las bestias nose motivan lo mismo que el ser humano a partir de estos 
sentidos, puesto que el ser humano se emociona (ya{rabu) a! ofr las melodfas musicales 
('inda samii' al-al~iin), pero no asf las bestias ( ... ).Elser humano se motiva tambien a! ver 
figuras y colo res pintados (l'ata~Jarrak 'an ru 'yat al-as'Kiil wa-l-a~bag) de una manera que 
no se da en los animales. Lo mismo sucede con muchas clases de sabores y olores, si bien 
los animales sl participan mas de esto por su mayor corporeidad. Con Ia potencia del tacto 
sucede otro tanto, toda vez que Ia mano del ser humano tiene una especificidad que no Ia 
tiene ningun otro ser. El ser humano se orienta por el olfato sabre el sabor conveniente y el 
dafiino, y hasta se cura por media de aromas y alimentos.18 

\ 

Para Ibn Rusd, cada uno de los sentidos es, en el ser hurnano, tin camino abierto hacia los inte
ligibles, pero de modo especial el ofdo y Ia vista, que ya Aristoteles los designo como los sentidos 
de mas exacta capacidad de percepcion y los mas propiamente humanos. En su comentario a Ia 
Ret6rica, Ibn Rusd comentaba que ambos sentidos no son plenamente irracionales, sino que tienen 
cierta superioridad; atender a un relato, por ejemplo, es un placer elevado puesto que a un deleite 
intelectual se afiade una sensaci6n corporal que intensifica Ia impresion y Ia captaci6n del mensa
je. Es un placer que conlleva reconocimiento, o sea, Ia percepci6n de una relaci6n entre las cosas. 
La pura sensibilidad interviene, pues, en Ia definicion de las artes, en Ia fruici6n estelica, 19 pero 

17 Ibn Rusd, Ta/j~ Kitab al·IJ.liss wa-1-ma/;siis, en Aris!iifiills fi 1-!Wfs, ed. de 'Abd al-Rahman BadawT, Kuwait-
Beirut, Wika!at al-Matbii'iit-Diir al-Qalam, 19802, pp. 202-203. · 
· 18 Ibn Rusd, o.c., p. 206. . 

19 Para Ibn Rusd el placer exige sensaci6n, por lo que Ia imaginaci6n, al conservar y operar con los sensibles, sera 
Ia facultad esencial en Ia producci6n artfstica. Ademas, el fil6sofo cordobes definfa tambien el placer como Ia percepci6n 
de una sensaci6n natural (izl'ilis fabi'i) para el perceptor, con lo que abunda, esta vez desde Ia sen.sibilidad, en el caracter 
de moderaci6n y equilibria de su estetica. 
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senin las facultades superiores las que completen tanto Ia teoria de Ia sensibilidad y de Ia abstrac
ci6n formal, como los fen6menos de Ia produccion poetica y artfstica, nos referimos ai sentido 
comun y Ia imaginativa, los nexos necesarios y activos que ligan Ia sensibilidad y.la racionalidad. 

2.1. Privilegio del sentido de Ia vista y teorias de Ia luz y el color 

Segiin hemos indicado, tanto Ia Revelacion como ei propio Arist6teles privilegiaban ya los 
sentidos de Ia vista y el ofdo, sobre todo el primero, como los canales principales de Ia percepcion 
humana; en el primer caso, se apelaba a! ser humano a traves de dichos sentidos para que fuese tes
tigo y comprendiese Ia perfecci6n de Ia creaci6n y del poder del Creador. En el caso del Estagirita 
estamos ante Ia definicion del ser humano como sujeto cognoscente y, en tal esquema, los sentidos 
de Ia vista y el ofdo ocuparan un Iugar determinante y eminentemente humanizador. Cuando pasa
mos Ia pagina hasta el pensamiento andalusf, nos encontramos con una situaci6n basica similar, 
pero pronto aparecen los matices. 

Ibn ijazm, en su teorfa del conocimiento gobernada por un alma especialmente sensitiva, como 
decfamos, centra inmediatamente toda su atenci6n en uno solo de los sentidos: Ia vista. Tanto en al
Taqrib li-f:tadd al-mantiq como en El collar de la paloma dice que los sentidos son puertas, venta
nas o carninos abiertos a! alma, «pero Ia vista (al- 'ayn) es Ia mas fiable y penetrante gufa y Ia que 
actua con mayor lucidez. Es conductora certera del alma, su direcci6n orientadora y su diafano 
espejo en el que se le muestran las verdades, dicierne los atributos y comprende las percepciones 
sensibles. Se dice que lo que se cuenta noes como lo que se ve ... ».20 En Taqrfb define cada senti
do, pero solo se detiene con detalle en Ia vision, llegando a decir que Ia percepcion visual se com
pone de dos partes, Ia estrictamente ocular, que capta los colores, y Ia percepci6n que realiza el 
alma por el intelecto y el conocimiento completando Ia anterior con otros sentidos, con lo que su 
alma y su teoria del conocimiento van a ser, como veremos, fundamentalmente visuales.21 Gracias 
a los coiores percibimos con inmediatez los elementos basi cos del conocimiento, es decir, las figu
ras y las demas cualidades y estados de las cosas, su movimiento, reposo, etc. En el pensamiento 
de Ibn ijazm se asocian percepci6n visual e intelectual en el acto de conocimiento, que para el es 
ante todo «comprension» ifahm). El mundo de las formas es el delimitado por los colores, los cua
les nos ofrecen los datos basicos para reconocer las cualidades (~ifiit) de las cosas e inforrnar a nues
tro intelecto.22 Su teorfa de Ia percepcion visual, expuesta en varias obras, puede sintetizarse asf: 1) 
Ia realidad se percibe captando los colores de las cosas por medio de los rayos ocuiares que salen 
del ojo y se situan instantaneamente en el objeto percibido y 2) existe, pues, una «luz ocular», que 
es lo que hace, precisamente, que Ia vista sea ei mas importante de los sentidos: 

20 Ibn f:Iazm, '[awq al-lpmiima, en Rasii'il Ibn Ijazm, I, cap. 9 <<Sobre las sefiales con los ojos», p. 137. El oido tam-
bien tiene bastante importancia para Ibn l:fazm para escuchar la palabra divina, Ia poesia cllisica, las melodias, Ia comuni
caci6n, etc. 

21 Ibn l;lazm, Taqrib, pp. 157-158. 
22 Dice, p. ej., que el movimiento no Ilene color, pero que solo podemos percibirlo porque un objeto con color se 

mueve {Ibn l:fazm, Fi~al, V, p. 58). 
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La excelencia de Ia vista consiste en que su esencia ocupa el rango mas eminente y elevado 
entre todas las esencias, puesto que pertenece a Ia luz. La vista (ba~ar) es imprescindible 
para percibir los colores. No hay nada que posea mas alcance que ella, ni llegue mas lejos, 
porque con ella se perciben los cuerpos de los astros que estan en las lejanas esferas celes
tes ( ... ); percibe tales casas per saltum, sin recorrer etapas, ni detenerse en ciertos lugares, 
ni por transmisi6n de movimientos, cosa que no sucede con los demas sentidos, como el 
gusto o el tacto, que s6lo perciben por contacto, o como el of do y el olfato, que s6lo pueden 
percibir de cerca.23 

Su teorfa de !a percepcion es mas sencilla que !a de losfaliisifa, privando a !a razon de una sen
sibilidad intermedia elaborada: «La razon ('qql) -dice Ibn f:lazm- va asociada a todos los senti
dos en sus percepciones, pero es ella sola !a que nos inforrna de otras muchas casas y !a que perci
be de manera global».24 Su teorfa de las formas es, por ello, muy escueta tambien y siempre hulle 
de toda forma imaginaria, que para el es un impedimenta o distorsion de !a verdad. En su teorfa de 
!a percepcion y del conocimiento el concepto de color se impone sabre el de forma, que es el impe
rante en lafalsafa. 

Aunque Ibn f:lazm no desarrollo una teorfa ffsica experimental del nivel de Ibn al-Hay!am (m. 
1039) o de su comentador Kamal al-Dfn al-Farisl (s. XIII-XIV), el tema del color ocupa un Iugar 
importante en su pensamiento, por cuanto recurre a el profusamente a lo largo de su obra con un 
triple objetivo: lingiifstico, logico y sensorial. El color es su ejemplo preferido para definir las rela
ciones entre lafzy ma'na (expresion y contenido), como tambien es su ejemplo recurrente a! defi
nir el concepto logico de kayfiyya o qualitas y el de 'ar~ o accidente y, finalmente, el mundo de !a 
percepcion sensible se centra, como hemos dicho, en !a percepcion visual y esta en el color, que 
resume para ella forma de los objetos de !a realidad sensible. Estos tres niveles, el dellenguaje, el 
de !a razon logica y el de !a sensibilidad, han de coincidir siempre en el pensamiento de Ibn f:lazm. 
No puede haber contradiccion entre ellos, y los tres se explican mutuamente. 

Lingiifstica y logicamente, al-lawn (el color) es un nombre generico y cada una de sus espe
cies (rojo, blanco, verde, etc.), tiene a su vez numerosos particulares, es decir, ha)' clases de rojo, 
de verde, etc. Esto hay que aplicarlo a !a interpretacion de los textos sagrados y del mundo. 

El mundo se compone de Creador y creacion, y esta ultima de cuerpos o sustancias (que para 
el son sinonimos) y accidentes. Los colores son accidentes, con !a importancia especial de que nos 
informan sabre !a realidad de los cuerpos. 

Su teorfa de !a vision consiste, en resumen, en !a percepcion de los objetos y de sus cualida
des y circunstancias a traves de !a captacion de los colores de las casas, y se !leva a efecto por los 
rayos visuales que salen del observador y tocan !a materia iluminada. Los colores25 se estructuran 

23 Ibn J:!azm, Tawq al-IJamiima, p. 138. 
24 Ibn J:lazm, Taqrib, p. 161. 
25 Ibn J:lazm desarrolla su teoria del color en un capitulo inconcluso e insertado en el Fi~al sin relaci6n apareilte 

con el contexto teol6gico de la obra: Fi~a/, V, pp. 136-140, tr. de Asfn Palacios, Abenluizan de Cordoba y su historia cri- -
tica de las ideas religiosas, Madrid, Turner, 1984, V, pp. 362-369; sobre reflexiones lexicas y l6gicas sobre el color, cf. al
I!Jkamfiu~Ul al-a!lkiim, ed. de A!)mad Mul)ammad Sakir, Diir al-Afliq al-Yadlda, 1980, III, pp. 3-4, 63-64, y Taqrib, pp. 
154-156. 
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en una gradacion tonal que va desde el negro, como no color y carente de luz, hasta el blanco, que 
reline todos los colores y que, a! igual que !a luz, forma parte de los mismos: amarillo, rojo, verde, 
azul y violeta, mas sus posibles mezclas en las que sf puede intervenir el negro, aunque no explica 
como. Se preocupa, sobre todo, de demostrar que el negro no es un color, sino !a oscuridad o !a 
falta absoluta de color: es el anticolor. Captamos el negro porque los rayos visuales se topan con 
colores que, a veces, delimitan una zona sin color que los rayos oculares no pueden aprehender y 
nos da !a sensacion de negrura. El brillo y lo mate son tambien colores, pues, en caso contrario, no 
los verfamos. Para Ibn f:lazm !a luz, que no estudia como tal, es equiparable a! color blanco y posee 
!a funcion de dilatar tanto los rayos visuales como los propios colores, posibilitando !a percepcion 
de los mismos, cuya variedad depende de !a intensidad de su iluminacion. Tanto el exceso como !a 
falta de luz son negativos para !a vision. Los colores son para el accidentes de gran importancia, 
puesto que nos informan sabre los objetos y sabre otros accidentes como el movimiento, las dimen
siones, etc. esenciales para el conocimiento y para !a percepcion estetica. La percepcion para Ibn 
f:lazm es una suerte de tacto, puesto que del ojo surgen, y a el regresan, los rayos oculares, que, 
como prolongacion del sujeto que mira y de su alma que siente, pal panel mundo y lo conocen. Solo 
!a oscuridad, !a luz cegadora o una enfermendad, ademas del suefio y !a imaginacion, interrumpen 
nuestra percepcion directa y objetiva de !a realidad. El color, en su fntima fusion con !a luz, que es 
!a que revela los colores y !a que, asf, da vida a los objetos y a! propio organa de !a vision dilatan
dolo, es algo mas que una luz accidental que recubre el objeto, se trata, en realidad, del accidente 
fundamental que define las casas y !a fuente primordial que permite el conocimiento del mundo 
sensible en interaccion con las facultades del alma. El concepto de lawn, color, que puebla los libros 
del gran alfaquf cordobes ocupa el '{.iihir o manifestacion evidente del mundo natural, en paralelo 
con el concepto de lafz o '{.iihir del nivellingiifstico y del mundo conceptual dellenguaje. Tanto el 
color como !a palabra son !a luz que nos informa de manera directa y precisa sabre el mundo, las 
ideas y !a Revelacion y, tambien, sabre !a belleza en todas sus modalidades: ffsica, etica y espiri
tual. 

Ibn Ba)ya tambien concede a !a vision una importancia especial en su teorfa de !a percepcion 
y, dentro de ella, a !a teorfa de !a luz y el color, sabre las que da algun punta de vista originai.26 

Define !a potencia visual (quwwat al-ba~ar) como «el perfeccionamiento primero del organa ocu
lar; es el alma visora (al-nafs al-bC¥ira) ... ».27 El paso, en esta potencia, del estado potencial a !a 
sensacion, tiene como protagonista a! color, cuya problematica ocupa casi toda !a teorfa de !a per
cepcion visual de Ibn Ba))•a.Ja vision es !a potencia existente en el ojo con !a que este percibe e1 
color, dice el filosofo zaragozano, y se encuentra en !a humedad ocular. Para en tender !a vision hay 
que entender, por tanto, el color, e Ibn Ba)ya pasa a exponemos su particular teorfa del color: 1) e1 
color solo puede ser percibido en un media atmosferico; 2) !a atmosfera contribuye a que !a vista 
perciba el color solo en presencia de !a luz. Los colores existen en !a oscuridad y su vision depen
de del media y de Ia luz; he aquf, en sfntesis, su teorfa de !a luz: 

26 Hay que advertir que conocemos los tftulos de Ires tratados sobre 6ptica y geometrfa compuestos por Ibn Bayya 
que, por desgracia, nose conservan: Kitiib al-manii;Jr wa-1-;i/iil al-ta'/Tmi)ya, a/-Qawlfiin'ikiis al-a4wa' y Maqiilat al
lskandarfi /-lawn wa-ayy say' huwa 'alii ra'y Aris(il, con lo que la teoria de la vision de Ibn Bayya debi6 de ser bastante 
mas rica y precisa que lo que muestran sus obras conservadas. 

27 Ibn Bayya, Kitiib al-nafs, VI, capt. 4, P- 332. 
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La excelencia de Ia vista consiste en que su esencia ocupa el rango mas eminente y elevado 
entre todas las esencias, puesto que pertenece a Ia luz. La vista (ba~ar) es imprescindible 
para percibir los colores. No hay nada que posea mas alcance que ella, ni llegue mas lejos, 
porque con ella se perciben los cuerpos de los astros que estan en las lejanas esferas celes
tes ( ... ); percibe tales casas per saltum, sin recorrer etapas, ni detenerse en ciertos lugares, 
ni por transmisi6n de movimientos, cosa que no sucede con los demas sentidos, como el 
gusto o el tacto, que s6lo perciben por contacto, o como el of do y el olfato, que s6lo pueden 
percibir de cerca.23 

Su teorfa de !a percepcion es mas sencilla que !a de losfaliisifa, privando a !a razon de una sen
sibilidad intermedia elaborada: «La razon ('qql) -dice Ibn f:lazm- va asociada a todos los senti
dos en sus percepciones, pero es ella sola !a que nos inforrna de otras muchas casas y !a que perci
be de manera global».24 Su teorfa de las formas es, por ello, muy escueta tambien y siempre hulle 
de toda forma imaginaria, que para el es un impedimenta o distorsion de !a verdad. En su teorfa de 
!a percepcion y del conocimiento el concepto de color se impone sabre el de forma, que es el impe
rante en lafalsafa. 

Aunque Ibn f:lazm no desarrollo una teorfa ffsica experimental del nivel de Ibn al-Hay!am (m. 
1039) o de su comentador Kamal al-Dfn al-Farisl (s. XIII-XIV), el tema del color ocupa un Iugar 
importante en su pensamiento, por cuanto recurre a el profusamente a lo largo de su obra con un 
triple objetivo: lingiifstico, logico y sensorial. El color es su ejemplo preferido para definir las rela
ciones entre lafzy ma'na (expresion y contenido), como tambien es su ejemplo recurrente a! defi
nir el concepto logico de kayfiyya o qualitas y el de 'ar~ o accidente y, finalmente, el mundo de !a 
percepcion sensible se centra, como hemos dicho, en !a percepcion visual y esta en el color, que 
resume para ella forma de los objetos de !a realidad sensible. Estos tres niveles, el dellenguaje, el 
de !a razon logica y el de !a sensibilidad, han de coincidir siempre en el pensamiento de Ibn f:lazm. 
No puede haber contradiccion entre ellos, y los tres se explican mutuamente. 

Lingiifstica y logicamente, al-lawn (el color) es un nombre generico y cada una de sus espe
cies (rojo, blanco, verde, etc.), tiene a su vez numerosos particulares, es decir, ha)' clases de rojo, 
de verde, etc. Esto hay que aplicarlo a !a interpretacion de los textos sagrados y del mundo. 

El mundo se compone de Creador y creacion, y esta ultima de cuerpos o sustancias (que para 
el son sinonimos) y accidentes. Los colores son accidentes, con !a importancia especial de que nos 
informan sabre !a realidad de los cuerpos. 

Su teorfa de !a vision consiste, en resumen, en !a percepcion de los objetos y de sus cualida
des y circunstancias a traves de !a captacion de los colores de las casas, y se !leva a efecto por los 
rayos visuales que salen del observador y tocan !a materia iluminada. Los colores25 se estructuran 

23 Ibn J:!azm, Tawq al-IJamiima, p. 138. 
24 Ibn J:lazm, Taqrib, p. 161. 
25 Ibn J:lazm desarrolla su teoria del color en un capitulo inconcluso e insertado en el Fi~al sin relaci6n apareilte 

con el contexto teol6gico de la obra: Fi~a/, V, pp. 136-140, tr. de Asfn Palacios, Abenluizan de Cordoba y su historia cri- -
tica de las ideas religiosas, Madrid, Turner, 1984, V, pp. 362-369; sobre reflexiones lexicas y l6gicas sobre el color, cf. al
I!Jkamfiu~Ul al-a!lkiim, ed. de A!)mad Mul)ammad Sakir, Diir al-Afliq al-Yadlda, 1980, III, pp. 3-4, 63-64, y Taqrib, pp. 
154-156. 
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en una gradacion tonal que va desde el negro, como no color y carente de luz, hasta el blanco, que 
reline todos los colores y que, a! igual que !a luz, forma parte de los mismos: amarillo, rojo, verde, 
azul y violeta, mas sus posibles mezclas en las que sf puede intervenir el negro, aunque no explica 
como. Se preocupa, sobre todo, de demostrar que el negro no es un color, sino !a oscuridad o !a 
falta absoluta de color: es el anticolor. Captamos el negro porque los rayos visuales se topan con 
colores que, a veces, delimitan una zona sin color que los rayos oculares no pueden aprehender y 
nos da !a sensacion de negrura. El brillo y lo mate son tambien colores, pues, en caso contrario, no 
los verfamos. Para Ibn f:lazm !a luz, que no estudia como tal, es equiparable a! color blanco y posee 
!a funcion de dilatar tanto los rayos visuales como los propios colores, posibilitando !a percepcion 
de los mismos, cuya variedad depende de !a intensidad de su iluminacion. Tanto el exceso como !a 
falta de luz son negativos para !a vision. Los colores son para el accidentes de gran importancia, 
puesto que nos informan sabre los objetos y sabre otros accidentes como el movimiento, las dimen
siones, etc. esenciales para el conocimiento y para !a percepcion estetica. La percepcion para Ibn 
f:lazm es una suerte de tacto, puesto que del ojo surgen, y a el regresan, los rayos oculares, que, 
como prolongacion del sujeto que mira y de su alma que siente, pal panel mundo y lo conocen. Solo 
!a oscuridad, !a luz cegadora o una enfermendad, ademas del suefio y !a imaginacion, interrumpen 
nuestra percepcion directa y objetiva de !a realidad. El color, en su fntima fusion con !a luz, que es 
!a que revela los colores y !a que, asf, da vida a los objetos y a! propio organa de !a vision dilatan
dolo, es algo mas que una luz accidental que recubre el objeto, se trata, en realidad, del accidente 
fundamental que define las casas y !a fuente primordial que permite el conocimiento del mundo 
sensible en interaccion con las facultades del alma. El concepto de lawn, color, que puebla los libros 
del gran alfaquf cordobes ocupa el '{.iihir o manifestacion evidente del mundo natural, en paralelo 
con el concepto de lafz o '{.iihir del nivellingiifstico y del mundo conceptual dellenguaje. Tanto el 
color como !a palabra son !a luz que nos informa de manera directa y precisa sabre el mundo, las 
ideas y !a Revelacion y, tambien, sabre !a belleza en todas sus modalidades: ffsica, etica y espiri
tual. 

Ibn Ba)ya tambien concede a !a vision una importancia especial en su teorfa de !a percepcion 
y, dentro de ella, a !a teorfa de !a luz y el color, sabre las que da algun punta de vista originai.26 

Define !a potencia visual (quwwat al-ba~ar) como «el perfeccionamiento primero del organa ocu
lar; es el alma visora (al-nafs al-bC¥ira) ... ».27 El paso, en esta potencia, del estado potencial a !a 
sensacion, tiene como protagonista a! color, cuya problematica ocupa casi toda !a teorfa de !a per
cepcion visual de Ibn Ba))•a.Ja vision es !a potencia existente en el ojo con !a que este percibe e1 
color, dice el filosofo zaragozano, y se encuentra en !a humedad ocular. Para en tender !a vision hay 
que entender, por tanto, el color, e Ibn Ba)ya pasa a exponemos su particular teorfa del color: 1) e1 
color solo puede ser percibido en un media atmosferico; 2) !a atmosfera contribuye a que !a vista 
perciba el color solo en presencia de !a luz. Los colores existen en !a oscuridad y su vision depen
de del media y de Ia luz; he aquf, en sfntesis, su teorfa de !a luz: 

26 Hay que advertir que conocemos los tftulos de Ires tratados sobre 6ptica y geometrfa compuestos por Ibn Bayya 
que, por desgracia, nose conservan: Kitiib al-manii;Jr wa-1-;i/iil al-ta'/Tmi)ya, a/-Qawlfiin'ikiis al-a4wa' y Maqiilat al
lskandarfi /-lawn wa-ayy say' huwa 'alii ra'y Aris(il, con lo que la teoria de la vision de Ibn Bayya debi6 de ser bastante 
mas rica y precisa que lo que muestran sus obras conservadas. 

27 Ibn Bayya, Kitiib al-nafs, VI, capt. 4, P- 332. 
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a) define Ia luz como «lo que hay en Ia atmosfera cuando se hace presente un cuerpo en Ia 
situacion de estar iluminado»;28 

b) Ia iluminacion se produce por un foco de Iuz que incrementa Ia Iuminosidad de un cuer
po dado, de donde se comprueba que Ia luz se propaga de modo inmediato, sin mediacion 
de tiempo alguno; 
c) como sefialo Henri Corbin, Ibn Bayya ofrece aquf una teorfa original: «puesto que el 
color se produce, segun se explica en al-ljiss wa-1-ma(tSfts (De sensu et sensibili de 
Aristoteles), a! unirse Io iluminado con un cuerpo provisto de color, el color sera tambien, 
de alguna manera, Iuminoso y motor del aire».29 Color y cuerpo iluminado se movilizan 
recfprocamente, asf como luz y color van inseparablemente unidos. EI color mueve a1 medio 
transparente, dice Ibn Bayy~, por Io que Ia vision no se produce en el vacfo, el medio es 
imprescindible, sea el aire o el agua. La Iuz suscita el color y ei color, a su vez, suscita a! 
medio, por Io que Iuz, color y medio conforman un triangulo compacta e indisociable en Ia 
teorfa de Ia vision avempaciana; 
d) Ia imagen especular es diferente de Ia imagen visual: en el organo ocular, los ma 'linT o 
intentiones de las imagenes sensibles loman cuerpo, se imprimen, y entran a formar parte de 
los procesos psicologicos, no asf en los espejos, que solo se reflejan y nose imprimen per
durablemente. 

En esta perspectiva, el color es fundamental: existe per se, aunque necesite de Ia luz para 
hacerse visible; Ia luz no se entiende sin el color y Ia combinacion luz-color es Ia que suscita el 
medio transparente y Ia que posibilita Ia percepcion espacial; los col ores hacen, ademas, que el sen
tido comun retenga mejor las formas percibidas, lo que explica, para el, que el aspecto visual de las 
cosas sea mas placentero que su propia utilidad practica, pues dicho aspecto esta mas ligado a! 
mundo material, lo que lo expone, a Ia vez, a los riesgos de caer en el vicio y alejarse de los fines 
elevados. 

Ibn Bayya dedica tambien cierta atencion a Ia audicion. La define como Ia percepcion de Ia 
huella que deja en el aire Ia colision entre dos cuerpos, y luego mynciona otras caracterlsticas flsi
cas del fenomeno, para mas tarde definir el sonido melodico (nagma) como Ia acumulacion de per
cusiones en el aire producidas por instmmentos musicales, como ellaud. Las melodlas pueden ser 
armonicas y disarmonicas, aunque, por desgracia, no desarrolla mas el tema, pues dice que ya lo 
hizo en otras obras. Los biografos de Ibn Bayya lo consideran poeta y musico, pero su obra musi
cal se ha perdido. Nos queda, sin embargo, un breve fragmento sobre los valores propedeuticos de 
las melodlas musicales. Su argumento central, en este tema, no es nuevo, y .se funda en Ia idea de 
que Ia musica es capaz de influir en el temperamento humano gracias ala sincronla o concordan
cia que supuestamente existe entre los diversos caracteres temperamentales y los sonidos del laud. 
La idea se difundio a! menos desde al-Farabl y fue rebatida con ahlnco por Ibn ijazm. La premisa 
clave que explica Ia incidencia directa de los sonidos del laud en Ia psique del receptor es Ia afini
dad (muniisaba) existente entre cada una de las cuerdas del laud y cada uno de los cuatro tipos 
humanos: colerico, sangulneo, flematico y melancolico. El sonido de cada cuerda del laud duplica 

28 Ibn Bayya, o.c., p. 336. 
29 Ibn Bayya, o.c., p. 339. 
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en intensidad acustica a Ia cuerda precedente, lo que posibilita, a su parecer, que entren en armo
nla con cada uno de los temperamentos humanos sefialados.30 

Ibn Rusd, por su parte, tambien dedica Ia mayor atencion, dentro de su teorfa de Ia sensibili
dad, a Ia tematica de Ia percepcion visual, tanto en su comentario a De anima como en el comen
tario a De sensu. Su definicion de Ia potencia visual es algo diferente y acorde con su propia filo
sofla: Ia potencia visual (quwwat al-ba~m·) «se caracteriza por recibir los conceptos de los colores 
(ma'iinJ l-alwiin) abstraldos de Ia materia en tanto que conceptos particulares».31 Para Ibn Rusd el 
orden y Ia continuidad de los procesos naturales y ffsicos es fundamental. Por ello pone especial 
cuidado en describir todos los pasos de Ia percepcion visual. En TaljJ~ Kitiib al-f:Uiss wa-1-maf:isiis, 
Ibn Rusd describe el proceso con una enorme fisicidad: Ia atmosfera ilumina ellfquido ocular y este 
ilumina Ia reticula interior; el ojo esta formado por una sucesion de retlculas que preservan el sen
tido comun, es decir, el alma, y entran en contacto con ella. Los colores llegan hasta el alma, pri
mero, porIa luz que los activa, luego por el medio atmosferico que los lleva hasta ellfquido ocular 
y las sucesivas retlculas que los conducen hasta el senti do comun, que esta tras Ia ultima reticula y 
percibe las formas sensibles.32 El fenomeno de Ia vision se presenta con mucha mayor complejidad 
que las demas percepciones. La percepcion del color requiere de Ia presencia de Ia luz. Para el, Ia 
luz es completamente incorporea, pero pertenece a! mundo flsico: es «Ia perfeccion de lo diafano». 
Ibn Rusd adopta una teorla intermedia para explicar Ia vision del color: el color es una mezcla de 
un cuerpo transparente, el fuego, con otro no transparente, Ia tierra, por lo que «el color es una espe
cie de luz», pero solo alcanza su perfeccion con Ia luz que recibe de fuera y lo potencia.33 La luz 
es e1 agente de Ia vision. Para que Ia vision sea optima, Ia luz hade ser moderada (mu 'tadil), pues 
Ia excesiva intensidad y Ia escasez son perjudiciales para Ia vision. Este principia filosofico, etico 
y estetico aristote!ico se introduce tambien en Ia psicologla averrolsta, aunque Ibn al-Hay~am, 
comentador tambien de De anima, le dio un desarrollo mayor y lo tom6 como premisa fundamen
tal para su teorfa de Ia percepci6n estetica. Para Ibn Rusd todas las combinaciones de col ores se ori
ginan a partir de los cuatro elementos, dos de los cuales son transparentes (el agua y el aire), otro 
es luminoso (el fuego) y el cuarto es opaco y oscuro (Ia tierra). La variedad cromatica depende de 
Ia diferente transparencia de los elementos constitutivos de Ia materia y de Ia diversa intensidad de 
Ia luz. Esto explica, a su parecer, Ia formaci on del arco iris, es decir, por Ia iluminaci6n de un sopor
te variable, como las nubes. Otros sabios musulmanes, como Ibn ijazm y los 6pticos, explicaron el 
fen6meno introduciendo el concepto de Ia refraccion de Ia luz y experiencias concretas para demos
trarlo. El color blanco surge de Ia mezcla del fuego en estado puro con el aire, mientras que el negro 
lo hace a partir de Ia mezcla del fuego oscuro con elementos de menor transparencia como Ia tie
rra. Los colores intermedios, que forman todo el espectro cromatico entre el blanco y el negro, 
dependen de Ia mayor o menor diafanidad de los cuerpos. El blanco y el negro pueden considerar-

30 Ibn Bayya, Kaliim fi 1-al!Jiin, en Rasa' if falsafiyya li-AbT Bakr b. Bii))'a, ed. de Yamal al-'Alawl, Beirut-
Casablanca, 1983, pp. 82-83. 

31 Ibn Rusd, Talj~ Kitiib al-nafs, p. 43. 
32 Ibn Rusd detalla su fisiologfa del ojo y de la vision en al-Kulliyyiit fi f-!ibb; existe traduccion castellana de esta 

parte de la obra en M. Cruz Hernandez, Abu-/-Wa/Td Ibn RuSd (Averroes): vida, obra, pensamiento, inf/uencia, Cordoba, 
Caja de Ahorros de Cordoba, pp. 333-340. 

33 Ibn Rusd, TaljT~ Kitiib al-nafs, pp. 47-48. 
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a) define Ia luz como «lo que hay en Ia atmosfera cuando se hace presente un cuerpo en Ia 
situacion de estar iluminado»;28 

b) Ia iluminacion se produce por un foco de Iuz que incrementa Ia Iuminosidad de un cuer
po dado, de donde se comprueba que Ia luz se propaga de modo inmediato, sin mediacion 
de tiempo alguno; 
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Aristoteles), a! unirse Io iluminado con un cuerpo provisto de color, el color sera tambien, 
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recfprocamente, asf como luz y color van inseparablemente unidos. EI color mueve a1 medio 
transparente, dice Ibn Bayy~, por Io que Ia vision no se produce en el vacfo, el medio es 
imprescindible, sea el aire o el agua. La Iuz suscita el color y ei color, a su vez, suscita a! 
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d) Ia imagen especular es diferente de Ia imagen visual: en el organo ocular, los ma 'linT o 
intentiones de las imagenes sensibles loman cuerpo, se imprimen, y entran a formar parte de 
los procesos psicologicos, no asf en los espejos, que solo se reflejan y nose imprimen per
durablemente. 

En esta perspectiva, el color es fundamental: existe per se, aunque necesite de Ia luz para 
hacerse visible; Ia luz no se entiende sin el color y Ia combinacion luz-color es Ia que suscita el 
medio transparente y Ia que posibilita Ia percepcion espacial; los col ores hacen, ademas, que el sen
tido comun retenga mejor las formas percibidas, lo que explica, para el, que el aspecto visual de las 
cosas sea mas placentero que su propia utilidad practica, pues dicho aspecto esta mas ligado a! 
mundo material, lo que lo expone, a Ia vez, a los riesgos de caer en el vicio y alejarse de los fines 
elevados. 

Ibn Bayya dedica tambien cierta atencion a Ia audicion. La define como Ia percepcion de Ia 
huella que deja en el aire Ia colision entre dos cuerpos, y luego mynciona otras caracterlsticas flsi
cas del fenomeno, para mas tarde definir el sonido melodico (nagma) como Ia acumulacion de per
cusiones en el aire producidas por instmmentos musicales, como ellaud. Las melodlas pueden ser 
armonicas y disarmonicas, aunque, por desgracia, no desarrolla mas el tema, pues dice que ya lo 
hizo en otras obras. Los biografos de Ibn Bayya lo consideran poeta y musico, pero su obra musi
cal se ha perdido. Nos queda, sin embargo, un breve fragmento sobre los valores propedeuticos de 
las melodlas musicales. Su argumento central, en este tema, no es nuevo, y .se funda en Ia idea de 
que Ia musica es capaz de influir en el temperamento humano gracias ala sincronla o concordan
cia que supuestamente existe entre los diversos caracteres temperamentales y los sonidos del laud. 
La idea se difundio a! menos desde al-Farabl y fue rebatida con ahlnco por Ibn ijazm. La premisa 
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28 Ibn Bayya, o.c., p. 336. 
29 Ibn Bayya, o.c., p. 339. 
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en intensidad acustica a Ia cuerda precedente, lo que posibilita, a su parecer, que entren en armo
nla con cada uno de los temperamentos humanos sefialados.30 

Ibn Rusd, por su parte, tambien dedica Ia mayor atencion, dentro de su teorfa de Ia sensibili
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ilumina Ia reticula interior; el ojo esta formado por una sucesion de retlculas que preservan el sen
tido comun, es decir, el alma, y entran en contacto con ella. Los colores llegan hasta el alma, pri
mero, porIa luz que los activa, luego por el medio atmosferico que los lleva hasta ellfquido ocular 
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30 Ibn Bayya, Kaliim fi 1-al!Jiin, en Rasa' if falsafiyya li-AbT Bakr b. Bii))'a, ed. de Yamal al-'Alawl, Beirut-
Casablanca, 1983, pp. 82-83. 

31 Ibn Rusd, Talj~ Kitiib al-nafs, p. 43. 
32 Ibn Rusd detalla su fisiologfa del ojo y de la vision en al-Kulliyyiit fi f-!ibb; existe traduccion castellana de esta 

parte de la obra en M. Cruz Hernandez, Abu-/-Wa/Td Ibn RuSd (Averroes): vida, obra, pensamiento, inf/uencia, Cordoba, 
Caja de Ahorros de Cordoba, pp. 333-340. 

33 Ibn Rusd, TaljT~ Kitiib al-nafs, pp. 47-48. 
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se como los elementos constitutivos de todos los colores (istaqisiit al-alwiin). En su Gran comen
tario a la Metafisica define Ia blancura como el color que dispersa Ia vista y la negrura como el 
color que Ia reline; entre ambos contrarios, el resto de los colores est<1n compuestos de una porcion 
de uno y otro color en cantidades variables, y, por ello, son ilimitados en Ia naturaleza. Asume, tam
bien, Ia idea de Arist6teles de que el blanco es Ia unidad primordial con Ia que se componen todos 
los colores, mientras que el negro es Ia ausencia de blanco, y, entre ambos, se forma todo el espec
tro cromatico, aunque cada color tiene identidad propia y posee un Iugar gradual en dicho espec
tro. Paralelamente, los sabores derivan de lo amargo y lo dulce, y varian ai variar laintensidad de 
ambos o su grado de humedad. 

2.2. El placer de los sentidos 

Ibn f?:azm no aborda, en sentido estricto, este tema, sino que alude a el en diversos pasajes de 
contendio moralista. Desde este punto de vista, los placeres sensoriales no estan vedados, salvo que 
Ia Revelacion se pronuncie en algun caso concreto, pero tampoco se deben buscar por sf mismos, 
puesto que son inferiores al placer intelectual: «El placer del intelectual con su discemimiento, del 
conocedor con su conocimiento, del sabio con su sabidurfa y el placer de quien se esfuerza por Dios, 
son mayores que el placer de Ia comida, Ia bebida, Ia union sexual, Ia ganancia, el juego y ei que 
siente el mandatario con sus ordenes».34 Lo linico que verdaderamente merece Ia pena es el Parafso: 
«quien se alegra con Ia belleza de su voz debe saber que muchos pajaros can tan mejor y que los soni
dos de las flautas son mas placenteros y entretenidos que los suyos».35 Las artes, sea Ia poesfa o las 
artes suntuarias, tienen como limite siempre, para Ibn f?:azm, Ia incitacion a Ia depravacion o a los 
placeres superfluos. La pasion, que es reiteradamente combatida por el sabio cordobes, consiste en 
el anhelo compulsivo de placer y poder, e incide directamente en los fenomenos del conocimiento, 
del amor y de Ia percepcion estetica. Ibn ijazm es, a veces, mas preciso: todos los placeres son tran
sitorios, por lo que el sabio, aunque no renuncie a ellos, debe¢ abandonarlos cuando entorpezcan el 
camino de Ia Salvacion. La prerrogativa del ser humano esta en do~inar con Ia raz6n sus apetitos, 
su deseo. Dentro del marco etico del islam, el uso de los placeres es Hcito y positivo, como Io reite
ra Ibn f?:azm en el Collar de la paloma. Se propone, como en Socrates, Ia continencia y Ia modera
ci6n, pero se admite una amplia gama de placeres, tanto de los sentidos como intelectuales. Otros 
juristas, caso de Ibn Taymiyya, fueron mucho mas rigoristas y excluyentes en este campo. La union 
amorosa es, para el alfaquf cordobes, Ia dicha mas grande de este mundo, solo superada por Ia dicha 
del Parafso; todos los placeres del mundo caducan, pero, entretanto, Ia union am:orosa es vida reno
vada, es una «gran misericordia de Dios», ante Ia que no hay placer que se le equipare: 

Ni Ia aparici6n del follaje de las plantas tras Ia Iluvia cafda, ni el brillo de las flores despues 
de pasar las nubes con agua en Ia estaci6n templada, ni el murmullo de las aguas que dis
curren entre ramas tloridas, ni Ia hermosura de los blancos palacios cercados por verdes jar
dines, son mejores que Ia union con el amado cuando te satisfacen sus earacteres, alabas sus 

34 Ibn J:lazm, Risiilafimudiiwat al-nufUs, en Rasii'illbn lfazm, I, p. 335. 
35 Ibn J:lazm, o. c., p. 340. 
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dones naturales y sus cualidades se corresponden en belleza. Es algo que ni los ret6ricos 
pueden expresar, ni lo alcanza Ia oratoria de los m::is elocuentes. Ante ello se aturden los 
corazones y se enajena el entendimiento.36 

Para Ibn ijazm, por otro !ado, las formas sensibles estimulan Ia parte apetitiva del alma entre
teniendola en placeres sensuales que no son verdadero amor, sino solo apetitos, como tampoco ahf 
esta Ia autentica belleza, que es esc «algo» o ese «brillo» que un alma encuentra en otra mas alia 
de los accidentes formales. Pero esta aparente dualidad, tfpica del platonismo, entre mundo mate
rial y espiritual, se resuelve en Ibn I;Iazm con Ia dimension sensible que da siempre a! alma. Se trata 
de un alma que depende, precisamente, de esas percepciones sensoriales para, despues, elevarse, si 
es un alma penetrante, hasta Ia belleza espiritual. Aquf habrfa que recordar los famosos grados de 
belleza establecidos por Ibn ijazm, pero me conformare con aludir a Ia dimension sensorial de su 
vocabulario: 1) dulzura (f.zaliiwa), delicadeza de encantos, finura de ademanes, o sea, Ia aceptacion 
por parte del alma de los accidentes de Ia forma aunque esta carezca de cualidades manifiestas; 2) 
Ia correcci6n (qawiim): es Ia hermosura (jamii[) de cada cualidad por separado, aunque a menudo 
quien es hermoso en sus cualidades tomadas aisladamente puede tener un semblante frfo y no ser 
ni salado, ni bello, ni esplendido, ni dulce; 3) esplendor (raw'a): brillo de los mienbros extemos, 
es tambien Ia viveza y Ia nobleza; 4) belleza (!;usn): es indefinible, carece de sin6nimos, es como 
un brillo (fsriiq) que inclina los corazones bacia sf; es el summum de Ia belleza; y 5) Ia sal (maliif.za): 
es Ia reunion de varias de estas categorfas.37 La polisemia e indefinicion de esta terminologfa este
tica se suple con vocablos de Ia percepci6n sensible, del gusto, en unos casos, y, sobre todo, de Ia 
vision, mayoritariamente relacionados, en el caso de Ibn I;Iazm, con las ideas de armonfa corporal 
y luminosidad. Finalmente, el vocabulario estetico linda y se completa con el etico.38 

Ibn Sfda de Murcia definfa tambien una larga serie de terminos esteticos en al-Muja~~a~, 
donde, ademas de los consabidos etimos relativos a Ia blancura, el brillo y Ia claridad, recurrirfa asi
mismo a terminos de perfeccion, y a otros mas sensoriales relativos a! tacto, lo suave y lo blando, 
aunque son de nuevo las definiciones visuales las predominantes, como en tantos retoricos y sabios 
del islam: esplendor, contraste cromatico, blancura, Ia pureza y brillo del color, buena complexion, 
y algunas cualidades espirituales: gracia, donaire. La hermosura esplendida (al-bahii ') -decfa Ibn 
Slda- es el buen y magnifico panorama que colma Ia vista.39 

Ibn Bayya expone su teorfa del placer en la Carta de adios, compuesta para explicar a un 
amigo el metodo de union con el intelecto adquirido y acceder a! Fin· Ultimo y Ia Felicidad 
Suprema. El placer en sf mislno es una de las tres finalidades humanas posibles, junto a Ia de satis
facer aDios y Ia de buscar solo el prestigio social y Ia ostentaci6n. Los placeres pueden ser: 1) sen-

36 Ibn l:lazm, ,Tawq al-!Jamiima {XX), en Rasii'il Ibn },bzm, I, pp. 180-181. 
37 Ibn l:lazm, Risala fi mudiiwiit al-nufUs, pp. 375-376. 
38 En cuanto a! amor, las fonnas bellas son el primer peldaiio bacia el mismo, pero e! alma solo superara el nivel 

inferior de los apetitos para acceder al verdadero amor cuando sea capaz de descubrir tras las fonnas y caracteres seme
jantes a los suyos en el alma contemplada. El amor es un fen6meno de reconocimiento y confinnaci6n espiritual entre dos 
almas, cuya relaci6n se produce a traves de los sentidos y donde Ia belleza fisica es un magnffico. punto de partida para 
alcanzar el amor verdadero, precisamente por Ia fuerte atracci6n que las fonnas ejercen sobre las almas. 

39 Ibn S!da, al-Muja~~a~, Beirut, MansiiriH al-Maktab li-1-Tiyii.ra wa-1-Tawzl, s.a., II, pp. 151-157. 
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se como los elementos constitutivos de todos los colores (istaqisiit al-alwiin). En su Gran comen
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tro. Paralelamente, los sabores derivan de lo amargo y lo dulce, y varian ai variar laintensidad de 
ambos o su grado de humedad. 

2.2. El placer de los sentidos 

Ibn f?:azm no aborda, en sentido estricto, este tema, sino que alude a el en diversos pasajes de 
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artes suntuarias, tienen como limite siempre, para Ibn f?:azm, Ia incitacion a Ia depravacion o a los 
placeres superfluos. La pasion, que es reiteradamente combatida por el sabio cordobes, consiste en 
el anhelo compulsivo de placer y poder, e incide directamente en los fenomenos del conocimiento, 
del amor y de Ia percepcion estetica. Ibn ijazm es, a veces, mas preciso: todos los placeres son tran
sitorios, por lo que el sabio, aunque no renuncie a ellos, debe¢ abandonarlos cuando entorpezcan el 
camino de Ia Salvacion. La prerrogativa del ser humano esta en do~inar con Ia raz6n sus apetitos, 
su deseo. Dentro del marco etico del islam, el uso de los placeres es Hcito y positivo, como Io reite
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amorosa es, para el alfaquf cordobes, Ia dicha mas grande de este mundo, solo superada por Ia dicha 
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vada, es una «gran misericordia de Dios», ante Ia que no hay placer que se le equipare: 
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34 Ibn J:lazm, Risiilafimudiiwat al-nufUs, en Rasii'illbn lfazm, I, p. 335. 
35 Ibn J:lazm, o. c., p. 340. 
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36 Ibn l:lazm, ,Tawq al-!Jamiima {XX), en Rasii'il Ibn },bzm, I, pp. 180-181. 
37 Ibn l:lazm, Risala fi mudiiwiit al-nufUs, pp. 375-376. 
38 En cuanto a! amor, las fonnas bellas son el primer peldaiio bacia el mismo, pero e! alma solo superara el nivel 

inferior de los apetitos para acceder al verdadero amor cuando sea capaz de descubrir tras las fonnas y caracteres seme
jantes a los suyos en el alma contemplada. El amor es un fen6meno de reconocimiento y confinnaci6n espiritual entre dos 
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39 Ibn S!da, al-Muja~~a~, Beirut, MansiiriH al-Maktab li-1-Tiyii.ra wa-1-Tawzl, s.a., II, pp. 151-157. 
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s~rial, que es bajo y vii; 2) dominio, honores y gloria mundana y 3) placer de Ia ciencia, depen
diendo su nobleza del rango de Ia ciencia en cuestion. Los placeres sensoriales son unanimemente 
rechazados como inferiores por todos, mientras que el segundo grupo presenta discusion. El placer 
superi?r _sera el de Ia Teologfa. La fruicion cognoscitiva es doble: a) Ia que acompafia a! deseo de 
conocimiento y b) el deseo fruto del saber, del que participan cuatro sentidos corporales, pero, 
sabre todo, Ia vista y el ofdo: 

Cu~ndo vemos un bello espectaculo, sentimos el placer (iltid.li4.) de verlo sin que vaya pre
cedido de dolor alguno. Lo mismo sucede con el ofdo, aunque en Ia audici6n pueden con
currir placer y dolor, como cuando escuchamos canciones tristes. Un analisis detallado de 
este tema nose corresponde con lo que aquf nos ocupa.40 

Lastima que no se ocupara de este tema de percepcion estetica, aunque en este pasaje situa Ia 
fruicion estetica en el ambito del conocimiento y como placer elevado a! que no precede ningun 
e~tado de ansiedad o dolor, sino que se inicia con una percepcion sensorial y se disfruta de modo 
d1recto _como puro_ conocimiento ('ibn). Lo que a el le interesa es resaltar Ia idea de que todo pla
ce_r es Siempre denvado y nunca hade ser un fin en sf mismo. Incluso el placer cognoscitivo es un 
lujo que se nos da por afiadidura. Los placeres se dividen, pues, en ffsicos y espirituales: 1) los ffsi
cos (al-laddiit al-tabJ'iyya), producto de objetos tangibles, como el calor, el frfo, Ia comida, Ia bebi
da Y el coito; su intensidad es variable y carecen de continuidad, pues van precedidos necesaria
mente de sus contrarios: el hambre, Ia sed, etc. 2) los inteligibles (ma'qitlat) se clasifican a su vez 
en: ~) intelectual, ~Iacer producto del saber, b) de Ia fantasia: cuentos, bromas o chistes, y c) el 
de!~~te _de los sentidos (iltidiid al-_!;iss), caso de Ia vista, el ofdo, etc. Conviene subrayar que Ibn 
Bayya mcluye los placeres sensonales, de Ia vista y el ofdo sabre todo, entre los placeres intelec
tuales, porque representan ya cierta abtraccion respecto a Ia materia y a los demas placeres ffsicos. 
En_r~~umen; cabe _hablar de u~a es~eti~a sensorial perteneciente a! ambito de los inteligibles, cuya 
frUI~IOn sena contmua, es ~eCir, umtana y permanente, per0 solo mientras perdura Ia relacion per
ceptiva entre receptor y objeto contemplado, toda vez que no deja de ser una estetica dependiente 
de los sentido~. Fr~nte a dicha estetica sensorial, Ibn Bayya apunta hacia una estetica contemplati
va, cu~a expenenc1a ha_ de ser plenamente continua e inefable. Solo el entendimiento adquirido esta 
capac1tado para el dele1te perpetuo. El alma irracional apegada a! mundo ffsico no es simple y no 
puede mantenerse en un mismo estado, por Io que siente dolor o placer a veces hasta con una misma 
cosa. EI alma separada de Ia materia, simple, entra por el conocimiento en _un estado inefable de 
majestad, nobleza, esplendor y gozo. Es el nivel superior luminoso e intemporal, Ia Felicidad 
Suprema. Nos encontramos en una transicion gradual desde el movimiento a Ia inmovilidad, de Io 
dive:so a Io uni~o,_ de lo opaco y manchado a Io Iuminoso, de Io material a lo inmaterial, de Ia igno
rancia a! conocimiento, de los fines inferiores a! Fin Supremo. Pero, a diferencia de al-Gazall no 
hay oposicion entre mundo ffsico y espiritual en Ia que un sexto sentido da el salta gustativam;nte 
a! saber, sino que el sujeto humano es descrito con una compleja psicologfa Iigada a! mundo mate-

40 Ibn Biiyya, «La 'Carta de Adios' de Avempace» (Ristilat al-wadti'), ed. y tr. de Asin Palacios AI-Andalus VIII 
1943, p. 23 (tr. p. 57). ' ' ' 
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rial que lo hace agente, no solo de Ia produccion artfstica, sino tambien de Ia percepcion estetica 
sensorial, y de su inmediata abstraccion y elevacion hasta Ia union con el Intelecto Agente, qui en, 
a! mismo tiempo, ilumina a! solitario filosofo y Ie proporciona el disfrute del mundo ideal superior. 

En cuanto a Ibn Rusd, nos da su definicion del placer y de Ia fruicion artfstica en su comenta
rio a Ia Ret6rica de Aristoteles Comienza definiendo el placer deeste modo: 

El placer consiste en una alteraci6n bacia un estado que sucede subitamente a partir de una 
sensaci6n natural de una cosa percibida, es decir, cuando lo percibido es natural para el per
ceptor.41 

EI placer consiste en Ia satisfacion de los deseos, es decir, de los apetitos racionales e irracio
nales. Los apetitos irracionales son los apetitos corporales no tamizados porIa reflexion intelectual, 
y van desde Ia comida o el coito hasta los aromas agradables. Los apetitos del ofdo y Ia vista tie
nen, para Ibn Rusd, cierta racionalidad, son mas elevados que los meramente corporales, porque 
uno esta relacionado con Ia palabra ofda y, el otro, con Ia escritura y Ia gesticulacion de que se vale 
Ia aratoria. A Ia fantasia (tajyrl) Ie corresponde tambien un deleite, el de rememorar las cosas agra
dables preteritas e imaginar las que podremos disfrutar. Lo novedoso es otra fuente de placer, que 
Ia tratadfstica literaria arabe tuvo muy presente, aunque Ibn Rusd apenas se limito a mencionarlo. 
En cuanto a Ia fruicion estetica, que se situa en el area de Ia imaginacion, a media camino entre las 
percepciones sensibles y Ia cogitatio, Ibn Rusd Ia explica por comparacion -y en relacion- con 
el placer del aprendizaje: «Ia representacion imaginaria (tajyrl) es placentera (ladid) por el pareci
do que tiene con Ia ensefianza (ta'lrm)»,42 y lo explica con Ia siguiente argumentacion: el deseo de 
aprender tiene su causa en Ia propia estima y en Ia ajena, y deriva del anhelo (taiawwuq) de per
fecci6n (kama[); Ia consecucion de una perfecci6n es siempre placentera, y, con el aprendizaje se 
obtiene una perfeccion, de Ia misma manera que con Ia imitacion y Ia representacion imaginarias 
obtenemos una perfeccion cuando conocemos una relacion oculta entre las cosas; es el fenomeno 
del reconocimiento que lleva a par~ ado el arte, y que para el gran comentarista de Aristoteles esta 
en Ia base tanto del aprendizaje como de las artes imitativas: 

La imitaci6n y Ia ensefianza son placenteras, puesto que significan acceder a Ia relaci6n 
existente entre las cosas. El conocimiento de dichas relaciones entre los seres es un anhelo 
connatural al ser humano, por lo que las semejanzas y los ejemplos son placenteros ( ... ). El 
placer radica -concluye Ibn Rusd- en Ia percepci6n de Ia relaci6n existente entre unas 
casas y otras en el mundo.43 

La dimension puramente formal del arte queda una vez mas en suspenso en favor del conteni
do: dicho placer -dice sin ambigiiedad Ibn Rusd- «no viene generado porque Ia forma imitada 
(al-~um al-muiabbaha) sea bella o fea ((wsana aw qabr~a), sino porque en Ia imitacion se produ-

41 Ibn Rusd, Taljf!; al-Jitliha, ed. de 'Abd al-Ral)man BadawT, Kuwait-Beirut, Wikalat al-Ma!bu'iit-Dar al-Qalam, s. 
a., p. 89. 

42 Ibn Rusd, o.c., p. 96. 
43 Ibn Rusd, o.c., p. 97. 
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s~rial, que es bajo y vii; 2) dominio, honores y gloria mundana y 3) placer de Ia ciencia, depen
diendo su nobleza del rango de Ia ciencia en cuestion. Los placeres sensoriales son unanimemente 
rechazados como inferiores por todos, mientras que el segundo grupo presenta discusion. El placer 
superi?r _sera el de Ia Teologfa. La fruicion cognoscitiva es doble: a) Ia que acompafia a! deseo de 
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sabre todo, Ia vista y el ofdo: 
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En_r~~umen; cabe _hablar de u~a es~eti~a sensorial perteneciente a! ambito de los inteligibles, cuya 
frUI~IOn sena contmua, es ~eCir, umtana y permanente, per0 solo mientras perdura Ia relacion per
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40 Ibn Biiyya, «La 'Carta de Adios' de Avempace» (Ristilat al-wadti'), ed. y tr. de Asin Palacios AI-Andalus VIII 
1943, p. 23 (tr. p. 57). ' ' ' 
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el placer del aprendizaje: «Ia representacion imaginaria (tajyrl) es placentera (ladid) por el pareci
do que tiene con Ia ensefianza (ta'lrm)»,42 y lo explica con Ia siguiente argumentacion: el deseo de 
aprender tiene su causa en Ia propia estima y en Ia ajena, y deriva del anhelo (taiawwuq) de per
fecci6n (kama[); Ia consecucion de una perfecci6n es siempre placentera, y, con el aprendizaje se 
obtiene una perfeccion, de Ia misma manera que con Ia imitacion y Ia representacion imaginarias 
obtenemos una perfeccion cuando conocemos una relacion oculta entre las cosas; es el fenomeno 
del reconocimiento que lleva a par~ ado el arte, y que para el gran comentarista de Aristoteles esta 
en Ia base tanto del aprendizaje como de las artes imitativas: 

La imitaci6n y Ia ensefianza son placenteras, puesto que significan acceder a Ia relaci6n 
existente entre las cosas. El conocimiento de dichas relaciones entre los seres es un anhelo 
connatural al ser humano, por lo que las semejanzas y los ejemplos son placenteros ( ... ). El 
placer radica -concluye Ibn Rusd- en Ia percepci6n de Ia relaci6n existente entre unas 
casas y otras en el mundo.43 

La dimension puramente formal del arte queda una vez mas en suspenso en favor del conteni
do: dicho placer -dice sin ambigiiedad Ibn Rusd- «no viene generado porque Ia forma imitada 
(al-~um al-muiabbaha) sea bella o fea ((wsana aw qabr~a), sino porque en Ia imitacion se produ-

41 Ibn Rusd, Taljf!; al-Jitliha, ed. de 'Abd al-Ral)man BadawT, Kuwait-Beirut, Wikalat al-Ma!bu'iit-Dar al-Qalam, s. 
a., p. 89. 

42 Ibn Rusd, o.c., p. 96. 
43 Ibn Rusd, o.c., p. 97. 
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ce cierta analogfa y un reconocimiento de lomas recondito (al-muqiiysa wa-ta 'n1 al-ajfa), es decir, 
de lo desconocido sobre la base de una similitud con lo ya conocido».44 Con esto, Ibn Rusd trata 
de acotar, en el caso de las artes, la dimension sensible, que el mismo establece para todo placer, 
en favor de su dimension etica, apartandose asf de otros falasifa, de buena parte de la crftica litera
ria arabe clasica y, de manera especialmente in tens a, de aquel otro comentarista de la Poetica y de 
De anima que fue el gran optico medieval Ibn al-Haytam, uno de los mas interesantes precursores 
de la Estetica. Mientras que al-Farabl e Ibn Slna, por ejemplo, concedfan, dentro de lafalsafa, posi
bilidades ala funcion ludica de las artes, Ibn Rusd no tarda en esgrimir textos coranicos yen remi
tir los elementos de asombro y mara villa (ta 'ay),ub) a la intencion etica del poeta, para acabar, de 
nuevo, justificando la fruicion poetica por la fuerza que tiene para transmitir val ores eticos: 

Nose pretende con el arte de los poetas -dice Ibn Rusd en su Taljzs Kitab al-Si'r- produ
cir cualquier tipo de placer, sino que con dicho arte se pretende obtener placer sugiriendo ima
ginariamente las virtudes (jaqa'i[), que es el deleite que corresponde a! arte del panegfrico.45 

La poetica de Ibn Rusd recorre los temas de Aristoteles, pero se vierte de manera sistematica 
en e1 molde de la etica coranica y se le asigna una clara funcion pedagogica, dentro de su proyec
to filosofico general, que trata de activar las facultades racionales humanas, de un lado, y, de otro, 
recuperar la autenticidad del mensaje revelado, como las dos grandes columnas que nos gufan en 
el camino unico de la Verdad. 

Desde la retorica y la poetica arabes, ijazim al-Qaqayannl (1211-1285) concede un lugar fun
damental a los sentidos. La poesfa, y el arte en general, consiste en una transmutacion de !a reali
dad a traves de !a forma y en su transmision a! receptor. Para que dicha transmutacion sea efectiva 
y bella, !a obra debeni ejecutarse segun los principios de armonfa de las partes y del todo, de !a pre
cision en !a ejecucion tecnica y de un distanciamiento de !a realidad a traves de las !eyes del con
traste cromatico, el destello luminoso y el reflejo especular. El placer estetico que de todo ello se 
deriva, se percibe como asombro y maravilla, sobre todo si 'e:xisten. elementos novedosos y se sabe 
tocar !a fibra del receptor buscando lo insolito y las profundas inquietudes humanas. ijazim rela
ciona siempre las artes del ofdo y las de !a mirada: 

La relaci6n entre Ia representaci6n imaginaria (tajyTl) y su elocuci6n imitativa con el alma 
y el ofdo es como Ia relaci6n existente respecto a! ojo entre Ia transparencia del crista! y su 
contenido, a! revelar el crista! el secreta que encierra, o similar tambien a las figuras de velas 
encendidas y las frondas verdes con blancas flares que se reflejan sobre laminas de agua. La 
vision de las imagenes de estas casas es diferente ala contemplaci6n real de las mismas, 
puesto que contemplarlas reflejadas en el agua es menos habitual para el ser humano que 
verlas en Ia realidad ( ... )De igual modo, Ia imitaci6n de una cosa por media de otra, es mas 
rara que imitarla con sus propios caracteres. Es mas novedosa e imprevista.46 

44 Ibn Rusd, o. c., p. 96. 
45 Ibn _Rusd, Talj~ Kitab a/-si'r, ed. de Ch. H. Butterworth y 'Abd al-Ral)man Harldl, El Cairo, a!-Hay' a a!= 

Mi~riyya al-'Amma li-1-Kitab, 1986, pp. 87-88. 
46 l:liizim al-Qar~yannl, Minhayal-bulaga', ed. de Mul)ammad al-l:lablb Ibn al-Jilya, Beirut, Dar al-Garb, 1986, pp. 
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El problema ya no es !a verdad, ni !a transmision de valores eticos como en Ibn Rusd, sino !a 
creacion de una obra bella que atraiga a! receptor basandose en los aspectos sensoriales innatos que 
caracterizan !a psicologfa humana. Su idea de mimesis, por tanto, no es simplemente !a reproduc
cion realista de !a realidad, sino que se trata de una reelaboracion de !a misma no enteramente natu
ralista, sino introduciendo los elementos mencionados de la estetica mas caracterfstica de !a cultu
ra arabe, que es eminentemente sensorial, es decir, !a estetica de !a luz, el contraste cromatico, e1 
reflejo, !a armonfa y !a perfecta ejecucion. Y, si en las artes de !a geometrfa artfstica o !a caligraffa 
estos parametros parecen claros y evidentes, ijazim se ocupara con detalle de explorar las posibili
dades de aplicarlos a !a composicion poetica, lo que hace en una prolija, minuciosa y ambiciosa 
investigacion de todos los componentes de !a casida para coilseguir !a armonfa total de !a misma y 
su institucion como obra de arte luminosa, innovadora y perfecta. 

Ibn Jaldiin (1332-1407), hablando sobre el arte del canto, entiende que los sonidos arrnonicos 
producen una sensacion de placer aprovechando que «el of do disfruta percibiendo los sonidos arrno
nicos».47 Asf, define el placer (ladda) en general como «Ia percepcion de lo conveniente; lo sensible 
es una cualidad, por lo que cuando esta se percibe arrnonica y convenientemente resulta agradable, 
pero cuando es incompatible y disarrnonica entonces resulta penosa».48 Esta definicion de placer, 
que coincide con !a de los Hermanos de !a Pureza, aunque sin !a dimension metaffsica y cosmica que 
ellos le daban en sus Rasii'il, asf como con !a de al-Razi49 y, casi con las mismas palabras, con !a de 
Ibn Sina,50 !a hace extensible Ibn Jaldiin a las percepciones de cado uno de los sentidos: 

En los sabores, lo conveniente (multi'im) es aquello cuya cualidad armoniza con Ia natura
leza del sentido del gusto; lo mismo sucede con lo conveniente en el tacto y en los aromas: 
se trata de aquello que armoniza (nasaba) Ia naturaleza del espfritu cordial (rfllJ qalb1) y 
humoroso, a! que el6rgano sensorial (al-~msa) le transmite Ia percepci6n. Por esto, los arra
yanes y las flares aromaticas son el mas bello aroma (a~JSan al-rti'i~1iit) y el mas convenien
te (multi'im) que existe para el espfritu, debido a que en el predomina el calor (lprara) que 
es el mismo que tiene Ia naturaleza del espfritu cordia!. 51 

47 Ibn Jaldiln, a/-Muqaddima, Beirut, Dar al-Kitab al-Lubnaniyya, 1960, V-32, p. 759. 
48 Ibn Jaldiln, o.c., V-32, p. 760. 
49 Abu Bakr Ibn Zakariyya al-Razl (863-932): el placer de los sonidos y de los hellos rostros se debe a Ia armonfa y 

el orden internos de los objetos tenidos como placenteros; el placer consiste en Ia conservacion del equilibria natural del cuer
po y Ia salud. Para al-Razl, como para al-Fiiriibl, <<el juego, Ia alegrfa y el placer>> son validos para rehacerse y reanudar los 
esfuerzos serios (Ibn Zakariyya al:Razl, Rasa'i/falsafiyya, Beirut, Dar al-Ataq al-Yad!da, 19793, p. 62 y pp. 139-164). 

50 <<El placer (lad.rla) consiste en Ia percepcion de lo conveniente (idrak al-mula'im) ... -dice Ibn S!na-, siendo 
lo conveniente Ia perfeccion de Ia esencia de una cosa dada y Ia perfeccion de su accion» (Risiila Aq(u11viyya jl amr al
ma'ad, en Tis' rasa'i/ jl /-(1ikma wa-1-?ab/iyyat wa-qi~~at Sa/timan wa-Ab~al, ed. de Hasan 'As!, Beirut-Damasco, Dar 
Qabis, 1986, p. 112). Esto se aplica tanto a los placeres sensoriales como a los de Ia imaginacion, donde radica Ia fruicion 
estetica, y a los espirituales. Luego, llama Ia atencion sobre los placeres intelectuales, contra Ia opinion del vulgo de que 
el placer es solo sensorial. Al-Farabl tambien ligaba el placer a Ia perfeccion del objeto y a Ia mayor precision en Ia per
cepcion del objeto; el arte tiene, ademas, una dimension ludica y placentera, es juego (la'ib) y, como tal, antesala y des
canso de los asuntos serios, como dijimos en Ia nota anterior (cf. al-Farabl, Kitab al-miisTqii a/-kabTr, El Cairo, Dar al-Kiitib 
al-'Arabl, 1967, pp. 1184-1185). 

51 Ibn Jaldiln, al-Muqaddima, V-32, p. 760. 
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cir cualquier tipo de placer, sino que con dicho arte se pretende obtener placer sugiriendo ima
ginariamente las virtudes (jaqa'i[), que es el deleite que corresponde a! arte del panegfrico.45 

La poetica de Ibn Rusd recorre los temas de Aristoteles, pero se vierte de manera sistematica 
en e1 molde de la etica coranica y se le asigna una clara funcion pedagogica, dentro de su proyec
to filosofico general, que trata de activar las facultades racionales humanas, de un lado, y, de otro, 
recuperar la autenticidad del mensaje revelado, como las dos grandes columnas que nos gufan en 
el camino unico de la Verdad. 

Desde la retorica y la poetica arabes, ijazim al-Qaqayannl (1211-1285) concede un lugar fun
damental a los sentidos. La poesfa, y el arte en general, consiste en una transmutacion de !a reali
dad a traves de !a forma y en su transmision a! receptor. Para que dicha transmutacion sea efectiva 
y bella, !a obra debeni ejecutarse segun los principios de armonfa de las partes y del todo, de !a pre
cision en !a ejecucion tecnica y de un distanciamiento de !a realidad a traves de las !eyes del con
traste cromatico, el destello luminoso y el reflejo especular. El placer estetico que de todo ello se 
deriva, se percibe como asombro y maravilla, sobre todo si 'e:xisten. elementos novedosos y se sabe 
tocar !a fibra del receptor buscando lo insolito y las profundas inquietudes humanas. ijazim rela
ciona siempre las artes del ofdo y las de !a mirada: 
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y el ofdo es como Ia relaci6n existente respecto a! ojo entre Ia transparencia del crista! y su 
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vision de las imagenes de estas casas es diferente ala contemplaci6n real de las mismas, 
puesto que contemplarlas reflejadas en el agua es menos habitual para el ser humano que 
verlas en Ia realidad ( ... )De igual modo, Ia imitaci6n de una cosa por media de otra, es mas 
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44 Ibn Rusd, o. c., p. 96. 
45 Ibn _Rusd, Talj~ Kitab a/-si'r, ed. de Ch. H. Butterworth y 'Abd al-Ral)man Harldl, El Cairo, a!-Hay' a a!= 

Mi~riyya al-'Amma li-1-Kitab, 1986, pp. 87-88. 
46 l:liizim al-Qar~yannl, Minhayal-bulaga', ed. de Mul)ammad al-l:lablb Ibn al-Jilya, Beirut, Dar al-Garb, 1986, pp. 
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producen una sensacion de placer aprovechando que «el of do disfruta percibiendo los sonidos arrno
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es una cualidad, por lo que cuando esta se percibe arrnonica y convenientemente resulta agradable, 
pero cuando es incompatible y disarrnonica entonces resulta penosa».48 Esta definicion de placer, 
que coincide con !a de los Hermanos de !a Pureza, aunque sin !a dimension metaffsica y cosmica que 
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47 Ibn Jaldiln, a/-Muqaddima, Beirut, Dar al-Kitab al-Lubnaniyya, 1960, V-32, p. 759. 
48 Ibn Jaldiln, o.c., V-32, p. 760. 
49 Abu Bakr Ibn Zakariyya al-Razl (863-932): el placer de los sonidos y de los hellos rostros se debe a Ia armonfa y 

el orden internos de los objetos tenidos como placenteros; el placer consiste en Ia conservacion del equilibria natural del cuer
po y Ia salud. Para al-Razl, como para al-Fiiriibl, <<el juego, Ia alegrfa y el placer>> son validos para rehacerse y reanudar los 
esfuerzos serios (Ibn Zakariyya al:Razl, Rasa'i/falsafiyya, Beirut, Dar al-Ataq al-Yad!da, 19793, p. 62 y pp. 139-164). 

50 <<El placer (lad.rla) consiste en Ia percepcion de lo conveniente (idrak al-mula'im) ... -dice Ibn S!na-, siendo 
lo conveniente Ia perfeccion de Ia esencia de una cosa dada y Ia perfeccion de su accion» (Risiila Aq(u11viyya jl amr al
ma'ad, en Tis' rasa'i/ jl /-(1ikma wa-1-?ab/iyyat wa-qi~~at Sa/timan wa-Ab~al, ed. de Hasan 'As!, Beirut-Damasco, Dar 
Qabis, 1986, p. 112). Esto se aplica tanto a los placeres sensoriales como a los de Ia imaginacion, donde radica Ia fruicion 
estetica, y a los espirituales. Luego, llama Ia atencion sobre los placeres intelectuales, contra Ia opinion del vulgo de que 
el placer es solo sensorial. Al-Farabl tambien ligaba el placer a Ia perfeccion del objeto y a Ia mayor precision en Ia per
cepcion del objeto; el arte tiene, ademas, una dimension ludica y placentera, es juego (la'ib) y, como tal, antesala y des
canso de los asuntos serios, como dijimos en Ia nota anterior (cf. al-Farabl, Kitab al-miisTqii a/-kabTr, El Cairo, Dar al-Kiitib 
al-'Arabl, 1967, pp. 1184-1185). 

51 Ibn Jaldiln, al-Muqaddima, V-32, p. 760. 
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La conveniencia es Ia adecuacion interna de los objetos percibidos y, a! mismo tiempo, como 
una adecuacion concreta dependiente de las caracterfsticas propias de cada uno de los sentidos res
pecto a! centro de Ia percepcion, que Ibn Jaldiin denomina, el espfritu cordial, con lo que aleja Ia 
idea de percepcion armonica del intelecto y Ia acerca a! corazon y a Ia esfera de los humores.52 La 
creacion poetica era para Ibn Jaldiin tambien producto del gusto, dawq, que definfa como una sen
sibilidad interna especial e innata que se desarrolla como el habito (malaka), diciendo que recibe 
dicho nombre a! coincidir en Ia lengua ambas sensibilidades, es decir, el paladar y ellenguaje. 

Interesa ver como explica Ibn Jaldiin este fenomeno en el caso de las percepciones visuales y 
acusticas, donde, partiendo de una idea similar a Ia de Ibn al-Hay~am sobre Ia belleza como pro
porcion armonica de las formas visuales, le da, sin embargo, una explicacion de caracter platonico: 

En cuanto a las percepciones visuales y acustica, Ia conveniencia de elias se encuentra en Ia 
proporci6n arm6nica (tanlisub) en Ia disposici6n tanto de sus figuras (as'Ka0 como de sus 
cualidades (kayfiyytit), con Io que su conformidad y conveniencia es mucho mayor respecto 
a! alma. Si el objeto visible tiene unas formas (as'Kal) y perfiles (tajatl{) arm6nicos de acuer
do con su materia constitutiva, y sin salirse de Ia proporci6n y disposici6n perfectas exigi
das por su materia particular, que es Io que se entiende por Ia belleza (yamiil) y Ia hermosu
ra (z1usn) de toda percepci6n sensible, entonces armonizara con el alma perceptora y esta se 
deleitara (taltarj_rj_) con Ia percepci6n de Io conveniente.53 

Este concepto de belleza auna Ia pura sensibilidad con Ia idea platonica de Ia union primor
dial. El ideal de Ia belleza sensible se encuentra en el cuerpo humano, que es donde se dan los dos 
niveles de arrnonfa que definen el concepto de belleza de Ibn Jaldiin: Ia armonfa de Ia figura exter
na y su voz, que es una armonfa sensorial y objetiva, y Ia sintonfa amorosa que siente el alma a! 
rememorar Ia unidad primordial con el otro ser, que es una arrnonfa espiritual y subjetiva sustenta
da en Ia percepcion sensible de las formas del ser amado. Toda persona ama innatamente con pasion 
Ia hermosura y, en Ia audicion, Ia herrnosura consiste en que los sonidos sean armonicos. 

\ 

3. SENSIBILIDAD Y CONTEMPLACION BEATIFICA 

El itinerario del conocimiento del autodidacto de Ibn Tufayl (ca. Ill 0-1185) parte de Ia obser
vacion minuciosa del mundo sensible para elevarse progresivamente hasta Ia contemplacion del 
mundo divino. El conocimiento superior depende del gusto (dawq) y no de Ia percepcion sensorial 
ni de Ia reflexion intelectual. Ibn Tufayl contrapone Ia «percepcion de los teoricos (idrak ahl al
na?flr), de Iosfaliisifa, a Ia «percepcion de los mfsticos» (idriik ahl al-waliiya o muta~awwifii11). El 
solitario de Ibn Tufayl comienza por dar testimonio de Ia belleza y perfeccion del mundo sensible 
intuyendo el Poder y Ia Sabidurfa del Creador y tomando Ia decision de buscar el conocimiento de 

52 Al-GaziUI situa tambien en el coraz6n el sexto selllido que posibilita el conocimiento estetico y espiritual tras-
cendiendo el mundo sensible. 

53 Ibn Jaldiin, al-Muqaddima, V-32, p. 760. 
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Ia fuente de dicha perfeccion, es decir, conociendo contemplativamente los atributos del Creador. 
En lfnea con Ia filosoffa de al-Gazalf, Ibn Tufayl insiste en que Ia percepcion sensorial se circuns
cribe a! ambito del mundo material y que ni siquiera Ia fantasfa supera las formas del mundo tridi
mensional, por lo que el conocimiento y Ia contemplacion de Ia divinidad precisan una sensibilidad 
diferente. En Ia percepcion sensorial nuestros sentidos pasan de potencia a acto relacionandose con 
el objeto percibido, conociendolo, afiorandolo cuando vuelve a estar en potencia. Es un fenomeno 
que se produce, sobre todo, en el caso de las percepciones visuales (mub~ariit) y «en Ia medida en 
que el objeto percibido sea mas pleno (atamm), mas esplendoroso (abha) y mas bello (a~san), el 
deseo (sawq) hacia el mismo sera mayor y el dolor sentido por su perdida sera tambien mayor».54 

Como otros muchos pensadores, Ibn Tufayl entiende que Ia perdida de Ia vision comporta un dolor 
superior a Ia perdida del olfato, puesto que las cosas percibidas visualmente son, a su juicio, «mas 
perfectas (atamm) y bellas (a(1san) que las que percibe el olfato».55 A Ia contemplacion estetica sen
sorial, cuyo pun to culminante se encuentra en Ia vista como organo privilegiado, idea, como hemos 
dicho, extendida en el pensamiento andalusf y arabe en general, le acompafia una fruicion y un 
deseo naturales hacia el objeto contemplado que depende del grado de esplendor y belleza del 
mismo, por lo que, siguiendo con esta dualidad, Ia contemplacion metaffsica comportara un delei
te ilimitado y sublime en correspondencia con Ia trascendencia del objeto en cuestion: 

Aquello que sea infinitamente perfecto (kama!) y alcance el apice de Ia belleza (~usn), Ia 
hermosura ()wnli0 y el esplendor (baha), que este por encima de toda perfecci6n, esplen
dor y belleza, y que toda perfecci6n, belleza, esplendor, hermosura procedan y emanen de 
ello, provocara necesariamente, en quien deje de percibirlo despues de conocerlo, un dolor 
infinito, a! igual que quien Io perciba permanentemente, sentira un placer (lad.d.a) ininte
rrumpido, una dicha (gib[a) superior y un goce (bah)'a) y una alegrfa (suriir) infinitos.56 

Su teorfa del placer es, por tanto, eminentemente metaffsica. Se trata de Ia contemplacion de 
los atributos de Perfeccion, Grandeza, Belleza, etc., del Ser Necesario, que conlleva un estado de 
absoluto e infinito deleite (ladda). Asf lo dice en otro pasaje: 

Vio que Ia esencia de esta esfera t~nfa una perfecci6n, esplendor y belleza (~usn) tan gran
des que no podfan ser descritos verbalmente, tan sutiles que no podfan ser tratados con Ietras 
o sonidos, y Ia vio, en el apice del goce (lad.d.a), Ia alegrfa, Ia dicha y el jubilo, gracias a su 
contemplaci6n de Ia Esencia del Verdadero.57 

A pesar de que Ibn Tufayl situa Ia percepcion sensible, o mejor, el reconocimiento sensitivo
racional del mundo sensible como punto de partida del itinerario de accesis contemplativa, consi
dera, del mismo modo que al-Gazalf, pero no asf Ibn 'Arabf, que las percepciones sensibles 
(ma(1siisiit), a! igual que Ia imaginacion (jayii[), son un velo y un obstaculo para Ia contemplacion 

54 Ibn Tufayl, Ifa)J b. Yaqziin, ed. de Fiirilq Sa'd, Beirut, Dar al-Ataq al-Yadlda, 19802, p. 181. 
55 Ibn Tufayl, o.c., p. 181. 
56 Ibn Tufayl, o.c., p. 181. 
57 Ibn Tufayl, o.c., p. 211. 
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53 Ibn Jaldiin, al-Muqaddima, V-32, p. 760. 
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54 Ibn Tufayl, Ifa)J b. Yaqziin, ed. de Fiirilq Sa'd, Beirut, Dar al-Ataq al-Yadlda, 19802, p. 181. 
55 Ibn Tufayl, o.c., p. 181. 
56 Ibn Tufayl, o.c., p. 181. 
57 Ibn Tufayl, o.c., p. 211. 
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del Ser Necesario, que es una contemplaci6n pura y exclusivamente gustativa. Tal contemplacion 
es indescriptible, inconcebible para nuestro estado corporal habitual, es, dice Ibn Tufayl, como tra
tar de conocer el sabor de los colores, si el negro es dulce o amargo, por ejemplo. El mundo sensi
ble es, por tanto, como Ia sombra del mundo divino, el cual se mantiene, a diferencia del sufismo 
de Ibn 'Arabi, completamente al margen de Ia materia. Por ello, su sensibilidad se ve limitada al 
primer reconocimiento e intuici6n de Ia perfecci6n de Ia creaci6n y del Creador, y no se requiere 
una teoria de la sensibilidad, puesto que el conocimiento autentico es el gustativo y los sentidos Io 
interfieren. El mundo superior es decrito en termino inefables de perfecci6n, unidad, luminosidad, 
gratuidad y permanencia que transcienden y escapan a !a percepcion sensorial. 

Aunque Ibn Jaldiin no desarrolla en extenso su teorla de Ia percepcion y del conocimiento, 
considero que habrla que situarla en lfnea ·con Ia de su estimado imam al-Gazall. Ibn Jaldiin defi
ne el alma perceptora (al-nafs al-mudrika) distinguiendo entre sensibilidad externa e interna, segun 
un escalonamiento ascendente de las facultades que va desde los sentidos hasta Ia cogitativa, pasan
do por el sentido comun, Ia estimativa, Ia imaginativa y Ia memoria. Estas facultades van ordena
das desde Ia parte frontal del cerebro, con el sentido comun, hasta Ia posterior, donde se situa Ia 
memoria; el pensamiento (jikr) gobierna el con junto desde el centro y se ocupa de Ia reflexion y Ia 
intelecci6n. Sin embargo, Ibn Jaldii.n atribuye enseguida Ia percepci6n, Ia intelecci6n y el placer 
estetico a cierto humor cordial y corona su teorfa del conocimiento con el 'ilfiin o conocimiento 
rnistico, contemplativo, de al-Gazalf. De este modo, divide las almas humanas en tres grupos: l) 
inferior, ligadas al mundo sensible, con Ia estimativa y Ia imaginativa como potencias superiores, 
2) intelectual, que permite Ia contemplaci6n interior (al-musiihadiit al-bii(iniyya) y el extasis 
(wi)•diin); es el nivel de los predilectos de Dios y el de quienes acceden a! limbo (barzaj); y 3) supe
raci6n total de Ia naturaleza humana, corporal y espiritual o mundo angelical donde se disfruta de 
Ia mayor proximidad a Dios. Ibn Jaldiin apela al gusto (dawq) y a Ia contemplaci6n (musiihada) 
como nanera de conocer las concordancias (muniisaba) de lo oculto mas alia de Ia l6gica, donde 
deja entrever una estetica contemplativa al modo de ai-Gazall. 

4. SOBRE LOS SENTIDOS EN EL SUFISMO DE IBN 'ARABi 

Asfn Palacios entronco el pensamiento de Ibn 'Arab! con Ibn Masarra de Cordoba (883-931), 
quien, tempranamente, busco en al-Andalus una nueva experiencia vital y filos6fica que, en contra
dicci6n con Ia intolerancia del miilikismo imperante, buscarla en el neoplatonismo y en una revision 
profunda del Islam los elementos de un nuevo discurso basado esencialmente en el Unitarismo uni
versal y el iluminismo. La idea del Uno de Plotino, presente tambien en Ia teoria de Ia Materia espi
ritual como emanaci6n primera del Uno del pseudo-Empedocles, paso a traves de Ibn Masarra a Ibn 
'Arabi conjuntando de manera parad6gica, pero profunda, las ideas de trascendencia absoluta de Ia 
Esencia divina y Ia teofanfa o manifestaci6n de Dios en todas y cada una de las cosas. La concepcion 
de un Dios como luz suprasensible, Superior y absolutamente Bueno que reune el Bien, el Saber y Ia 
Belleza se encuentra en los fragmentos textuales que conservamos de Ibn Masarra, asf como Ia ~on
frontacion entre belleza espiritual y sensible, todo lo cual nos remite, segun Asfn Palacios, a! pseudo
Empedocles arabe e, incluso, hasta el propio Empedocles (s. V a. C.). Sin embargo,justo es decir que 
Ibn 'Arabi da un giro muy personal, amplio y profunda a toda esta trayectoria cognoscitiva. 
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4.1. Teoria del conocimiento gn6stico Akbari 

El conocimiento es para Ibn 'Arabi un esfuerzo por reunir lo visible y lo invisible, para dar 
una dimension existencial a lo imaginario y, viceversa, por imaginar Ia existencia en ese inmenso 
espacio intermedio, barzaj{, en el que se reune lo existencial y lo divino, lo patente y lo oculto, e1 
ser Y el sfmbolo, el Verdadero y Ia creaci6n. Por ello, para Ibn 'Arabi Ia Imaginaci6n trasciende las 
t~orias del conocimiento clasicas en Ia cultura arabe islamica, y mas especfficamente el psicolo
g:smo ~e .lafalsaja a.ntes comentado, que consideraba Ia imaginacion como una mas de las poten
cJas ~mrrucas, para s1tuar en ella nada mas y nada menos que el secreto y Ia realidad del Mundo y 
?efimrla como Ia mayor de las creaciones divinas: «El Poder Divino no ha creado ningun ser mas 
mmenso que Ia Imaginaci6n», escribi6 en Futiil,1iit. 58 Contra la hermeneutica tradieional, desde Ibn 
Rusd hasta el fiqh, pasando por e1 Kaliim, el sufismo de Ibn 'Arabi trata de fundar una exegesis 
total Y profunda a! margen de las luchas sectarias uniendo Ia iluminaci6n suff con el con junto de Ia 
percepci6n humana y con el viaje rnistico. Su intento traslada ellenguaje de su espacio social habi
tual a un espacio ontol6gico. Las exegesis convertidas en poder destruyen Ia unidad profunda entre 
ser Y lenguaje, Ia unidad del mundo. El suff trata de recuperar esa unidad perdida eliminando e1 
poder del yo qu? conoce y sumergiendose en ellenguaje de Ia formas simb6licas existenciales que 
expresa Ia relact6n del ser humano con Ia Existencia. Frente allenguaje cerrado de Ia ortodoxia, 
Ibn 'Arabi instau~a el lenguaje del slmbolo siempre abierto y renovable gracias a Ia Imaginaci6n, 
eternamente creat1va e magotable. Frente a! mundo estatico y ordenado segun las !eyes de Ia cau
salidad de Ibn Rusd, el mundo de Ibn 'Arabi se concibe en una perpetua transformaci6n sobre una 
misma Unidad de fondo. 

Sensibilidad: este esquema de Ia medula del pensamiento Akbar! tiene su repercusi6n en su 
teoria de Ia sensibilidad y del conocimiento, que puede explicarse a partir de su concepto de kaSJ, 
desvela~iento o iluminaci6n mfstica, en Ia que se unifica y transforma el mundo de las percepcio
nes senstbl~s c~n el de los c.onceptos de estructura simb6lica, que estan detras del mundo y en los 
que es.prectso mternarse. Dws «es el que habla por cada forma, no en cada forma, es lo visto por 
todo OJO y lo escuchado por todo ofdo», advierte Ibn 'Arabi. 59 AI contrario que en lajalsaja y el 
kaliim, Ia percepci6n sensible no consiste para Ibn 'Arabi en Ia aprehensi6n de los datos externos 
con el ?n d~ alimentar el int:lecto, ~ino en un movimiento inverso que va desde el interior del yo 
del su~I ~ac1a el mundo extenor. Al-Sayj a!-Akbar se situa a! margen de Ia estructura piramidal del 
conoc1m1ento de Ia falsaja, que, como hemos visto, parte de los sentidos para elevarse hasta los 
procesos cognoscitivos de lf!s facultades intermedias y superiores, y se remite a su idea de 
Existencia (wuyiid) y a su concepcion de Ia realidad como una permanente multiplicaci6n de mani
festaciones divi~as (t~yalliyyiit). Lo sensorial (ma~sils) es, en este contexto, un conjunto de image
n~: y fig~ras e~Iste~c!ales que ocultan los secretos y los significados divinos, por lo que !a percep
Cion senstble solo ttene valor para el suff cuando se ex plica en relacion con dichas formas existen
ciales. Los sentidos no son, sin embargo, un impedimenta, sino que se alfan a Ia vision interior 
(ba~Tra) Y Ia Imaginacion (jayiil) para descubrir los significados ocultos, es decir, para llevar a efec-

58 Ibn 'Arabi, al-FutiJ.Iiit al-Makkiyya, [Beirut], Dar al-Fikr, s. a., III, p. 508 
59 Ibn 'Arabi, o.c., II, p. 661 
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58 Ibn 'Arabi, al-FutiJ.Iiit al-Makkiyya, [Beirut], Dar al-Fikr, s. a., III, p. 508 
59 Ibn 'Arabi, o.c., II, p. 661 
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to el desvelamiento (kaSJ). A los sentidos se les encomienda, por tanto, una funcion creativa, no 
pasiva. La vision mfstica del mundo es, como han dicho algunos (Sulayman al-'A!~ar, por ejem
plo), una vision artfstica precisamente por esta creatividad, no porque sea contemplativa. Para Ibn 
'Arabi todos los sentidos actuan a! mismo nivel, no los gradua en cuanto a superioridad percepti
va o cognoscitiva. Todos nos acercan por igual a! mundo y estimulan al suff a emplear sus faculta
des superiores para desvelar los secretos de Ia naturaleza. Todos los sentidos incitan a Ia 
Imaginacion, por lo que Ia percepcion sensorial se fun de con ella y es de por sf percepcion imagi
naria, en el sentido existencial que da a este concepto. 

Cogitativa: En el tratado sobre el amor que Ibn 'Arabi incluye en Futiilyiit, ex pone un curioso 
dialogo entre Ia cogitativa y el alma en el que subraya las limitaciones de Ia cogitativa, cuya unica 
fun cion se reduce a permitir que el alma reconozca que tiene un Creador, 60 pero es inca paz de cono
cer Ia Sefiorfa del Hacedor, con lo que Ia «racionalidad» se agota en el reconocimiento del Creador 
-como en Ibn I:;Iazm o Ibn Rusd, por ejemplo-, y no puede acceder a Ia comprensi6n del mundo 
imaginal de las teofanfas y de Ia Unidad. AI hablar sobre el conocimiento de los atributos divinos, 
Ibn 'Arabi decfa que Dios cre6 el intelecto ('aql) en el alma racional (al-nafs al-na{iqa) como 
«contraposici6n a! apetito ffsico» con Ia finalidad de discemir las normas reveladas. Dios mismo 
ensefia, afirma el gran suff murciano, que El cre6 Ia cogitativa para guiar y dominar los seres, pero, 
siempre, a las ordenes de Ia Imaginaci6n, que opera, en el ser humano, con el concurso de las facul
tades sensoriales (al-quwa al-IJissiyya) y de Ia potencia imaginadora (al-quwwa al-mu~awwira) 
encargada de reelaborar las percepciones comunes de los sentidos individuales.61 La cogitativa, a 
parte de confirmar que Dios es Ia Esencia divina, esta abocada, sin embargo, al error hermeneuti
co: Ia interpretacion de los atributos divinos que ofrece el intelecto siempre es contraria a Ia 
Revelaci6n. Los fil6sofos especulativos (ahl al-na?at) aducen continuamente pruebas racionales 
sobre Ia Esencia divina, pero nunca coinciden en sus argumeatos, y siempre niegan Ia Revelaci6n 
en alguno de sus extremos, o caen en el tasbTh (antropomorfismo) o se aferran al tanzrh (absoluta 
trascendencia divina). Esta aparente contradicci6n deja at6nito al intelecto. Ibn 'Arabi despoja a! 
intelecto de su capacidad cognoscitiva, pero no cae en el ddgmatismo de otros sufies beligerentes 
frontalmente contra Ia raz6n: 

En Ia creaci6n esta Ia esencia del Verdadero para aquel que tiene ojos, 
como en el Verdadero se encuentra Ia esencia de Ia creaci6n para aquel que tiene intelecto. 
Pero, si tienes ojos e intelecto, no veni.s mas que Ia esencia de una sola cosa abarcandolo 
todo.62 

A lo que renuncia es a toda metaffsica que ordene piramidalmente Ia divinidad, el ser humano 
y el mundb. Puede decirse que toda su obra pugna por deshacer ese orden y sustituirlo por una fila
sofia vital de la Unidad Existencial. Su mayor crftica va dirigida contra Ia imposici6n de Ia raz6n 
como instrumento universal y definitive, puesto que cada fil6sofo interpreta a Dios de modo dife-

60 Ibn 'Arabi', o.c., II, p. 330. 
61 Ibn 'Arabi', o.c., II, p. 319. 
62 Ibn 'Arabi', Kittib al-ma'rifa, mas 'fa 94, ed. de Said 'Abd al-Fatt~ Paris-Beirut, Dar ai-Mutanabbi', 1993, p. 86. 
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rente. En Iugar del intelecto, el 6rgano cognoscitivo por excelencia del sufismo es el coraz6n 
(qalb)63 y el extenso campo de Ia Imaginaci6n (jayal), Io que se pone particularmente de manifies
to en el terreno de Ia estetica, donde el intelecto nunca puede contemplar Ia Belleza .divina. No por 
casualidad, a! tratar sobre el Nombre divino al-Yamrl, el Bello, Ibn 'Arabf termina concentn1ndo
se en los If mites cognoscitivos del intelecto. Se precisa de un saber de lo oculto, del Misterio, infra
lingUfstico (taf:zta 1-nutq), que para el pertenece a todos los saberes del gusto (dawq). Es el ambito 
del coraz6n y Ia Imaginacion, el verdadero ambito de conocimiento y la realidad autentica para Ibn 
'Arab f. La Imaginaci6n es, en suma, el espacio en el que se resuelven las contradicciones, en el que 
se impone Ia unidad profunda entre tanzTh y tasbrh y en el que se contemplan Ia Perfecci6n, 
Majestad y Belleza divinas que rigen el Mundo. 
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63 En Mawtiqi' a/-nu)'um (cf. ed. de Mu!)ammad Badr ai-Din al-Na'sani', [EI Cairo], Matba'at ai-Sa'iida, 1907, p. 
145), Ibn 'Arabi' liga los carismas de los 6rganos corporales, en cuya descripci6n destacan los propios de Ia vision y el 
ofdo, a los carismas del coraz6n. Tanto a los 6rganos como al coraz6n se les atribuyen funciones de.desvelamiento y de 
conocimiento simb61ico y visionario mas alia de Ia realidad sensible sometida a las !eyes de Ia causalidad; los grados supe
riores de iluminaci6n tienen su sede ultima en el coraz6n. 
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