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Resumen. El estudio del fenomeno de la profecia es tema de enorme relevancia y singularidad en el pensamiento judio medieval.
Representa el fascinante punto de encuentro entre la inmanencia del intelecto humano y el mundo transcendente de la divinidad. Nuestro
objetivo en el presente articulo es indagar en esta problematica, desde su comprension como concepto teoldgico y como fendémeno
intelectual de la conciencia con evidentes implicaciones epistemoldgicas. Lo haremos atendiendo a los prestamos e influencias de esta
filosofia, fundamentalmente de los pensadores islamicos, y focalizando nuestra reflexion en las tres aportaciones que consideramos mas
significativas y relevantes a la cuestion de los pensadores judios hispanos, las de Yehuda Halevi, Abraham ibn Daud y Maiménides.
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[en] Prophecy and Intellect. On a Philosophical Problem in medieval Spanish Judaism (Ha-Levi, ibn
Daud, Maimonides)

Abstract. The phenomenon of prophecy is a significant topic with a relevant uniqueness in medieval Jewish thought. In Jewish
tradition, prophecy was a form of intermediation between the divine and human. Our intention in this paper is to explore and understand
this problem like a theological idea and like an intellectual phenomenon of consciousness with obvious epistemological implications.
We shall do taking into account the philosophical influences of this conception, fundamentally Islamic thinkers, and focusing our search
in the most significant perspectives about the topic, namely Yehudah Ha-Levi, Abraham ibn Daud and Moses Maimonides.
Keywords: Prophecy, intellect, imagination, Jewish Philosophy, Islamic philosophy.
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1. Introduccion comprender aquello que desborda toda comprension,
en la determinacion por hacer razonable la experien-
cia religiosa, los filosofos judios medievales llevaran la

epistemologia y la psicologia peripatética a sus limites

El estudio del fenomeno de la profecia es un tema de
enorme relevancia y singularidad en el pensamiento ju-

dio medieval. La profecia representa el fascinante punto
de encuentro entre la inmanencia del intelecto humano y
el mundo transcendente de la divinidad. Es el marco en
el que la palabra revelada se pone a disposicion de las
facultades racionales humanas, en un proceso de comu-
nicacion tnico, el ambito en el que las verdades divinas
de naturaleza absoluta son contempladas desde la intrin-
seca limitacion de la mente humana. En el esfuerzo por
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conceptuales. Sus formulaciones tedricas, sus logros y
contradicciones son incomprensibles sin atender a sus
vinculos con la filosofia aristotélica, con los corolarios
neoplatonicos de esta, pero, sobre todo, con los lectores
islamicos del estagirita. No obstante, la busqueda de un
marco propio solido y diferenciador, mas alla de estas
influencias, es una de las caracteristicas principales de
esta empresa intelectual. En el contexto de una apolo-
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gética incesante exigida por la vida en el exilio, de un
polemismo religioso mas o menos vehemente segiin el
momento y el afan historico, la investigacion racional
del fenémeno de la profecia resultara de enorme im-
portancia. Explicitar la experiencia profética con una
argumentacion racional solida serd una herramienta al
servicio del debate con las dos religiones dominantes
en las tierras de exilio, monoteistas y proféticas, des-
de la perspectiva de una prevalencia historica que, vista
desde la distancia, resulta insolita. En esta empresa, el
judaismo, como religion precursora del cristianismo y
del islam, presentara el hecho fundacional de la profe-
cia mosaica y la portentosa experiencia recogida por los
escritos proféticos de la Biblia como un aval de superio-
ridad al que se le arrogard la categoria de decisivo. Pero,
mas alld de cualquier perspectivacion historico-salvifica
comparada, lo que para nosotros resulta mas interesante
es la aproximacion intelectual, filosofica, al fendémeno
de la profecia. Y es aqui donde la hermenéutica compa-
rativa presenta su verdadero significado filoséfico. No es
posible entender el estudio de la profecia por parte de los
pensadores judios medievales, como decimos, sin aten-
der a sus precursores islamicos. En el contexto de sus
doctrinas metafisicas (Al-Farabi y Avicena) o antimeta-
fisicas (Al-Ghazali), los filosofos islamicos desarrolla-
ran una caracterizacion de la profecia como fenomeno
natural intelectual que condicionara la profetologia de
Yehuda Halevi, Abraham ibn Daud y de Maimonides.
Fundamentalmente en Al-Farabi y Avicena, la profecia
se presenta como una emanacion recibida por individuos
correctamente predispuestos. Estos filésofos intentaran
conciliar la voluntad divina en la concesion del don de la
profecia con el orden natural del cual Dios es causa pri-
mera. El resultado sera una concepcion marcada por la
impersonalidad de la experiencia profética, lo que repre-
sentara un reto para sus intérpretes judios. La graciay la
voluntad divinas, para esta perspectiva filosofica islami-
ca, se expresan en el fenomeno profético como términos
del “funcionamiento” de una orden. Dios no habla a los
individuos y no les comunica ningin mensaje concre-
to. Como causa primera de un mundo impersonal, Dios
es el responsable ultimo de todo aquello que sucede, de
modo que la particularidad del mensaje que alcanza al
individuo sera explicada por Al-Farabi y Avicena como
un proceso psicologico interno. Este tendra lugar en la
propia alma personal, en conjuncion con las fuerzas im-
personales que llegan al individuo desde fuera de si.
Mientras que la epistemologia de Al-Farabi es esen-
cial para comprender la profetologia de Maimonides,
en especial, su concepcion de las relaciones entre la fa-
cultad imaginativa y la razonadora, la importancia de la
teoria aviceniana de la inspiracion profética radica en
su caracter de reto, de vision a superar. La definicion
de la auténtica profecia en términos de “intuicion inte-
lectual” por parte de Avicena, sera abordada de forma
critica por todos los pensadores judios que se acercan
al problema. De hecho, el rechazo filosofico (ibn Daud
y Maimonides) y antifilosofico (Halevi) a la teoria avi-
ceniana, seran reacciones que estimularan, con grado y
fortuna diferente, el desarrollo se sus propias doctrinas
sobre la profecia. Todas ellas, por cierto, mediadas por
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la lectura que Al-Ghazali realizard de Avicena, donde
la inspiracion profética es asimilada con las funciones
intelectuales de la mente humana. Nuestro objetivo en
el presente articulo es indagar en esta problematica es-
tableciendo como principio hermenéutico-metodologico
el estudio del concepto de profecia en la filosofia judia
medieval, entendido este como un fenomeno intelectual
de la conciencia humana con evidentes implicaciones
epistemologicas. Lo haremos atendiendo a los presta-
mos e influencias de esta filosofia, fundamentalmente
de los pensadores islamicos, y focalizando nuestra re-
flexion en las tres aportaciones que consideramos mas
significativas a la cuestion de los pensadores judios his-
panos, las de Halevi, Ibn Daud y Maimoénides.

2. De lo tangible y la vision. La profetologia de
Yehuda Halevi

Compuesto originalmente en arabe en torno a la tercera
década del siglo XII, el Kitab al hujja wa’l-dalil fi nasr
al-din al-dhalil, Kitab al-Khazari (Libro de prueba y evi-
dencia en apoyo de una religion humillada), el Cuzary
(Sefer ha-Kuzari en su traduccion hebrea) es una de las
obras cumbres de la literatura judia de todos los tiempos.
Escrito por Yehuda Halevi (1075-1141), el dialogo narra
como el rey de los Jazaros (un pueblo tarquico proce-
dente de Asia que se convirti6 al judaismo en el siglo
VIII), en el intento por determinar cudl es la verdadera
religion, invita a los representantes de cada una de las
tres grandes religiones monoteistas y a un filésofo a ex-
plicar sus creencias.? En la introduccion, el autor afirma
que su propdsito es responder a los ataques de aquellos
que desean denigrar el judaismo, “nuestros adversarios,
asi de los filosofos, como de hombres de otras religiones
y los carraim, saduceos y beitosim” (I: 1). Una cierta
prevencion es necesaria, no obstante, al aproximarnos a
esta obra. El topico de que el Cuzary es un texto antirra-
cionalista no deja de necesitar una obligada matizacion.
Halevi no rechaza a la ligera los logros de los filoso-
fos que le han precedido. Reconoce en los pensadores
islamicos su esfuerzo por estrechar el espacio entre la
filosofia y su tradicion religiosa y valora de ellos “sus
demostraciones y razones intelectuales, diferentes y di-
versas, algunas ciertas y sutilisimas en extremo, otras,
sin embargo, imperfectas” (IV: 3). El Cuzary, que tiene
como objetivo defender y comprender la religion judia,
es también una notable empresa intelectual, destinada,
en su caso, a luchar frente al reto de la cosmovision filo-
sofica y a la atraccion que esta ejerce.> Con este amplio
proposito, Halevi construye un didlogo de resonancias
senequistas en el que el sabio judio Haber y el rey de los
Jazaros encarnan los puntos de vista, respectivamente,

2 Yehuda Ha-Levi. Cuzary. Didlogo filosdfico (ed. Adolfo Bonilla,
trad. J. Abendana, J.), Madrid: Libreria General Victoriano Suarez,
1911 (re. Madrid: Editora Nacional, 1979); Yehuda ha-Levi. Kuzari.
Translated by N. D. Korobkin: In Defense of the Despised Faith,
Northvale: Jason Aronson, 1998. El original judeo-arabigo, asi como
dos versiones hebreas, incluida la de Ibn Tibbon (1167), en https:/
www.sefaria.org.

3 H. Kreisel. Prophecy. The History of an Idea in Jewish Medieval
Philosophy. Dordrecht: Springer, 2001, p. 96.
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del propio autor y del judio que se halla “perplejo” en
medio de la dialéctica del judaismo con sus enemigos.
Sin embargo, la lectura de la obra no deja de traslucir
una evidencia: en el fondo, el rey, no menos que el sabio,
podria encarnar las dudas y desvelos del propio Halevi.

Aunque no hay una seccion del Cuzary dedicada en
exclusiva al desarrollo de una profetologia, el tema, no
obstante, ocupa un lugar importante en el tratado. Ha-
levi posee, en este sentido, un amplio bagaje filosofico,
conoce las fuentes fundamentales sobre la cuestion: filo-
sofia islamica, literatura mutakallimum, escritos misti-
cos judios, tradicion rabinica, asi como la filosofia judia
precedente, fundamentalmente la obra de Saadia Gaon
(892-942).* Un suefio iniciatico de rey Cuzar enmarca la
aproximacion al tema de la profecia al inicio de la obra.
El escepticismo racional del rey en torno a la posibilidad
de comunicacion de Dios es la cara opuesta de las viven-
cias oniricas que el propio rey ha experimentado, una vi-
vencia individual de la revelacion divina. La perplejidad
de Cuzar brota de una innegable paradoja: Dios, segin
la perspectiva filosofica, ignora a los individuos; segin
esta misma perspectiva, el estado profético sobreviene
en mentes perfeccionadas “en el estudio continuado y
al purificacion del alma en la verdad” (I: 4); pero, afir-
ma el rey, lo cierto y verdad es que constantemente se
evidencia “que se manifiestan los suefios verdaderos al
que no se ocupd en la ciencia, ni en la purificacion de su
alma; y hallamos lo contrario de esto en quien meditd
y trabajo en ella” (ibid.). De ello se sigue, que “la cosa
divina debe poseer un secreto diferente del afirmado por
el filosofo” (ibid.). La posicion filosofica a lo largo de la
obra es, en términos generales, una caracterizacion sim-
plificada del pensamiento del Al-Farabi. Una simplifica-
cion, porque lo que la profecia o cualquier otro topico
significan para “el filésofo” en el Cuzary es delineado
en la obra por el propio Halevi.’ En lo referido exclusi-
vamente a la profecia, el punto de vista ortodoxo judio
representado por Haber-Halevi rechaza de plano la no-
cion filosdfica que analiza la experiencia profética en re-
ferencia al estado de conjuncion con el Intelecto Activo,
entendiéndola como la fase que sigue a esa conjuncion,
una fase en la cual el individuo alcanza el conocimiento
de materias elevadas por via de los suefios veridicos y
las visiones: “y no es la profecia como afirman los filo-
sofos, de un alma que se purifico en sus pensamientos y
se ligd con el entendimiento agente, que llaman espiritu
de la santidad, o con Gabriel, que lo ayudan y perfeccio-
nan su entendimiento” (I: 87). (Es esta la posicion de
Al-Farabi? Desde luego, pero simplificada hasta el ex-
tremo de hacerla asimilable al punto de vista de Avicena.
La respuesta a la pregunta anterior y a su corolario nos
exige una suerte de digresion profetologica, una sintesis
de ambas posiciones que pueda resultarnos eficaz en la

Sobre estas fuentes, véase: D. Lobel, Between Mysticism and Phi-
losophy: Sufi Languaje of Religious Experiencie in Judah ha-Levi’s
Kuzari. Albany: Suny Press, 2000; S. Pines, “Shi’ite Terms and Con-
cepts in Judah Halevi’s Kuzari”, Jerusalem Studies in Arabic and Is-
lam 11 (1980), pp. 165-251; E. R. Wolfson, “Merkavah Traditions in

the Philosophic Garb: Judah Halevi Reconsidered”, Proceedings of

the American Academy for Jewish Research 57 (1991), pp. 172-242.
H. A. Wolfson, “Halevi and Maimonides on Prophecy”, The Jewish
Quarterly Review 32 (4), 1942, pp. 347-8.
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comprension no solo de idea de profecia formulada en
el Cuzary, sino, también, en la Emund ha-Ramd de ibn
Daud y en la Guia de perplejos maimonidiana.

Al-Farab utiliza el término nubii’a (“profecia’) sélo
en lo referido a experiencias relativas a la facultad ima-
ginativa (al-quwwa al-mutakhdayyilah). Las visiones y
las palabras experimentadas por el profeta en su vision
son el producto de esta facultad, donde recibe la emana-
cion del Intelecto Activo (al-‘agl al-fa“al). En la epis-
temologia de Al-Farabi, el conocimiento de un ente esta
sujeto a una triple gradacion: sensible, racional e imagi-
nativa.® La facultad imaginativa posee la capacidad de
retener las percepciones sensibles mas alla de la actual
actividad sensorial. Siendo, en condiciones normales,
una facultad que intermedia entre los sentidos y la inteli-
gencia, posee, en circunstancias excepcionales, otra fun-
cion: imitar los objetos sensibles e inteligibles. Y es en
esta excepcionalidad de la imaginacion donde sitiua Al-
Farabi la inspiracion y la profecia.” La profecia requiere
de una perfeccion intelectual previa en el individuo. La
ittisal (“‘conjuncion”) es el estado que puede afectar di-
rectamente solo al intelecto humano perfeccionado. En
este sentido, el término wahy (“revelacion”) es usado en
referencia a la emanacion (ittihad) del Intelecto Activo
sobre la facultad razonadora (al-quwwa al-ndatiqa) y, en
segundo término, sobre la facultad imaginativa. El indi-
viduo perfecto y superior, es, pues, aquel en el que am-
bos fendmenos se combinan armoénicamente.® Dotado de
esta perfeccion psicoldgica, el profeta puede volcar las
verdades abstractas a un mar de simbolos comprensibles
para el vulgo. Pero, algo esencial para Al-Farabi, esta fe-
nomenologia no describe la tarigat o via mistica, ni tam-
poco una potencia sobrenatural, sino que es una cualidad
de los hombres superiores.’ Mas alla de la configuracion
armonica de la psique humana, determinante como re-
sultado en la profecia es que la imaginacion se encarga
mediante ella de realizar predicciones “sin mediacion de
deliberacion” o, lo que los mismo, sin el laborioso y me-
todico procedimiento del razonamiento. La imaginacion
permite obviar la deliberacion por la accion del Intelecto
Activo, que es el que le aporta el conocimiento de los
acontecimientos. '

En el caso de Avicena, la profecia se define como un
estado que es una forma de intuicion intelectual. En la
seccion psicologica del Kitab al-Najat (El libro de la sal-
vacion) encontramos una explicacion detallada de esta
experiencia. “Puede haber un hombre cuya alma tiene
una pureza tan intensa”, afirma, que su facultad razona-
dora logre una conjuncion —“que esté¢ firmemente ligada”
(ittisal) — con el Intelecto Activo. El intelecto humano se

S Risala fT ara ahl al-madina al-fadila, 378.

7 Cfr. R. Ramoén Guerrero, “La concepcion del hombre en Al-Farabi”,
MEAHARABE 23 (1974), pp. 70-72.

8 Referencias basicas sobre la cuestion: R. Walzer, “Al-Farabi’s The-
ory of Prophecy and Divination”, en Greek into Arabic. Cambrigde:
Harvard University Press, 1969, pp. 206-19; H. Davidson, Alfarabi,
Avicenna, and Averroes on Intellect. Oxford: Oxford University
Press, 1992, p. 144-ss; F. Rahman. Prophecy in Islam. Philosophy
and Ortodoxy, Londres: Allen & Unwin, 2014, p. 11-26.

®  R. Ramén Guerrero, “La concepcion del hombre en Al-Farabi”, p.
72.

19 Al-madina al-fadila, 220-22. Cfr. H. Davidson, Alfarabi., op. cit.,
pp. 60-61.
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eleva por encima del uso del silogismo, de la delibera-
cién o de cualquier proceso de aprendizaje intelectual,
adquiriendo a fortiori la capacidad para llegar a una con-
clusion instantanea (daf atan). En esta forma preminente
de experiencia psicoldgica, la “receptividad de la inspi-
racion (ilham)” y la revelacion (wahy) propician el que
el alma “arda con la intuicion (hads)”, recibiendo del In-
telecto Activo todos los inteligibles de forma subita. Esta
es “una especie de inspiracion profética (nubii’'a), de he-
cho, la forma mas alta y el mas apropiadamente llamado
Poder Divino™.!" Para Avicena, este estado, que se identi-
fica con la accion de un “espiritu santo”, no es resultado
de la facultad imaginativa. Si bien acepta la nocion de
que la imaginacion produce las visiones contempladas
por el profeta en el rapto profético, lo determinante en
su concepcion es que el profeta ha sido dotado de una
facultad natural llamada hads."? Esta capacidad varia en
cantidad, frecuencia y cualidad dependiendo de los indi-
viduos. Como hecho epistemoldgico, es el estado de un
individuo “dotado de una poderosa predisposicion llama-
da intuicion. Esta predisposicion puede ser tan fuerte en
algunas personas que ellas no necesitan un gran esfuerzo,
o0 entrenamiento o instruccion en orden a tomar contac-
to con el Intelecto Activo [...] de hecho, parece como si
ellos lo conocieran todo por si mismos”."* Si recordamos
la objecion del rey Cuzar a la idea de profecia intelec-
tual, segun la cual la experiencia profética podia también
manifestarse en suefios verdaderos “al que no se ocupo
en la ciencia, ni en la purificacion de su alma” y, por el
contrario, negarse a aquel que si lo hizo (I: 4), podemos
plantearnos si esta posicion y la de Avicena no repre-
sentan, en el fondo, las dos caras de una misma nocion
instantanea de la profecia, una focalizada en la facultad
razonadora, la otra en la imaginativa.

En la ultima seccion del Cuzary, Halevi retoma la
confrontacion filosdfica, desde una especial atencion al
problema de la inteleccion humana y su relacion con la
profecia. Su presentacion, de la que es protagonista el sa-
bio Haber, es una sinopsis de la psicologia de Avicena,'*
estrechamente deudora de las ideas de Al-Farabi al res-
pecto y de su cuadruple division del intelecto, esta a su
vez inspirada en Al-Kindi1. Destaca, en primera instancia,
la atribucion a la facultad imaginativa de la capacidad
de aprehension de lo incorporeo. Describe la relacion
existente entre el “sentido comun”, facultad interna uni-
ficadora de los sentidos que almacena imagenes de los
objetos sensibles cuando estos han desaparecido, y la
“facultad imaginativa”, descrita como “aquella que com-
pone las cosas que se unen en el sentido comin, y las
separa y divide, sin apartarse de las formas del sentido
comun, y que algunas veces es verdadera y otras veces es
falsa” (V: 12). Al final de esta exposicion, Haber afirma,

Avicena, Kitab al-Najat (Avicenna’s Psychology: An English Trans-
lation of Kitab-Al-Najat, Book 11, Chapter VI with Historico-Philo-
sophical Notes and Textual Improvements on the Cairo Edition. F.

Rahman, ed.). Londres: Oxford University Press, 1952 (2004), pp.

36-7.

12 Una completa exposicion de la idea de hads y su influencia en la
filosofia judia medieval en A. Eran, “Intuition and Inspiration -The
causes of the Jewish Thinkers” Objection to Avicennas’ Intellectual
Prophecy (hads), Jewis Studies Quarterly 14, 1 (2007), pp. 39-71.

13 Kitab al-Najat, p. 162.

Cfr. H. Kreisel, Prophecy, op. cit., p. 109.
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tras haber pasado revista a la naturaleza perceptiva e inte-
lectiva del ser humano, que el alma racional, cuando tie-
ne por objeto las ciencias, “se llama su acto entendimien-
to tedrico o contemplativo”, y cuando tiene por objeto
refrenar las facultades brutales, “se llama entendimiento
practico o activo”. A partir de aqui, ya estd en condicio-
nes de alcanzar la felicidad esta facultad racional, que, en
algunos hombres, “puede estar unida con el entendimien-
to universal, que lo exime de tener necesidad de usar el
silogismo y la especulacion, quitandole ese trabajo con
conocimiento profético; y esta propiedad singular se
llamara santidad” (ibid.). Dado que esta exposicion im-
postada de la profetologia aviceniana le parece a Cuzar
dotada de “mas sutileza y certeza que las demds cosas”
(V: 13), el sabio hebreo se vera en la obligacion de radi-
calizar su critica a la concepcion filosdfica enfatizando
los limites y las contradicciones de su supuesto alcance.
Su objecion, formulada a modo de sintesis, es la siguien-
te: ““si fuera la filosofia en esto verdadera, habian de decir
los filosofos grandes cosas de la felicidad de sus almas
y habian de llegar al grado de profecia; pero vemos que
ellos son como los demas hombres; verdad es que tienen
ventaja en la sabiduria humana, pero, como decia Socra-
tes, ‘“yo no niego vuestra ciencia divina, sino digo que no
la sé’, aunque tienen escusa ya que necesitaron de sus
especulaciones, por faltar la profecia y la luz divina entre
ellos” (V: 14). En un pasaje anterior, en la aclaracion de
la posibilidad del conocimiento de un Dios del que s6lo
se perciben el efecto de sus obras, ya se afirmaba que a
Dios s6lo “podria denotarse con nombre propio [...] por
conocimiento profético y por vision espiritual” (IV: 2-3).

El rechazo de la concepcion filoséfica por parte de
Halevi es el rechazo a interpretar la profecia como un
estado producido por el Intelecto Activo operando so-
bre la facultad razonadora y la imaginativa. Esta actitud
es la expresion de su propia concepcion del judaismo vy,
en este caso, de la profecia, cuyo objeto es una entidad
real, objetiva, aunque espiritual en su naturaleza, que es
aprehendida por el individuo." La vision profética es un
dato objetivo, no el resultado de una conjuncién inte-
lectual razonadora-imaginativa, que conlleva la misma
presuncion de veracidad que la experiencia sensorial
comun, pero, en su caso, el correlato objetivo de la vi-
sion es una forma espiritual que en el estado profético se
torna tangible. Toda profecia “merece mas crédito que
la especulacion” (I: 67). Su paradoja, que ni Haber ni
ningun judio creyente puede explicar, pero que acepta
con emunda (hebr. “confianza”), estriba en que lo incor-
péreo-volitivo de Dios se troque en tangible, en una vi-
sion perceptible. Y asi, del mismo modo que Dios ma-
nifestd su poder parando las aguas o formandolas segin
su voluntad, sin necesidad de instrumentos ni de causas
segundas, “del mismo modo form¢ el aire que penetré el
oido del profeta, con formas de las letras que denotaban
aquello que queria hacer oir al profeta o al pueblo” (I:
89). A diferencia de los filésofos, para quienes la profe-
cia es esquiva, los profetas son individuos selectos que
bajo las condiciones adecuadas poseen un alma capaz

5 E. R. Wolfson, Throuh a Speculum that Shines. Vision and Imagina-

tion in Medieval Jewish Mysticism. Princeton: Princeton Universuty
Press, p. 166.
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de adentrarse en los mayores arcanos, “que conciben el
mundo en su totalidad, ven a Dios y a sus dngeles, se ven
los unos a los otros y conocen todos los secretos, como
lo que esta dicho” (V: 14). Esta ultima referencia es una
descripcion implicita de la condicion humana suscepti-
ble de albergar la experiencia profética, tal como se indi-
ca en el TaNal: condicion humana moralmente irrepro-
chable, osadia, valor y respeto a los preceptos divinos.
El profeta solo puede hallarse en el marco de la fidelidad
a la tradicion y del respeto a la Ley (Re2, 2-3).

La profecia, que no es una capacidad asimilable a la
facultad razonadora, posee, sin embargo, en la concep-
cion de Halevi, un vinculo singular con la facultad imag-
inativa al margen del Intelecto Activo de profundisima
raigambre filosofica. En efecto, afirma Haber que los pro-
fetas poseen un “ojo interior” (al-‘ayn al-batinah), una
facultad espiritual mediante la cual ellos “ven las cosas
segun ellas son, y toma de ellas prueba el entendimiento
sobre la entidad y esencia de las mismas”. Es por ello,
que aquellos que poseen este don —los “hombres que
tienen vista verdadera” — estan en disposicion de juzgar
a todos los demas hombres como ciegos y de ensefiarlos
y guiarlos (IV: 3). Esa facultad interna se identifica como
al-hus al-batin (“sentido interno”), una forma de facul-
tad imaginativa (al-mutakhayyilah) desgajada de su raiz
perceptiva, mediante la cual el profeta aprehende las for-
mas espirituales incorpéreas.'® Los origenes de la nocion,
como sabemos, se remontan al 1o Tfig yoyig dppa (“ojo
del alma”) platonico. Platon expresa la distincion entre
lo sensible y lo inteligible a través de la oposicion entre
dos tipos de “vision” del alma (Fedro 65-79), del mismo
modo que, en la caracterizacion de la dialéctica como la
unica ciencia de los primeros principios (Republica 533c-
d), afirma que esta eleva el “ojo del alma” por encima
de lo sensible en la aprehension intelectual. Vinculado el
concepto también con la tradicion peripatética, a partir del
uso que Aristoteles realiza del mismo en la descripcion de
las virtudes dianoéticas en Etica nicomdquea V1, llegara
al pensamiento islamico mediado por el neoplatonismo
de Proclo y la progresiva espiritualizacion de este.!” En el
caso de Halevi, esta identificacion del “ojo interno” como
la facultad que aprehende las formas incorporeas espiri-
tuales estd inspirada en la profetologia de Al-Farabiy en
su modificacion en Avicena. Su uso es mas que notable
en este ultimo, quien en obras como Risala fi Mahiyyat
al-Salat, en el contexto de una caracterizacion de los
tipos de almas y la idea de inmortalidad, habla de esas
almas excelsas, dotadas de perfecta intuicion y de una
conciencia impoluta, que “leen con el ojo interno de la
perspicacia la tablilla de los misterios de Dios”.'® No es
de menor importancia, tampoco, en el andlisis de la pro-
fecia en Halevi, la distincion que Al-Ghazali realiza en el
Mishkat al-Anwar (Nicho de las luces) entre la capacidad

Un sugerente exposicion de este topico y de su relacion con la idea

de profecia en Levinas: M. Kavka, “Screening the Canon”, en A. W.

Hughes-E. R. Wolfson (eds.), New Directions in Jewish Philosophy.

Bloomington: Indiana University Press, 2010, pp. 33-37.

17 Una sintesis en D. Frede, “Plato on What the Body’s Eye Tells the
Mind’s Eye”, Proceedings of the Aristotelian Society 99 (1999), pp.
191-209.

8 Avicena, Risala fi Mahiyyat al-Salat. En L. E. Goodman, Avicena.

Ithaca: Cornell University Press, 2006, pp. 166-167.
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propia del ‘ayn bdatinah (“ojo interior”), que es la “per-
spicacia” (basira), frente al ojo fisico (‘ayn zahira), cuya
capacidad es la simple “visién” (basar). En sintonia con
la perspectiva de este ultimo, se halla el punto clave que
diferencia esta concepcion en el Cuzary de la filosofia
islamica precedente, a saber, la eliminacion del rol del
Intelecto Activo al conferir la adquisicion de inteligibles
a la imaginacion directamente. Con un matizacion: mien-
tras que en Al-Ghazali es un concepto que se perfila au-
nando lo intelectual neoplatonico y lo mistico-intuitivo
sufi, en Halevi sirve para marcar la distancia entre la via
profética y el conocimiento intelectual."

Con relacidn a esto ultimo, se ha destacado la exis-
tencia de una aparente contradiccion en la relacion entre
razon e imaginacion en la concepcion de Halevi. Por un
lado, parece otorgar un rol secundario a la razon, afir-
mando que el intelecto aporta pruebas de lo que el “ojo
interno” también ya ha visto de un modo directo e intui-
tivo: “el principio de mis palabras es la demostracion, y
tal prueba no necesita de ninguna otra prueba” (I: 15).
Por otro, el autor del Cuzary parece aceptar la posicion
filosofica cuando afirma que esta facultad interna imagi-
nativa ve las formas espirituales s6lo cuando esta sujeta
a la facultad racional, lo que pareceria indicar un carac-
ter secundario: v. gr. el mensaje revelado a los profetas,
la Ley, “son estatutos intelectuales, y son principios y
preparaciones, precedentes por naturaleza y en tiempo”
(IT: 48).2° A lo largo y ancho de la obra, en el despliegue
del didlogo entre Haber y Cuzar, los argumentos filoso-
fico-teoldgicos oscilan, se enfatizan o, simplemente, se
iteran, combinado una suerte de asistematica originali-
dad. Digamos, para concluir, que, en ultima instancia, la
ausencia de una perspectiva sobrenatural en la concep-
cion filosofica de la profecia es un importante motivo de
rechazo de esta por parte de Halevi. En la concepcion
naturalista de la profecia operada por la falsafa, por la fi-
losofia y los filosofos, Dios no juega un papel inmediato
ni deliberado en las visiones o en las palabras oidas por
el profeta. Halevi se sentird concernido a luchar contra
lo que esta amenaza podia representar para el judaismo
tradicional, lo cual no es dbice para que en ese combate
utilice herramientas intelectuales y conceptuales filoso-
ficas aceptables a su perspectiva intelectual.

La revelacion sinaitica evidencia la verdad del ju-
daismo. Los testigos presenciales de este acontecimien-
to estableceran una cadena de la tradicion con el mismo
valor de verdad que el conocimiento empirico (I: 25).
La profecia mosaica, afirma Halevi, claramente demues-
tra la falsedad de la concepcion filoséfica de la profe-
cia, amén de la falsedad del profetismo del resto de las
religiones monoteistas. Idea diferencial clave sobre el
profetismo en el judaismo es que, cuando un individuo
posee todos los requisitos necesarios, religiosos y mo-
rales, para la profecia, se halla en el lugar geografico
adecuado, es decir, Israel, entonces, se abre ante ¢l la
verdad espiritual, se le aparece, tal como afirma Nm 12:

19 Sobre los precedentes islamicos del “ojo interior”: A. Treiger, In-
spired Knowlegde in Islamic Thought: Al Ghazali's Theory of Misti-
cal Cognition and its avicennian foundation. Londres: Routlegde,
pp. 17-18. Para la relacion Al-Gazhali-Halevi, cfr. D. Lobel, Between
Mpysticism, op. cit., pp. 171-176.

E. R. Wolfson, Throuh a Speculum, op. cit., p. 166.
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8, “cara a cara y claramente, y no por figuras” (IV: 3).
Por encima de todo, en esta concepcion, al igual que a
lo largo y ancho de todo el Cuzary, el sesgo apologético
funde lo filosofico-teoldgico bajo el peso de una pene-
trante mirada histérica. La distancia tozuda e insalvable,
a primera vista, entre las promesas y las penalidades in-
cesantes del presente, tiene una causa identificable: la
ruptura con la tradicion. La fe, la existencia colectiva
amparada en la tradicién, son levantadas por Halevi
como baluarte protector frente a las contingencias de la
historia. Cuando el judio Haber explica al rey Cuzar la
esencia del judaismo, tras haber escuchado éste a los re-
presentantes de las otras dos grandes religiones y al filo-
sofo, su argumentario no parte de la experiencia mistica
ni tampoco de la racionalidad humana. Es la experiencia
de Israel como pueblo la mediacioén genuina y verdadera
para llegar al conocimiento de Dios, “la demostracion y
la prueba, para todo el que tiene religion, de que hay ley
del Creador en la tierra” (I: 10). De igual modo ocurre
con la ética y las virtudes morales: estas tienen su razon
de ser en el alma y en el corazon del hombre, no en su
fria racionalidad. El judio piadoso, afirma Halevi, cum-
ple la voluntad de Dios, una voluntad cuyo conocimien-
to no esta al alcance de la ciencia humana sino mediante
una Tora viva cuyos preceptos emanan de Dios y han
sido trasmitidos por la tradicion verdadera desde Moisés
hasta nuestros dias. El judaismo es el unico camino y
la tinica experiencia verdaderamente religiosa, resultado
de una eleccion divina de caracter exclusivo (I: 25).

3. Un puente sobre dos orillas. Ibn Daud sobre la
profecia

Escritos casi simultaneamente (c.1160), el Sefer ha-
Qabbalah (El libro de la tradicion) y la Emunah ha-
Ramah (La fe sublime), las dos obras fundamentales
de Abraham ibn Daud (c. 1110-1180), poseen, a pesar
de sus evidentes diferencias formales y de contenido,
un proposito compartido: definir los fundamentos de
la religion judia y defender al judaismo rabinico espa-
fol; un doble propdsito dentro del marco general de
una apologia pro religione judaica.®® Mientras que el
Sefer ha-Qabbalah es una original historiografia, donde
la cronologia judia y gentil se vinculan en un intricado
ejercicio de orfebreria que evidencia la simetria de los
eones como signo de salvacion, la Emunah ha-Ramah es
una obra eminentemente filoséfica.”> Ya desde la misma
introduccion de La fe sublime, ibn Daud no deja duda de
su proposito de confrontar el judaismo con las otras dos
grandes religiones monoteistas, desde una optica donde
la racionalidad teorico-practica sirve a una hermenéuti-
ca teoldgica ingenuamente comparativa. Un polemismo,
en cualquier caso, mesurado, expresado con un lenguaje
técnico, dialdgico y preciso. Mas alla de lo estrictamente

21 A. ibn Daud. Sefer Ha-Qabbalah (The Book of Tradition. A Critical
Edition with a Translation and Notes by G. D. Cohen), Philadelphia:
Jewish Publication Society of America, 1967, p. XXIX.

2 Escrito en arabe, el texto original se ha perdido. Solo se conservan
sus dos traducciones medievales al hebreo. A. ibn Daud. The Exalted
Faith (Translated with commentary by N. M. Samuelson; G. Weiss,
ed.), Londres: Associated University Press, 1986.
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fiducial y religioso, los oponentes de ibn Daud estan no
so6lo en el cristianismo y el islam: los judios de corrien-
tes heréticas como los caraitas, fildsofos de corrientes
opuestas, pensadores, a su juicio, excesivamente teme-
rarios o eruditos gentiles de “las naciones”, todos ellos
son, también, “enemigos intelectuales” del autor.

Sobre la importancia de la obra, podemos decir que,
aunque al lado del Moré nebiikim de Maiménides (1135-
1204) se nos presenta como una modestisima empresa
filosofica, La fe sublime no deja de ser una excepcio-
nal introduccioén a la filosofia aristotélica, no solo por
su claridad expositiva, sino porque es un testimonio,
0 si se quiere jugar con las palabras, una guia privile-
giada, de como los filésofos judios entenderan a partir
del siglo XII a Aristoteles. Ibn Daud intenta conciliar
la Tora con Aristoteles. Concibe el estudio filosofico
como la tarea mas sagrada de la vida, aquella que te-
niendo como objetivo “el conocimiento de Dios” hace al
hombre superior sobre el mundo de las cosas creadas.”
Comprensible le resulta, no obstante, el rechazo de sus
correligionarios al estudio filoséfico. En la introduccion
a la obra, Ibn Daud sefiala que por la incapacidad de
sostener de manera equilibrada “la luz de su ley religiosa
en la mano derecha y la de su conocimiento en la mano
izquierda”, el conocimiento “ha extinguido la llama de
la fe” (3b.24-4b). Sin ser mencionado nunca explicita-
mente por su nombre, Yehudd Halevi y sus ideas estan
presentes en La fe sublime. Ibn Daud comparte con él
algunos de los principios y cuestiones esenciales para la
apologética de la época: supremacia del judaismo, de-
finiciones del liderazgo comunitario y, tal como reza el
propio titulo del Cuzary, la busqueda de pruebas y de
respuestas en beneficio “de una fe menospreciada”. Pero
es mucho mas lo que les separa. Considerado en lineas
generales como un contrapunto al Cuzary, el propio ti-
tulo La fe exaltada es ya de por si una réplica a esa “fe
despreciada” que quiere defender Halevi. La filosofia
impugnada es ahora objeto de apologia por Ibn Daud.

El libro segundo de La fe sublime tiene como conte-
nido los “seis principios basicos de la fe” del judaismo

CEINTS

rabinico: “la fuente de la fe”, “unidad y unicidad”, “atri-
butos divinos”, “actos divinos”, “la fe consecuente” y el
caracter “metaforico y distinto” del conocimiento sobre
Dios. De estos fundamentos, el quinto principio, el de
“la fe consecuente”, es un estudio de la profecia como
garante de la cadena de la tradicion y, por extension, de
la verdad del judaismo frente a las otras religiones. Se
ha sugerido, dada su ubicacion en la obra y sus particu-
lares caracteristicas, que esta profetologia podria haber
formado una unidad independiente incorporada después
al conjunto de La fe sublime.** En cualquier caso, las dos
secciones de este estudio abordan, respectivamente, la
profecia como fenomeno y el caracter imperecedero de
la profecia mosaica frente a las alegaciones y criticas de
cristianos y musulmanes. Al margen de otras conside-

2 Sobre el caracter original y el valor epocal del aristotelismo de ibn

Daud, cfr. H. Simon. “Abraham ibn Daud und der Begin des Aristo-
telismus in der jiidischen Philosophie”, Mitteilungen des Instituts fiir
Orientforschung 17 (1971), pp. 14-36.

A. Eran. Me-Emunah tamah le-emunah ramah (From Simple Faith
to Sublime Faith). Ibn Daud’s Pre-Maimonidean Thought, Tel-Aviv:
Hakibbutz Hameuchad, 1998, pp. 263 s.
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raciones, lo mas relevante de este asunto para nosotros
reside en las implicaciones que se desprenden del anali-
sis del fenomeno de la profecia, a saber: la justificacion
filosofica del judaismo rabinico; la defensa racional del
judaismo frente al cristianismo y al islam; la matriz pro-
fética de la experiencia historica de Israel, que hace de
su tradicion una apologia permanente y consecuente; el
énfasis en el estatus l6gico-epistemoldgico de las verda-
des de la Escritura, similar al de las verdades de razon o
al del conocimiento perceptivo mas directo.?

Una matriz especulativa filosofica se halla presente
en la fundamentacion de la profecia que realiza ibn Daud.
También el vector diferencial caracteristico, compartido
con Halevi y Maiménides, de prevencion gnoseoldgica
frente al concepto aviceniano de hads o profecia intelec-
tual. A diferencia de Halevi, junto a la prevalencia que
brota de la experiencia historica de la fe judia, ibn Daud
se enfrenta al reto de explicar la propia idea de profe-
cia dando prioridad al uso de herramientas racionales.
La filosofia es un &mbito que considera propio, y en ese
ambito se enfrenta al concepto de hads o “intuicién”.
Para Avicena, se trata de la capacidad para llegar a una
conclusion racional instantanea; habilidad para llegar a
una verdad conclusiva sin ayuda externa ni aprendiza-
je previo.” Al igual que Halevi, ibn Daud modifica el
ambito de aplicacion de este concepto, adaptandolo a
su propia idea de profecia, si bien, con una motivacion
distinta. Para el autor del Cuzary, como hemos visto, su
actitud frente al concepto de /ads se halla vinculada al
rechazo de la filosofia frente al valor de la experiencia
religiosa. Determinante para la experiencia profética no
es tanto la “deduccion intelectual”, el “silogismo”, como
la inspiracién y la experiencia mistica, una experiencia
espiritual y no el influjo de un abstracto intelecto agente
(V: 12). En el caso de ibn Daud, su prevencion frente a
la idea de hads con respecto a la profecia no es de natu-
raleza antifiloséfica, sino consecuencia de su convenci-
miento de la exclusividad y la superioridad de la profe-
cia mosaica. Una aceptacion de la experiencia profética
como un fenémeno simplemente intelectual y universal
diluiria esa exclusividad y convertiria en futil la cadena
de la tradicion.”” Esta caracterizacion diferencial se sos-
tiene, sin embargo, sobre una concepcion filosofica en
la que los préstamos intelectuales (Al-Farabi, Avicena)
aunque no impiden el desarrollo de una interpretacion
singular, son mas que evidentes. En este sentido, ibn
Daud, como primer peripatético judio de la historia de la
filosofia, se halla dentro de una concepcidn epistemolo-
gica compartida por todos los intérpretes medievales de
Aristoteles anteriores a ¢l. El conocimiento es descrito
como un movimiento desde un estado potencial a uno
actual, siendo el Intelecto Activo el agente que propicia
ese transito. Sin embargo, en el concepto de hads avi-
ceniano, la esencia del proceso cognoscitivo permanece
oculta en su instantaneidad intuitiva, dejando la impre-
sion de una cierta ambigiiedad. Asi, por un lado, podria

Una sintesis en: N. Samuelson. The Exalted, op. cit., p. 184; T. A.
M. Fontaine. In Defense of Judaism: Sources and Structure of Ha-
Emunah Ha-Ramah, Assen/Maastricht: Van Gorcum, 1990, p. 137.
% Avicena. Kitab al-Najat, pp.166-167.

A. Eran. “Intuition and Inspiration, op. cit., p. 50.
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pensarse que “instantdneo” significa ‘“‘no-causado”,
dado que la intuicion intelectual es descrita so6lo en su
marco externo, como un grado superior al conocimien-
to discursivo (fikr), pero no desde una comprension de
como se adquiere ese conocimiento en relacion con el
Intelecto Activo. Por otro, no hay una clara distincion
entre conciencia subjetiva que aprehende la verdad y el
origen independiente de esa misma verdad.?®

En La fe sublime, ibn Daud demuestra la existencia
de los angeles y la jerarquizacion de las criaturas celes-
tiales que intermedian entre Dios y los hombres partien-
do de la concepcion aristotélica de movimiento, de la
transicion del intelecto humano desde el conocimiento
potencial al conocimiento actual y de la accién del In-
telecto Activo (141b.1-142b.8). La explicitacion de la
idea de “movimiento” es apropiada para comprender la
diferencia entre imaginacion profética en ibn Daud y la
de profecia intelectual filosofica. Solamente una clase
de conocimiento puede ser recibido del Intelecto Activo,
el cual actualiza las potencialidades del alma humana, y
es por divina inspiracion, sin elucubracion ni delibera-
cion (142a.1). Este Intelecto Activo de “los filosofos”,
afirma ibn Daud, llamado por “los religiosos arabes” el
“espiritu fiel”, es el “espiritu del Santo”, aquello que la
Escritura (Job 32, 8) llama “el aliento de Sadday que
hace al hombre comprender” (143a.7-10), fuente y ori-
gen de toda experiencia profética. Tanto Dios, como los
angeles, asi como el Intelecto Activo, “Espiritu Santo”,
tienen conocimiento “de lo que es, de lo que fue y de lo
que sera” (165a.6-8). El alma humana, es poseedora de
una capacidad racional que fundamenta su alcance en el
influjo del Intelecto Activo, el cual eleva al hombre gra-
dualmente desde la ignorancia hasta la sabiduria. Esta
elevacion es un movimiento, y todo movimiento sélo
puede proceder de un motor. Asi, el alma racional fuerte
y mejor preparada puede recibe del Intelecto Activo los
principios de la sabiduria, de las materias que permane-
cen ocultas al vulgo. De hecho, “la imaginacion puede
convertirse en una instancia que desvela hechos ocultos,
y que los restaura en el alma como similes” (165a.12-
13). Lo que impide al alma humana el encuentro con
estos “secretos” en el estado de vigilia es que ella se
halla ocupada en la comprension de lo perceptible, por
lo que otra clase de estado de conciencia sera el pro-
piciatorio para ese conocimiento superior. En el suefio,
“primero de los grados de la profecia”, este poder de
la imaginacion “puede caer ligeramente bajo el dominio
del intelecto y el alma racional se prepara entonces para
recibir de las inteligencias angélicas lo que esta oculto”
(165b.8-9). Las imagenes y similes aparecidos en los
suefios poseen un valor de verdad, afirma ibn Daud, que
estd en funcidén de su relevancia, de la notoriedad del
asunto revelado. Y lo estan, también, en funcion de una
tipologia caracteristica de este primer grado de profecia.
Asi, “cuando un sueflo posee profundos significados,
cuando el contenido material del suefio incluye asuntos
relevantes para las naciones o cuando se ocupa de cosas
que sucederan en el futuro distante, entonces es un sue-
fio profético” (166a.4-5).
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A diferencia de la precisa utilizacién filosofica por
parte de ibn Daud del término “imaginacion” en la pri-
mera parte de la Emunah ha-Ramah, en el excursus
profetologico de la segunda parte de la obra se advier-
te una cierta amplitud referencial que parece amoldarse
al proposito teoldgico-espiritual de esta disquisicion.
En la epistemologia de la parte primera, el término he-
breo mesayyer, “formativa”, designa la facultad ima-
ginativa como aquella “a través de la cual percibimos
la forma que esta oculta a nuestros ojos” (80b.5).* Los
animales también poseen esa facultad. Es la que permi-
te, por ejemplo, a una paloma regresar a su nido. Esta
capacidad basica tiene como contrapunto otra clase de
imaginacion exclusivamente humana, a la que se llama
medammeh umehasseb, “imaginativa o inventiva”, puro
pensamiento imaginativo, mas alla de la mera fantasia
(80b. 10-12). Sin embargo, en el estudio de la profecia
el término se utiliza de un modo que amplifica su alcan-
ce: Entonces, una de las facultades del alma, a la que
llamamos imaginacion (mesayyer), contempla la merma
de los sentidos y hace uso del combinar, componer y
separar compuestos, distinguiendo entre lo que es ver-
dadero y falso en ellos, y reintroduciéndolos en el senti-
do comun. Esto es un suefio, esta capacidad es la tnica
capacidad del alma que actua en suefios” (164b.10-13).
En esta afirmacién, como vemos, ibn Daud incluye en
el término mesayyer, ademas de “imaginacion”, lo que
vendrian a ser las acciones del pensamiento, el discer-
nimiento, es decir, la capacidad para distinguir entre lo
que es verdadero y falso, y memoria.*

En esta fenomenologia de la actividad profética, los
préstamos filosoficos son evidentes. Como hemos apun-
tado al inicio, la explicacion racional de la profecia de-
sarrollada por ibn Daud esta estrechamente relacionada
con el tratamiento de esta problematica por parte de los
aristotélicos islamicos. Al-Farabi y Avicena explican los
suefios y visiones proféticos desde una terminologia psi-
cologica que analiza como cada uno de estos fendémenos
es el resultado del despliegue de diferentes facultades
animicas. Al lector judio de esta filosofia no le resulta-
ba ajena la interpretacion psicoldgica de la profecia que
preconizaba. Su literatura biblica, midrésica y talmtdica
vinculaba los suefios con la profecia y la actividad an-
gélica.’’ Emparentada con la terminologia utilizada por
Al-Farabi en al-Madina al-fadila, 1a gran similitud entre
la descripcion del fenémeno en ibn Daud y en Avicena,
podria sugerir que esos prestamos fueron tomados a par-
tir de su version en la psicologia de la Shifad’ aviceniana y
que, en el fondo, el verdadero objeto de estudio compara-
tivo por parte del autor judio fue el tratado de Avicena.

Para ibn Daud, a veces el profeta puede trascender
el tipo de profecia que tiene lugar en un suefio y elevar-
se al nivel del tipo de profecia que tiene lugar mientras
estd despierto, de la misma manera que cualquier cosa

Sobre el uso del término mesayyer (ar. musawwira) en Avicena e ibn

Daud, cfr. H. Davidson, Alfarabi, op. cit., pp. 89 y 197.

3 Una referencia de esta distincion en: N. Samuelson, The exalted, op.
cit., p. 188.

31 Sobre este asunto, véase: B. Stemberger. “Der Traum in der Rab-
binischen Literatur”, Kairos 18 (1976), pp. 10-42.

32 Un anélisis detallado en T. A. M. Fontaine. /n Defense, op. cit., pp.

142-146.

Fernandez Lopez, J. A. An. Sem. His. Filos. 37 (3), 2020: 381-394

material existente de valor puede elevarse de un grado
bajo a un grado mas alto (166b.15-167a.1). La experien-
cia profética es aqui, como, por ejemplo, en el caso de
Abraham o de Daniel, un transito que va desde el suefio
hasta la aparicion en visiones (Gn 18, 1; Dan 10, 4-5).
También puede ocurrir, y estariamos ante un tercer gra-
do de profecia, que esta adviene al profeta estando des-
pierto, ya sea en forma de arrebato, rapto o de pérdida
de la conciencia (167b.1-15), como sucedi6 al propio
Abraham o a Moisés (Gn 15, 12; Ex 3, 6). La variedad
de estas experiencias visionarias es innumerable, afirma
ibn Daud. Un aspecto relevante de las mismas es que, en
aquellos profetas que se hallan preparados, en estado de
vigilia, “la fuerza de la imaginacién les permite incor-
porar similes e imagenes y determinar eventos futuros”
(168a.1-2). Las formas que el profeta ve en la vision son
exclusivas, han sido “creadas para é1”, nadie puede afir-
mar que testigo de estas (168b.3). La excepcionalidad
de la experiencia profética, que puede substanciarse,
para ibn Daud, en la triada suefios verdaderos-suefios
profundos con huella-visiones en estado de vigilia, se
halla vinculada en esta profetologia a una nocién de la
perfeccion humana.

En consonancia con la idea que expresa al comienzo
del excursus de que “el alma fuerte y mejor preparada
puede recibe del Intelecto Activo los principios de la sa-
biduria” (165a.12), ibn Daud perfila esta excelencia en
la parte final de este estudio a partir de un principio ta-
xativo: “solo las almas que ya son excelentes en pureza
pueden prosperar en la consecucion de este estado de
magnificencia” (169b.15). Esta concepcion, que com-
parte la idea del elenco de virtudes morales necesarias
con la de Halevi, posee un significativo matiz diferen-
cial. Podriamos decir que, mientras que en el Cuzary
prevalece el componente espiritual desde una vision que
privilegia una experiencia holistica y sobrenatural, una
sugerente impronta de racionalidad practica anima la
perspectiva de La fe sublime. Una perspectiva que no
deja de situarse, por supuesto, dentro de un marco de
referencia que es, en ultima instancia, teologico. Para
Halevi, como veiamos, los profetas son individuos se-
lectos. Bajo las condiciones adecuadas, afirma, dado
que poseen un alma capaz de adentrarse en los mayores
arcanos, son capaces de concebir el mundo en su totali-
dad, de ver a Dios y a sus angeles, y de conocer todos
los secretos (Cuzary V: 14). Ibn Daud entiende que hay
hombres que poseen los requisitos de pureza y virtud
por naturaleza, desde su nacimiento. Otros, obtienen di-
versas formas de perfeccionamiento intelectual y moral
aleccionados por el ejemplo y la ensefianza de quienes
ya poseen esa excelencia. La Escritura confirma ese
aserto y habla de aquellos que se hallan “en la compa-
fifa de profetas”, como Elias o Eliseo. Los seguidores de
estos profetas realizaron un aprendizaje con el fin de de-
sarrollar unas caracteristicas deseables y, en sintonia con
esos referentes, “extenderlas a si mismos para adquirir
lo que no estaba en su naturaleza” (170a.5-6). Siendo
este vinculo educativo beneficioso para una persona co-
mun, lo es mucho mas cuando el alma posee una fuerte
predisposicion para obtener un grado de perfeccion. Asi,
puede darse entre estos ultimos el caso de aquellos que,
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viviendo en estrecha cercania con los grandes profetas,
sintiéndose llamados a su seguimiento y a hacer suyos
sus valores y practicas, “cuando el alma esta preparada
para alcanzar este grado, la profecia se desborda sin que
el alma lo desee” (170a.15). Se trata, de nuevo, de una
experiencia que es entendida como un proceso, firme-
mente asumido como principio en la literatura rabinica:
“la pureza conduce a la limpieza; la limpieza conduce
al fervor; el fervor conduce a la misericordia; la mise-
ricordia conduce al Espiritu Santo”.** Un discipulo asi
predispuesto y formado puede experimentar un “des-
bordamiento de los espiritus celestiales” en un “tiem-
po especial”, en un “lugar especial, la tierra de Israel”
y a “una nacion especial, Israel” (170b.4; 170b.5, 14;
171a.6). De modo que “cuando la conjuncién entre la
nacion, el tiempo y el lugar es perfecta, entonces un des-
bordamiento sobreviene sobre alguien que estd prepa-
rado para o ha adquirido la disposicion requerida para
recibir la profecia” (171b.7-8).

Una marcada ambigiiedad rodea la explicacion de
los requisitos de la profecia en ibn Daud. ¢ Es la profecia
como estado adquirible mediante preparacion y predis-
posicion intelectual un grado de experiencia diferente
o alternativo de aquel que poseen los que naturalmente
estan predispuestos para ella, v. gr. el profeta “por ex-
celencia” Moisés o grandes profetas como Isaias o Je-
remias? Pareceria que si, ya que, justo tras realizar la
anterior caracterizacion del fenomeno profético afirma
“este ultimo caso no es como el caso donde la profecia
se desborda sobre un receptor para el que el desborda-
miento es natural” (171b.9). En el entramado discursivo
de La fe sublime, donde la disposicion del argumentario
sigue una estricta logica, esta caracterizacion prepara el
terreno para la apologética y la historia comparada de
las religiones. El segundo capitulo del quinto principio
basico, que tiene como objetivo “los cambios en la Ley
religiosa y las condiciones para aceptar las afirmaciones
de un profeta”, incorpora una sorprendente reflexion so-
bre el alcance y los destinatarios de la experiencia profé-
tica. Redundando en la idea del vinculo que se establece
entre profeta y discipulo, ibn Daud trae a colacion en
varios pasajes el testimonio multitudinario de los prodi-
gios de Moisés en la revelacion sinaitica. De hecho, en
la introduccién general al excursus sobre la profecia, en
una suerte de amplificacion de esta idea de la asociacion
discipulo-maestro, el autor conecta la demostracion de
Moisés a una singular “extension” de la capacidad pro-
fética de un individuo a todo un pueblo: “de modo que,
siendo seiscientos mil o mas profetas en un solo dia, la
unica duda que podria permanecer seria el que alguien
dijera que este testimonio es una ficcion compuesta por
un autor” (164a.13-14).

4. Razonamiento e imaginacion. La profetologia
maimonidiana

En el la Guia de perplejos (&r. Dalalat al-ha irim; hebr.
Moré nebuikim) Maimonides (1138-1204) pasa revista a

3 Talmud Babilonia, Kiddushim 20b.
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tres opiniones sobre el concepto de profecia: la propia
del vulgo y del profetismo paganismo, la opinion filoso-
fica de los peripatéticos islamicos y la que Maimonides
considera “de nuestra Ley y principio de nuestra reli-
gion” (I, 32: 328).3* La primera de estas opiniones, se-
gun la cual Dios elige entre los hombres rectos y de bue-
nas costumbre a aquel a quien le place y le hace profeta,
carece de valor en si, afirma. Con respecto a la segunda,
Maimoénides sintetiza la posicion filoséfica islamica del
siguiente modo: la profecia, que implica una clase de
perfeccion en la naturaleza humana, requiere, sin embar-
go, para alcanzarla una ejercitacion que “haga pasar al
acto lo que la especie encierra en potencia”. Ni el igno-
rante puede llegar a profeta ni tampoco el hombre supe-
rior subitamente. Este ultimo, un hombre perfecto en sus
capacidades intelectuales, con una facultad imaginativa
en grado sumo, tan s6lo podra llegar a ser profeta si “se
ha preparado en la forma adecuada” y si ninglin obsta-
culo volitivo o externo lo impide (ibid.: 329). La tercera
opiniodn, la propia de la religion judia, afirma Maimoni-
des, no difiere de la anterior excepto en un punto decisi-
vo: los hombres superiores intelectualmente, ejercitados
convenientemente a tal fin, pueden no llegar a ser pro-
fetas, dado que este don depende de la voluntad divina,
del mismo modo que ocurre, y en el mismo grado, en
los milagros. Comparte esta concepcion con la anterior,
pues, la idea de preparacion y perfeccionamiento de las
cualidades intelectuales y morales. Asume, también, la
posibilidad de que algun impedimento cierre la puer-
ta de acceso a este don, aunque supeditado todo a este
principio general: “Dios hace profeta a quien quiere y
cuando quiere, con tal de que sea un hombre sumamente
perfecto y superior” (ibid.).

La concepcion maimonidiana de la idea de profecia
es el resultado de una hermenéutica donde la racionali-
zacion de los contenidos fiduciales va de la mano de una
rigurosa exégesis de la Escritura. Sus resultados sobre-
pasan, con creces, la tosca aproximacion de ibn Daud
desde una hermenéutica de similar inspiracion. Esta pra-
xis metodolégica redunda en una permanente clarifica-
cion terminoldgica y en una eficaz declaracion de prin-
cipios filosofico-teologicos. Pensemos, por ejemplo, en
la interpretacion de la escena del monte Sinai. Maimo-
nides realiza una exégesis de Ex 23, 20 de la que extrae
diversas aseveraciones: diferencia cualitativa entre este
marco de revelacion y cualesquiera otros; caracteristi-
cas diferenciadoras del profetismo de Moisés; necesidad
de intermediacion, a excepcion del caso de Moisés, en
toda experiencia profética. Pero, no solo. Para reforzar
los argumentos anteriores, Maiménides, como en tantos
otros ejemplos que pueden hallarse en la Guia, realiza
un estudio semantico del término en cuestion (“profeta”)
para reforzar sus argumentos teologicos. Asi, el titulo de
nabi (hebr. “profeta”) solamente por anfibologia puede
unificarse en Moisés y el resto de profetas, afirma (II 35:
333). Lo que subyace en este ejemplo es, en cualquier
caso, revelador de la intencionalidad general de la obra:
propiciar la reflexion sobre el objeto de fe, “la debida

34

Maimonides. Guia de perplejos (D. Gonzalo Maeso (trad. y ed.),
Madrid: Trotta, 2005; The Guide for the Perplexed (trans. and intr. S.
Pines), Chicago: The University of Chicago Press, 1963.
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distincion mental” respecto del objeto teoldgico o filo-
sofico de estudio, llevar la racionalidad humana hasta
los limites de su capacidad en aquellos ambitos donde
lo fiducial termina siendo una barrera infranqueable —‘y
te hayas convencido se trata de un grado inasequible a
nosotros en su verdadera realidad”— (ibid.: 334) y ex-
plicitar “las alegorias ocultas” que encierran los libros
proféticos. Todo ello, no con la intencidn de “desvelar el
misterio” para tornar completamente positiva la religion
judia, sino para permitir que los “arcanos de la Tora”, las
verdades de fe “sean las verdades entrevistas y seguida-
mente se encubran” a aquellos “capaces de comprender
por si mismos” (Intr: 56).

Es interesante resaltar en este punto, a partir del ana-
lisis de la revelacion sinaitica, las diferencias en la idea
de la extension de la profecia que encontramos entre ibn
Daud y Maiménides. El énfasis del primero en destacar
el caracter publico, compartido, de aquello que experi-
menta Moisés debe entenderse dentro del contexto del
polemismo en el que se inscribe La fe exaltada, ya que,
de otro modo, significaria una contradiccion flagrante
con la idea de excelencia intelectual vinculada a la natu-
raleza profética. Parece expresar la idea de que los actos
testimoniados publicamente tienen un sentido que tras-
ciende a sus protagonistas y que son, a su vez, la consta-
tacion de que el testigo primario no altera la vivencia y
el testimonio.*® Para Maimonides, sin embargo, no hay
duda de que “la escena del monte Sinai no alcanzé a
todo Israel, lo que si a Moisés, y que la palabra se dirigio
aeste” (I1 33: 330). El Moré nebiikim prefiere destacar la
idea de transmision vicaria y eficaz, matizando el alcan-
ce del pasaje midrasico “Yo soy y tu no tendras 1o oyeron
por boca de la Omnipotencia”,*® que pareceria dar a en-
tender la extension del alcance de la revelacion sinaitica
a todo el Israel congregado. En sintonia con su concep-
cion de la providencia vinculada al mérito intelectual,
Maimonides afirma que estos dos principios, a diferen-
cia del contenido ético-teologico transmitido a Moisés
directamente por Dios, son asequibles al entendimiento
humano por simple demostracion racional, al profeta o
al creyente. Por encima de cualquier interpretacion, en-
fatiza, prevalece el sentido que recoge la Escritura en
Ex 23, 20 (“Yo mandaré un angel ante ti”’), con el fin de
que sus palabras fueran intermediacion entre Dios y su
pueblo (“A El le oiras™; “por que ¢ lleva mi nombre™).%?

Una vez establecida la excepcion hermenéutica que
representa la revelacion sinaitica dentro del estudio de
la profecia, Maimonides pasa a desarrollar en la Guia un
estudio general del fenémeno del profetismo (II 36-38).
Los antecedentes de esta concepcidon, como €l mismo
nos recuerda (I1 35: 333), se encuentran en su Comenta-
rio a la Mishna y la Mishné Tora, epitome de la Halakd
y, junto a la Guia, la obra mas importante y de mayor
trascendencia de Maimonides. Mientras que en la Mis-
hné Tora se pone el énfasis en la descripcion y el rango
del fendémeno, en el Comentario lo es en la presentacion
de la profecia como un principio basico de la fe judia, asi
como su vinculacion con el intelecto humano. En este

35

N. Samuelson. The Exalted, op. cit., pp., 202.
3% Por ejemplo, Pesiktd Rabati 21. Talmud, Makot 24a.
37 Guia 11 34: 332. Citas biblicas: Dt 18, 15; Ex 23, 21.
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sentido general, en el estudio de las “Leyes de los Prin-
cipios Basicos de la Tora” (Hiljot lesodei HaTora) de la
Mishné Tora la profecia es descrita como “un mensaje
recibido en forma de parabola en suefios”, de distinto
nivel y relevancia (7: 2-3). Por su parte, en el Comenta-
rio a la Mishna la profecia se entiende como “un aco-
plamiento del intelecto humano con la mente de Dios”.
Aqui encontramos esa concepcion, de suma importancia
para la Guia, que hace de la capacidad intelectual, de la
preparacion intelectual y el entrenamiento, la condicion
“material” para la experiencia profética. Estas “almas
que se preparan hasta que sus mentes reciben un inte-
lecto perfecto”, son las que, si la voluntad de Dios asi
lo quiere, pueden “unirse al Intelecto Activo y recibir de
este un estado elevado” (Sanhedrin 10:1).

En esencia, para Maimonides la profecia es una
emanacion divina “mediante el Intelecto Activo sobre
la facultad razonadora (ar. al-quwwa al-natiqa), en
primer término, y seguidamente sobre la imaginativa
(al-quwwa al-mutakhayyilah)” (11 36: 334). El Inte-
lecto Activo (al-‘aql al-fa “al) es un principio activo de
gobierno del mundo sublunar, un principio intelectual
cosmico que juega un papel esencial en el conocimiento
humano, incluido el profético. Al igual que los filosofos
islamicos anteriores a él, Maimonides describe el Inte-
lecto Activo como una emanacion divina que se derra-
ma sobre los seres humanos propiciando la adquisicion
de conocimiento y llevandolos a la perfeccion. Décima
Inteligencia separada, actualiza el entendimiento huma-
no como resultado de un desbordamiento o emanacioén
(IT 4: 250-51).* La explicacion del sentido general del
concepto de emanacion (hebr. shefa; ar. afdda) sirve a la
Guia como medio para aclarar el origen intelectual de la
experiencia profética. Asi, del mismo modo que Dios,
creador y causa eficiente del mundo, ha derramado sobre
ese mundo todo lo que en él adviene, “de igual modo de-
rrama su ciencia sobre los profetas” (I 12: 266).%° En el
nucleo de esta concepcion se encuentra una antropologia
teologica que destaca la disimilitud substancial entre el
hombre y el resto de las criaturas. El hombre se distin-
gue del resto de la creacion por su singular capacidad in-
telectual (al-idrak al-"aqlt). Por ello se compara a Dios,
al intelecto divino (al-‘aq! al-ilahi), por cuya causa, al
estar unido (al-muttasil) al hombre —unido, en poten-
cia—, “se dice que el hombre es ‘imagen y semejanza’ de
Dios” (I 1: 68).4

Maiménides, al igual que sus predecesores judios, es
también heredero de la interpretacion de la psicologia
aristotélica inaugurada por los peripatéticos islamicos.
De todos ellos, su predileccion por Al-Farabi es mas que

¥ A. L. Ivry. Maimonides’ Guide of the Perplexed. A Philosophical

Guide, Chicago: Chicago Universitary Press, 2016, pp. 134-137.

Un analisis de la relacion del Intelecto Activo y la idea maimonidiana

de profecia en Alfred L. Ivry. Maimonides’ Guide of the Perplexed.

A Philosophical Guide. Chicago: University of Chicago Press, 2016,

134-137.

Sobre la idea maimonidiana de emanacion: A. Hyman. “Maimonides

on Creation and Emanation”, en S. F. Wippel (ed.). Studies in Me-

dieval Philosophy, Washington D. C.: The Catholic University of

America Press, pp. 45-60.

4 Cfr. S. Pessin. “The Influence of the Islamic Thought in Mai-
monides”, The Standford Encyclopedia of Philosophy (2014), en
https://plato.stanford.edu/entries/maimonides/islamic.
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evidente (“todo lo que compuso es como harina blanca”).
Lo cita mas que a ningtn otro filésofo islamico y es por
quien muestra mas respecto intelectual. Aunque las no-
ciones avicenianas pueden rastrearse en la Guia, Maimo-
nides considerard a Avicena un pensador por debajo de
Al-Farabi, si bien reconociendo la sutileza y exigencia
de sus ideas, dignas de estudio.** Para Al-Farabi, la per-
feccion humana es la consecucion de la felicidad, algo
que “le es dado a los seres capaces de recibirlo” (RP 1,
35). El propiciador o “dador” de esta experiencia es el
Intelecto Activo. El ser humano sélo puede alcanzar esta
felicidad “cuando el Intelecto Activo aporta los primeros
inteligibles, los cuales constituyen el conocimiento pri-
mero” (ibid.).* Para Al-Farabi, al igual que para Avicena
0 Maimonides, esta aportacion, actividad intelectual del
Intelecto Activo es descrita, como hemos indicado, como
“emanacion”, y se entiende como la actividad funda-
cional que posibilita el conocimiento humano. La inter-
pretacion neoplatonica de la psicologia y epistemologia
aristotélica (De Anima 3.5) condiciona esta vision, unas
raices cuya explicitacion, en cualquier caso, desborda los
limites materiales de este estudio.* El Intelecto Activo
es, pues, un intermediario divino. Como emanacion cos-
mica que brota del mismo Dios, gobierna la existencia
del mundo sublunar. Como fuente generadora y determi-
nadora en su alcance del intelecto humano, el Intelecto
Activo, que hace que la facultad racional humana se con-
vierta en acto (II 38: 341), se identifica, ademas, como
veremos, como el intermediario divino para Profecia.
Grado culminante de la condicion humana, nivel
mas elevado de su capacidad intelectual y culminacion
de la capacidad para generar imagenes mentales, no es,
como ya hemos indicado, accesible simplemente por el
perfeccionamiento intelectual o moral, de todos modos,
condiciones previas a todo profetismo. Maimonides,
como también Averroes, apenas tolera el desenfoque
de los limites entre fantasia, cogitacion, conocimiento
silogistico y subita inspiracion, caracteristico del hads
aviceniano.® La profecia como “perfeccion humana”
tiene como ambito fundamental de posibilidad la ima-
ginacion, que es descrita por Maimonides como una fa-
cultad cuyas operaciones basicas son la memoria o ima-
ginacion retentiva (khayaliyya) y la combinacion de la
percepcion sensible (fakhayyul), que permiten la repro-
duccion de dicha percepcion. La distincion, en el proce-
so de emanacion del Intelecto Activo, entre el momento
de la facultad razonadora y el de la facultad imaginativa
es decisivo en la caracterizacion de la profecia. Puede

4 “Respecto de los logros de Avicena, aunque hay en ellos buenas
conclusiones y reflexiones agudas, no son como los de Abunazar
Al-Farabl. Sin embargo, sus libros ayudan y ¢l es un hombre del
que conviene atender sus palabras y comprender sus escritos”. Mai-
monides. “Epistola a Shemu’el ibn Tibbon”, en Cinco epistolas de
Maimonides (Intr., trad. y notas por M. J. Cano-D. Ferre), Barcelona:
Riopiedras, 1988, pp. 122-123.

# Al-Farabi. The Political Regime (al-Siyasah al-Madaniyah), F. M.

Najjar, (tr.), en R. Lerner-M. Mahdi (eds.). Medieval Political Phi-

losophy: A Sourcebook, Nueva York: The Free Press of Glencoe,

1963, pp. 31-57.

Un analisis en: R. C. Taylor. “Abstraction in al-Farabi”, Proced-

ings of the ACPA 80 (2006), pp. 151-168; R. Ramoén Guerrero. “El

intelecto agente en al-Farabi. Un comentario a su epistola sobre el

intelecto”, REFM 9 (2002), pp. 19-31.

4 A. Eran. “Intuition and Inspiration, op. cit., p. 40.
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ser que el Intelecto Activo emane exclusivamente sobre
la facultad racional. Esta circunstancia, afirma Maimo-
nides, que se produce bien por limitacion del alcance
de la emanacion o por limitacion de esa propia facultad
humana, es la propia de los “sabios especulativos”.*® Sin
embargo, cuando la emanacion plenifica ambas faculta-
des, racional e imaginativa, estamos en el ambito propio
del “profeta” y del mensaje profético. Por defecto, si la
emanacion recae exclusivamente en la facultad imagi-
nativa, por limitaciones racionales o falta de prepara-
cion intelectual, “tendremos la clase de los estadistas,
legisladores, adivinos, agoreros y forjadores de suefios
verdaderos™ (II 37: 338). Una sugerente combinacion
de actividades humanas que haria las delicias del po-
litblogo moderno. Pero volvamos a la imaginacion. La
perfeccion de esta facultad, generadora de la profecia, se
produce cuando cesa la percepcion sensorial. En efecto,
es entonces, en el suefio o en el rapto visionario, cuando
una suerte de “inspiracion” despierta la potencia imagi-
nativa y la lleva a esa perfeccion de grado que es la pro-
fecia. En este sentido, un suefio cualquiera no profético
seria también consecuencia de esta potencia imaginati-
va, pero en un grado inferior, sin alcanzar la perfeccion
(ibid.: 335). ;Cual es elemento diferenciador de ambas
“visiones”? El término “vision” (hebr. mar’ah), deriva
de “ver” y su uso en este contexto, afirma Maimonides,
sirve para reafirmar el caracter de percepcion sensible
verdadera, pero también de contemplacion intelectual.
Afirma al respecto que, en un sujeto determinado, con
esta facultad en grado sumo y en pleno acto, sobre el que
se derrama el Intelecto Activo, de acuerdo con la per-
feccion especulativa de ese individuo, al percibir cosas
divinas, “no veria mas que a Dios y a sus angeles, y la
ciencia que le seria asequible se polarizaria en opiniones
verdaderas y normas de conductas ordenadas a las rela-
ciones humanas” (ibid.: 337).

El estudio del caracter intelectual de la vision profé-
tica, donde se atinan en perfeccion la facultad razonado-
ra e imaginativa del ser humano, tiene como corolario
en Maimonides la descripcion de aquellas caracteristi-
cas que definen el verdadero concepto de profetismo.
Destacan, en este sentido, como la “osadia” y la “adi-
vinatoria”, capacidades que, segun €I, se dan en mayor
o menor medida en el ser humano, “son por necesidad
extremadamente acusadas en los profetas” (II 38: 340).
Siendo la osadia, como despliegue de la voluntad hu-
mana, una facultad que es, en esencia, un movimiento
volitivo, la predisposicién natural y la preparacion y
ejercitacion son esenciales para su mejor actualizacion,
un tratamiento substancialmente diferente del que, como
vimos, le daba Halevi, ajeno —en toda su profetologia, en
general— a cualquier propedéutica. Con respecto a la adi-
vinacion, mas alla de la concepcion esotérica o magica,
Maimoénides la entiende como esa facultad mediante la
cual “el intelecto recorre todas las premisas y deduce las
conclusiones en tan breve tiempo, que parecen instan-

4 Sobre los limites del conocimiento en Maimonides y precedentes:

S. Pines. “The Limitations of Human Knowledge according to Al-
Farabi, Ibn Bajja and Maimonides”, 1. Twersky (ed.). Studies in Me-
dieval Jewish History and Literature (Vol. 1), Cambrigde: Harvard
University Press, 1979, pp. 82-109.
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taneas” (ibid.). Cuando el Intelecto Activo se derrama
sobre los profetas, estas dotes “alcanzan extraordinaria
pujanza” (ibid.). Dado que es en los espiritus humanos
mas adecuadas donde se produce el nivel mas elevado
de conjuncion con el Intelecto Activo, es precisamente
en los profetas, los mas excelsos de los hombres, en los
que se da una forma superior de percepcion especula-
tiva. La profecia, como fenémeno natural cuya emer-
gencia proviene de la configuracion cosmoldgica y de la
caracterizacion de la mente humana, es una experiencia
receptiva singular de la emanacion divina del Intelecto
Activo. Esta concepcion “naturalizadora” situa a la pro-
fecia en la ctspide de la cogitacion especulativa y de la
facultad imaginativa, ya que la hace acreedora de una
doble capacidad: alcanzar conocimientos inasequibles
al hombre comun, por mera conjetura o adivinacion, es
decir, conocer la realidad de las cosas y lograr su per-
cepcion “como si la hubiera alcanzado por proposicio-
nes especulativas”; predecir el futuro, percibiendo este
como si fuera cosa de los sentidos, un futuro “asequible
a la imaginacion por via de estos” (II 38: 341). Aqui re-
side, para Maimonides, el “verdadero concepto de pro-
fetismo” y aquello que distingue a los falsos profetas
de los verdaderos: la visiéon profética es una perfeccion
intelectual del Intelecto Activo sobre el intelecto huma-
no, al que convierte en acto, y desde el cual adviene una
efusion a la imaginativa. El resultado es la percepcion
de aquello que s6lo llega por via sensorial, “percibir lo
que no podria mediante premisas, conclusion logica y
reflexion” (ibid.). En este sentido, se ha destacado como
se tiene la sensacion, a tenor de lo anterior, de que, para
Maimonides, el profeta es capaz de llegar a verdades in-
tuitiva y directamente sin los procesos ordinarios de ra-
zonamiento, una idea vinculada con la concepcion avi-
ceniana, pero que desborda su marco al poner el énfasis
la Guia en la preminencia de la facultad imaginativa.?’
Abordemos, a continuacion, la fenomenologia de
la experiencia profética, que Maimonides desarrolla de
forma sistematica en la Guia, II 45. La revelacion sinai-
tica, encarnada en la experiencia de Moisés, se mate-
rializa en un codigo legal, en la Ley. Todas las revela-
ciones proféticas posteriores sancionaran el valor y la
vigencia de este codigo, de la tnica “Ley divina”. Para
Maimonides, en sintonia con lo anterior, aunque la Ley
no es natural, puede ser asimilada como tal.* Fueron
la sabiduria y la voluntad divinas las que la dispusie-
ron como un medio para preservar la especie humana
el que los hombres poseyeran una facultad rectora. En
este sentido, hay una clara diferencia, afirma, entre los
regimenes “de leyes convencionales, los de la Ley di-
vina y los emanados de los hombres que han usurpado
las palabras proféticas” (II 40: 345). Lo relevante para
nosotros con respecto a esta dimension politica del pro-
fetismo, de profunda raigambre en la filosofia islamica
y con sugerentes implicaciones, es la caracterizacion de
la actividad profética que en ella se realiza.*’ Las conse-

4 S. Pines. The Guide, op. cit., pp. CI-CIIL.

4 Cfr. H. Kreisel. Prophecy, op. cit., pp. 225-230.

4 Sobre profecia y filosofia politica islamica: M. S. Mahdi. Alfarabi
and the Foundation of Islamic Political Philosophy, Chicago: The
University of Chicago, 2001, pp. 147-166.
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cuencias politicas de la verdadera o falsa vinculacion del
gobierno de los hombres con la Ley divina son insepara-
bles del caracter religioso, moral e intelectual de los go-
bernantes. Contemplar la impronta de los profetas en la
historia de Israel y las implicaciones teologico-politicas
de sus manifestaciones, afirma Maimonides, aporta un
criterio para discernir la naturaleza del gobierno humano
en cualesquiera circunstancias, asi como para juzgar las
ciclicas irrupciones en la historia de los “falsos profe-
tas” (ibid.).*® El verdadero profetismo, hemos visto, es
una forma de perfeccion intelectual y su actuacion pro-
picia, como realizacion material, el hecho de compartir
con los hombres un mensaje objetivado, contrastable
en la verdad de sus contenidos y en su coherencia. Esta
perfeccion, temporal (“el profeta no ejerce su ministerio
durante toda su vida”, Il 45: 354), a veces recurrente y
otras no, es una forma de “inspiracion”. Ya la formu-
lemos como “emanacion (afada) del Intelecto Activo”,
como forma de “revelacion” (wahy) o como “inspira-
cion” (ilham) espiritual, la profecia esta sometida a una
gradacion en funcidn de su alcance y efectos. Al igual
que Ibn Daud en su caracterizacion, Maiménides distin-
gue diferentes “grados de profecia”, en este caso once,
de los cuales, los dos primeros tan so6lo pueden conside-
rarse “pasos hacia ella”. Estos dos grados preparatorios
tiene especial interés para nosotros, ya que incorporan
en el estudio maimonidiano de la profecia la idea del
“Espiritu de Yahvé” o “Espiritu Santo” como fuente de
inspiracion (ibid.: 355). El Espiritu Santo propicia en el
individuo la mejora de la condicién humana de sus se-
mejantes, como, también, concede a este individuo un
plus que le impulsa a hablar con palabras sabias sobre
cuestiones de interés religioso, moral o politico. A su
vez, este impulso es la inspiracion que anima la redac-
cion de una parte importante del TaNaJ, en concreto la
conocida como Ketiibim (“Escritos”), los libros de los
Salmos, Proverbios, Cronicas o Job, por ejemplo, “ela-
borados por la accion del Espiritu Santo” (ibid.: 356).
Ya hemos mencionado que la descripcion de la ac-
tividad del Intelecto Activo como “acciéon del espiritu
santo” era un topico recurrente en la filosofia islamica
anterior a Maimonides, en concreto, en Al-Farab1 y Avi-
cena. El primero de ellos, en el Kitab al-Siyasa al-Ma-
daniyya (Régimen politico) afirma: “del Intelecto Activo
hay que decir que es el espiritu de confianza y el espiritu
santo; y es llamado por nombre que se asemejan a estos
dos” (111: 25). En el Kitab al-Milla wa Nusiis Ukhra
(El libro de la religion), Al-Farabt describe al Intelecto
Activo también en términos sagrados cuando lo identi-
fica como la fuente de inspiracion y de revelacion para
el gobernante virtuoso, como ese “espiritu digno de con-
fianza por el que Dios comunica la revelacion al primer
gobernante de la ciudad” (26, 111).%! A estas descripcio-
nes se suma el principio cosmoldgico que asocia las “In-
teligencias separadas”, motor de las esferas celestes, con
los angeles, y al Intelecto Activo con el angel Gabriel,

0 Asi, por ejemplo, en la Carta a los judios del Yemen, 26, p. 175-177.

S Sobre el intelecto agente y espiritu santo en Al-Farabi, véase: Ch. A.
Colmo, Breaking with Athens. Alfarabi as Founder, Lanham: Lexin-
ton, 2005, pp. 112-115; R. Ramoén Guerrero, La recepcion darabe del
“De anima” de Aristoteles y Al-Kindi y Al-Farabi. Madrid: CSIC,
1992, pp. 201-204.
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substituyendo asi una imagen religiosa por un concep-
to filosofico. “Espiritu santo” y “espiritu de confianza”
son los nombres usados en el Coran para describir al
arcangel Gabriel, “aquel que trajo la revelacion, con la
anuencia de Ala, al corazon del Profeta, confirmando
los mensajes anteriores”.”> Con una imbricacién pro-
fundamente espiritual y de un modo mas evidente que
Al-Farabi, la angelologia aviceniana refleja la vincula-
cion gnostica de la Décima Inteligencia con el Pleroma
neoplatonico. Que de ella emanen las almas humanas, se
sigue el que el intelecto humano tenga la naturaleza del
Angel en potencia. En la cuspide de esta intimidad con
el Intelecto Activo, “intelecto santo” (ag/ godsi), se si-
tuaria la profecia. El Intelecto Activo es también “Angel
iluminador” en el viaje gndstico que emprende Hayy ibn
Yaqzan, del mismo modo que el arcangel Gabriel, en la
interpretacion que Avicena en el Mi'rajnama (Libro de
la ascension) realiza de la idea de mi raj, guia al Profe-
ta en su ascension a los cielos, como arquetipo de toda
experiencia mistica.”> Maimonides se hace eco de esta
concepcion, si bien, su racionalismo religioso le hace
sentirse mucho mas comodo con la austera angelologia
de Al-Farabi.>*

Del tercer al décimo grado de profecia se produce
una profundizacion en la cualidad de la experiencia y
una progresiva oscilacion del medio en el cual se produ-
ce. Parabolas, simples palabras claras, la comunicacion
directa de un personaje, de un angel o la sensacion de
que lo hace Dios (“le parece”), son mensajes escuchadas
por el profeta “en sueflos”. Estos mismos elementos, a
excepcion de la comunicacion angélica y la “supuesta”
comunicacion divina, conforman el contenido de la “vi-
sion profética”. El undécimo grado se produce cuando
“en vision percibe a un angel hablandole, como, por
ejemplo, Abraham en el momento del sacrifico de Isa-
ac, el grado mas eminente alcanzado por los profetas”
(ibid.: 358). Con una condicion y con una excepcion,
afirma Maimonides: que se dé por descontada “la per-
feccion de las cualidades mentales™ del sujeto, tal como
previamente se ha establecido; “a excepcién de Moi-
sés”, cuya profecia posee, como ya se vio, unos rasgos
cualitativamente superiores a cualesquiera otras, una
forma de conocimiento directo sin mediacién de la fa-
cultad imaginativa (ibid.). El racionalismo religioso de
la perspectiva maimonidiana se hace atin mas evidente
en la clarificacion del grado mas elevado de profecia.
Siendo en el sueflo, deciamos, donde el profeta “pare-
ce escuchar que Dios le hable”, descarta la posibilidad
de que en la vision profética sea posible “escuchar la
palabra de Dios”, por ser “inverosimil” y por estar limi-
tada la potencialidad de la facultad imaginativa a llegar
a tal extremo. El pasaje del libro de Numeros en cuya
exégesis se apoya Maimoénides afirma: “Si tuviera un
profeta, yo me daria a conocer a él en vision, o le ha-

2 Sura 2, 87. También: 5, 110; 16, 102; 26, 193.

Una completa exposicion de la angelologia aviceniana en H. Corbin.

Avicenna and the Visionary Recital, Princeton: Pinceton University

Press, 1988, pp. 65-70. Sobre angelologia y profecia en Al-Farabi y

Avicena, véase: H. Davidson, Alfarabi, op. cit., pp. 116-123.

3 Cfr. H. Kasher. “Is There an Early Stratum in the Guide of the Per-
plexed?”, en A. Hyman. Maimonidean Studies (Vol. 3), Nueva York:
Yeshiva University Press 1992, pp. 110-114.
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blaria en suenos” (Nm 12, 6). Esta “vision” es, tal como
explicita, una experiencia espiritual de naturaleza gno-
seologica, donde se produce “la unién y la efusion del
Intelecto Activo” que desborda la facultad razonadora
y alcanza la imaginativa. Ello se expresa mediante la
forma reflexiva del verbo yada * (hebr. “conocer, saber’)
‘elaiw ‘etwaddad ‘ (“me daria a conocer”), (I1 45: 359) En
ningun lugar se especifica, reitera, que sea posible en la
vision profética escuchar palabras divinas. De hecho, lo
que la Escritura revela con respecto a la experiencia pro-
fética es que, en ultimo término, todas aquellas visiones
donde se trasciende el ambito propio de las parabolas o
de la “comunicacion intelectual” terminan “trocandose
en suefio” (ibid.). De modo que la efusion del Intelec-
to Activo sobre la facultad razonadora y la imaginativa
se materializa en forma de comunicacioén oral explicita
y directa, en el caso del suefio profético, mientras que
en la “transmision de cosas cientificas semejantes a las
que se consiguen mediante la especulacion”, es decir,
de la facultad racional, en la vision; las parabolas, por
su parte, serian una forma de efusion que se da en las
dos formas. Una experiencia en su conjunto, la profecia,
elucidada por Maimoénides en sintonia con los objetivos
generales de la Guia de perplejos: mostrar de forma ra-
zonada las creencias religiosas judias, ofrecer una vision
sistematica de las verdades de fe para que estas aparez-
can como ‘“verdades cabales, debidamente entendidas”,
comprensibles hasta el limite de lo razonable (II 47:
364). Mas alla estan “los secretos de la Tord”, esquivos
para aquel que ansia desvelar la totalidad de lo oculto.

5. Conclusiones

Yehuda Halevi, Abraham ibn Daud y Maimonides abor-
dan desde distintas perspectivas la conciliacion entre ra-
zon y tradicion religiosa. En el ambito de la profecia,
siendo el contenido epistémico de partida similar, su
condicionamiento ideologico propiciara unos desarro-
llos filosofico-teoldgicos diferentes en estas concepcio-
nes. En todas ellas se percibe el esfuerzo por dialogar,
superar o integrar el pensamiento islamico que las prece-
de, en la busqueda de una mejor inteligibilidad de la pro-
pia vision. Frente a la tentacién de considerar a la pro-
fetologia judia medieval como un epigono mas o menos
logrado de sus precedentes islamicos, debe destacarse
la originalidad de unas propuestas realizadas como una
forma de “pensamiento en accion”. En este sentido, pue-
de entenderse el énfasis en lo sobrenatural del Cuzary,
su rechazo de la explicacion filosofica de la experiencia
profética, como la expresion de su propia concepcion del
judaismo como religion profética: la profecia es una ex-
periencia, mas alla de la “conjuncion intelectual”, cuyo
objeto es una entidad real, aunque espiritual en su natu-
raleza, que es aprehendida por un individuo, a saber, el
conocimiento de materias elevadas por via de los suefos
veridicos y las visiones. Halevi teoriza sobre la superio-
ridad intelectual y espiritual del judaismo y lo hace como
un judio retornado a Israel al final de su vida, en busca de
un paz espiritual que, cree, el hombre hebreo no puede
hallar en ningun lugar del orbe a excepcion de Jerusa-
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1én. A diferencia de él, ibn Daud ofrece en La fe sublime
una indagacion filosofica de marcado sesgo peripatético,
desde una apologética consecuente con el devenir de la
historia. El judaismo, en su version rabinica sefardi, es
la culminacion de la fidelidad a la tradicion y la “nue-
va” filosofia aristotélica, redescubierta en el entorno tra-
ductologico toledano, la herramienta mas eficaz para la
explicitacion de esta superioridad. Esta filosofia permite
establecer el estatus logico-epistemologico de las verda-
des de la Escritura, similar al de las verdades de razon
o al del conocimiento perceptivo mas directo. Con una
sugerente impronta de racionalidad practica, en La fe su-
blime la idea de un “movimiento” asociado al influjo del
Intelecto Activo, en seres humanos preparados moral e
intelectualmente, permite comprender la diferencia entre
la verdadera imaginacion profética, la simple profecia in-
telectual filosofica y la experiencia mistica sobrenatural
irracional. Por ultimo, la concepcion maimonidiana de la

Fernandez Lopez, J. A. An. Sem. His. Filos. 37 (3), 2020: 381-394

profecia, explicitada en la Guia de perplejos, supera con
creces el alcance de sus precedentes judios. Desde una
hermenéutica racionalizadora que privilegia el riguroso
analisis filologico-exegético, el ser humano, un hombre
judio que se torna “hombre universal”, es el destinatario
y el referente ultimo de toda explicitacion racional. Dios
en su intimidad y los “secretos de la Tora”, conforman
un nucleo irreductible al conocimiento que, sin embargo,
puede desvelarse de forma parcial y provisional a aque-
llos individuos intelectualmente superiores, moralmen-
te irreprochables y ductiles a la voluntad divina. Todos
los contenidos fiduciales restantes y todas las formas
de experiencias religiosa pueden y deben ser aclarados
mediante el uso sistematico de la racionalidad. En este
sentido, el fendomeno de la profecia es el grado culmi-
nante de la condicion humana, el nivel mas elevado de
su capacidad intelectual, donde su facultad razonadora e
imaginativa alcanzan la plenitud.



