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Resumen.
La filosofia en lengua arabe, durante el islam medieval, generalmente ha sido
denominada como falsafa, ésta estuvo inspirada en el pensamiento griego y la teologia
especulativa islamica (kalam) y desarrollé su cosmologia entre los siglos Iy XII. La
falsafa fue consecuencia de las necesidades de la sociedad islamica y de un importante
movimiento de traduccién y recepcion de la sabiduria griega. En la falsafa,
musulmanes, cristianos y judios pensaron acerca del “Uno”, de la estructura del cosmos,
del mundo fisico, del alma y de ética o politica. Todo este proceso culmind con los
grandes filosofos islamicos como: al-Farabi, Ibn Sina (Avicenas) o 1bn Rush (Averroes).
Sin embargo, en la filosofia arabe encontramos dos escuelas de pensamiento, una fue la
filosofia griega pero la otra fue el intento de encontrar pruebas racionales a la revelacion
profética y estas dos tradiciones estaban presentes en la falsafa. Los filosofos arabes
reformularon los temas de la tradicién griega para responder a los problemas de su
religion y sociedad.
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Abstract.
The philosophy in Arabic, in the Islamic medieval world, inspired by Greek thought and
the Islamic speculative theology (kalam), has been usually called falsafa. Its cosmology
was developed between the eighth and the eleventh century. It was the result of the
needs of the Islamic society and an important movement who translated and spread the
Greek wisdom. In the falsafa, Muslim, Christian, and Jewish philosophers thought
about the "One", the cosmic structure, the physical world, the soul and ethics or politics.
This process culminated with great Islamic philosophers, al-Farabi, Ibn Sina (Avicenna)
or Ibn Rush (Averroes). However, in the Arabic philosophic knowledge we can find two
schools of thought; one of them was the Greek philosophy but the other one was an
attempt to find rational evidence to prophetic revelation and both traditions were in the
falsafa. Arabic philosophers reformulated the topics of the Greek tradition in order to

address the problems of his religion and society.
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Objetivos y metodologia.

En este trabajo vamos a vamos exponer la cosmologia desarrollada por la filosofia de
inspiracion helenistica en lengua arabe, entre los siglos VIII y XII, esta escuela
filosofica que fue conocida en el mundo islamico simplemente como filosofia (falsafa),
desarrollé una cosmologia que fue un reflejo de la ideologia dominante en su sociedad.
Siguiendo a Abed Yabri, queremos defender la tesis de que las explicaciones del
Universo, obtenidas mediante el uso de las facultades intelectuales (el conocimiento),
son fruto del conjunto de ideas que caracterizan el pensamiento de una colectividad en
una época (la ideologia), pero que a su vez ésta es fruto de los conceptos explicativos
desarrollados por el conocimiento, en resumen la cosmologia y la ideologia se explican
mutuamente.

Para ello hemos desarrollado una metodologia muy simple, en primer lugar tratandose



del estudio de una parte del pensamiento filosdfico islamico, durante el Islam cléasico,
tenemos el contexto filosofico, el contexto el religioso y el contexto historico y tres han
sido los manuales de referencia, para el contexto filos6fico hemos acudido al trabajo
dirigido por Brice Parain, Historia de la filosofia. Del mundo romano al Islam medieval,
para el contexto religioso hemos recurrido a David Waines, El Islam y por Gltimo para
el contexto historico hemos recurrido a Dominique Sourdel y Janine Sourdel-Thomine,
La civilizacion clasica en el Islam.

A partir de ahi se ha montando una estructura dividida en cuatro grandes bloques: un
primer bloque tedrico destinado a exponer metodologia, objetivos y antecedentes; un
segundo bloque que presenta una aproximacién historica al mundo en el que se
desarroll6 la falsafa, en este bloque trataremos otros campos de pensamiento islamico
como es el derecho, la teologia y la mistica, asi como su vinculacion con la filosofia; un
tercer bloque hablara del proceso de trasmision de la filosofia clasica al mundo
islamico, para luego desarrollar brevemente la biografia de algunos de los mayores
filosofos islamicos; el cuarto y ultimo blogue comienza con la exposicion de las
principales ideas presentes en la ciencia antigua para luego se centrarse en la
cosmologia desarrollada por la falsafa, para terminar discutiendo la tesis de este trabajo.
La mayor parte del trabajo procede de los textos de Miguel Cruz Hernandez, Historia de
pensamiento en el mundo islamico | y II, sin olvidar a Rafael Ramén Guerrero,
Filosofias arabe y judia. Pero en un trabajo de este tipo no se puede obviar la figura de
Henry Corbin, Historia de la filosofia islamica, cuya sombra planea sobre todos los
demas autores. En cuanto al resto de los textos utilizados diremos que por ejemplo para
comprender el aspecto ideoldgico dentro de la falsafa, ha sido vital el texto de
Mohamed Abed Yabri, El legado filosofico arabe. Ademas, hemos completado los
distintos campos con otros autores para realizar una sintesis de los cinco principales
temas tratados en la falsafa: la unicidad divina, la Creacion, la estructura del Cosmos
(mundo supralunar y mundo sublunar), la psicologia (alma e intelecto) y por ultimo la
teoria politica.

En cuanto a la bibliografia en ingles su importancia radica en que, con la salvedad de
Montgomery Watt, son trabajos mas actuales que los que hemos encontrado en espafiol,
pero tratandose de un tema tan especifico como este, que implica el uso de una
terminologia propia, los textos en ingles fueron los dltimos en ser consultados, no
enfrentandolos hasta que se pudo seguir la argumentacion.

Finalmente hemos tomado el glosario presente en el texto de Dominique Sourdel y



Janine Sourdel-Thomine y en su defecto el trabajo de David Waines para unificar la
forma de los términos arabes.

Pero el primer problema al que nos enfrentamos fue delimitar el campo de trabajo, es
decir que entendemos por falsafa. En primer lugar nos hemos encontrado que ésta se ha
definido tanto como “filosofia arabe” como “filosofia islamica”. Por un lado, los
partidarios del término “filosofia arabe” argumentan que muchos de los filésofos no
eran musulmanes, pero si escribian en lengua arabe, por lo que la introduccion de
definiciones religiosas como musulman o islamico no es apropiado. Por otro lado, los
partidarios del término “filosofia islamica” defienden que solo unos pocos filosofos eran
arabes, pero que en cambio la falsafa fue practicada por diferentes grupos étnicos en
diferentes territorios, todos ellos bajo el control del Islam durante el periodo medieval.
Otro problema importante es determinar la importancia del componente teolégico. Hay
autores que argumentan que los temas tratados, como las pruebas de la existencia de
Dios o la explicacion racional del fenémeno profético, son en si desarrollos teologicos.
En cambio hay autores que entienden la falsafa como una version en arabe de filosofia
griega, y sostienen que todos estos temas estaban presente en la tradicion cientifica y
filosofica helenistica y fueron tratados, ya antes que por los filésofos islamicos, por
autores paganos, judios o cristianos, asi que sostener que el componente teoldgico es
definitorio de la falsafa es un anacronismo (McGinnis, Reisman, 2007. pp. Xiii-Xiv).

En cuanto a la primera cuestion nos decantamos por tratar los términos filosofia arabe,
filosofia islamica y la falsafa como sindnimos, en el marco de este trabajo todos estos
términos se refieren, al pensamiento desarrollado en el mundo isldmico, en lengua
arabe, por un conjunto de pensadores gque se consideraban a si mismos como herederos
y continuadores del pensamiento filoséfico griego (los filésofos o faylasuf), de hecho
los faylasuf, como al-Kindi, defendieron el derecho a extraer el conocimiento de una
fuente extranjera (Brague, 2013. p. 69). Ahondando en esta idea, tenemos que decir que
existen en arabe otras formas de denominar al sabio, ya sea hakim (sabio) o arif
(gnostico, iniciado) pero faylasuf solo denomina a lo que nosotros denominamos como
filosofos (Brague, 2013. p. 75).

En cuanto a la segunda cuestion, hemos optado por no entrar en la discusion si la falsafa
es filosofia o teologia, ya que si bien es cierto, que la falsafa trata los mismos temas que
la filosofia desarrollada desde la Replblica Romana hasta el Islam Medieval, también es
cierto fue un intento de dar una explicacion racional al Cosmos, pero no podemos pasar

por alto que para todos los filosofos islamicos la explicacion ultima de la realidad es



Ala.
Otro elemento a tener en cuenta, es que la filosofia islamica se suelen dividir en dos
grandes lineas, una es la busqueda del lugar de las cosas dentro de un sistema universal
racional (la falsafa) y la otra es la busqueda de la iluminacién, es decir de la conexion
mistica, gnostica y filos6fica con el creador que permita conocer la auténtica verdad,
esta ultima linea es la que Henry Corbin ha definido como “teosofia”. A este respecto
seguiremos a René Brague cuando responde a Corbin diciendo, que si no tiene sentido
utilizar el concepto occidental para excluir todo aquello que no se adapta a nuestra
definicion académica de Filosofia, tampoco tiene sentido utilizarlo para incluir todo, y
lo que se piensa en el Islam tras iluminismo de Suhrawardi ha sido cada vez menos
falsafa y cada vez mas teosofia (Brague, 2013. p. 84). Al respecto de esto ultimo,
entendemos que hemos optado por una visién restrictiva que nos ha obligado a dejar
fuera temas tan interesantes como la batiniya ismaelita (Enciclopedia de los
“Hermanos de la pureza y Amigos de la Fidelidad”), el Corpus alquimico atribuido a
Jabir 1bn Hayyan (Geber), el iluminismo y la angelologia de Suharawardi o la Cabala
hebrea, pero solo un tratamiento restrictivo permite condensar en un trabajo de este tipo
una tema tan desmesuradamente amplio.
El altimo limite que nos marcamos fue el temporal, nos centraremos en el Islam Clasico
entre los siglos VIII al XII. Si bien el momento inicial se nos muestra difuso, al tratarse
del proceso de traduccion y asimilacion del saber helenistico. En cambio el hito final es
mas claro, por razones practicas hemos optado por la linea mas tradicional y tomar
como momento final el afio 1198, el afio de la muerte de Averroes, ya que a partir de ese
momento la falsafa decae de forma irrevocable en Occidente, mientras que en Oriente
seguira la linea iluminista que la ira alejando del racionalismo griego, ademas de que la
teosofia islamica se desarrollara basicamente en lengua persa.

Antecedentes.
El interés occidental por la filosofia islamica ha tenido tres grandes momentos
historicos, el primero es el medieval con la traduccién, analisis y estudio de los textos
arabes, el segundo durante el Renacimiento como continuacion del medieval y el tercero
comienza en el siglo XIX y continua hasta la actualidad (Nasr, 2006. p. 13).
En el momento actual varios han sido los caminos que ha tomado el estudio de la
filosofia islamica. Por un lado un grupo de intelectuales vinculados al catolicismo y
especialmente después del Concilio Vaticano Il, se interesaron por el papel que la

falsafa tuvo en relacion al tomismo y la escolastica latina, entre éstos tienen especial



importancia los autores espafioles en los que confluyé el catolicismo con el interés por
la “identidad espafiola”, aunque su interés se centr6 casi exclusivamente en la filosofia
desarrollada en Al-Andalus y el Magreb (Nasr, 2006. p15) forman parte de este grupo
Miguel Asin Palacios o Miguel Cruz Herndndez. Otro grupo que comparte similitudes
con el anterior es el de los estudiosos judios, los que al igual que los catélicos se
interesaron por la filosofia islamica en relacion a su propia filosofia.

Por otro lado estan los modernos fildsofos seculares occidentales, éstos estudiaron la
falsafa en funcién de la escuela seguida por cada uno de ellos, asi Ernest Renan vio en
Averroes al padre del racionalismo o Henry Corbin, influido por la fenomenologia y el
pensamiento de Martin Heidegger, se interes6 por los aspectos mas esotérico de la
misma. Por Ultimo hay que tener en cuenta que tras la Segunda Guerra Mundial nos
encontramos con la “crisis de occidente” y con ella la conciencia de la existencia de
otros modelos alternativos de pensamiento. Todo ello condujo al interés por estos
modelos alternativos, incluida la filosofia islamica. Finalmente hay que tener en cuenta
a los filosofos del mundo islamico moderno, los cuales a veces participan de las
corrientes anteriores, pero que han introducido su propia vision en los estudios de la
falsafa (Nasr, 2006. pp. 15-18). Este movimiento de estudio de la filosofia islamica
iniciado en el siglo XIX, editd criticamente un niamero importante de textos, ya que
evidentemente el conocimiento de los textos en arabe o persa solo estaban al alcance de
un reducido nimero de estudiosos occidentales, por ello muchos textos han sido
traducidos al inglés, francés, aleman, espafiol, italiano o ruso, por ello no se puede dejar
de nombrar al Instituto Franco-Irani dirigido por Henry Corbin, (Nasr, 2006. pp. 22-23).
En cuanto a los trabajos de la “historia de la filosofia islamica”, estos en sus origenes
siguieron la escuela positiva. El punto de inflexion vendra en los afios 60 del siglo XX,
con Henry Corbin, éste sera el primero en extender los estudios de la filosofia islamica
mucho mas alla de los limites establecidos por el historicismo decimondnico. Desde
entonces han aparecido un importante nimero de historias de la filosofia arabe o
islamica como la Historia del pensamiento en el mundo islamico de Miguel Hernandez
Cruz (Nasr, 2006. pp. 25-28).

Para comprender la forma que han tomado estos estudios, es preciso comprender que el
Orientalismo ha sido la visién dominante en el tratamiento del pensamiento islamico,
éste se ha caracterizado por entender Oriente en relacion a Occidente, en una
concepcion fruto de las relaciones de dominacién cultural, politica 0 econdmica ejercida

sobre los paises islamicos durante el periodo colonial, se establecié que el Islam tiene



una forma de pensar y actuar particulares, pero que pueden ser entendidas aplicando los
criterios occidentales. Los estudios del pensamiento isldmico, enfocados desde una
perspectiva occidental, han tratado basicamente de las conexiones entre la filosofia
islamica y la griega, qué procede de los griegos, como lo trasmitieron o como lo
entendieron y esto ha limitado la comprension del fendmeno al aislarlo de otras
manifestaciones culturales. Se ha presentado como un cuerpo extrafio a la propia
civilizacion islamica (Abed Yabri, 2001. pp. 77-80), de este modo algunos estudiosos
vieron la filosofia islamica como una mera variacion de lo griego, llegando incluso a
que cuando el historiador no podia precisar la fuente original griega, se hablara de un
original desparecido antes de reconocer que se ha desarrollado una formulacién propia
(Ponzela Gonzalez, 2015. p. 32-33).
Frente a esta vision surge el trabajo de Henry Corbin y su defensa de una filosofia
islamica caracterizada por su espiritualidad y no tanto por su racionalidad, para este
autor la filosofia Islamica es un sistema de pensamiento en el que la mistica, la critica al
racionalismo y la superacion de la logica griega son sus bases, una filosofia islamica
surgida de la recepcion de la filosofia griega por el pensamiento chiita, para Corbin la
auténtica filosofia Islamica es la “filosofia oriental”, el iluminismo persa, pero aunque
Corbin reclame la originalidad de la filosofia islamica, acaba coincidiendo con los
orientalistas al establecer una division entre el pensamiento occidental y el oriental
(Ponzela Gonzalez, 2015. p. 34).
Por ultimo tenemos aquellos que ven la filosofia islamica un elemento que permitiria
renovar y reflorecer el pensamiento islamico, liberarlo de las interpretaciones
fundamentalistas, como es el caso del marroqui Abed Yabri (Ponzela Gonzalez, 2015. p.
31), este autor es contrario a lo que él define como desvinculacion del material
cognitivo (el aparato conceptual) del ideoldgico que lo explica, ya que ideologia y
aparato conceptual forman una unidad. Pero adn criticando el orientalismo Yabri
comparte sus presupuestos al establecer un componente étnico en la division entre el
oriente islamico, persa e iluminista, frente al occidente islamico magrebi, andalusi y
aristotélico, con lo que se resitua en la tesis de Corbin (Ponzela Gonzélez, 2015. p. 35).
Consideraciones previas acerca del pensamiento islamico medieval.
La civilizacion clasica en el Islam de Dominique Sourdel y Janine Sourdel-Thome ha
sido el manual de referencia a la hora de intentar contextualizar los aspectos juridicos,
misticos y teoldgicos del pensamiento islamico medieval, algunos puntos han sido

completados con otros autores que en estos casos seran expresamente referenciados,



para todo el resto se debe entender que proceden del texto de Sourdel.

En primer lugar hay que tener en cuenta que no es lo mismo, arabe, musulman e Islam;
arabe tiene un sentido étnico, es la poblacidn que habitaba la Peninsula Arébiga, ademas
arabe es la lengua hablada por estas poblaciones y que se extendié por los dominios
islamicos; musulman es el creyente de la religion islamica; y con Islam nos podemos
referir tanto a la religién fundada por Mahoma en la Peninsula Ardbiga como al espacio
cultural conformado en los territorios gobernados por creyentes de esta religion, asi
existen arabes que no son musulmanes, arabes cristianos o judios, hay musulmanes
hablantes de arabe que no son étnicamente arabes como los magrebies, hay musulmanes
que no son arabes ni hablan el arabe como los persas, afganos, turcos, bereberes o
subsaharianos, ademas hay hablantes de &rabe que no son ni arabes étnicamente ni
musulmanes, como las comunidades cristianas de Oriente Proximo, en definitiva el
espacio cultural islamico es un mundo muy variado y complejo.

Antes de entrar en el analisis también hay que tener en cuenta que en la conformacion
del pensamiento islamico tienen influencias tanto factores intrinsecos como extrinsecos
a la propia sociedad islamica. Como aspectos intrinsecos encontramos la indistincion
entre religion y derecho o las implicaciones que las sucesivas divisiones doctrinales
tuvieron en el campo politico. Como aspectos extrinsecos tenemos los problemas
derivados de la expansion territorial y la inclusion dentro del espacio islamico de
importantes comunidades con un desarrollo cultural muy superior al de los arabes,
comunidades cuya cultura influye de manera muy notable sobre la naciente civilizacion
islamica.

El caracter revelado del Islam explica que la religion rija casi todos los aspectos de la
vida, el Coran y los hechos y dichos del profeta conforman un codigo que regula todos
los aspectos de la vida del que se somete a la voluntad de Ala, el musulman. Este codigo
regula desde aspectos doctrinales y rituales hasta la organizacion del estado islamico,
pasando por el Derecho Privado, el Derecho Publico (penal y procesal), la Moral, la
Etica o la Filosofia, la fuerza del hecho profético-revelatorio es tal, que para un creyente
cualquier conocimiento ya sea teoldgico, mistico o filosofico no es mas que una forma
de alcanzar un mismo objetivo, el conocimiento de Al4, lo que varia es Unicamente el
modo de alcanzarlo.

El Islam como religion implica el caracter definitivo de la revelacion recibida por
Mahoma, éste no es un profeta mas, es el Gltimo profeta, el Coran confirma y completa

las revelaciones anteriores recibidas por judios y cristianos, en realidad Moisés y Jesus



habrian transmitido el mismo mensaje que Mahoma pero este mensaje se habria
corrompido, en cambio Mahoma aporta la profecia definitiva, es el “sello” que cierra el
ciclo profético (Brague, 2013, p. 22). Para el Islam el Judaismo y el Cristianismo no son
mas que desviaciones anacronicas del mensaje divino, por lo tanto en teoria no tienen
nada que aportar al pensamiento islamico, pero paradéjicamente de la confrontacion con
estas religiones, mucho méas desarrolladas teoldégicamente, surgié en el Islam la
necesidad de una teologia propia.

Otra diferencia a tener en cuenta entre el Islam, el Cristianismo y el Judaismo es la
diferente naturaleza de sus textos sagrados, tanto los Evangelios como la Tora son un
conjunto de relatos que recogen los acontecimientos fundacionales de estas religiones,
en cambio el Corén es la traslacion de la palabra de Ala recibida y transmitida por
Mahoma, es decir el autor del Coran es el propio Al4, mientras que los autores
materiales de los Evangelios y la Tora son seres humanos.

La palabra de Ala fue transmitida a Mahoma en arabe, por ello ésta es la lengua de la
revelacion, el prestigio que esto le aportd a una lengua que hasta ese momento carecia
de una tradicion cultural relevante llevo a fijarla. Ademas una formulacion religiosa de
la importancia del Islam llevo aparejado el desarrollo de ciencias destinadas a
comprender el mensaje divino, el estudio de los recitados coranicos, el estudio de las
tradiciones del profeta, la exégesis del texto, asi como el Derecho, la Teologia y la
Mistica (Hernandez Cruz, 2013, p. 60). El arabe se convirtio en la lengua del
conocimiento en todo el sentido de la palabra (Brague, 2013, pp. 227-230), asi si el
aporte étnico arabe se diluyd en la expansion islamica, el prestigio de lo arabe
experimentd una expansion al mismo tiempo que la lengua arabe se expandia con la
nueva fe (Brague, 2013, pp. 238-239).

En cuanto a los aspectos externos estos son consecuencia de la incorporaciones de
nuevos territorios y con ello de la ampliacion del medio, que implico la aparicion dentro
del espacio islamico de nuevas formas de relacién social, de nuevas tradiciones
culturales, de nuevas normas juridicas, de grandes nucleos urbanos, unos creados ex-
novo como Basora o Bagdad y otros con una larga historia como Damasco o Cordoba,
como dice Sourdel, en estos territorios el elemento étnico arabe se diluyé como una gota
de agua en un mar de individuos de otras etnias, estos individuos tenian otras creencias
que polemizaban con las islamicas, pero si bien el elemento étnico arabe se volvid
insignificante en cuanto a su aportacion cuantitativa, no ocurrioé lo mismo en cuanto a su

aportacion cualitativa. La lengua arabe se convirtié en la lengua vehicular de todo el



nuevo espacio, el prestigio del Profeta y de sus Compafieros conllevd un prestigio para
todos aquellos que se reconocian como auténticos arabes, ya fuesen poseedores de una
genealogia auténtica o inventada, se conformo asi un nuevo espacio en el que surgieron
nuevos problemas para los que el Corén no tenia respuesta, problemas doctrinales, pero
también problemas practicos, surgidos de la absorcion de nuevas comunidades que
tenian tradiciones culturales muy antiguas. Las necesidades de la nueva sociedad, las
necesidades de la sistematizacion del pensamiento religioso, sin olvidar el gusto por el
conocimiento en si mismo, condujeron a la recepcién del pensamiento antiguo y su
desarrollo dentro del mundo isldmico (Hernandez Cruz, 2011, p. 61).
Derecho.

El primer problema al que se enfrentaron los sabios islamicos o ulemas fue que a pesar
del carécter de texto revelado del Coran, lo cierto es que éste no se fijé hasta un
momento relativamente tardio, posterior a la muerte del profeta el afio 632, Mahoma
nunca se preocupd por fijar los terminos exactos en los que se estaba produciendo la
revelacion, pero a partir de su muerte comenzo el proceso de compilacion y fijacion del
texto sagrado. En los primeros tiempos circularon varias versiones del Coran, algunas
de las cuales continuaron en uso al menos hasta el siglo X, durante el reinado de Otmén
(644-656) de fijo definitivamente el texto tal como ha llegado a la actualidad. Pero
ademas al problema evidente de que un texto revelado fuese fijado en un momento
posterior a la muerte de aquel que recibio la revelacion, habria que afadirle el hecho de
que existen varias lecturas posibles de cualquier texto, asi cada una de las facciones en
que se dividid el Islam buscd y encontré en el Coran argumentos a favor de sus
doctrinas. Por altimo hay comprender que la sharia no se compone exclusivamente del
Coran, sino que también incluye los hechos y dichos del profeta, lo que se ha
denominado la Tradicion o Costumbre del profeta o sunna, estos hechos y dichos
fueron trasmitidos por los “compafieros” que conocieron personalmente al profeta.

Todo lo anterior explica la necesidad imperiosa en el Islam de las primeras
generaciones, de conocer de forma fidedigna el mensaje y la vida de Mahoma, para asi
poder separar el mensaje de Ald de los afiadidos humanos. Se produjo un intenso
esfuerzo por establecer el sentido preciso del mensaje, estos expertos en el Coran y los
dichos y hechos del profeta, expertos en la tradicion, fueron denominados las “gentes
del conocimiento” (ulemas), volcados originalmente en el estudio de la tradicion,
posteriormente algunos fueron derivando a otras formas de conocimiento como el

mistico o el filoséfico. Asi en un proceso reflexivo de relacion con las culturas mas



desarrolladas que fue encontrando, surgié una cultura, que segun Sourdel, se podria
definir con propiedad como “4rabe”, ya que independientemente de que los grandes
pensadores fueran arabes o no, musulmanes o no, si fue en arabe y bajo el espacio
politico y religioso islamico en el que se desarroll6 en esa cultura.

El derecho isldamico se conformd a lo largo del siglo V11 en cuatro grandes escuelas que
no discrepan entre si mas que de una forma muy relativa, pero cada escuela juridica
quedd vinculada al régimen politico que la promociond. Asi el hanbalismo se vincul6 al
Califato Abasida o el malikismo tuvo una especial importancia en Al-Andalus, etc.

En el ordenamiento juridico influyeron muchos elementos, como la existencia de
importantes comunidades de otras religiones dentro del territorio islamico, la existencia
del otro en un nimero tan considerable, es un hecho diferencial entre el Islam y las otras
religiones del libro, asi el Judaismo no ha tenido un marco territorial propio desde las
rebeliones contra Roma del siglo I y 11 y el Cristianismo fue primero perseguido pero
posteriormente se establecio como la religion del Imperio Romano y tuvo una aplastante
superioridad en los territorios en los que se desarrolldé. En cambio el Islam en su rapida
expansion se encontré con numerosas comunidades de creyentes de otras religiones,
durante generaciones fue minoritario o en el mejor de los casos fue una exigua mayoria
en los territorios que gobernaba y no es posible hablar de una sociedad masivamente
musulmana hasta al menos un siglo después de la muerte del profeta (Waines, 1998. p.
68.), por ello debid afrontar su relacién con estas comunidades y surgio asi el concepto
de protegidos o dhimmies, las gentes del libro, seguidores de religiones incluidas en el
ciclo profético (judios y cristianos) ampliado por conveniencia a otras religiones como
el Zoroastrismo. Estas comunidades de “protegidos” no eran obligados a convertirse,
pero a cambio debian pagar un impuesto, la yizia, este impuesto no era excesivamente
gravoso, pero si era un marcador de estatus, el impuesto se pagaba en reconocimiento de
la dominacion musulmana, de la superioridad de la fe islamica y por lo tanto actud
como un acicate a favor de la conversion.

Por otro lado, si los Omeyas fueron una élite arabe-musulmana, sobre stbditos de otras
religiones, aunque algunos de éstos fueran convirtiéndose y formando los primeros
“clientes” conversos, los Abasidas realizaron una politica apologista que foment6 la
conversion, mutazilitas o hanbalistas tenian una auténtica vocacion “misionera”, entre
los nuevos conversos no arabes, apareciO un grupo de especial relevancia, los
“secretarios”, funcionarios de la administracion califal, arameos (sirios e iraquis) y

persas, eran los miembros de la vieja administracién imperial bizantina o sasanida que



dominaban las técnicas de gobierno, individuos orgullosos de su cultura que formaron
un grupo enfrentado a los ulemas. Este conflicto se manifesté dentro del Califato
Abasidas en la rivalidad por el control de la administracion entre los secretarios (de
origen persa y chiitas ) y los ulemas (de cultura arabe y sunnitas), por lo que a su vez
era una manifestacion de la rivalidad entre la cultura persa y la cultura arabe y entre los
chiitas y los tradicionalistas que eventualmente daran lugar a los sunnitas. Otros clientes
que formarén parte de la élite islamica seran los militares, el ejército se surtird de
bereberes y turcos. A la par que los campesinos, que originalmente estaban formados
por las poblaciones cristianas o persas no convertidas, que pagaban impuestos, la yizia
y el jaray o impuesto sobre la tierra, bases de las finanzas califales, también se fueron
convirtiendo, con lo que se vieron afectadas las finanzas y fue preciso ampliar la base de
cotizacion del jaray a los campesinos musulmanes, Sourdel nos plantea el problema que
esto suponia en relacion a la supuesta igualdad de toda la umma. Por dltimo, la
existencia de estas comunidades con sus propias practicas culturales y el peso
demogréafico con respecto a la minoria arabe implicé que a medida que se producian las
conversiones, ciertas practicas fueran absorbidas a través de la idea de la validez
juridica de la tradicion de la comunidad y del consenso de los sabios.

En cuanto a los aspectos internos hay que tener en cuenta la guerra interna o fitna que
fue definiendo quien pertenecia a la comunidad y en qué condicion quedaban los
disidentes (Waines, 1998. p. 63). Si la voluntad de Ala se manifesto a través del Coran y
de los hechos y los dichos del Profeta (los hadiz que conforman la sunna), la expresion
de esto sera la ley divina, la sharia, una ley de obligado cumplimiento, los ulemas se
fueron especializando en la sharia, esto es vital importancia ya que la sharia recoge
tanto el ritual, como el derecho privado, el derecho publico o la organizacion estatal, por
lo que define quién puede ser el legitimo gobernante, por ello la ensefianza de los
ulemas, que en origen se impartia de forma privada en las mezquitas, posteriormente
sera controlada por los gobernantes con la creacion de las madrazas, centros estatales de
ensefianza del Derecho (figh).

La indistincion que en el mundo isldmico existe entre religion y estado nos lleva al
hecho de que el derecho isldmico tenga una relacion muy estrecha con la teologia, el
derecho islamico incluye dos aspectos; la relacion de los hombres con Dios y las normas
de relacion de los seres humanos entre si. Los ulemas especializados en el Derecho, son
los alfaquies, que forman un cuerpo de “jurisconsultos” que asesoran al juez o cadi, y

responden cuestiones de cualquier tipo, espiritual o material, mediante maximas o



fatuas. Luego en la aplicacion del derecho, al conocimiento de la voluntad de Al3, se le
unieron otras bases como la opinién bien fundada, la deduccion analégica, la
conveniencia y el bien de la comunidad, el consenso de la comunidad, manifestado a
través del acuerdo de los ulemas, todo ello se complica con la inclusién de las
costumbres locales, algunas de las cuales fueron racionalizadas como islamicas.

Estos aspectos tendrdn una valoracion diferente y la reflexion sobre su valor vy
aplicacion dio origen a las cuatro grandes escuelas juridicas; Abu Hanifa es un
exponente de importancia de la analogia, ademas introdujo la opinién personal como
fuente del derecho, junto al Coran y la sunna, Yy si estos no era suficientes daba libertad
al juez para que aplicara su racionalidad (Cruz Hernandez I, 2011. p. 99), el hanafismo
se difundié por Siria y hacia el este hasta alcanzar Afganistan y La India; Malik Ibn
Anas y el malikismo, que dominé la practica juridica en el Magreb y Al-Andalus era
especialmente tradicionalista ya que hacia especial hincapié en la costumbre de la
ciudad de Medina, identificada con la practica original de los musulmanes,
posteriormente la idea de la aplicacion de la costumbre se ampliaria a las “costumbres
locales” de los lugares donde se sigue esta escuela, por otro lado también tomaron en
consideracion el “interés publico” que se manifestaba a través del consenso de los
“colegios” de alfaquies; al-Shafi tratd de unificar la practica juridica matizando la
importancia de la costumbre arabe contemporanea al profeta, argumentando que ésta era
solo la practica de su época, pero mantenia el valor de la tradicién profética, los dichos
y hechos del profeta o hadiz, aunque debia de estar clara la cadena de transmision de
cada hadiz, ademas la analogia debia estar firmemente razonada en el Coran y la sunna
y por ultimo el “consenso” de la totalidad de la comunidad debia ser tenido en
consideracion ya que consideraba que el conjunto de la comunidad no podria
desconocer la auténtica voluntad de Ala. La “teoria clasica” del derecho islamico se
debe en gran medida al trabajo de al-Shafi y comprende cuatro elementos, el Coran, la
sunna, el método analdgico (giyas) y el consenso de los ulemas de la comunidad, el
shafismo es la escuela que menos éxito ha tenido en cuanto a su distribucién geografica:
Ahmad ibn Hanbal es el Gltimo de los cuatro grandes fundadores, es el representante de
la corriente mas fideista, defendia que el Coran no podia ser interpretado y debia ser
tomado en sentido literal, no podia recurrirse a la analogia, ademas las tradiciones
consideradas auténticas formaban la segunda fuente del derecho, la tercera fuente del
derecho eran las opiniones legales (fatuas) de los Comparieros del profeta, ya que ellos

conocian de primera mano la sunna del profeta y por udltimo el consenso de la



comunidad seria interpretado como el consenso general sostenido sobre el Corén y la
sunna, el hanbalismo en origen solo tuvo importancia en Bagdad y Basora. Se considera
que estas cuatro escuelas forman una cadena ininterrumpida que desde mediados del
siglo V111 a mediados del siglo 1X conformaron el derecho islamico (Waines, 1998. pp.
92-93).
Mistica.

En el monoteismo el examen contemplativo de la vida es un tema central del que se
derivan dos preguntas centrales; ;Cuanto puedo conocer de Dios? Y ¢Qué quiere Dios?
Y el Islam clasico no fue una excepcidn, al-Gazali estableci6 cuatro caminos para poder
responder a estas preguntas; la imitacién de los ejemplos autorizados, la aceptacion de
las normas y tradiciones proféticas, el discurso racional argumentado y la experiencia
mistica (el puro sabor), en el pensamiento de al-Gazali el uso de la filosofia era
desaconsejado porque sus verdades no coincidian con las de la verdad revelada, en
cambio la experiencia mistica fue loada, la diferencia procedia de que la razon es un
medio indirecto de alcanzar la verdad, el argumento razonado, en cambio la experiencia
mistica permite el contacto directo con la verdad (Rizvi en Adamson y Taylor, 2006. p.
224.)).

La mistica islamica tiene un origen incierto, no poseemos fuentes anteriores al siglo 1X,
pero si referencias a misticos y ascetas desde el siglo VI, por otro lado hay que tener en
cuenta que las practicas ascéticas estaban presentes en la Arabia preislamica, el propio
Mahoma las realizaba, ademéas ninguna de las religiones monoteistas se conforma con
el cumplimiento de las normas, en todas ellas surgen fieles que desean una union
personal con la divinidad (Cruz Hernandez I, 2011. pp. 133-134). Asi si bien es cierto
que el Coran no prescribe el monacato, también lo es que no es ajeno a la espiritualidad.
Sobre el surgimiento de la mistica islamica hay diversas opiniones, unas hablan de la
influencia oriental, vinculandola a la expansién del monacato budista hasta Asia Central
y a la conversion de budistas al Islam, como en el caso de los Barmécidas, que tuvieron
una relevante importancia politica en el Califato Abasida, segun esta hipdtesis los
primeros misticos islamicos procederian de las zonas budistas y mazdeistas del Imperio
Sasanida. Otra hipdtesis vincula el origen de estas préacticas con el ascetismo cristiano,
el Cristianismo estaba presente en la sociedad arabe previa y contemporanea al propio
Mahoma, habia arabes cristianos y los arabes preislamicos ya visitaban los cenobios
cristianos, ademas en la expansién islamica incorporan Siria o Egipto, zonas donde la

vida ascética y los cenobios estaban muy desarrollados, y ademas existe un fuerte



paralelismo entre los métodos ascéticos cristianos e islamicos. La tesis filo-budista
vincula la mistica isldmica al chiismo y la tesis filo-cristiana la vincula al sunnismo.
El misticismo islamico tomo la forma del sufismo, cuyo nombre parece proceder de la
vestimenta de lana cruda que visten sus practicantes, la teoria que esta detrds de esta
mistica es simple, Al& puede ser inaccesible a nuestra razon pero no a nuestro amor, el
ejercicio ascético y el amor mistico puede llevar a la unién con la divinidad, la mistica
sufi postula una doctrina del amor divino, hay que practicar el examen de la propia
conciencia y abandonarse a practicas como la meditacion o la repeticion de letanias, asi
mediante el abandono de la propia persona se puede obtener el amor de Dios,
encontrarse, incluso fundirse con la divinidad. A lo largo del siglo 1X se van
conformando estas practicas, desde el siglo X se conocen “conventos” de misticos y a lo
largo del siglo XII surgen “cofradias” sufis, estas “cofradias” se abrian a las clases
populares. Los sufis no solo practicaban las recitaciones y letanias sino que recurrian a
otras practicas que favorecian la union mistica con Dios como la famosa danza
pivotante de los derviches mawlawiyas.
Pero hay que tener claro que hay una diferencia entra las précticas populares y los
campos de reflexion mistica de las élites, en este sentido hay que entender la relacion
entre el misticismo y el neoplatonismo, el neoplatonismo tardio reconocia diversos
caminos para llegar a la verdad, incluyendo la racionalidad mistica, la cual podia ser
captada y transmitida a traves de un discurso filosofico, ya que la filosofia era
interpretada como un método de establecer verdades y también como un camino, una
preparacion de la vida y el alma. Los pensadores islamicos siguieron el camino de los
neoplaténicos y los neopitagoricos al entender la filosofia como un método para adquirir
sabiduria, perfeccion ética y alcanzar la salvacion, que incluia practicas fisicas como el
ayuno, la automortificacion, la meditacién contemplativa o las préacticas discursivas y
pedagdgicas, en consonancia la falsafa tampoco era un simple método especulativo, era
una préactica transformadora que combinaba lo racional y lo irracional y esto a su vez
afecto a la conceptualizacién y autodefinicion de la mistica, al dotarla de un
metalenguaje que le permitio explicar estas experiencias (Rizvi en Adamson y Taylor,
2006. pp. 224-228.).

Teologia.
La mas compleja de todas estas formas de pensamiento relacionadas con la falsafa es la
teologia, los problemas teoldgicos son esenciales para comprender el desarrollo del

Islam; temas como la unicidad de Dios, los nombres y atributos divinos, la relacion



entre la omnipotencia divina y el libre albedrio, la amenaza y la promesa divina (el
premio Yy el castigo) o la legitimidad del Califa o Iméan (Hernandez Cruz I, 2011. p. 101)
junto al hecho de que el Islam se debi6é enfrentar, en los territorios sobre los que se
expandio, con tedlogos cristianos y persas maniqueos (esta fe resistio mejor al Islam que
el zoroastrismo), son fundamentales en el desarrollo interno del pensamiento islamico.
Los debates con los cristianos se centraron en temas como la creacion, la supervivencia
del alma, la mision de Mahoma, la negacion del dogma cristiano en asuntos como la
Trinidad (confrontada a la defensa islamica de la radical unicidad de Al&), etc. (Brague
2013, pp. 102-103). En este punto todos los autores consultados sostienen que con estas
controversias, los apologistas islamicos trataban de demostrar la superioridad del Islam,
y fueron perfilando sus doctrinas. Pero los tedlogos cristianos dominaban la légica
aristotélica, un conocimiento del que los isldmicos aln no tenian una préctica
desarrollada. También hay que tener en cuenta que con los Abasidas se produce un
movimiento proselitista y esto precisa de capacidades argumentales, por eso los
primeros textos filoséficos griegos que se traducen van en este sentido, el primer texto
aristotélico traducido fue Las refutaciones sofisticas, como dice Sourdel, el uso de las
obras filosoficas con el objetivo de refutar el cristianismo y el maniqueismo fue
familiarizando a los sabios musulmanes con el uso de los métodos argumentativos.

Pero tan importante como las criticas externas fueron los enfrentamientos internos, tras
la muerte del profeta se produce el primer conflicto cuando algunas tribus arabes tratan
de retornar al paganismo, luego la comunidad se vio sacudida por la guerra civil, la
disension, fitna, la comunidad se divide entre los partidarios de Ali, los partidarios de
los Omeyas y los kharidjitas (un tercer grupo con una doctrina rigorista e igualitaria que
se escindid de los partidarios de Ali), todos se enfrentaron entre si y esto tuvo
importantes implicaciones teologicas.

Asi los khariijitas siguen la doctrina de que la comunidad de creyentes fue fundada
perfectamente por el Profeta y por tanto su camino en la vida es el de la Revelacion, no
confiaban més que en la propia comunidad y no seguian a ningdn lider inspirado, ya que
se consideraban los Unicos musulmanes auténticos, de hecho sus campamentos se
denominaban “casa del Islam” y excluian de la comunidad a todos aquellos que no
compartieran sus ideas hasta el mas minimo detalle, lo que les daba derecho a matar a
los “pecadores” y a sus familias. Los kharidjitas se dividieron en dos sub-grupos, unos
se asentaron al este de Basora y otros se asentaron primero en Arabia central y luego se

trasladaron al sureste de la peninsula, ambos grupos formaron bandas que atacaban al



resto de los musulmanes, por lo que se les consideraba simples rebeldes o bandidos
(Watt, 1985. pp. 3-13).

En cuanto a los chiitas, su principal doctrina es precisamente seguir a un lider
carismatico, considerado como infalible (kharidjitas y chiitas se consideraban enemigos
mortales), los primeros chiitas apoyaban al primo y yerno de Mahoma, Ali, siguiendo la
costumbre arabe de obedecer a un lider surgido dentro de una familia de especial
relevancia, tras la muerte de Ali en el afio 661 seguirdn a su hijo Hasan, y tras su muerte
en el afio 680 seguiran a su hermano al-Husayn, éste sera sorprendido por las tropas
omeyas en Karbala, la muerte de al-Husayn y la masacre de sus seguidores sera
recordado anualmente por los chiitas como la “Pasion de al-Husayn”. El siguiente paso
en la consolidacion de la faccion chiita se producird a partir de entonces y hasta
mediados del siglo VI1I cuando cada vez mas clientes (mawali), musulmanes no arabes,
que se sentian marginados en el régimen arabe-aristocratico omeya se fueron uniendo a
la faccion chiita, la mayoria de estos mawalis eran persas 0 arameos iraquis de cultura
persa y para ellos era tradicional la existencia de reyes semidivinos, por lo que les
resultaba natural seguir a este tipo de lideres. A lo largo del altimo cuarto del siglo VIl y
la primera mitad del siglo VIII, el Califato Omeya se descompuso en guerras civiles y
levantamientos chiitas, y cuando en el afio 750 los Abasidas dan el golpe de gracia a los
Omeyas muchos chiitas forman parte de sus tropas (Watt, 1985. pp. 14-16.).

Pero el triunfo de los Abasidas defraudo las expectativas tanto de los chiitas como del
resto de los musulmanes no arabes, asi muchos de estos mawalis acabaron uniéndose a
los chiitas y por esta via fueron entrando ideas budistas, gnosticas, maniqueas o
mazdeistas, doctrinas como la sucesion de los mundos, la identificacion de Iblis
(Satanas) con Ahriman, la idea de la existencia de un logos celeste, las jerarquias
angelicales, etc. (Hernandez Cruz I, 2011. p. 77).

Los Abasidas que alcanzan el poder en el afio 750 sostenian su reclamacion en que el
imananto habia pasado, tras la muerte de al-Husayn en Karbala, a su medio-hermano
Muhammad Ibn-al-Hanafiyya, éste seria hijo de Ali pero no de Fatima (la hija del
Profeta), de al-Hanafiyya pasara a su hijo Abu-Hashim y éste ultimo habria designado
sucesor al padre de los dos primeros califas Abasidas, esta linea sucesoria tenia un
evidente problema de legitimidad, por lo que el Califa al-Mahdi (775-785) lo
remplazara por el argumento que sostenia que el auténtico sucesor del profeta habia sido
su tio al-Abbas y continuaria en la familia de éste (Watt, 1985. P. 33). Con la

legitimidad califal cuestionada los ulemas fueron elaborando doctrinas favorables a cada



faccion en conflicto, pero como en el Islam no existe una jerarquia religiosa
institucionalizada y los ulemas no responden ante ningln superior jerarquico, la
formacion del dogma es consecuencia de acuerdos, de consensos, por eso mientras los
sunnitas, como partidarios del poder califal mantuvieron una cierta integridad, los
chiitas que no tenian ningun elemento de unidad se fueron dividiendo en diversas
subdivisiones. Los partidarios de Ali, “la faccion de Ali” (chiitas) se dividieron
basicamente en dos grandes lineas, los duodecimanos y los septimanos.

Doctrinalmente el chiismo incluye muchas creencias extrafias al Islam primitivo, asi el
Iman goza de aspectos sobrehumanos o semidivinos como la impecabilidad, es el
conocedor de un cuerpo de verdades profundas que estdn veladas al resto de los
creyentes, etc. En esta creencia aparecen influencias del neoplatonismo como la idea de
que el mundo estaba dirigido por una “inteligencia” superior (logos) a la cual los sabios
podian tener acceso, el Iman oculto es el mediador entre los hombres y esta inteligencia,
ademas existe una verdad esotérica (batini), ésta es un compendio de todas las
sabidurias, tanto las antiguas como la revelada, el Iman chiita es el mas sabio de los
tedlogos, el primero de los filosofos y el mejor rey, todos los sabios anteriores han sido
sus predecesores, ademas el retorno del Iman oculto garantizara el triunfo de la verdad,
Sourdel plantea la doctrina chiita como una doctrina mesianica sostenida sobre la idea
del retorno de un guia semidivino.

Mientras los duodecimanos tuvieron durante el Islam Clasico un escaso exito politico,
los septimanos tuvieron mucho mas éxito, sus apologistas consiguieron introducirse en
el Magreb y en el siglo X lideraron un movimiento bereber que proclamé la llegada del
Mahdi (el representante del Iman oculto) y establecieron el Califato Fatimita, primero
en Kairuan y luego en El Cairo.

Pero la mayoria de la comunidad islamica se mantuvo fiel al poder califal, estos seran
conocidos como “tradicionalistas” o sunnitas y entre ellos surgieron dos posturas
diferentes a la hora de afrontar las discusiones doctrinales; los partidarios del
razonamiento, como elemento que permitiera convencer a los otros del error, y los
contrarios a cualquier tipo de compromiso, los fideistas, basicamente los hanbalistas,
para estos cualquier pregunta sobre el significado del Coran carecia de sentido ya que su
significado era literal. La linea apologista dio origen a la teologia especulativa o kalam
cuyo elemento definitorio consistia en compaginar los datos coranicos con la
argumentacion racional, pero en estos enfrentamientos dialécticos debieron afrontar
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sabiduria antigua, por ello, al mismo tiempo que las combaten, utilizan las ideas de
origen filoséfico helenistico, la idea es convencer y convertir, pero siempre en defensa
del orden califal.

En este sentido es importante la teologia mutazalita, cuyo éxito estuvo en que fue
utilizada por los califas para alcanzar una via que permitiera superar el conflicto entre
los chiitas y los sunnitas. Durante el reinado de al-Ma'mun el califato se tambaleaba
por la rivalidad entre “secretarios”, persas y chiitas y los ulemas, sunnitas y arabes, por
lo que en busca de una solucion de compromiso se apuesta por los mutazalitas y su
doctrina del “Coran creado” (Watt, 1985. pp. 33-35). La doctrina del “Coran creado”
quiere decir que éste es la palabra de Dios materializada en una forma y revelada en un
momento determinado, el texto seria “contingente”, revelado, memorizado y escrito
para guiar la vida temporal del hombre en un momento histérico concreto, es decir su
sentido es ser la ley religiosa positiva y temporal que guia la vida social, en cambio en
el Paraiso el hombre se fundira con la divinidad y no habra necesidad de ley porque no
habra libertad de accion (Hernandez Cruz I, 2011, p. 104). Esto tenia importantes
implicaciones politicas, si el Coran fuese increado tal como sostenian los
tradicionalistas, seria inamovible, una ley definitiva y eterna, y la posicion de los ulemas
como interpretes reconocidos de la ley divina se veria reforzada, en cambio si el Coran
fuese creado, Ala podria haber creado otras leyes, con ello los ulemas perderian mucho
poder a favor de un lider divinamente inspirado, el Califa, capaz de adaptarla a las
nuevas situaciones, la doctrina del Coran creado suponia un refuerzo de la autoridad del
Califa, sus ministros y secretarios, asi se establecio la obligatoriedad de aceptarla (Watt,
1985. pp. 33-35). Otros aspectos de la doctrina mutazilita serian; la unicidad radical de
Dios; Dios como pura bondad o, dicho de otra manera, el mal solo puede ser
consecuencia de las obras del propio ser humano, de su libre albedrio; el estatus
intermedio del pecador, que si bien no debia ser totalmente excluido de la comunidad,
tampoco podria ser un musulman auténtico, esta doctrina obligaba a todos incluido el
Califa, que no podia ser mas que un creyente justo, pero el pecador siempre es parte de
la comunidad y asi se salvaba la defensa del principio de autoridad, ya que era preferible
un Califa injusto que una rebelion.

Los mutazilitas fueron apologistas con una mision practica, defender la religion islamica
frente a cristianos y maniqueos, trataban de reforzar el mensaje revelado con una
concepcion intelectual de la divinidad, las necesidades de esta mision y la gran
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influencia se tradujeran numerosas obras filosoficas y cientificas griegas. La influencia
mutazilita llegé hasta que el conflicto con los religiosos tradicionalistas (que contaban
con el apoyo del pueblo) provoco revueltas y disturbios que obligaron finalmente a los
califas a abandonar la teologia mutazilita.
La recepcion de la filosofia griega (las traducciones).

Lo primero que debemos considerar es que la filosofia moderna y la falsafa no
comparten la misma metodologia, si la filosofia es un campo de investigacion y
generacioén de nuevas ideas, la falsafa consistia en la busqueda de la verdad en un
corpus filosofico preexistente, basicamente la obra aristotélica (Brague, 2013. p. 194),
pero se trata de un aristotelismo neoplatonizado al que se le sumaran contribuciones
filosoficas islamicas.

Para comprender la falsafa es preciso conocer el proceso de recepcion de las obras
filosoficas griegas. Este proceso se inicia siglos antes del propio nacimiento del Islam,
durante los conflictos doctrinales sobre la naturaleza de Cristo que sacudieron el
cristianismo desde el siglo 111, como consecuencia del enfrentamiento entre la ortodoxia
promulgada por el Concilio de Nicea y los disidentes nestorianos y monofisitas. En
estas discusiones aparecen formulaciones doctrinales de influencia helenistica
(Hernéndez Cruz I, 2011. p. 39). Los nestorianos eran particularmente fuertes en Siria,
perseguidos dentro del Imperio Bizantino muchos se trasladaron buscando la proteccion
del gran enemigo de Bizancio, el Imperio Sasanida. Tambien buscaran alli refugio los
filosofos tras el cierre de las escuelas griegas por los emperadores bizantinos. En el afio
489 el emperador Zendn cierra la escuela de Edesa por su tendencia nestoriana y sus
integrantes se refugian en Nisbis, en la frontera entre ambos imperios. En el afio 529
Justiniano cierra la escuela de Atenas y los Gltimos filosofos se refugiaran en el Imperio
Sasanida, en Gonda-Shapur (a 150 Km al norte de Basora) donde Cosroes | habia
fundado una escuela cuyos maestros eran mayoritariamente cristianos nestorianos. Este
es el origen del primer gran nucleo de traductores, sirios arameos asentados al norte y
sur del Imperio Sasanida y sus traducciones son basicamente textos filosoficos y
médicos (Corbin, 2000. pp. 30-31). Montgomery Watt sostiene que el sistema educativo
helenistico estaba asentado en lIraq desde el periodo sasanida, continué durante el
musulman, su principal campo de ensefianza fue la Medicina y que ésta estaba en manos
de cristianos (su mayor centro de ensefianza era Gonda-Shapur). Fue el ejercicio de la
medicina lo que les acerco a la corte califal, posteriormente los médicos cristianos

también ensefiaron en el Hospital de Bagdad (creado por los Abasidas).



Las primeras traducciones durante el Califato Abasida debieron ser fruto de la iniciativa
privada, pero el Califa al-Ma mud (813-833) organiz6 un centro de traducciones a gran
escala, la “Casa de la Sabiduria”, alli se tradujeron nuevos textos y se revisaron las
antiguas traducciones, el principal responsable de estas traducciones fue Hunayan un
médico cristiano, profesor de Medicina en el Hospital de Bagdad y médico de la corte
del Califa al-Mutawakkil (847-861). Estas traducciones fueron posibles debido a la
existencia de varias tradiciones viva, la principal, la ya resefiada escuela de Gonda-
Shapur, dirigida por médicos nestorianos que servian en la corte califal. Una segunda
tradicion procede de la escuela de Alejandria, ya antes de la ocupacion islamica de
Egipto, esta escuela habia comenzado a trasladarse a Siria, debido al clima hostil que el
nacionalismo copto tenia hacia lo griego. Sobre el afio 718 la vemos en Antioquia y
sobre el afio 850 se han instalado en Harram (en el camino a Mosul) y poco después
llegaran a Bagdad (Watt, 1985. pp. 38-39).

Ademas de estas lineas de contacto hay otras que nos son peor conocidas. En Harram
ademas del colegio alejandrino existia una “secta” pagana conocida como los sabeos,
practicaban una religion astral que incluia una base filosofica griega, sobre el afio 872
uno de sus principales estudiosos emigro a Bagdad y alli bajo la proteccion del Califa
tradujo y compuso textos de medicina y matematica (Watt, 1985. pp. 38-39) el concurso
de los sabeos que se hacian remontar a Hermes y Agathodaimon y su religion astral que
aunaba la tradicion caldea, matematica y astronomica, con aportaciones del
neopitagorismo y el neoplatonismo, es fundamental para comprender el esoterismo
islamico (Corbin, 2000, pp. 32).

Pero para los filosofos musulmanes el proceso de traduccién no tenia relevancia alguna,
es mas el arabe ennoblecia los textos, y consideraban que la traduccion no alteraba el
sentido del texto, esto explica que no se conserven los manuscritos originales, una vez
traducido al arabe el texto original carecia de valor y no habia por qué conservarlo
(Bregue, 2013. pp. 244-246). Por ello seria un error pensar que existia una “admiracion”
por la cultura clasica al estilo del Renacimiento, lo que hay es un interés instrumental,
de la sabiduria clasica solo se traducen los textos que responden a las necesidades
internas, por eso no se traducen los textos sagrados, ya que Mahoma completa todos las
revelaciones anteriores, como tampoco se traducen las tragedias griegas, ni las epopeyas
homéricas, (Bregue, 2013. pp. 240-242). En cambio se traduce gran parte del corpus
aristotélico, comenzando por la Ldgica, ademas los nestorianos se sentian

particularmente atraidos por la doctrina platénica del alma, lo que a su vez tuvo



influencia sobre diversas corrientes doctrinales islamicas, pero no podemos precisar
cuanto se conocio realmente de Platon. Por otro lado muchas de las obras traducidas
fueron falsamente adscritas, como la Teologia basada en la obra de Plotinio pero
atribuida a Avristoteles, a lo que hay que afiadir al pseudo-Platon, pseudo-Ptolomeo,
pseudo-Pitagoras, etc.
Tampoco se puede obviar la influencia oriental, persa e incluso india, la Alquimia, la
Astrologia o la Astronomia, son campos donde fueron particularmente importantes las
traducciones del pahlavi al arabe, asi por ejemplo tiene este origen la denominada
“Algebra arabe”. Otra fuente de conocimiento oriental es el monasterio budista de
Balkh, al norte del actual Afganistan, este monasterio habia sido un centro de recepcién
de las ideas griegas, maniqueas, zoroastrianas o cristianas disidentes, ademas de las
propias del budismo y la familia de los Barmacidas derivan su nombre del titulo que
ostentaba el gran sacerdote de este monasterio. En definitiva, las Matematicas, la
Astrologia, la Astronomia, la Alquimia o la Medicina, también tiene su origen en las
ciudades situadas a lo largo de la ruta de Oriente (Corbin 2000, pp. 34-35).

Los filosofos islamicos.
Durante el Califato Abasida dos fueron los periodos de aceptacion de las ideas
procedentes de la Filosofia Griega, el primero situado alrededor del afio 800, encarnado
principalmente por estudiosos religiosos y que tras un periodo de calma en la que se
limitaron a criticar lo ya hecho, se producira un segundo movimiento situado en el siglo
X, entonces un pequefio grupo de eruditos, vinculados directamente con la ensefianza de
la Medicina fueron desarrollando un pensamiento que culminard con el pensamiento
aviceniano (Watt, 1985. p. 69).
También son dos las areas geogréaficas donde se desarrollara principalmente la falsafa,
por un lado el extremo oriental del Islam, el mundo persa y por otro el extremo
occidental, Al-Andalus.
En Oriente y durante la primera parte del siglo X la falsafa estard dominada por la
figura de al-Farabi (870-950), conocido como el “Segundo Maestro” (Aristoteles habia
sido el primero), nacido en el Turkmenistan, estudié la Filosofia Griega en Bagdad, bajo
la ensefianza de maestros cristianos nestorianos, en el afio 942 acepta la invitacion del
principe Hamdani de Alepo y alli pasara el resto de su vida. Su filosofia se ha descrito
como una estructura aristotélica con una superestructura metafisica neoplatonica, asi en
su reflexién politica, sostenida sobre el estudio de la Republica y las Leyes de Platon,

aparece su metafisica, continuadora del pensamiento de al-Kindi. En el centro de todo



esta el Primer Ser o lo absolutamente Uno, identificado con el Dios proclamado en la
doctrina isldmica. De Dios emanaran todas las otras cosas en un orden jerarquico y por
analogia en el Estado habria una cabeza de la que emana la autoridad, establece asi un
orden jerarquico desde el gobernante a los gobernados, en lo alto “la cabeza” del
Estado que lo gobierna todo, al-Farabi utiliza preferentemente términos generales pero
su pensamiento se dirige Islam, luego vendrian los grados intermedios que son a un
tiempo gobernados y gobernantes y abajo de todo, la masa cuyo funcion es
simplemente obedecer (Watt, 1985. pp. 69-70).

Hay otros fildsofos islamicos en la segunda mitad del siglo X como Abu-Sulayman al-
Mintiqui “el 16gico” (muerto sobre el afio 985), Abu-Hayyan at-Tawhidi (muerto en el
afio 1023) que estudid, como otros, con el filosofo cristiano nestoriano Yahay ibn-Adi
(muerto en el afio 974), otros mezclan la filosofia con la literatura como Ibn Miskawaya
(muerto en el afio 1030), un persa que escribié El eclipse del Califato Abasida, otros
seran a un tiempo filosofos y tedlogos, etc.

La filosofia sera cultivada en varios centros a lo largo del mundo islamico, y en uno de
estos centros, en una pequefia ciudad situada al sur del Mar Caspio nacera el filosofo,
que en opinion de muchos, es el mayor filosofo que ha escrito en lengua arabe, Abu-Ali
ibn-Sina o Avicenas (980-1037) (Watt, 1985. p. 71), un persa que tal vez también tenia
sangre turca, crecido en Bujard (en el actual Uzbekistan), estudio el Coran, la poesia
arabe, jurisprudencia y posiblemente también la ldgica aristotélica, con un apetito
insaciable de conocimiento leia toda la ciencia y filosofia que podia, estudié Medicina,
en el curso de su formacion polifacética (el unico campo que le dio problemas fue el
metafisico), en su autobiografia dijo que habia leido la Metafisica de Aristételes
cuarenta veces sin entenderla, hasta que encontrdé un pequefio libro de al-Farabi que le
“Ilumino”.

Avicenas tuvo acceso a los textos griegos conservados en la biblioteca del Sultan de
Bujara, el propio Avicenas afirma que en torno a los dieciocho afios ya habia alcanzado
todo el conocimiento filosofico posible, pero alrededor del afio 1.000 sus circunstancias
cambiaron a peor, las constantes luchas entre las pequefias dinastias locales le obligaron
a moverse de plaza en plaza, entre 1015 y 1022 esta en Hamadan como visir del
principe de esta ciudad. Alrededor de 1023 estard en Ispahan bajo el patronazgo del
principe local. Filosofo y médico, su principal obra médica es el Cannon de Medicina,
en cuanto a su obra filosofica seran Shifa y Najat, el primero es un gran compendio de

ciencia y filosofia, mientras que el segundo es una version abreviada de las partes



filosoficas del primero, dividido en tres partes, una sobre la logica, otra sobre la
“Filosofia natural” (realmente son reflexiones sobre la sustancia y el accidente y la
naturaleza del alma humana) y la Gltima sobre teologia (incluyendo la cosmologia).
Sigue un desarrollo similar al de al-Farabi, Dios es Uno, el Ser cuya existencia es
necesaria por si mismo, del que todo emana, las inteligencias puras y las esferas
celestes. Ademéas la concepcion aviceniana del alma procede de la reformulacion
neoplatonica de la filosofia aristotélica y como la mayoria de los filésofos islamicos
trata de explicar racionalmente la profecia, pero en Avicenas no aparecen reflexiones
politicas, tratara basicamente la relacion entre la filosofia y el misticismo y la religion
en general, la concepcién aviceniana de la profecia y del viaje del alma se vincula tanto
con la filosofia como con la mistica, lo filos6fico y lo mistico forma un sistema
integrado (Watt, 1985. pp. 71-73).

En cambio en Al-Andalus la falsafa se desarrollard mas tardiamente, en el siglo XIl,
anteriormente la oposicion de los ulemas maliki, que dominaban la practica juridica en
Al-Andalus y luego la instauracion del régimen almoravide limito el desarrollo del
pensamiento filosofico, si bien es cierto que el conocimiento cientifico y mistico esta
presente en el Islam peninsular con anterioridad al siglo XII. Asi, Muhammad ibn
Masarra (883-931) fundo6 una corriente mistica de cierta importancia. Ese mismo fue el
caso de Ibn al-Arif (1088-1141) cuyos discipulos formaron grupos sectarios que se
opusieron al poder almoravide desde Silves, declarandose independientes en el Algarve.
Pero el gobierno almoravide se caracterizd por su oposicion al desarrollo filosofico e
incluso se manifestod contrario a las manifestaciones reformadoras de la espiritualidad,
sobre el afio 1109 se quemaron publicamente en Cordoba las obras de al-Gazali, en la
polémica contra al-Gazali se encontraban involucrados muchos ulemas y alfaquis
malikitas. En este sentido hay que resefiar el descontento entre muchos eruditos de la
época por el anquilosamiento que mostraba la préactica juridica dominada por la escuela
malikita. EI apoyo a las tesis de al-Gazali seria una manifestacion de este descontento,
pero otra reaccion frente al malikismo sera el recurso al racionalismo de los filosofos
(Carrasco en Carrasco, Matos y Souto, 2009. pp. 357-359).

La falsafa, que se desarrollard plenamente en la etapa almohade, comenzara a
manifestarse en los Gltimos momentos del régimen almoravide, Ibn Bayya (1082-1132),
nacido en la tafia de Zaragoza y conocido en el mundo latino como Avempace, es
considerado el primer filosofo racionalista andalusi, vivié desde la conquista de Al-
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Astronomia y Fisica, centrandose en el aristotelismo mas cientifico y cuestionando el
avicenismo, su gran obra es el Régimen del solitario que inspirara a Averroes, la obra de
Avempace contradecia a la sospechosa mistica sufi de al-Gazali, pero a pesar de ello los
almoravides también sospecharon de Avempace, de hecho fue acusado de herejia,
aunque no fuese condenado (Carrasco en Carrasco, Matos y Souto, 2009 . pp. 361-362).
El camino iniciado por Avempace serd continuado ya en la etapa almohade por lbn
Tufayl (muerto en 1185) y sobre todo por Averroes, pero la relacion entre los califas
almohades y la cultura es complicada, su posicion como imanes los legitimaba tanto
para protegerla como para censurarla, por lo tanto su relacion depende de la figura de
cada califa particular, asi Abu Ya'qub Yusuf (1163-1184) no solo estuvo interesado por
la falsafa sino que incluso encargd a Averroes que comentara a Aristételes, en cambio
al-Mansur (1184-1198) no solo no apoyo dicha medida, sino que prohibié la ensefianza
de la falsafa y el kalam, condenando a muerte al sevillano al-Qasari al-Faylsauf
(Carrasco en Carrasco, Matos y Souto, 2009 . p. 370).

Abu Bakr ibn Tufayl, del que se sabe muy poco sobre su vida, debio nacer en Guadix a
comienzos del siglo XII, fue médico y secretario del gobernador de Granada, al igual
que habia ocurrido tiempo atras en Oriente, el ejercicio de la medicina y de la filosofia
se encuentran muy vinculados, y al igual que en Oriente el ejercicio de la medicina los
acerco a las elites gobernantes, I1bn Tufayl fue médico del califa Abu Ya'qub, cargo que
ejercié hasta muy anciano. De Ibn Tufayl solo se conserva El filésofo autodidacta, una
novela filosofica que trata las relaciones entre la religion como ley positiva, la religion
como espiritualidad y la filosofia (Carrasco en Carrasco, Matos y Souto, 2009. p. 372).
Pero el mas grande de los filosofos andalusi sera el cordobes Abu I-wali Ibn Rush
(Averroes) (1126-1198), se ha considerado tradicionalmente que su obra supuso la
Gltima gran aportacion de la cultura islamica a la filosofia hasta el siglo XX, ademas su
labor de comentarista de la obra aristotélica lo situ6 como elemento de transicion del
pensamiento del estagirita al mundo medieval occidental. Averroes, conocido en el
mundo latino como “el Comentador”, nacio dentro de una prestigiosa familia de ulemas,
su abuelo fue un jurisconsulto de renombre, él mismo dominaba la ciencia juridica
(figh), estudi6 Gramatica, Poesia, Medicina, Fisica, Botanica, Zoologia, Astronomia,
etc. profesionalmente se dedicé tanto al derecho como a la medicina, cadi de Sevilla en
1169 y cadi mayor de Cordoba en 1180, tras ser presentado al califa almohade sustituyo
a Ibn Tufayl como médico de la corte de Abu Ya qub Yusuf. La cosa cambiard con Abu
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destierro en 1197, aunque poco después fue rehabilitado, pero ya estaba muy cerca la
fecha de su muerte en 1198 (Carrasco en Carrasco, Matos y Souto, 2009. p. 373)
La filosofia averroista se centra en la racionalidad frente al iluminismo, defensor de
Aristoteles al que pretende liberar de los afiadidos neoplaténicos, en su obra destacan las
tres series (breve, media y mayor) de comentarios sobre el pensamiento aristotélico.
Averroes trata de separar la filosofia de la teologia y delimitar el campo de cada una,
pero no piensa en ciencias opuestas sino independientes (Carrasco en Carrasco, Matos y
Souto, 2009. p. 373)
Pero el reconocimiento de la obra averroista no descansa tanto sobre su propia
produccion filos6fica, como sobre su labor como comentarista del pensamiento
aristotélico, sus comentarios fueron apreciados por los estudiosos cristianos y judios y
traducidos al hebreo y al latin, su obra es fundamental en el desarrollo del tomismo,
incluso si aceptamos que esto distorsiond la comprension de la idea de la “doble
verdad” (Watt, 1985. pp. 118-119)
Contemporaneo a Averroes es el judio Moshe ben Maimon (1135-1204), nacido en
Cordoba y conocido como Maimonides, morira lejos de Al-Andalus, en el Cairo, siendo
su gran obra filosofica la Guia de perplejos. Nacido en una importante familia de
rabinos cordobeses, estudio Filosofia, griega y arabe, la presion almohade sobre los
judios (decretaron la conversion forzosa de todos los judios y cristianos residentes en su
territorio), obligo a la familia de Maimonides a emigrar, primero a Fez (donde al parecer
se convirtieron externamente al Islam) y luego a Jerusalén y el Cairo. En 1185 es
nombrado médico de palacio de Saladino, al tiempo que se convierte en el jefe de la
comunidad judia de Fustat. La obra de Maimonides presenta influencias aristotélicas
pero también de al-Farabi o Averroes (Carrasco en Carrasco, Matos y Souto, 2009.
p.376).

La herencia de la ciencia antigua.
Los principales presupuestos de la ciencia antigua que influyeron en la falsafa seguirian
la Physis de Aristételes, ésta establece cuatro causas que son objeto de investigacion, la
causa material, la causa formal, la causa eficiente y la causa final, ademas el principal
interés de la fisica es el estudio del movimiento (del cambio), que es, segun la fisica
antigua y medieval, consecuencia de la mezcla de los cuatro elementos primarios, tierra,
agua, aire y fuego y subyacente a estos existiria una materia indefinida que suele ser
denominada como “materia prima”, por ultimo la forma seria el aspecto o cualidad

subyacente a las cosas que produce el cambio. Asi un tema central es la basqueda de la



primera causa que inicié el proceso del cambio (0o movimiento), el Motor Inmdvil.
Ademas, se trata de responder a la pregunta de si el Cosmos en si mismo es eterno o
creado (movido o cambiado) en un momento del tiempo, la mayoria de los filésofos
griegos y sus homologos &rabes se decantan por un universo eterno, pero con
excepciones, como al-Kindi que sostiene que si el universo fuese eterno entonces habria
habido un nimero infinito de dias desde su origen y el concepto de “infinito” era
considerado imposible (McGinnis, Reisman, 2007. pp. XXii-xxiii).

En cuanto a la estructura del Cosmos la fisica antigua sostenia que la Tierra estaba fija
en el centro del Universo, el elemento tierra era el mas pesado de todos, por ello tendia
a caer hacia el centro del Universo, rodeando a la tierra estaban el agua, el aire y
finalmente el fuego, el mas ligero de los elementos que se encontraba justo debajo de la
esfera de La Luna. Sobre ella estarian las esferas de los siete planetas conocidos: La
Luna, Mercurio, Venus, El Sol, Jupiter y Saturno, ocupando esferas concéntricas
alrededor de la Tierra, finalmente se encontraria la esfera de las estrellas fijas.
Aproximadamente cada veinticuatro horas la esfera de las estrellas fijas completaba un
giro hacia el oeste, rotando alrededor de La Tierra, arrastrando con ella al resto de las
esferas y produciendo el dia y la noche. A esto hay que afiadir un movimiento mas lento
hacia el este de las esferas donde se encuentran los planetas, esto explicaria el cambio
de la posicion relativa de los planetas sobre el fondo de las estrellas fijas. La astronomia
de Ptolomeo corrige este esquema introduciendo el sistema de deferentes y epiciclos, el
deferente es la esfera mayor en la que se encuentra el centro de rotacion del planeta, que
a su vez gira sobre este eje en una esfera menor o epiciclo, variando el tamafio,
velocidad y direccion de las deferentes y los epiciclos la Astronomia medieval explicaba
el movimiento aparente de los planetas (McGinnis, Reisman, 2007. pp. xxiii-xiv)

En cuanto al mundo sublunar hay que tener en cuenta que los elementos (tierra, agua,
aire y fuego) tienen a su vez cualidades, caliente-frio, himedo-seco, la Tierra es fria y
haimeda, en cambio el fuego es caliente y seco, la proporcion de estas cualidades
marcaba muchas cosas, sobre todo en la Medicina de los seguidores de Hipocrates y
Galeno. Para estos autores el cuerpo tendria cuatro humores; la bilis negra, la bilis
amarilla, la flema y la sangre: la flema seria fria y himeda, la sangre caliente y himeda,
etc. y la salud y el caracter de las personas dependeria de cual fuese el humor
dominante.

En cuanto al alma, el trabajo aristotélico dominante fue De Anima, el alma seria “la

primera actualizacion de un cuerpo organico que tenia en si mismo vida en potencia”



pero por eso mismo el alma no era algo exclusivamente del ser humano, todos los seres
vivos tenian alma. El debate medieval con respecto al alma se centra en la inmortalidad
del almay en la relacién entre el alma racional y el intelecto (McGinnis, Reisman, 2007.
pp. Xviii-xiv). En cambio para los neoplatonicos que seguian las ideas de Platon sobre
el alma, ésta era una realidad aparte del cuerpo que tenia en si misma el conocimiento
de la auténtica realidad de las cosas, ya que el cuerpo que percibe las cosas a través de
su estructura sensorial solo es capaz de percibir el cambio (una derivacion de la
auténtica realidad de las cosas), pero el alma, que también es el elemento que da vida al
cuerpo, estd ligada al cuerpo pero su estructura cognitiva no depende del apartado
sensorial, ya que una parte del alma siempre esta en contacto con la estructura real de
las cosas. Esta Gltima parte era la responsable del razonamiento, el alma era el nexo de
unién entre los dos mundos del ser (el mundo de los inteligibles perfectos y el mundo de
la percepcion sensorial) (D”Ancona en Adamson y Taylor, 2006. p.11).

En cuanto a la metafisica, ésta también se desarrolla a partir de las ideas de Aristoteles y
de los neoplatonicos, sobre todo de Plotino (204-270) y Proclo (411-485). Para
Aristoteles el Motor Inmovil era simplemente la primara causa del movimiento en el
Cosmos, pero no asi de las formas que constituyen el Mundo. Sin embargo, para los
neoplatonicos el “Uno” es el origen de todo en si mismo, el Uno surge del principio
neoplaténico de la simplicidad primera, este principio dice que todo esta constituido por
diferentes componentes que estan cada vez méas cercanos a la unicidad (mas simples),
asi de componente en componente se alcanza el principio absoluto de la unicidad, los
neoplaténicos argumentan que este principio de la unicidad es el Uno (McGinnis,
Reisman, 2007. p. xxvi).

El mecanismo por el que del Uno surge el Cosmos es el denominado como
“emanacion”, se trata de un principio que dice que desde un fundamento primario
emana uno secundario, por ejemplo la luz emana del Sol o el calor emana del fuego, se
trata de elementos que en si son distintos de su origen pero que necesariamente deben
seguirse unos de otros. En el emanantismo, cada sucesiva emanacion es algo menos
perfecto, es cada vez menos acto y mas potencia, asi hasta alcanzar un punto del que
emana el mundo sublunar que es en si mismo el mundo de lo potencial (McGinnis,
Reisman, 2007. p, xxvii). La formulacion neoplaténica procede basicamente de Plotino
y Proclo, el primero defiende que las causas suprasensibles son solo tres: el Uno, el
intelecto y el alma; del segundo procede la formulacion de la procesion de lo creado (la

emanacion), del Uno a la multiplicidad a través de una serie de principios intermedios,



del Uno al Ser Inteligible, luego del Ser Inteligible a los intelectos y luego de los
intelectos al alma. Asi se organiza un sistema jerarquico tanto para el mundo inmaterial,
como para el material o para el alma. El alma que ha “caido” desde el mundo perfecto
de los inteligibles al mundo sensorial solo puede lograr su retorno a través del proceso
adecuado de perfeccionamiento. El neoplatonismo pagano habia ido forjando frente al
cristianismo una doctrina que ofrecia el retorno del alma al mundo “divino” (D’Ancona
en Adamson y Taylor, 2006. p.16).
Por ultimo la ética y la teoria politica suscitaron entre los filosofos arabes menos interés
que la l6gica, la fisica o las teorias cosmoldgicas, pero la Republica de Platon sirvié de
inspiracion a algunas reflexiones politicas, especialmente la idea del Rey-filosofo fue
utilizada por los pensadores islamicos ya que se adaptaba muy bien a su idea de Califa,
el Rey-filésofo de Platon esté en la base del trabajo de al-Farabi (McGinnis, Reisman,
2007. pp. Xxvii-xviii).
Asi la falsafa se asienta sobre ideas aristotélicas y su desarrollo por la filosofia y la
ciencia griega posteriores. Utilizara el pensamiento de Aristoteles completado con
Galeno para la medicina, de Ptolomeo para la astronomia o del neoplatonismo para la
metafisica, para desarrollar un sistema filoséfico propio. (McGinnis, Reisman, 2007. p.
ixX), pero responde a un proceso de confluencia entre el pensamiento filosofico de la
Antigliedad tardia y la teologia islamica, aunque entre el pensamiento helenistico y el
islamico existen evidentes diferencias, fruto de la diferente concepcion que tienen del
mundo, por ejemplo para los griegos “nada surge de la nada” en cambio en el Islam es
“dogma” la creacion ex-nihilo, es un pilar irrenunciable de la fe. Los filosofos islamicos
trataron de restar importancia a estos hechos (Abed Yabri, 2001. P. 90) y esto provocd a
su vez un distanciamiento entre las explicaciones filosoficas y la “ortodoxia” islamica,
Para al-Gazali los tres principales errores de los fildsofos serian: la defensa de la
resurreccion del alma pero no del cuerpo; la manifestacion de que Dios conoce los
universales pero no lo particular; y la eternidad del Universo (Watt, 1985. P. 90.).
Las ideas enunciadas a continuacion proceden basicamente de Miguel Hernandez Cruz
(Historia del pensamiento en el Mundo Islamico, 1y II).

La unicidad (Tawhid).
La unicidad en la teologia islamica se resume en una formula que se ha convertido en un
lema, “Ald-Ahad” (Dios es uno), una formula que en su version mas radical lleva
incluso a negar la posibilidad de predicar, adscribir atributos o comprender a Dios.

Para al-Kindi y los filésofos posteriores, si la religion nos da a conocer a Dios, el mismo



objetivo debe conducir a la filosofia, sobre todo a la “Filosofia Primera” (metafisica)
cuyo campo de reflexion es la “Verdad Primera”, la “Causa Primera” por lo tanto la
metafisica es teologia porque se encarga de conocer al Uno verdadero, causa de todo lo
causado, es decir a Dios (Ramén Guerrero, 2001. p. 102). El “Uno” heredado del
neoplatonismo tardio, es un ente que aunaria todo en si mismo, es al tiempo objeto y
sujeto de conocimiento (intelecto e inteligible), lo conoceria todo y lo habria creado
todo, por lo que es una idea aceptable en cualquier religibn monoteista, maxime para el
Islam en el que es “dogma” la unicidad radical de Dios (Brague, 2013. pp. 103-104).
En el pensamiento griego la existencia nunca fue un problema, “ser es estar”. Lo que los
griegos se preguntaban es: de qué estan hechas las cosas. Para Platon las cosas son
realmente la “idea” de la cosa, la “idea” no es la forma sensible de la cosa sino su
auténtica esencia, su ousia. Plotinio establecerad que la raiz del ser es el Uno y el ser se
deriva de él. El otro elemento de la sintesis neoplatonica es el aristotelismo, para
Aristoteles el ser es uno, eterno e inimitable pero concreto, si existe algo asi es lo divino
(to theidn), luego los pensadores cristianos traduciran “lo divino” por Dios. Tanto para
Aristoteles, como para Platon, el sentido del ser era la ousia, pero para Aristételes y su
universo fisico la cosa no es su esencia sino su sustancia y los accidentes de la
sustancia, lo que permanece en movimiento (la generacién y la corrupcion). La
identificacion entre el Uno neoplatonico, “lo divino™ aristotélico y Dios se produjo tanto
en el cristianismo como en el judaismo o en el islamismo y esta sintesis neoplatdnica
del Uno fue tomada por al-Farabi, luego continuada y ampliada por Avicenas, para
conformar lo que Abed Yabri define como el sistema farabiano-aviceniano y es la que
siguen otros filosofos.

El sistema farabiano-aviceniano, que serd la concepcién mayoritaria dentro de la
filosofia islamica, a grandes rasgos se sostiene sobre dos patas, la metafisica de la
diferencia entre esencia y existencia y la procesién de lo creado. Dios en un acto Unico,
libre e independiente, fruto exclusivo de su voluntad, cred un sola cosa, de este “Primer
creado”, derivado unico del Uno emand sucesivamente en un orden jerarquico todo lo
existente. Esta idea parte del Uno neoplatdnico, identificado con la causa primera, con
el motor inmovil aristotélico, el Unico ser que es necesario por si mismo. Es decir, todos
los seres necesitan de un acto de creacion, existen por otros, por la accion de otro que
actualiza su esencia en su existencia, pero el Uno como causa primera no ha sido
creado, existe por si mismo. Al-Kindi defiende que el auténtico Uno no posee materia o

forma, cantidad o cualidad, o relacion, y no puede ser descrito por ninguna otra



categoria, no posee género, diferencia, individualidad, propiedades, accidente o
movimiento, por lo tanto no es mas que la unidad pura (Adamson, 2006 en Adamson y
Taylor, 2006. pp. 36-37). Este Dios es absolutamente perfecto e indefinible, porque su
unicidad implica su simplicidad, ademas por ser inteligencia pura supera nuestra
inteligencia, Al es concebido como eterno, existe siempre en acto, la formulacion dice
que no tiene mas esencia que su propia existencia.

Esta incapacidad para definir a Ala implica que las definiciones que de €l se hacen no
expresan lo que Al4 es realmente, en todo caso expresan las relaciones de lo creado con
Dios. Segun Avicenas, los atributos que podemos predicar sobre Ala son diferentes de
los que se pueden predicar sobre cualquier otro ser. Asi, es inteligencia pura, ya que solo
se contempla a si mismo, solo se conoce a si mismo, pero siendo absolutamente
perfecto, conociéndose a si mismo, conoce la verdad absoluta; ademas, como se conoce
absolutamente a si mismo es inteligible puro. Por otro lado como la vida es la cumbre
de la creacion, es vida pura, pero su vida es absolutamente intelectual y contemplativa,
la actividad intelectual de Ala es un unico acto de conocimiento eterno, de un solo acto
conoce todo, sin que por ello se produzcan cambios en su unicidad. Su conocimiento
perfecto incluye todas las causas y todos los efectos, todos los cambios sin que se
produzcan cambios en él, ya que para que se produzca el cambio hace falta la existencia
del tiempo y Dios esta por encima del tiempo, asi su conocimiento es siempre presente,
eterno y universal.

Todo ello llevo a la formulacion de las pruebas racionales de la existencia de Dios,
existiria porque es el Unico ser necesario por si mismo, es decir, el ser necesario para
poder ser causa del resto, ya que todo lo engendrado debe tener un autor. Otras pruebas
racionales de la existencia de Dios seran: si el atomismo supone que la realidad es una
cadena finita de divisiones, entonces responde a un orden, si existe un orden debe existir
una voluntad que lo ordene, esta es la voluntad divina; si la existencia de la vida se
concibe como la animacion de lo inanimado, debe haber un ser que insufle ese anima a
los cuerpos inertes. Por ultimo, nos encontramos con el argumento aristotélico de la
imposibilidad de la contradiccion (algo no puede ser él y su contrario al mismo tiempo y
bajo la misma forma), este argumento también se fundamenta en la existencia de una
voluntad ordenadora, pero ademas implica que si existiesen varias voluntades creadoras
entonces podrian existir creaciones contradictorias, como esto no ocurre, solo existe una
Unica voluntad creadora, por lo que todas las pruebas conducen a un Dios monoteista,

trascendente a la creacion y causa de la misma.



La Creacion.

Otro problema surge con el concepto de Creacion, pues también es “dogma” en el Islam
que Ala cred el Cosmos de la nada, ex-nhilo, pero el aristotelismo postula un Cosmos
eterno, por lo que la falsafa se encontré en una situacién dificil, si Dios es la causa
primera de todas las cosas, (desde las esferas celestes, a la materia prima y al hombre) si
no puede existir causa de algo sin su correspondiente efecto, entonces si Dios hubiese
creado el Universo en un momento concreto en el tiempo habria existido una causa sin
su efecto, es decir durante esa existencia eterna de Ala, previa a la Creacion, Ala hubiese
sido causa de nada y entonces hubiese sido imperfecto. Pero no se puede concebir al
Dios monoteista como imperfecto, la solucion fue establecer que causa y efecto son
inseparables, pero esto conduce a otro problema, si la causa (Dios) es eterna entonces el
efecto (el Cosmos) también lo es, por lo tanto el Cosmos seria eterno (tal y como
sostenia Aristoteles), la solucion fue definir la Creacién como el acto de dotar de
existencia a la esencia “pre-existente”, lo que a su vez implica un Cosmos determinista
ya que no existiria contingencia en la Creacion, lo posible que se mantuviera en
potencia y no fuese actualizado, simplemente no seria (Corbin, 2000, p. 162).

Por otro lado habia que explicar como de la absoluta unicidad de Ala puede surgir la
multiplicidad de lo creado sin que esto afecte a la perfeccion de la unicidad divina,
ademas el contacto con lo material mancharia esta perfeccion. Fue precisa una
teorizacion que permitié separar a Dios de la materia creada, sin que con ello se rompa
con el acto creador.

Aparece asi una diferencia fundamental entre las formulaciones aristotélicas y las
islamicas, la teoria griega es ambivalente, mientras que la islamica, es trivalente. La
vision griega del Cosmos consta de dos elementos, el hombre y el Universo, mientras
que la falsafa consta de tres, Dios, el hombre y el Universo. Para los griegos hay ser
necesario y ser contingente, mientras que para los filésofos islamicos hay; Ser necesario
per se (Dios); ser contingente per se y necesario por otro (el Cosmos); los seres
contingentes o seres posibles per se (los seres accidentales o individuales) (Abed Yabri,
2001. pp. 112-114).

Al-Farabi y Avicenas establecen la diferenciacion real entre esencia y existencia,
distinguen entre el Ser necesario per se, el Gnico ser que no necesita de una causa para
existir (Dios) y el restos de los seres, que son necesarios por otro, con ello quieren decir
que necesitan de una causa para existir. Esta formulacion parte de la imposibilidad

tedrica de casar el Cosmos aristotélico, fisico y eterno, con la revelacién coranica, la



solucion es concebir la creacion como el acto de dotar de existencia a los seres, asi
existiria eternamente la esencia de las cosas pero su existencia seria fruto de un acto
externo.

Dios es concebido como un agente que hace posible que lo que existe en potencia (la
esencia) pase a existir en acto, Dios es asi el Gnico ser que no necesita una causa para
existir. Para Avicenas la existencia es un accidente de la esencia, un don otorgado por
Dios, de esa manera todos los entes posibles son causados y las causas no pueden
retrotraerse hasta el infinito porque entonces el mundo seria cadtico, la irradiacion de la
esencia divina es la causa Ultima de la Creacion.

La Creacidn sigue un orden jerarquico, la procesion de la creacion, Ala (el unico Ser
necesario por si mismo) es la “causa primera” de la que surge el Primer Intelecto y a
partir de éste las sucesivas inteligencias, estas son las “causas segundas” hasta llegar al
Intelecto Agente (la décima esfera) del que surgen las almas individuales, y finalmente,
siguiendo la teoria helimorfista de Aristoteles, surgiran las formas y la materia que dan
existencia al mundo.

Con el Primer Intelecto, eterno pero creado, se inicia todo el proceso “intelectual” que
conduce desde el Uno al hombre. Asi, la primera inteligencia creada tiene tres objetos
de reflexion; contemplarse a si misma como “Primer creado” de lo que surge el
“Segundo Intelecto”; contemplarse a si misma como ser necesario por otro (como
creado) de lo que surge su &nima motora (su alma). Es el deseo de cada inteligencia de
alcanzar su origen lo que engendra el movimiento; contemplarse a si misma como ser
posible por si de lo que surge la “Primera Esfera” o “Primer Cielo”. Este proceso se
reproduce sucesivamente en cada nueva inteligencia creada por éste acto contemplativo,
hasta llegar al Intelecto Agente de la Gltima esfera celeste. Las esferas celestes con sus
almas e intelectos seran la Esfera externa, la Esfera de las estrellas fijas, la Esfera de
Saturno, la Esfera de Japiter, la Esfera de Marte, la Esfera del Sol, la Esfera de Venus, la
Esfera de Mercurio y la Esfera de la Luna, todas son eternas y estan siempre
contemplandose, pensandose a si mismas y al principio que las ha creado, pero se
diferencian del Uno en que son causadas. Vemos asi, siguiendo a Avicenas, como se
distingue entre dos tipos de seres eternos, el ser eterno incausado y causa de todo, Dios,
y los seres eternos pero causados: las esferas celestes, las almas celestiales que las
mueven Y los intelectos celestiales cuya serena eternidad son el objeto de deseo de las
almas (Wisnovsky, 2006 en Adamson y Taylor, 2006. p. 123.)

Por Gltimo esta el mundo sublunar (el mundo material); su origen esté en el Intelecto



Agente, éste esta tan lejano a Dios que no tiene fuerza para emanar una unica
inteligencia y estalla en una multiplicidad. Del Intelecto Agente surgen las almas
(racionales, irracionales y vegetales), las formas y la materia. La inteligencia de la
esfera lunar, el “Intelecto Agente”, tiene por mision gobernar el mundo sublunar del que
es causa al proyectar las formas sobre la materia, dando lugar a la materia formalizada,
pero también es la causa del conocimiento al proyectar las ideas sobre el alma humana,
por ello el hombre se encuentra vinculado a través de su alma racional al mundo de las
esferas celestes (Corbin, 2000. pp. 162-163).
Por Gltimo los cuerpos creados tienen seis agentes que los conforman; las esferas
celestes; el alma racional; el alma irracional; el alma vegetal; los minerales; y los cuatro
elementos (fuego, aire, agua y tierra). Las almas, que pueden ser racionales, irracionales
0 vegetales, también tienen un orden jerarquico, este proceso que da lugar a los seres
individuales desde lo méas perfecto (el Uno) hasta la realidad material es conocido como
el “descenso del ser”, pero también habria un “ascenso del ser” que seria la tendencia de
cada cosa a alcanzar el principio mas simple que la engendro y éste es la causa del
anhelo del alma racional humana de unirse con su origen que se encuentra en el mundo
perfecto de las inteligencias celestes. El alma racional humana anhela unirse al Intelecto
Agente de la esfera celeste lunar y esta unién sera realmente la felicidad suprema.
Es cierto que con Averroes se produce una reaccion tendente a limpiar el pensamiento
peripatético de los afiadidos avicenianos, pero la influencia del averroismo, que sera
muy importante en el mundo latino, tendra muy poca influencia en el mundo islamico,
cuyo pensamiento seguira fuertemente influido por el avicenismo (Corbin, 2000. p.
147).

La estructura del universo.
La estructura del Cosmos es otro punto en el que la discrepancia entre los fildsofos
islamicos y el texto coranico es evidente. Mientras que el Coran habla de los siete cielos
los filésofos hablan de las diez esferas (Brague, 2013. pp. 105), tanto al-Kindi como el
resto de los filosofos en lengua arabe posteriores aceptan la cosmologia heredada de
Aristoteles y Ptolomeo: la Tierra estd en el centro del universo, rodeada de las esferas
donde se encuentran engarzados los planetas y rodeando a todo se encuentra la esfera de
las estrellas fijas (Adamson en Adamson y Taylor, 2005. p. 42).
Por otro lado la estructura de la materia es fundamentalmente atomista, es decir,
limitada. Los cuerpos son las realidades fisicas mas pequefias con propiedades definidas

y que pueden ser percibidos a través de los sentidos, estan compuestos de unidades



indivisibles, &tomos, en un nimero indeterminado. Si los atomos tienen propiedades o
no, es un tema abierto, no tienen volumen pero si poseen dos accidentes, el reposo y el
movimiento lo que les permiten unirse y separarse. De la union de los &tomos resulta el
volumen y surgen los seres inanimados, si a esto se le afiade un tercer accidente, la vida,
surgen los seres vivos y si se le afade ademas el conocimiento surge el hombre (Ramon
Guerrero, p. 165).

El Cosmos supralunar.
Para al-Kindi el principal papel de los cielos es ser el instrumento de la divina
providencia, sostiene que las estrellas estan vivas porque se mueven en movimientos
perfectamente circulares alrededor de la Tierra, asimismo poseen alma racional y este
movimiento es el resultado de su obediencia a los mandatos de Dios (Adamson en
Adamson y Taylor, 2005. p.. 43).
En cuanto a la cosmologia del sistema farabiano-aviceniano, al-Farabi integra la
metafisica aristotélica de la causalidad con el emanacionismo plotiniano situdndolo todo
en el marco de la astronomia ptolomaica, la unién de los dos primeros elementos no es
sorprendente ya que fue desarrollada por el neoplatonismo, pero la integracion en un
sistema que implica la hipotesis astrondmica de Ptolomeo es la contribucion mas
original de al-Farabi. Al-Farabi presenta seis principios para su sistema; la Causa
Primera; las causas secundarias; los intelectos inmateriales; el Intelecto Agente; el alma;
la forma; y la materia. Asi, el sistema emanantista de al-Farabi es jerarquico, desde la
Causa Primera, pasando por las causas secundarias, o los intelectos de las nueve esferas,
hasta el Intelecto Agente (Reisman en Adamson y Taylor, 2005. pp. 56-57).
Por ultimo Averroes trata de alcanzar una definicion del Cosmos mas cercana al
naturalismo griego, critica la division entre “ser necesario por otro” y ‘““ser posible por
si” y la reformula como ‘“‘ser en potencia” y “ser en acto”. Asi, el Cosmos no es un ser
posible que recibe la existencia de otro, sino es un todo necesario que no puede no haber
existido ni puede haber tenido una existencia distinta de la que tiene, es un todo eterno
que se rige en virtud de unas leyes “universales” (Ramoén Guerrero, 2003. pp. 180-181).
Para Averroes, Dios es el auténtico agente que actta directamente sobre todos los seres,
estd presente en el mundo fisico, sin que por ello deje de ser transcendental e
inalcanzable para el intelecto humano. Ala es la causa metafisica del orden fisico.
Lo fundamental en esta cosmologia es el movimiento y quién lo confiere, el Primer
Motor Inmdvil es inmaterial y el movimiento celeste es Unico, el Cosmos se mueve

como un todo conjuntado ya que si fueran movimientos absolutamente independientes,



el Cosmos seria un caos, y eso es contradictorio con la idea de Dios como ordenador del
Cosmos. El movimiento celeste procede del acto intelectual, un deseo intelectual que
tiende hacia un ser mas noble que todo lo demas, un ser absolutamente perfecto. Frente
a al-Farabi o Avicenas para los que el Uno neoplatonico era a la vez el Primer Motor
fisico e Intelecto metafisico de Aristételes, en el Cosmos fisico de Averroes existe por
un lado Dios, Unico creador de todas las cosas y por otro el Primer Motor Inmovil que,
al igual que para Aristételes, es aquello cuya funcion es dotar de un movimiento
unificado al Cosmos, pero que no es el creador del mismo (Ramdn Guerrero, 2008. pp.
28y 41).

La imagen del Cosmos es esférica, su parte convexa corresponde al Cosmos estelar (a
las esferas celestes), mientras que su parte concava esta en contacto con el fuego
elemental. EI Cosmos posee un doble movimiento: se mueve como un conjunto en un
movimiento circular y continuo, ya que el movimiento continuo de traslacion no
circular seria un movimiento infinito y por lo tanto contrario al orden sostenido por la
fisica. Este movimiento es equidistante del centro, eterno, perfecto, continuo, simple y
total pero ademas existe un segundo movimiento, también perfectamente circular, que
es el movimiento particular de cada cuerpo astral, cuyos centros de rotacion estan a
distancias no uniformes, las esferas tienen distinto radio con respecto del centro del
Cosmos, que coincide con el centro de La Tierra.

Las esferas celestes son solidas, eternas, incorruptibles y dotadas de movimiento
circular, su actividad se reduce a la traslacion continua. Averroes rechaza la idea
tolemaica de una esfera circundante carente de estrellas (la esfera extrema o ultima),
aungue conoce las criticas de Tolomeo e Hiparco al sistema aristotélico por no tener en
cuenta los epiciclos y las deferentes, pero lo defiende por estar basado en la fisica y no
en las matematicas como el tolemaico. La suya es una astronomia basada en principios
fisicos, el movimiento de una esfera sobre un Unico centro y dotada de dos polos
opuestos y este tipo de movimiento (mas rapido o mas lento) permite avanzar y
retroceder a las estrellas y otros fendmenos que daban problemas explicativos (Ramoén
Guerrero, 2003. pp. 189-190).

Estas esferas dotadas de treinta y ocho movimientos, precisan de motores que
posibiliten el movimiento, estos motores son intelectos, ya que todo Intelecto es motor y
Ala siendo absolutamente Unico puede ser causa de diferentes seres, es decir puede
haber creado de un conjunto de Intelectos motores coetaneos al Primer Motor (Ramén

Guerrero, 2003. pp. 190-192). EIl hecho de que el movimiento de las esferas se conciba



como un movimiento eterno, arménico y perfecto exige que las esferas estén dotadas de
Intelectos también eternos, pero estos Intelectos solo poseen un apetito racional ya que
carecen de sentidos (no tienen ningun tipo de necesidad de ellos), su intelecto es pura
racionalidad, pura abstraccion de la materia.

Por otro lado, el Cosmos fisico de Averroes es eterno y la creacion consiste en el paso
de potencia a acto, la materia seria tan eterna como el Primer Motor ya que Ala ha
querido desde siempre el Cosmos posible que es el que existe, es tan impensable un
Cosmos sin Dios como un Dios sin Cosmos.

El Cosmos sublunar.

La situacién de la Tierra en el centro del Universo sera explicada a través de las ideas
aristotélicas de la estructura de la materia: en el centro geométrico de este Universo
formado por esferas perfectas concéntricas, eternas e inmutables, estaria la Tierra. Para
comprender por qué ocupa esta posicion hay que tener en cuenta que la Fisica
aristotélica postula que los cuerpos caen por su propio peso, por lo tanto en el interior de
en un sistema esférico los cuerpos pesados tienden a caer hacia el centro del mismo. Si a
esto, afladimos ideas aristotélicas neoplatonizadas como que los cuatro elementos son
realmente el resultante de una Unica sustancia, ya como expusimos para los filosofos
helenisticos de la materia primera que surgen los cuatro elementos, tierra, agua, aire y
fuego, y esta materia prima se actualiza en los entes fisicos formados por la
combinacion en distinta proporcion de los cuatro elementos, que a su vez se consideran
de lo mas ligero a lo mas pesado en relacion directa a su nobleza (el fuego es lo méas
ligero y lo mas noble y de ello se desprende de su cercania a las esferas celestes).
Aunando todas estas ideas nos encontramos que la tierra, es el mas pesado de todos los
elementos, por lo tanto tiende por su propio peso caer hacia el centro del sistema,
agrupandose en el globo que nosotros denominamos Tierra, por ello ocupa la posicion
inferior de todo el Universo y no se trata de una “inferioridad” relativa, es una
inferioridad absoluta, con respecto a todo, tanto en relacion a su posicion como en
relacion a su composicion (Brague, 2013. pp. 124-134.). Por ello, la Tierra estaria lo
mas alejada posible de la divinidad, ya que el mundo sublunar esta lo mas lejos posible
de la primera esfera. Y seria el lugar donde se concentra lo mas impuro, lo menos noble,
esta lo méas abajo dentro de la Creacidn, si las esferas son perfectas, eternas e inmutables
(no sujetas a cambio) la Tierra es el lugar de la impureza, de la generacién y corrupcion,
en definitiva, de la imperfeccion y el cambio. Esto debe resituar nuestra idea sobre el

“geocentrismo” antiguo, la leccion que se obtenia es que, lejos del orgullo por ser el



centro de la creacion, el hombre debia ser humilde, consciente de su inferioridad y
pequefiez dentro del esquema general de la Creacion (Bragué, 2013. pp. 310-320).

En la falsafa el origen del mundo sublunar estd en el mundo de las esferas celestes.
Segun al-Kindi el movimiento de las esferas ordenado por Dios es la causa de la
generacion y la corrupcion, los cielos son la causa inmediata de todas las cosas que
existen en el mundo sublunar, el tiempo atmosférico o las estaciones dependen del
movimiento de los cielos, mas concretamente del movimiento del Sol, como también
depende del movimiento de los cielos el caracter de las personas. Al-Kindi da dos
explicaciones para esto, pero su principal explicacion procede de Alejandro de
Afrodisia. La rotacion de las esferas celestes produce una friccion que afecta al mundo
sublunar, esta friccion produce los cuatro elementos, tierra, agua, aire y fuego, cuya
combinacion da origen a las cosas existentes en nuestro mundo, por ello los cielos son la
causa de todo lo que sucede en la Tierra. Su efecto mas obvio es el cambio de las
estaciones, ademas siendo asi se puede predecir lo que sucedera analizando el
movimiento de los cielos, es decir se pueden predecir los cambios que afectaran al
mundo natural aplicando una “ciencia empirica”, la astrologia (Adamson en Adamson y
Taylor, 2005. pp. 43-44).

Como expusimos al tratar del proceso de creacion del Cosmos, en el sistema farabiano-
aviceniano el movimiento de las esferas procederia de un acto de deseo intelectual, por
el cual el primer intelecto asociado al primer cielo, identificado con la esfera exterior
del Universo, rota en un movimiento que arrastra al resto de las esferas. EI segundo
intelecto asociado a la esfera de las estrellas fijas es el causante de la precesion de los
equinoccios. Cada uno de los otros intelectos esta asimismo asociado a un planeta. El
altimo intelecto, el de la esfera lunar, es el Intelecto Agente que gobierna el mundo
sublunar, el mundo de la generacion y la corrupcién y es la causa de los cuatro
elementos, de los minerales, de las plantas, de los animales no racionales y del hombre.
En este complejo sistema, que integra el conocimiento astronémico de su época, lo
crucial es el papel del Intelecto Agente (Reisman en Adamson y Taylor, 2005. pp. 57-
58), como para los griegos existen dos tipos de materia; la “materia prima” que carece
de forma y la "materia elemental” formada por los cuatro elementos. La materia prima
es el substrato que sustenta las formas, ya que su naturaleza es permanecer en potencia
para recibir las formas, los seres del mundo sublunar estdn compuestos por forma que
les actualiza (les da la existencia al pasar de la potencia al acto de la materia formada) y
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algo, de un agente y por razon de algo, un fin, por lo tanto las cuatro causas de la
existencia de los seres son agente, materia, forma y fin. (Ramon Guerrero, 2003, pp.
182-184).
La materia elemental recibe la forma del Donador a través de otro sistema jerarquico.
Primero esta la forma elemental (los cuatro elementos), luego la forma mineral, la forma
vegetal, la forma animal, y al final de la cadena la forma humana. Esta es la forma méas
perfecta que puede adoptar la materia, ya que a través de la actividad intelectual puede
alcanzar las formas intangibles y unirse al Intelecto Agente. La abstraccién de las ideas
de la materia, es la forma por la que el hombre participa de lo divino.
La vida animada, como todo, es el resultado de la accién de un principio activo
(formalizador) sobre otro pasivo que necesita y busca la forma. Asi el ser humano se
forma en el cuerpo de la madre a partir de la unién del semen con el menstruo (se
desconoce el 6vulo). El semen es la potencia formalizadora y la materia es aportada por
el menstruo, el semen aporta las formas, especie, sexo y caracteristicas propias de cada
individuo, pero no posee en si mismo la potencia animica, ésta deriva del alma del
varon.
El hombre seria un ente intermedio entre el mundo astral y el mundo terrenal, su parte
astral es el alma racional, mientras que el cuerpo seria su parte terrenal. En muchos
pensadores islamicos aparece la idea del hombre como un microcosmos, una imagen
especular del macrocosmos. EI hombre contendria en si mismo algo de todo el Cosmos,
seria un polisistema en si mismo con varios subsistemas, el nivel vegetativo, el sensitivo
y el racional.

Psicologia.
La psicologia es para los autores islamicos el conocimiento del alma y su relacion con
el intelecto. La definicion de los filosofos arabes del alma procede de la definicion
griega, Aristoteles definio el alma como la primera actualizacion de un cuerpo que tiene
vida en potencia. El alma era simplemente el elemento animador y organizador de los
seres Vvivos, inseparable del propio cuerpo. Ademas los filésofos arabes aceptaron la
concepcion de los distintos niveles o tipos de almas: el nutritivo o vegetal comun a
plantas, animales y el hombre; el sensitivo o animal coman a los animales y el hombre;
y el intelectivo o racional exclusivo del hombre. Esta concepcion serd la aceptada
mayoritariamente en el Islam, pero con muchos matices, por ejemplo Avicenas establece
un dualismo alma-cuerpo, el alma es algo mas que aquello que organiza el cuerpo, es
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a su vez es un instrumento del alma, el cuerpo es necesario para el surgimiento e
individualizacién de las almas (Black en Adamson y Taylor, 2005. pp. 308-310).
Ademaés para relacionar alma e intelecto hay que recordar que la teoria platonica de las
“ideas” establecia que la auténtica realidad tenia una forma unica y auténtica (el
arquetipo) y esa “forma arquetipica” se encontraba de algin modo en el alma. El
verdadero filésofo es aquel que tiene la capacidad de poder descubrir esas formas dentro
de si mismo (Hernandez Cruz I, 2011. p. 173).

En la psicologia de Avicenas se propondréa una formulacion heredada del neoplatonismo
y de su sintesis entre Platén, que defiende que el alma existe previamente al ser
humano y le sobrevive; y Aristoteles, para el que no existe alma sin cuerpo, ni le
precede ni le sobrevive. De un proceso de mil afios tratando de armonizar las ideas de
los dos grandes fildsofos griegos surge la teoria aviceniana, el alma comienza a existir
con el cuerpo pero, al menos, en su parte intelectual, le sobrevive (Wisnovsky en
Adamson y Taylor, 2005. pp. 92-105).

La teoria aviceniana del alma humana es una continuacion de su teoria emanantista,
pero a diferencia de las esferas celestes, en las que cada individuo es una especie en si
mismo, con una alma unica, la “humanidad” es una especie formada por multiples
individuos, por lo que deben existir multiples almas individuales. Avicenas defiende que
cada vez que se dan las condiciones apropiadas, cada vez que surge un embrion, del
Intelecto Agente emana un alma destinada a dar forma a ese ser, asi el auténtico
causante del alma humana es el Intelecto Agente, mientras que los padres solo son los
causantes de la preparacion del cuerpo material. Ahora bien si el alma precisa del
cuerpo para comenzar a existir no lo precisa para subsistir. Tras la muerte del cuerpo el
alma retiene su individualidad. Ademas, el propio hecho de haber estado vinculada a un
cuerpo concreto implica que cada alma haya tenido experiencias y desarrollos distintos,
las distintas almas han alcanzado distintos grados de perfeccionamiento mientras
estuvieron unidas a un cuerpo y estas diferencias continGan tras la muerte del cuerpo
fisico. En este sentido Avicenas es el Unico entre toda la falsafa que defiende la
supervivencia individual del alma (Black en Adamson y Taylor, 2005. pp. 310-311), en
cambio la gran mayoria de los filésofos arabes postulan que el alma al unirse con el
Intelecto Agente pierde su individualidad.

Una de las principales funciones del alma racional es ser el principio cognitivo. En la
falsafa existe una brecha entre los sentidos y el intelecto, ya que los sentidos solo
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lo universal, pero evidentemente debe haber una relacion entre los sentidos y el intelecto
y esto se produce a través del proceso de abstraccion que llevan a cabo los denominados
sentidos internos, estos segn Galeno se encuentran en el cerebro, que segln Aristoteles
se encuentran en el corazén (Black en Adamson y Taylor, 2005. pp. 312-313).

Avicenas propone cinco funciones internas de los sentidos, localizadas en los
ventriculos del cerebro. También plantea que existen dos tipos de objetos perceptibles
por la razén, por un lado estan las formas sensibles, perceptibles por los sentidos, el
color, el sabor, etc. y sus caracteristicas como las magnitudes, pero por otro lado estan
los objetos que solo pueden ser alcanzados a través del desarrollo de las facultades
cognitivas (Black en Adamson y Taylor, 2005. pp. 313-314). El proceso de abstraccion
comienza en el “sentido comin” o “comun de los sentidos” que recibe la informacion
procedente de los sentidos externos y es almacenada por la funcién retentiva donde se
crean las imagenes. Pero al ser incapaz de separar la forma intelectiva de su
materialidad, esto comienza en la funcidon imaginativa. Como ésta tampoco es capaz de
separar totalmente la forma inteligible de su soporte material, solo la funcion estimativa
sera capaz de la abstraccion definitiva.

El otro gran tema de interés de la psicologia en la falsafa es el Intelecto. Si el mundo
sublunar es el mundo de la materia y de la potencialidad, el intelecto humano, que al
estar asociado a la corporeidad material es en principio solo la potencialidad de conocer,
precisa de la intervencion de un agente actualizador, el Intelecto Agente. La metafora
de al-Farabi para explicar la accion del Intelecto Agente sobre el humano es la de la luz
y el Sol: “La relacion del Intelecto Agente con el hombre es igual que la del Sol y la
vision, el Sol envia la luz de la vision, y la luz procedente del Sol actualiza la vision en
los ojos, cuando antes era solo potencialidad en los ojos” (Reisman en Adamson y
Taylor, 2005. pp. 61-62).

En general se establecen cuatro tipos de intelectos, por un lado esta el Intelecto Agente
(el Donador de las formas), identificado con la Inteligencia de la esfera lunar, inmortal,
eterno, separado e inmaterial que irradia las formas cognoscibles, por otro lado estan los
intelectos propiamente humanos que son: el intelecto potencial o material que es la
capacidad que tiene cada alma humana de recibir estas formas inteligibles; el intelecto
habitual, especulativo o actual, que es el estado de intelecto potencial tras haber recibido
algunos inteligibles y desarrollado la disposicion de pensar a voluntad; y el intelecto
adquirido, que es la forma mas perfecta, es el intelecto habitual una vez ha alcanzado
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esferas, se conoce a si mismo y a la inteligencia celeste mas cercana a nosotros, el
Intelecto Agente (Black en Adamson y Taylor, 2005. pp. 317-317) Asi, el conocimiento
es fruto de un progresivo distanciamiento de los sentidos y la materia hasta alcanzar el
auténtico conocimiento a través del contacto con el Intelecto Agente, principio Unico de
todas las formas (Santibafiez Guerrero, 2012. pp. 42-43).
Por ultimo esté el intento de explicar racionalmente el hecho profético, la idea es que el
alma humana consigue unirse al Intelecto Agente de dos formas: mediante el
perfeccionamiento filos6fico propio del intelecto adquirido o bien porque existen
determinados individuos cuyo intelecto es tan excelso que son capaces de recibir
directamente la ciencia comunicada por los angeles, es decir la revelacion profética, ya
sea mediante suefios proféticos, en los que la funcion imaginativa liberada de las
funciones que la ocupan durante la vigilia, recibe durante el suefio las imagenes de las
maravillas del mundo celeste o durante la vigilia a traves del trance del éxtasis. De esta
forma el Intelecto Agente es a la vez el Donador de las formas y el Angel de la
Revelacion (el arcangel Gabriel que revelo a Mahoma el Coran). Pero en definitiva la
profecia es el grado sumo de conocimiento y los profetas son elegidos por Dios en razon
de la superior calidad de su intelecto (Hernandez Cruz I, 2011. pp. 252-256).
En cuanto a la teoria averroista de los intelectos, ésta es sumamente compleja, afiade un
quinto intelecto, el intelecto pasivo que es todo el entendimiento posible, éste no es
materia ni es forma ni esta compuesto de materia y forma, es la capacidad de existir en
potencia de todos los universales posibles. Asi, existirdin un intelecto potencial,
temporal y perecedero (el intelecto en habito propiamente dicho) y dos intelectos
eternos, inmortales y extrinsecos al hombre, el Intelecto Agente y el intelecto material,
que para Averroes es el intelecto pasivo que se vuelve acto a través de la accion del
Intelecto Agente. De esta accion surge el intelecto especulativo, entendido como un
intelecto colectivo y comin a toda la especie humana, una especie de conciencia
colectiva que surge de la permanente accion del Intelecto Agente sobre el intelecto
pasivo. Averroes cree en la eternidad de la especie humana independientemente de la
temporalidad de los individuos (Santibafiez Guerrero, 2012. pp. 45-46).

Politica.
La mas importante de las teorizaciones politicas islamicas es la de al-Farabi. Quien
parte de la idea de que el hombre es un ser social pero las sociedades han sido guiadas
por los intereses materiales. Por ello, han pugnado entre si a fin de establecer el dominio
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sido mas que un estado transitorio, un momento de calma debido a necesidades
coyunturales como buscar alianzas o recuperase de las pérdidas sufridas. Estas
sociedades han buscado el poder, la riqueza, el honor y la gloria, pero no han buscado el
bien comun y por ello han errado su objetivo, ya que la sociedad ideal debe buscar la
felicidad y perfeccion del hombre (Hernandez Cruz I, 2011. pp. 201-205).

Siguiendo a Platon, histéricamente han existido cuatro tipos de sociedades: la de los
ignorantes, la de los enfermos, la de los malvados y la de los descarriados, todas en
oposicion a la “ciudad ideal” en la cual sus habitantes no necesitarian ni jueces ni
medicos, porque todo seria perfecto. La vision politica de al-Farabi es una
representacion de su cosmologia y de su psicologia, y como éstas sigue un orden
jerarquico desde la Ciudad Ideal en la que su armonia es un reflejo del orden césmico,
hasta las més materiales en la que domina el caos (Reisman en Adamson y Taylor, 2005.
p. 68).

Ademas existiran sociedades que posean todo el conocimiento, las artes y las técnicas
necesarias para garantizar la supervivencia humana, estas seran el conjunto de la
humanidad, la nacion o el pueblo (en el sentido étnico) y la ciudad e igualmente habra
sociedades que no puedan garantizar por si solas la supervivencia de los hombres como;
la aldea, el barrio, la calle o la casa.

Como ya hemos expuesto la “ciudad ideal” de al-Farabi es una emulacion del orden
perfecto del Cosmos, su organizacion jerarquica es similar al orden jerarquico de las
Inteligencias del macrocosmos celeste y de su reflejo en el microcosmos humano
(cuerpo y alma), la Primera inteligencia en el Cosmos es analoga al corazén en el
cuerpo y al gobernante en la ciudad ideal.

La ciudad ideal de al-Farabi estd regida por la ciencia politica y apoyada en el
razonamiento teorico, fruto de la union de los sabios gobernantes con el Intelecto
Agente. Por lo tanto, la ciencia politica que rige el modelo farabiano coincide con el
mandato divino y debe ser seguida voluntariamente por todos los hombres. Afecta a
todos los hombres en tanto en cuanto a su propia condicién de hombres, al-Farabi, al
igual que otros muchos filésofos del mundo isldmico, entiende la Religién como la ley
positiva universal, promulgada y destinada a guiar a los hombres corrientes, ya que solo
una ley universal promulgada puede garantizar la paz social. Para al-Farabi el conflicto
es natural, lo que no debe tolerase es el recurso a la fuerza, ya que el derecho es el
elemento destinado a solucionar los conflictos y en el Islam éste es la sharia. Solo un
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respetar este orden jerarquico, representado por el derecho a mandar (gobernar
justamente) y obedecer (Hernandez Cruz I, 2011. p. 204-207).

Como en todo planteamiento jerarquico es fundamental la figura del “gobernante”. Se
deriva de esto la relacién entre el fildsofo y el profeta, ambos poseen la capacidad de
conocer la ley universal al poder contactar con el Intelecto Agente (el Angel de la
Revelacion). Esta sociedad es fundada por un “primer gobernante” que sera la causa
primera de la ciudad ideal. Este gobernante primero debe poseer la perfeccion de la
funcién imaginativa para unirse al Intelecto Agente y recibir el conocimiento perfecto.
Esta union la realizara tanto en calidad de profeta como de fil6sofo, su conocimiento
procede tanto de la revelacion como del razonamiento, el “primer gobernante” de la
ciudad Ideal de al-Farabi es a la vez Platén y Mahoma.

Cuando al-Farabi desarrolla su modelo de sociedad piensa en una comunidad unida por
lazos sociales, intelectuales y religiosos concretos y precisos. Su modelo de sociedad no
es un “Estado Mundial”, su “Ciudad Ideal” es una reflexion sobre la forma ideal de
gobierno de la comunidad de los creyentes. La fundacion de la comunidad ideal ésta
inspirada en el surgimiento del Islam, de la umma fundada por el profeta Mahoma, el
primer gobernante sera el mensajero de Dios en la Tierra.

Desaparecido el primer gobernante la ciudad ideal debe ser regida por los “segundos
gobernantes”, éstos no son profetas, pero si deben ser filosofos, deben conocer la ley
divina, deben conocer la tradicion religiosa, deben impartir la justicia sostenida sobre su
capacidad critica, deben tener las capacidades fisicas, mentales y materiales necesarias
para defender el pais y controlar las operaciones militares, pero si no se puede encontrar
un individuo que reuna en su persona todas las virtudes exigidas, entonces se debe
establecer un gobierno colegiado de individuos que las retnan en conjunto.

La ciudad ideal tiene por objetivo el pleno desarrollo de todos sus ciudadanos: alcanzar
la felicidad de cada ciudadano a través de la felicidad comun, pero la felicidad comun
exige la salud social, todos los ciudadanos debe ser Utiles en la medida de sus
posibilidades, no se toleran los ociosos, cada ciudadano tendra una funcidn concreta,
aquella para la que esta mas capacitado, unos proveeran a la ciudad de los bienes
materiales, otros los protegeran y otros gobernaran y todos estaran subordinados a los
principios racionales (Hernandez Cruz I, 2011. pp. 204-207).

La idea de al-Farabi se inspira en el pensamiento platonico, pero también en su
conocimiento de las circunstancias del Califato Abasida, el gobernador de su ciudad
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rodear de alfaquis, tedlogos, filosofos, militares, etc. cre6 la Casa de la Sabiduria y
patrocind las traducciones y el desarrollo del pensamiento. En definitiva, la ciudad ideal
no es un mero ejercicio de teoria politica, es un modelo de sociedad para su época y sus
circunstancias.

En cuanto a la reflexion politica en Al-Andalus, Avempace propone el Régimen del
solitario, partiendo de que las sociedades de su época no tienen rehabilitacion posible
centra su busqueda en la felicidad intelectual (Montada en Adamson y Taylor, 2005. pp.
164-165). Para Avempace el ideal seria una “comunidad” de sabios individuales, un
régimen del solitario en el sentido del “sabio solitario” dentro de una sociedad,
necesaria pero peligrosa e imperfecta, por lo que se trataria de buscar unas reglas de
comportamiento que permitieran al sabio sobrevivir dentro de ella. El solitario busca la
felicidad (la perfeccion intelectual) guiado por la razon y evitando los componentes
“jluministas” avicenianos (Abed Yabri, 2001. p. 237). La perfeccion intelectual solo se
alcanza mediante el ejercicio de las ciencias especulativas, pero hay ciudades en las que
estas ciencias no se practican, por lo que el solitario que se siente miembro de una
comunidad ideal de filésofos, que conviven dentro de las sociedades imperfectas, debe
limitar sus contactos a lo imprescindible o huir a aquellas ciudades en las que se
practiquen estas ciencias, pero este apartamiento de la sociedad no es en si mismo una
cosa natural, es simplemente una medida sanitaria para el alma (Abed Yabri. 2001. pp.
238-239).

El objetivo del régimen del solitario es doble: por un lado, esta el hombre individual
gobernado por la razon que busca la perfeccion intelectual; y por otro, el hombre como
ser social que solo cabe dentro de la vida en comunidad. En este Gltimo sentido el
solitario debe esforzarse para servir de ejemplo para una futura ciudad perfecta, que al
igual que la farabiana no precisaria de jueces, ni de médicos porque sus ciudadanos no
tienen vicios ni habria discordia porque sus ciudadanos tendrian una unica opinion
regida por la razon ya que las opiniones falaces son fruto del error intelectual(Abed
Yabri, 2001. pp. 240-241).

Por ultimo no debemos olvidarnos de Averroes, para él, el mejor régimen es aquel que
respeta el orden natural de las virtudes y las artes practicas, pero sea cual sea la relacién
jerarquica entre unas y otras, solo cuando se respeta este orden puede haber alguna
garantia de que la sociedad funcione. Por ello, para Averroes la filosofia sirve para
alcanzar el bienestar, tanto politico como religioso, pero siempre de acuerdo con la
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Hemos visto una vision jerarquizada del Cosmos, una vision jerarquizada de las
capacidades intelectuales humanas y todo esto justificando una sociedad jerarquizada,
ademas se plantea que diferentes intelectos implican diferentes capacidades para
comprender la verdad. Avicenas dijo que no es propio del sabio hacer saber al vulgo que
conoce las grandezas del conocimiento, el conocimiento debe llegar al vulgo a través de
simbolos y alegorias. Maimonides sostiene que algunos conocen el secreto de la Tor3,
su auténtica verdad, pero muchos otros conocen esta verdad solo a través de la tradicion
y las representaciones alegoricas, para el pensador judio las naciones y las ciudades
estan compuestas por los elegidos y por el vulgo y el conocimiento tedrico no debe ser
entregado al examen de la multitud, en toda la falsafa existe una distincion entre élite y
vulgo (Harvey en Adamson y Taylor, 2005. pp. 357-359).

Todo esto nos lleva a la idea averroista de la “doble verdad” que no establece la
existencia de dos verdades, una religiosa y otra filosofica, ya que el pensamiento
averroista parte del principio de unidad de la verdad. No existen verdades religiosas
incompatibles con las verdades filoséficas, si existiese algun tipo de contradiccion habra
que dar primacia a la interpretacion filoséfica al estar sostenida sobre el método
demostrativo, es mas, las verdades filosoficas pueden ser usadas para corregir los
excesos teoldgicos en la interpretacion de las Escrituras. Al igual que al-Frabi, Avicenas
0 Maimonides, Averroes ve el papel de la religion como un elemento que permite guiar
socialmente al hombre vulgar, asi como ve a los filosofos destinados a comprender la
religion de una forma critica (Taylor en Adamson y Taylor, 2005. pp. 185-186).
Averroes ha sido considerado por algunos como y ante todo un filésofo racionalista,
cuya lealtad al Islam debe ser cuestionada, pero realmente Averroes es un devoto dentro
de la forma maés sofisticada e intelectual que permite su religion, es un distinguido
jurista religioso y sus creencias o practicas religiosas nunca fueron cuestionadas. Al
contrario sostuvo que el Primer Principio del Mundo era Dios, a la par que el
conocimiento racional era la forma mas alta de felicidad ya que permitia la mas alta
forma de conocimiento de Dios, al permitir una evaluacion critica de las verdades y
practicas religiosas (Taylor en Adamson y Taylor, 2005. p. 197).

Discusion.

Abed Yabri en El legado filos6fico arabe establece que uno de los principales
problemas historiograficos en este tema ha sido que se ha desvinculado el aspecto
cognitivo, lo que se dijo, del ideoldgico, por qué se dijo. Los faylasuf desarrollaron una

especulacion filosofica continuadora de la griega, que a su vez habia venido siendo



desarrollada en el mundo romano y bizantino, pero para afrontar una problematica
propia del mundo islamico. Asi el problema sobre el que gira el pensamiento en el
Califato Abasida, no solo el filosofico, sino también el linguistico, el juridico o el
teoldgico es la unificacion y la generalizacion, la unificacion y la generalizacion de la
lengua arabe, del derecho, de la religion o de la ideologia politica, todo dentro de un
estado conformado por una multitud de etnias, de confesiones, de costumbres y culturas.
El estado creado por la expansién islamica habia conquistado los centros neuralgicos de
las civilizaciones del Oriente Medio pero en su expansion generé una sociedad
desestructurada e inestable, un conflicto que habian sido reprimido durante el Califato
Omeya amenazaba la unidad del Califato Abasida, con disidencias religiosas o
movimientos étnicos, individuos con raices culturales distintas a las arabes intentaban
recuperar o0 crear sus propios estados. Frente a esto la principal preocupacion era
garantizar la pervivencia del Califato.

Abed Yabri expone que nos encontramos ante un caso de inversion ideoldgica, se le
atribuyo a la existencia de sectas religiosas o doctrinas filosoficas disidentes la causa de
la desarticulacion del estado y se vio la solucion en la recuperacion de la unidad
ideologica, este fue el momento en que el Califato Abasida se convirtio en la fuerza
motora que impulsaria toda una ideologia. Unidad del poder y continuidad del estado es
la problematica subyacente en la falsafa de esta etapa, se busca la unidad doctrinal de la
que se espera que sea la garante de la unidad social y politica. En la filosofia metafisico-
politica de al-Farabi vemos esta busqueda de la unidad, pero también es unificadora la
filosofia de Avicenas cuando busca la unificacion de la religion y la Filosofia. EI hecho
de que a partir de una conceptualizacion similar, el pensamiento de al-Farabi concluya
en una formulacion politica y el de Avicenas en lo que podriamos definir como filosofia
de la religion, responde a que se encuentran en momentos histdricos distintos.

Al-Farabi vivié en el momento, en que tras la expansion arabe de los primeros
momentos y el Califato Omeya de Damasco se habia establecido el Califato Abasida,
éste era un estado organizado, culto y sostenido sobre una economia mercantilista, pero
durante la vida de al-Farabi la prosperidad del Califato Abasida se tambaleaba ante las
tensiones étnicas, sociales y religiosas. Los hamdanidas y los buyies formaron dinastias
que gobernaban como emires en nombre del inoperante Califa, llegando a conquistar
Bagdad, estos emiratos eran de hecho estados independientes y el califato era incapaz de
oponérseles. Ante esta situacion al-Farabi propone una regeneracion del poder califal,

instaurar un orden terrenal que garantice la felicidad y prosperidad de los hombres.



Avicenas vivié en lo que se ha denominado el periodo de decadencia. EIl proceso de
desintegracion habia avanzado con el establecimiento a comienzos del siglo X del
Califato Fatimita en El Cairo y el Califato Omeya en Coérdoba, con lo que se rompe
definitivamente la tedrica unidad de la umma. Pero ademas, dentro del propio Califato
Abasida las dinastias emires persas y turcos se enfrentaban entre si (samanies, gaznavies
o selyucida). Avicenas se encuentra involucrado directamente en estas luchas como
medico Yy visir de los principes de Hamadan e Ispahdn. Su ideal de felicidad en este
periodo de guerras civiles, revueltas y decadencia, no podia ser alcanzado en este
mundo y habria que buscarlo una vez el alma se liberara de las ataduras de la materia
uniéndose racionalmente con las esferas celestes.

En cambio en el Al-Andalus la problematica era otra, pues alli durante el siglo X1l no
existen ya grandes problemas étnicos ni nacionales, se practica una sola forma de Islam
(sunnita) y hay una sola gran escuela juridica (malikita). Ademas tanto el Magreb como
Al-Andalus se habia, segregado del poder efectivo del Califato Abasida desde
practicamente los comienzos de éste y aqui la filosofia se desarrollard basicamente bajo
el régimen almohade. Este régimen fue fundado frente al almoravide al que se acuso de
ignorancia y antropomorfismo, el estado almoravide, formado por religiosos-guerreros,
se caracterizaba ideologicamente por una interpretacion rigorista de la ley religiosa
sostenida por el consenso de los alfaquis del rito juridico malikita. Frente a éstos los
almohades promueven lo que Abed Yabri denomina “la revolucion cultural almohade”
bajo el lema “abandonar el argumento de autoridad y volver a las fuentes”. Durante el
régimen almohade se impulso el abandono del argumento de autoridad, tratando de
volver a los origenes del Islam y esto tiene su correlato en la filosofia, al igual que se
trata de volver a la religion de Mahoma, limpidndola de las interpretaciones de las
escuelas juridicas, se trata de volver a la filosofia de Aristoteles limpiandola de las
interpretaciones avicenianas.

Evidentemente la falsafa en Al-Andalus no comenz6 de la nada, la légica, las
matematicas o la astronomia ya estaban presentes desde la época de los Omeyas y
aungue la filosofia fue atacada por los alfaquis malikis, las otras ciencias si fueron
estudiadas e incluso tuvieron un momento de esplendor entre las élites cultas. Este clima
“cientifico” encontrd un apoyo en el movimiento almohade, en la filosofia al igual que
en la religion o el derecho el lema fue “volver a los principios”, lo que significaba
volver a Aristételes y esta fue la mision que el Califa encomend6 a Averroes, releer y

comentar las obras de Aristételes, liberandolas de afiadidos e interpretaciones. Se trataba



de impulsar un nuevo modelo cultural que reflejara los principios del movimiento
almohade. Pero no se puede romper totalmente con las tradiciones culturales de las que
surgen las nuevas ideologias, los alfaquis rigoristas seguian teniendo un peso
considerable dentro de la poblacion y consideraban ateo e impio el ejercicio de la
filosofia, por ello el racionalismo filosofico de la época almohade busca un nuevo
enfoque en la relacion entre la religion y la filosofia. Un enfoque sustentado sobre la
diferencia e independencia de ambos pensamientos y que permitiera a la falsafa
sobrevivir con entidad propia. EI pensamiento andalusi se sustent6 sobre la razén en una
concepcidn segun la cual la filosofia tiene su propio espacio y la religion el suyo, si bien
al final ambas se legitimaran mutuamente.

Conclusiones.
Los faylasuf buscaron en el conjunto del saber antiguo, sobre todo en el corpus
aristotelicum, al que durante siglos se le habian agregado afadidos neoplatonicos, las
pruebas racionales que les permitieran explicar a Dios, sus actos y naturaleza, el
Cosmos, el Mundo, al hombre y la sociedad, su ideologia, entendida ésta como el
conjunto de ideas fundamentales que caracterizan el pensamiento de una persona, grupo
0 sociedad, surgié de de la confluencia entre todos sus campos de conocimiento, y en
este aspecto tiene especial interés la confluencia se que produjo entre filosofia y
religion.
La falsafa partio del sistema filosofico helenistico para desarrollar su propio sistema
metafisico, psicologico y politico, este sistema muestra una vision jerarquizada del
Cosmos que justificaba un orden social. Pero realmente podemos concluir que el
proceso debid de ser reflexivo, unos pensadores surgidos dentro de una sociedad
jerarquizada, veian el orden jerarquico como el Gnico orden valido, el orden natural de
las cosas, por lo que lo buscaron y encontraron en la naturaleza divina, en la estructura
del Universo o en el alma humana. Este orden universal, que se manifestaba en todos
los aspectos del Cosmos y esto, a su vez, servia para justificar su orden social. Lo
cognitivo y lo ideoldgico se retroalimenta.
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