LA CONCEPCION DEL HOMBRE EN AL-FARABI

LA constitucion de la filosofia musulmana fue el resultado
de circunstancias histéricas muy especiales: por una par-
te, la conquista musulmana de los provincias que estaban en
contacto con el Imperio Romano de Oriente, y, por otra, la si-
tuacion politica y religiosa durante el primer siglo cabbasi.

En las provincias que estaban en contacto con dicho Impe-
rio, la filosofia griega respiraba sus ultimos alientos. Los filéso-
fos griegos, expulsados de Grecia al cerrar Justiniano 1la
Escuela de Atenas en el afo 525, habian ido creando sus nu-
cleos cuturales y escuelas en diversas ciudades del Asia Menor.
Es en estas escuelas donde se inicia la traducciéon de las obras
griegas al siriaco, que luego seran traducidas al arabe.

La situacién politica y religiosa durante el primer siglo
cabbasi habia sido bastante conflictiva. Esta situaciéon provoca-
ba unas condiciones de inseguridad e incertidumbre en todos
aquéllos que querian afianzar sus conocimientos y creencias.
En tales condiciones se produce el encuentro con Ig ciencia y la
sabiduria que provenian de Grecia, hallazgo que tiene lugar en
las escuelas filos6ficas del Asia Menor. Estas ciencias y sabidu-
ria griegas aportaban “certeza y seguridad en un mundo ame-
nazado de irse a la deriva porque la fe musulmana o bien habia
estallado o bien se habia replegado sobre posiciones cuya es-
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trechez era incompatible con las exigencias de la vida”*'. Los
filésofos musulmanes, los “falasifa’”, esperaban de las ciencias y
de la sabiduria griegas unos grados de certeza elevados, una
concepcion del mundo que fuera capaz de orientar a los hom-
bres, tanto en su vida material y moral individual, como en su
vida social y politica.

Fue asi como tuvo comienzo la asimilacién, por parte del
Islam, de toda la aportacién cultural que le habia precedido.
Esta asimilacion no fue una simple copia del legado griego, sino
una recreacion de la doctrina helénica aplicada a los proble-
mas concretos del Islam. Como dice Walzer, “la obra de traduc-
cién, vasta y altamente calificada, sobre la cual se apoyaron,
y la integracién a la tradicion musulmana de la herencia griega
recientemente adquirida, revelan un alto grado de originalidad
entre todos los arabes” .

Podemos decir, como resumen de todo lo que significd la
constituicion de la filosofia musulmana, que fue una reflexion
sobre la herencia del pensamiento griego, aplicando estas doc-
trinas a sus propios problemas. Fue, en su comienzo, la busque-
da de una coherencia de su vida intelectual y espiritual, es de-
cir, la busqueda de un humanismo religioso, pues el Islam, como
religién monoteista que es, asigna a todo hombre “un fin per-
sonal que le impulsa a la eternidad, abriendo a cada persona la
perspectiva de un destino eterno’ @,

En este contexto de lo que fue y significo la filosofia musul-
mana en sus inicios, hay que incluir a Ab#i Nasr al-Farabi. Si
al-Kindi fue el primer filésofo musulman del que tenemos no-
ticias y el primero que tratdé algunos temas importantes, al-Fa-
rabi fue el primero -que expuso los temas que habrian de ser ca-
pitales en los grandes pensadores de la historia de la filosofia
musulmana, dandoles una solucién final original. Fue el primero
gue alcanzé un alto grado de familiaridad con la filosofia grie-
ga, pues tuvo la oportunidad de conocer las obras griegas gra-

t Roger Arnaldez: Sciences et philosophie dans la civilisation de Bagdid
sous les premiers cabbasides, en *“Arabica”, IX (1962), p. 363.

2 Richard Walzer: L’eveil de la philosophie islamigue (Paris, 1971), p. 24.

3 Louis Gardet: La Cité musulmane (Paris, 1954), p. 276.
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cias a las traducciones que ya eran, en su época, muy numero-
sas. “Estudié la evolucion de la filosofia griega sirviéndose, de
una manera precisa y consciente, de los comentadores” *. Este
conocimiento de la filosofia griega que tenia al-Farabl nos
lo pone de manifiesto un texto, bastante largo, de Ibn Abi
Usaybica *, en el que nos relata como al-Farabil expuso el des-
arrollo de la filosofia desde la época griega hasta €l adveni-
miento del Islam. Este conocimiento lo debié al-Farabi a la
ensefianza de los arabes-cristianos de Bagdad, que habian esta-
blecido una escuela, heredera directa de la de Antioquia. En
estas enseflanzas se mezclaban las teorias platénicas, aristoté-
licas y neoplatonicas, teorias que constituiran el pensamiento
al-farabiano.

A este pensamiento, constituido por las teorias griegas, hay
que anadir el hecho de que al-Farabli era musulman, “lo cual
significa que su posicién metafisica no es completamente inde-
pendiente, sino que esta condicionada por la Sarica del Islam” .
Efectivamente, al-Farabi aplica esas teorias griegas a los pro-
blemas que se derivan de la Sarica, de la Ley positiva del Istam.
Esto explica que el fondo de su pensamiento sea completamente
islamico, tratando de conciliar —problema comun al islamismo
y al cristianismo en la Edad Media— la religion y la filosofia,
ya que, se pensaba, la filosofia ofrecia aclaraciones validas a
todas las cuestiones importantes que planteaba la religion.

AbiTi Nasr Muhammad al-Farabl nacio en Farab, ciudad de
Turquia. No se sabe la fecha de su nacimiento, pues las fuen-
tes que nos dan cuenta de su vida " no la consignan, aunque se
supone que debié de ser entre los afios 870 y 875 de nuestra era.

t+ cAbdurrahman Badawi: Histoire de la philosophie en Islam. 1I. Les philo-
sophes pures (Paris, 1972), p. 496.

5 Ibn Abi Usaybica: Kitab cuyin al-anba’ fi tabagat al-atibba’ (El Cairo, 1299/
1888), vol. II, pp. 134-135.

6 Erwin Rosenthal: El pensamiento politico en el Islam Medieval (Madrid,
1967), p. 22.

7 Las principales fuentes drabes en las que se recogen algunos pasajes de su
vida son: Ibn Jallikan: Kitab wafay it al-acyin (El Cairo, 1310/1893), t. II, pp. 112-
114; Al-Qif.1, Kitab ajbar al-culama’ fi ajbar al-hukama’ (Leipzig, 1903), t. II, pp.
277-280; y la ya citada obra de Ibn Abi Usaybica en las pdginas 134-140.
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De su vida es bien poco lo que las fuentes nos han dejado: que
estudio en Damasco, que hizo algunos viajes, estando durante
cierto tiempo en Egipto, y poco mas. Murié en Damasco “en el
mes de rayab del afio 339/950 junto a Sayf al-Dawla durante el
califato de al-Radi” ®,

La obra que dejo escrita fue enorme, aunque la mayoria de
sus obras nco nos han llegado, perdidas a través del tiempo. Es-
cribd sobre logica, comentarios a Aristoteles, Platon, Tolomeo y
Euclides, sobre iniciacién a la filosofia, sobre metafisica, poli-
tica, musica y poética. Vamos a citar sus obras mas importan-
tes conservadas hasta hoy.

1. Inhs@ al-culum, “La clasificacion de las ciencias”. Eds.: El
Cairo, 1931; Gongzalez Palencia, 2.* ed. {(Madrid, 1953),
con traduccion espanola y dos versiones latinas me-
dievales.

2. Ritab fi-l-gamc bayn ra’y al-hakimayn, Aflatin al-ila-
i wa-Aristutalis, “Libro de la concordancia entre las
opiniones de los dos sabios, Platon el divino y Aris-
toteles”. Ed. F. Dieterici, en Al-Farabi’s philosophis-
chen Abhandlugen” (Leiden, 1890), con version ale-
mana.

3. F7 macani al-waql, “Sobre los significados del intelecto”.
Ed. Dieterici, en “Al-Farabi’s...”; Ed. Gilson, en
“AHDLMA’, V, (1929), pp. 122 y ss.

4. c<Uyun al-masa@’il, “Las cuestiones fundamentales”. Ed. Die-
terici, en “Al-Farabi’s...”; El Cairo, 1907; Cruz Her-
nandez, El “Fontes Quaestionum” de Abi Nasr al-
Farabi, en “AHDLMA”, XVIII (i951), pp. 303-323;
trad. espanola de M. Alonso, en “Al-Andalus”, XXIV
(1959), pp. 251-273.

¢ Ibn Abi Usaybica: Kitab cuyin, p. 134.
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5. Fugiis al-hikma, “Gemas de la sabiduria”. E. Dieterici, en
“Al-Farabi’s...”; Haydarabad, 1343/1930; trad. espa-
fnola de M. Alonso, en “Al-Andalus”, XXV (1960), pp.
1-40°.

6. Kitdb al-siyasa al-madaniyya, “Libro sobre el gobierno po-
litico”. Ed. Haydarabad, 1346/192".

7. Risala fi ar@’ ahl al-madina al-fadila, “Sobre las opiniones
de los miembros de la ciudad ideal”. Ed. Dieterici, en
“Al-Farabi's Abhandlung der Musterstadt” (Leiden,
(1895); trad. espafiola de M. Alonso, en “Al-Anda-
lus”, XXVI (1961), pp. 337-338 y XXVII (1962), pp.
181-227.

8. Falsafa Aflatun, Filosofia de Platon”. Ed. F. Rosenthal y R.
Walzer, en “Plato Arabus™, vol. II (Londres, 1943),
con version latina.

9. Taljis nawamis Aflatin, “Compendio de las Leyes de Pla-
ton”. Ed. F. Gabrieli, en “Plato Arabus”, vol. IIT (Lon-
dres, 1952), con traduccion latina.

10. Tahsil al-sacada, “Sobre la obtencién de la felicidad”. Ed.
Haydarabad, 1345/1932.

Nos dice al-Farabl en sus <Uyun al-masd’il que “entre todos
los animales, el hombre fue privilegiado en particular por un
alma no sélo dotada de potencias, con las que puede actuar me-
diante organos corporeos, sino también con una facultad capaz
de actuar sin tales organos. Esta facultad es el entendimien-

¢ S. Pines opina que esta obra no es original de al-Farabi, sino de Avicena;
cf. artfculo en “Revue des Etudes Islamiques”, 1951.
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to” **. Dentro de los seres del mundo terrestre, el hombre es, por
tanto, un ser enormemente privilegiado, segun se desprende de
estas palabras de al-Farabl. Se trata de un ser que posee una
facultad que el resto de los animales no tiene. Vamos a estudiar
en las paginas que siguen como concibe al-Farabl a este ser, que
es el hombre, y qué fin le asigna.

1. Naturaleza del hombre.

Para al-Farabi el hombre esta compuesto de dos principios:
la materia, que corresponde al cuerpo, y la forma, que es el
alma. Como podemos observar, esto es de clara inspiracion aris-
totélica. El cuerpo estd compuesto de partes, limitado por el
espacio, siendo mensurable y divisible. El alma, sin embargo,
esta libre de toda cualidad corporal, siendo el producto del ulti-
mo intelecto separado del mundo suprasensible, el intelecto
agente. El alma es, segun el principio aristotélico del hilemor-
fismo, la forma sustancial del cuerpo. Para al-Farabl el alma es
el principio de la vida en el hombre, por medio de la cual pien-
sa, siente y quiere, y por la que su cuerpo esta animado.

El alma opera en el cuerpo a través de unas facultades, a 1as
que pertenece “la capacidad de alimentarse, la de crecer y la de
engendrar” ', potencias que el hombre comparte con el resto de
los seres vivos, pero diferenciandose de éstos en el sentido de
que el hombre posee el grado mas elevado del alma. Este grado
es el alma racional que dirige las funciones aprehensivas. Entre
los potencias que estan unidas al cuerpo formando parte de él
“estan ciertas facultades externas y los sentidos internos: la
imaginacion, la estimativa, la memoria y la cogitativa. Hay
ademas la potencia locomotiva, la concupiscible, la irascible y
las potencias que ejecutan los movimientos de los miembros” .
Todas estas facultades tienen necesidad, para operar, de los Or-

10 Al.Farabi: <Uyin al-masd’il, trad. M. Alonso, en *“Al-Andalus”, XXIV
(1959), p. 271.

11 al-Farabi: ¢Uyin, 271.

12 Al-Farabi: cUyan, 271.
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ganos del cuerpo: “ninguna de estas facultades existe separada
de la materia™ .

Las funciones especificas del cuerpo estan dirigidas por el
corazon, por medio del cual el cuerpo recibe el calor necesario
para la vida, puesto que es preciso un cierto grado de calor para
el desarrollo de todas las funciones humanas. También el co-
razén controla el funcionamiento del cerebro, que dirige el sis-
tema nervioso. Al-Farabl compara el cuerpo con una ciudad
organizada jerarquicamente, puesto que refleja, de modo ad-
mirable, el orden del universo *.

Es aqui cuando al-Farabi introduce una teoria que sera des-
arrollada por Avicena y que se suele atribuir a éste. Se trata de
la teoria del “dador de las formas”, el wahrib al-suwar, el “da-
tor formarum” de los latinos medievales. Nos dice al-Farabi,
refiriéndose al hombre como! conjunto de alma y cuerpo, que
“su origen como debido al dador de las formas tiene lugar en el
momento de originarse algo dispuesto a recibirlas” **. Ya vere-
mos mas adelante como este “dador de las formas” es el Inte-
lecto Agente.

El principio que rige el cuerpo es el alma, que es la forma
concreta del mismo. El alma, aun cuando tiene facultades va-
rias, es una sola. Es una entidad completamente separada del
cuerpo puesto que “repugna la existencia del alma antes de la
del cuerpo, aunque otra cosa haya dicho: Platéon, asi como re-
pugna también el paso de un alma de un cuerpo a otro” '¢. Es el
alma una sustancia espiritual, simple, incorporea, incorruptible
e inmortal, que encontrard, después de la muerte del cuerpo,
“un estado de felicidad o de infelicidad, y aun seran unos esta-
dos muy distintos en cada alma segin los merecimientos de
cada uno y segun el cumplimiento de los deberes y de la jus-
ticia” v,

Todas las facultades del alma forman una estrecha unidad,

13 Al-Farabi: c¢Uyun, 271.

14 Al-Farabi: Al-madina al-fadila, trad. M. Alonso, en “Al-Andalus”, XXVI
(1961), pp. 379-385.

15 Al-Farabi: ¢Uyun, 272.

16 Al.Farabi: c¢Uyan, 272.

17 Al-Farabi: cUyun, 272.
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englobando cada una de ellas a la anterior, igual que cada gra-
do de alma esta incluido en el superior. Esta es la razon por la
que el hombre no tiene por separado las tres almas o grados de
ella, la vegetativa, la sensitiva y la racional, sino que, al poseer
€l grado mas elevado de ellas, contiene en si a los otros dos.

Todas las facultades desarrollan “un apetito o tendencia
respecto del objeto que perciben’ *. A este apetito respecto de
lo que se percibe, se reduce, en general, la voluntad, la cual
“cuando proviene de los sentidos recibe el nombre general de
voluntad (irade), querencia; mientras que cuando se debe pre-
cisamente a la reflexion y a la razoén, se llama libre albedrio o
eleccién (ijtiyar). Bste se encuentra en el hombre como algo
caracteristico de €l1” **, La voluntad o irada se encuentra tam-
bién en los animales, pero no asi el libre albedrio, que es propio
del hombre.

Sigue al-Farabl en este analisis que hace del alma humana
la teoria que Alejandro de Afrodisia expone en su De Anima;
sin embargo, no es una copia integra del mismo, pues al-Fara-
bl introduce diversas inflexiones que le parecen mas apropia-
das; mientras Alejandro localiza la facultad racional del alma
en el corazdn, al-Farabil, siguiendo la doctrina neoplatonica,
no la localiza en ninguna parte concreta.

2. La imaginacion.

Una facultad que en la filosofia griega apenas tiene consi-
deracion y que al-Farabi la elevara hasta darle auténtico rango
cognoscitiva es la facultad de la representacion o imaginacion.
“El conocimiento de una cosa unas veces depende de la poten-
cia racional, otras de la imaginacion y otras de los sentidos” 2°.
Tres grados de conocimiento reconoce al-Farabi en el hombre:
el sensible, el racional y €l imaginativo.

La imaginacion es una facultad que conserva los sensibles

18 Al.-Farabi: Al-madina, 375.
19 Al-Farabi: Al.madina, 181.
20 A).Farabi: Al-madina, 378.
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incluso cuando no estan presentes a los sentidos. Por esto se
trata de una facultad que es intermediaria entre los sentidos y
la inteligencia, tributaria de los primeros y proveedora de la
segunda: “cuando las potencias auxiliares de los sentidos sien-
ten en acto y ejecutan también sus actos, la imaginacion fun-
ciona pasivamente y se ocupa de los sensibles que los sentidos
le presentan y va recibiendo sus impresiones, pero al mismo
tiempo se ocupa también de servir a la razéon y de ayudar a la
facultad apetitiva” ?*. Cuando estas facultades estan en reposo,
entonces la imaginacion, abandonada a si misma, retorna a las
imagenes sensibles componiéndolas y descomponiéndolas.

Pero, tiene, ademas, otra funcion. Se trata de la imitacion
de las cosas sensibles y de las inteligibles: “cuando los sentidos,
la potencia apetitiva y la razon llegan a sus primeras perfeccio-
nes, de modo que ya no ejecutan obra alguna mas, como acaece
en el suefio, la imaginacion queda a solas y desocupada de las
impresiones de los sensibles que le habian presentado. los sen-
tidos, ni tiene ya que servir a la razén ni a la potencia apetiti-
va. Se vuelve entonces a las impresiones que en ella produjeron
los sensibles alli guardados y conservados. Sobre ellos ejercita
su actividad, componiéndolos y dividiéndolos entre si. Pero
ademas de emplearse en conservar las impresiones de los sensi-
bles y en componerlos unos con otros, tiene una tercera funcion
que consiste en la imitacion” **. Esta tercera funcion es carac-
teristica solamente de esta facultad. Unas veces imita a los sen-
sibles propios de los sentidos, otras a los inteligibles. Pero a
éstos no puede imitarlos tal como son, puesto que, no es capaz
de recibirlos tal como el entendimiento se los presenta, “sino
que se forja una imagen a imitacion de los sensibles” ?¢. Esta
imagen que la facultad de la representacion se forma del ob-
jeto, por imitacion, hace las veces del objeto mismo como si
fuera real. De esta manera la imaginacién logra imitar los in-
teligibles de aquellos objetos que estan en el limite de la per-
feeeion, como pueden ser la Causa primera, los seres inmate-

21 Al-Farabi: Al-madina, 183.
22 Al-Farabi: Al-madina, 183.
28 Al-Farabi: Al-madina, 185.
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riales, etc. “Los imita mediante los sensibles mas excelentes 0/
perfectos” **,

El entendimiento agente, que mas adelante estudiaremos
actiia sobre la imaginacion, realizando sobre ella una accid
que proporcionara “aquellos inteligibles de cuya naturaleza e
que se produzcan en la razoén especulativa, y otras veces pre
sentaréd los objetos particulares sensibles de cuya naturaleza es
que se produzcan en la razon practica™ **. Asi, la imaginaci()n\
recibe los inteligibles mediante las representaciones e imitacio-!
nes sensibles que compuso ella misma y también recibe los obr:
jetos particulares, unas veces imaginandolos tal como ellos soh

en si, y, otras, mediante otras imitaciones o representaciones
sensibles.

Es en esta facultad de la imaginacion en donde radica la
cualidad de la inspiracion y de la profecia. Los grandes visiona-
rios-profetas son aquellos individuos cuya imaginacion es par-
ticularmente poderosa. Por medio de esta facultad el profeta
es capaz de traducir la verdad abstracta en simbolos capaces de
ser comprendidos por la mayoria de las gentes. E1 hombre per-
fecto sera aquél que sea a la vez filosofo, para entender la ver-
dad en si misma, y profeta, para representarla mediante sim-
bolos. Pero aunque la profecia sea un componente indispensable
en la perfeccion del hombre, es un auxiliar de su facultad ra-
cional porque esta contenida en la facultad inferior de la re-
presentacion. Al-Farabi no la describe como un estado de po-
sesion por potencias sobrenaturales ni comprendida como un
estado mistico, sino simplemente como una cualidad mas en
los hombres.

Toda esta teoria de la imaginacion y de la profecia “parece
que nacio en el pensamiento griego tardio como explicacién ra-
cional de un fenémeno aparentemente sobrenatural” ¢, Si la
influencia de este pensamiento fue posible en al-Farabi, no
cabe la menor duda de que también la teoria Si1 de la imagi-
nacién fue la que mas influyé en nuestro filésofo. Esta teoria

2¢  Al-Farabi: Al-madina, 186.
28 Al-Farabi: Al-madina, 186.
26 Walzer: L'eveil, p. 66.
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de la secta SI1 pretendia hacer valido el conocimiento que daba
lugar a la profecia. Decian los pensadores Sicies que si se admite
la autenticidad de las visiones proféticas y de las percepciones
de lo suprasensible, habria que reconocer, ademas de la percep-
cion sensible y de la inteleccion pura de lo inteligible, una ter-
cera facultad de conocimiento. Esta tercera facultad seria una
facultad sicoespiritual pura, independiente del soporte fisico y
perecedero. Seria la facultad de la imaginacion *. Al-Farabi no
concibe esta facultad como independiente del cuerpo, pero,
como ya hemos visto, si le otorga un grado de conocimiento,
atribuyendo el conocimiento profético a esta facultad .

3. El intelecto.

Nos encontramos con Ia facultad mas noble del alma huma~-
na, puesto que goza del poder de perfeccionarla: “es aquella fa-
cultad del alma con la que se perfecciona la sustancia misma
del alma hasta convertirla en sustancia intelectiva en acto” *.
Consagra al-Farabi un tratado especial al estudio de esta fa-
cultad. En este tratado, el F7 macani al-caql, nos ofrece los sen-
tidos principales que puede tener el término “intelecto”. De
entre ellos, el mas importante desde el punto de vista filosofico
€s aquél del que nos habla Aristoteles en el libro III del De Ani-
ma, el “Nous”, que designa cuatro formas de intelecto: el inte-
lecto en acto, el intelecto adquirido y el intelecto agente. Véa-
mos a continuacion estas cuatro formas del “Nous”, tal como
al-Farabi las concibe.

a) El intelecto en potencia.

Al-Farabi lo designa también con el nombre de “intelecto
material”: “hay en el entendimiento humano cierta disposicion
que, en una materia preparada para recibir los inteligibles, es

27 Henry Corbin: Histoire de la philosophie islamique (Parfs, 1964), pp. 64-65.
28 Al-Farabi: Al-madina, pp. 187-189.
29 AlFarabi: c¢Uyun, p. 271.
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en potencia un entendimiento, es el entendimiento material™ *°.
En el tratado que hemos mencionado anteriormente, nos dice
al-Farabi que el “intelecto en potencia es una parte del alma o
una facultad de alma cuya esencia es poseer la facultd o dis-
posicion de abstraer las esencias y las formas de todo lo que
existe, de su materia, de suerte que estas formas constituyan.
una forma por si, sin materia”#!. Asi, pues, el intelecto ma-
terial es la posibilidad de recibir toda clase de formas inteligi-
bles, comportandose como materia respecto del intelecto en
acto. Las cosas que existen en la materia y la materia misma
son inteligibles en potencia, que pueden llegar a inteligibles en
acto cuando los recibe este intelecto material y los pasa al in-
telecto en acto.

Pero €l entendimiento en potencia no es solamente la simple:
posibilidad de recibir las formas abstraidas de sus materias,
sino que esta posibilidad de recibir las formas se actualiza.
cuando ha entrado en posesion de las formas inteligibles, es
decir, se hace intetecto en el acto.

b) El intelecto en acto.

Es la realizacion de las posibilidades del intelecto en poten-
cia mediante la recepcion de las formas inteligibles. Ello ocurre
cuando “llegan a realizarse y actuarse en él los inteligibles. Eb
agente que los hace pasar de la potencia al acto es una esencia.
cuya sustancia es ser intelecto en acto y separado de la materia.
La relacion de este intelecto con el intelecto en potencia es se-
mejante a la del sol con respecto a la vista... A este intelecto
separado se le llama intelecto agente 2. Cuando las formas del
ser llegan al intelecto en potencia, éste se convierte en acto
simultaneo con la constitucion en acto de los inteligibles en
potencia por mediacion de ese agente.

El intelecto en potencia llega a ser en acto s6lo en relaciéon
con las formas que ya ha aprehendido, pero permanece en po-

3¢ Al-Farabi: Al-madina, p. 386.

31 Al-Farabi: Fi macani al-cagl, ed. Dieterici, en *“Al-Farabi’s philosophischen
Abhandlugen” (Leiden, 1890), p. 42.

32 Al-Farabi: Al-madina, 386-388.
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tencia respecto de las formas que aun no ha aprehendido. “Nada
se opone a que lo inteligible, en tanto que es inteligible en acto,
sea entendido” 33,

c) El intelecto adquirido.

En su libro Al-madina al-fadila, al-Farabi no nos habla de
esta forma de intelecto. Pero en el Fi macani al-caql nos dice:
“cuando el intelecto en acto entiende al inteligible, entonces el
intelecto gQque hemos designado anteriormente como que estia en
acto, llega a ser intelecto adquirido” #*. El objeto de este inte-
lecto son las formas cuyo ser en si es el mismo que el ser que
tienen en nuestro pensamiento. Este intelecto es €l substrato de
estas formas inteligibles separadas que se hacen formas de
nuesto entendimiento; es, este intelecto, la forma del intelecto
en acto, siendo. éste, a su vez, el substrato y la materia del inte-
lecto adquirido.

Se obtiene asi una serie jerarquica de tres formas del inte-
lecto: el intelecto en potencia, al que el intelecto en acto sirve
de forma; el intelecto en acto que informa en potencia pero
que es el informado por el intelecto adquirido, que a su vez es el
que esta por encima de él. “Todas estas formas que se dicen in-
telectuales, son una misma sustancia, simple e incorpérea. Sin
embargo, nunca se reducen de la potencia al acto ni llegan a
ser entendimiento perfecto, sino mediante una inteligencia se-
parada” **. BEsta inteligencia separada es el entendimiento
agente.

d) El entendimiento agente.

Aristoteles nos dice en el libro III de su tratado De Anima
que la inteleccion es el acto comun de la inteligencia y de lo
inteligible. Lo que hace pasar simultaneamente a acto la inteli-
gencia y lo inteligible tiene que ser un intermedio inmaterial,
un principio intelectual que debe encontrarse siempre en acto.
porque lo que esta en potencia no pasa a acto mas que a traveés

33 Al-Farabi: Fi macani, 44.
31 Al-Farabi: Fi macani, 45.
35 Al-Farabi: ¢Uyaun, 271.
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de la accion de algo que ya esta en acto. Este principio intelec-
tual, siempre en acto, es el “Nous poietikos”, el intelecto agente.

Este analisis de Aristoteles sera el punto de partida de una
larga tradicion exegética que se inicia con Teofrasto y se ex-
tiende a lo largo de la Edad Media, tanto arabe como latina. Se
debatira largamente la identidad exacta de este intelecto agen-
te, ya que Aristoteles nada explicitdé acerca de su naturaleza.
Alejandro de Afrodisia lo asimilara con Dios. Para Tomas de
Aquino se tratara del intelecto individual en lo que tiene de
trascendente. Averroes vera en él la unidad de la razon exten-
dida a todos los hombres. Avicena lo entendera como la inteli-
gencia comun a todos los hombres. Al-Kindi, antecesor de al-
Farabi, lo habia concebido como una sustancia separada, ultimo
eslabon del sistema de las esferas celestes que rige a nuestro
mundo.

Para al-Farabi, este intelecto agente es “una forma inmate-
rial que ni esta ni estuvo jamas en una materia. Es una especie
de intelecto en acto y que se asemeja mucho al intelecto adqui-
rido. Es quien cambia esta sustancia, que fue un intelecto en
potencia, en un intelecto en acto, y el inteligible en potencia en
inteligible en acto. El intelecto agente se encuentra respecto al
intelecto en potencia en la misma relacion que el sol respecto al
0jo, el cual, en tanto que se encuentra en la oscuridad, no puede
ver mas que en potencia” . La funcién principal del intelec-
to agente es hacer pasar al intelecto y a los inteligbiles de 1la
potencia al acto. Varios son los textos en que al-Farabi reitera
esta funcion del intelecto agente *7.

Pero, como ya indicamos anteriormente, el intelecto agente
tiene otra funcion: la de actualizar la potencialidad de la fa-
cultad de la representacion o imaginacion: “Del entendimiento
agente viene unas veces a la imaginacion cierta emanacion y el
intelecto agente realizara entonces en ella una accion” ¢, Y este
otro texto: “Durante los sueiios, el entendimiento agente comu-
nica a la imaginacion” *¢,

36 Al-Farabi: Fi macans, 46.

37 Al-Farabi: Al-madkna, 186, y <Uyun, 271.
38 Al-Farabi: Al-madina, 186.

#%  Al-Farabi: Al-madina, 187.
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Estas dos funciones coinciden ambas en ser actualizacion
de unas potencialidades. Es decir, el intelecto agente lo que
hace es conferir a la materia las formas de lo que se encuentra
en su sustancia. Es, por tanto, el “dador de las formas”, ya men-
cionado anteriormente.

Ahora bien, en su Siyasa al-madaniyya al-Farabl asigna
otra funcion, totalmente distinta, al entendimiento agente: “el
papel del intelecto agente es el de cuidar del animal racional
para intentar hacerlo alcanzar el mas alto grado de perfeceion
que es permitido al hombre alcanzar, es decir, la extrema feli-
cidad” *°. Este estado es €l fin mas elevado de la existencia hu-
mana, el mas alto conocimiento y la mayor felicidad posible.
Es la union del hombre con el intelecto agente, union que se
consigue por el esfuerzo intelectual, arrancando del intelecto
adquirido y librandose de la materia y de los lazos corporales
para alcanzar una situacion semejante a la de las sustancias
en acto: “Este estado se realiza cuando el hombre llega a ser
separado del cuerpo no teniendo necesidad, para subsistir, de
nada inferior a ¢él, como el cuerpo, la materia o cualguier
accidente, y cuando persiste siempre en este estado de pes
feccion” *1,

Estudiadas las funciones del intelecto agente, nos queda ver
ahora la localizacion de este intelecto. Igual que al-Kindi, al-
Farabi lo concibe como una sustancia separada, ultima de las
esferas celestes. Para al-Farabi, el ser necesario es lo Uno, la
Causa Primera de la cual derivara todo lo creado. Parte de este
concepto del Uno divino por influencia neoplaténia, pero tam-
bién “porque el Alcoran insiste en la unicidad de Dios™ *2, Del
Primer Ser, el Uno, emana la primera Inteligencia, que consti-
tuye el mundo de las ideas divinas. De esta primera inteligen-
cia, que es pensamiento del primer ser, emana una segunda in-
teligencia y una esfera. De ésta surge otra inteligencia y otra
esfera. El proceso continia en una procesion decreciente y ne-
cesaria hasta llegar a la esfera mas inferior, que es la luna. De

%0 Al-Farabi: Siyasa al-madaniyya, ed. Haydarabad, 1346/1927, p. 3.
4 Al-Farabi: Siydsa, 3.
42 Miguel Cruz Herndndez: La filosofta drabe (Madrid, 1963), p. 49.
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esta esfera procede un intelecto puro llamado intelecto agente,
caql al-facsal. Aqui finalizan los intelectos separados . Este in-
telecto agente sirve de puente entre el cielo y la tierra, entre el
mundo de los intelectos puros y el mundo material. Tal es el en-
tendimiento agente para al-Farabi. Lo que no sabemos, porque
:no nos lo ha dicho, es en qué consiste el concurso del intelecto
.agente; sabemos que €s el que hace pasar de la potencia al acto
.que es el que cuida del hombre para que logre la felicidad, que
es el que da las formas a la materia. Pero ¢como actua?, ¢como
realiza sus funciones? Al-Farabl no nos lo ha explicado.

4. El fin del hombre Yy la sociedad.

El fin de todas las acciones humanas es la felicidad verda-
.dera, felicidad que solo se conseguira cuando se observe una
moral adecuada. Al-Farabl no hace en sus obras una distincion
entre la moral y la politica porque no considera la moral del
hombre mas que en cuanto vive en un Estado. La politica tiene
la tarea de investigar “todas las cosas por las que el hombre lo-
gra la perfeccion o con la ayuda de las cuales él puede alcanzar-
la” *, La felicidad es algo que todo hombre desea. Esta felicidad
verdadera se consigue por medio de las acciones rectas, que son
aquellas acciones voluntarias que conducen al hombre al fin de
su existencia, y son llamadas buenas porque de ellas procede el
habito de los buenos hechos, siendo conocidas por el nombre de
virtudes.

Se trata de acciones voluntarias y, por esto, libres, puesto
-que proceden del apetito llamado libre albedrio, del ijtiyar.
Ahora bien, ¢en qué consiste esta libertad? La libertad humana
consiste en la capacidad que posee el hombre para querer lo
que es posible en tanto que es comprendido como posible. Se
trata, por tanto, de un problema de conocimiento. El hombre,
en la practica no puede alcanzar el conocimiento de todo lo po-
Sible; considera entonces como imposibles aquellas cosas que

43 Al-Farabi: Al-madina, 352-358.
44 Al.Farabi: Tahsil al-satdda, ed. Haydarabad, 1345/1932, p. 15.



{{17] LA CONCEPCI6N DEL HOMBRE EN AL-FARABI 70

s6lo son desconocidas para él. Por este conocimiento, aunque
sea limitado, puede el hombre llegar a la realizacién de su pro-
pio fin, la perfeccion y la felicidad, tendencia natural en el
hombre.

Pero la perfeccion suprema es inasequible sin la ayuda de
muchos hombres. Asi nos lo dice al-Farabi en su Al-madine al-
fadila: “El hombre es de tal condicion y naturaleza que, para
subsistir y alcanzar su mas alta perfeccion, tiene necesidad de
tantisimos hechos que es imposible que, viviendo aisladamente,
se ocupe de todos; al contrario, necesita de compahneros, cada
uno de los cuales se ocupe de algo que los otros necesiten” *°. La
felicidad del hombre est4, por tanto, estrechamente ligada a la
vida en sociedad. Nos puede parecer extrafa esta idea en un
hombre que vivio retirado de la vida social, y que, por otra par-
te, afirma que la perfeccion para un hombre reside en la union
de su alma con el entendimiento agente. E1 hombre que consi-
gue esta union, bien por medio del intelecto, bien por medio de
la imaginacion, “se halla en el mas alto grado de la humanidad
y en el escalon mas elevado de la felicidad. Su alma sera per-
fecta y sera capaz de toda accion con que se pueda adquirir la
felicidad” **. Pero no nos debe extrafiar esta idea de que la fe-
licidad del hombre esta tan ligada a la vida en sociedad si con-
sideramos que la vida politica de al-Farabl estd inspirada en
Platon y Aristoteles, quienes asi 1o pensaron.

En su obra Falsafa Afl#tun, al-Farabl nos da cuenta de la
importancia politica en la busqueda de la verdad. La filosofia
aspira a la percepcion del Creador, debiéndo esforzarse el filo-
sofo en llegar a ser en sus acciones como Dios, hasta donde le
sea humanamente posible. Para el hombre el camino hacia este
fin es primero mejorarse a si mismo y luego mejorar a los de-
mas *’. Esta imitacion de Dios constituye la perfeccion suprema
y la felicidad ultima. En sus tratados politicos expone esta fe-
licidad, en tanto que filésofo, como una perfecciéon moral que

45 Al-Farabi: Al-madina, 189.

48 Al-Farabi: Al-madina, 196.

47 A)-Farabi: Falsafa Aflatun, ed. F. Rosenthal y R. Walzer, en “Plato Ara-~
bus”, vol. II (Londres, 1943), p. 53.
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precede a una perfeccion intelectual con la .que se combina.
Pero como musulman acepta las ensefianzas del Coran acerca
de Dios, los angeles y la realidad.

La felicidad es el Bien supremo que es deseado por si mismo,
y la ciencia politica ensefia al hombre, como ciudadano de un
Estado, como puede alcanzar su felicidad de acuerdo con sus.
disposiciones naturales: “La ciencia politica es la ciencia de las
cosas por las que los habitantes de las ciudades, gracias a la
asociacion ciudadana, alcanzan la felicidad cada uno segun su
capacidad natural. Ella muestra al hombre que la sociedad civil
y €l conjunto que se forma por la asociacion en la ciudad, se
asemeja a la asociacion de los cuerpos en el conjunto del mun-
do” *¢, Esta ciencia politica consta de dos partes: la primera que
trata “del conocimiento de la felicidad y distingue lo que en
realidad lo es de lo que solamente se cree que lo es” *°, La se-
gunda parte comprende como ordenar las buenas conductas en
las ciudades y naciones, la definicion de las buenas acciones, la
enumeracion de las funciones y de los regimenes buenos y ma-
los en la administracion de la ciudad. Nos acaba diciendo que
“todo esta contenido en la Politica de Aristoteles y en la Repu-
blica de Platdon y en otros libros de Platon y de otros” s°.

Le es necesaria la sociedad al hombre para realizar su fin
ultimo. E1 hombre no puede vivir por si mismo, no puede bas-
tarse a si mismo frente a las necesidades de la vida. Esto mismo
nos dird mas tarde Ibn Jaldun: “Los hombres estan, pues, obli-
gados a vivir en sociedad; sin ella no. podrian asegurar su exis-
tencia ni cumplir la voluntad de Dios, que los ha colocado en el
mundo para poblarlo™ **., El hombre ha de unirse con los otros
en comunidades. Hay comunidades completas o perfectas y las
hay incompletas. El grado de perfecciéon o imperfeccion depen-
de de su tamano. Las comunidades perfectas son de tres clases:
grandes, medias y pequenas. “La grande es la sociedad de varias

48  Al.Farabi: Tahsil, 16.

4 Ajl.Farabi: Iksi al-culéin, ed. Gonzdlez Palencia, 2.* ed. {(Madrid, 1953).
p. 95.

5¢  Al-Farabi: Ihsa’, 96.

51 Ibn Jaldin: Mugaddima, trad. M. Slane (Parfs, 1863-68), p. 88.
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naciones que se asocian y cooperan entre si; la media es la na-
cion o comunidad; la pequefia es la que contiene la ciudad o
Estado” 2, La perfeccion y el bien mas excelente se obtienen en
la ciudad, pero no en las asociaciones menores o imperfectas
que son las que se limitan a satisfacer del mejor modo posible
las necesidades humanas minimas.

Esta idea de distinguir las sociedades perfectas segun su ta-
mafo es una influencia del pensamiento politico griego proba-
blemente. La madina, como unidad politica, puede corresponder
a la “polis” de Platon, segin nos dice Rosenthal *. Sin embar-
go, Badawi difiere de esta opinion diciéndonos que la ciudad,
en sentido griego, no ha existido en el Islam y que, por tanto,
al-Farabi no podia hablar de esta forma de Estado. Solo veia a
su alrededor o el imperio musulman gobernado por el Califa o
los pequefnios estados mas o menos independientes del Califato.
“Al-Farabi ha conservado esta terminologia de sus maestros
vaciandola de su sentido. Habra que entender este término
(madina) como equivalente de estado, gobierno, régimen” %,

El Estado (madina) en que se puede obtener Ia felicidad es
aquél “en que la mutua ayuda, mediante la sociedad, esta orde-
nada a las cosas con las que realmente se obtiene la felicidad.
Tal es el Estado ideal” **. Este Estado Ideal esta regido por la
ciencia politica que ha de aplicar el jefe supremo. de dicho Es-
tado: el iman-gobernante. Este jefe debe ser el hombre mas
perfecto de los miembros del Estado ¥ su alma debe haberse
unido con el intelecto agente: “ese hombre sera un sabio, un fi-
l6sofo, un inteligente perfecto ¥y un profeta” *°. Este hombre
debe tener doce cualidades que al-Farabl enumera en su Al-ma-
ding al-fadila °’. Este hombre representa la sintesis entre el
rey-filoésofo de Platon y el ideal islamico del gobernante, al me-
nos por las doctrinas Sicies, que tanto influyeron en al-Farabi,
puesto que este hombre es también profeta. “Esta sintesis re-

53
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Al-Farabi: Siyasa, 39.

Rosenthal: El pensamiento, p. 141,
Badawi: Histoire, p. 557.
Al-Farabi: Al-madina, 190.
Al-Farabi: Almadina, 196.
Al-Farabi: Al-madina, 196-199.
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presenta la contribucién sobresaliente de al-Farabi al pensa-
mento politico del Islam™ %,

A este Estado Ideal se oponen todos los Estados desprovistos
de sabiduria. El fin de estos Estados no es el bien verdadero y la
felicidad, sino alguno de los bienes particulares que no son mas
que bienes en apariencia. Estos Estados son: 1) El Estado igno-
rante, cuyos habitantes no conocen la felicidad verdadera. 2) El
Estado inmoral o corrompido, cuyas doctrinas son buenas, pero
sus acciones malas. 3) El Estado alterado o aberrante, cuyos ha-
bitantes han cambiado las opiniones que tenian anteriormente,
que eran las del Estado Ideal. 4) El Estado extraviado, que tiene
falsas opiniones formadas sobre Allah y los Intelectos seps
rados *°.

Todo esto nos muestra la preocupacion de al-Farabl por lg
felicidad, que solo es asequible en el Estado Ideal. Los indivi-
duos que viven aislados pierden la oportunidad de alcanzar la
felicidad verdadera, que so6lo podran lograr en cuanto formen
parte de un Estado y sean ciudadanos que cumplan con sus de-
beres civicos. El hombre, por tanto, requiere la ayuda de los de-
mas, debiendo formar una asociacion politica con ellos, porque
aisladamente no puede alcanzar su meta: la perfeccion.

La verdadera felicidad es un estado del alma en el que ésta
existe libre de la materia y se encuentra unida a las sustancias
puras, absolutamnte libres de corporeidad. La ciencia politica,
con ayuda de la metafisica, ensefia al hombre el camino de una
ascension gradual desde la percepcion del mundo fisico hasta la
del mundo espiritual. Esta es la tarea que ha de realizar, para
todos, el jefe del Estado Ideal.

Con al-Farabi, la filosofia musulmana toma conciencia de si
misma y adquiere el caracter que le sera propio siempre: una
vision del mundo en donde lo real y lo divino se conjugan, en
donde el peripatetismo y el neoplatonismo se entrecruzan mu-
tuamente y en donde el sistema edificado por la razon encuen-
tra su coronamiento en una vision mistica. Al-Farabl sera un
precursor no s6lo de la posterior especulacion filosofica arabe

58 Rosenthal: El pensamiento, p. 145,
s Al-Farabi: Al-madina, pp. 199-203.
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sino también de muchos de los rasgos que se desarrollaran mas
tarde en el pensamiento cristiano de la Edad Media, en el senti-
do de que su sintesis platonico-aristotélica-neoplatonica es
por una parte, la reunion de todas las especulaciones que pue-
dan dar una fundamentacién filoséfica al dogma, y, por otra, la
recapitulacion del pensamiento antiguo en una unidad que pre-
tende eliminar todas las divergencias accidentales.

La culminacién de todo su pensamiento, centro de todo su
sistema, se encuentra en su concepcion del hombre como miem-
bro de una sociedad, tal como acabamos de ver. Esta doctrina
aspira a la mayor perfeccion posible de la organizacion terrenal
como grado preliminar de una superior y perfecta ciudad divi-
na. Es decir, este Estado Ideal, en el cual el hombre encontrara
el medio para alcanzar la felicidad suprema a la que aspira, debe
ser una copia exacta de esa ciudad divina que le espera a todos
aquellos hombres que hayan sabido encontrar esa felicidad, esa
unién de su alma con el Dios supremo, primer Ser del cual parte
todo, a través del Intelecto Agente.

A través de todo lo que hemos visto, podemos reconocer to-
das las influencias que obraron sobre al-Farabi. Si Aristoteles
esta presente en toda su concepcion del intelecto, Platon lo
estd en la teoria acerca del Estado Ideal. El neoplatonismo se
deja ver claramente en la emanacion de los seres a partir del
Primer Ser, el Uno. La influencia de la doctrina §i1I nos queda
patente, como ya hemos indicado, en su teoria de la imagina-
cion. Hemos de decir que, a partir de aqui, la imaginacion co-
brard un aspecto nuevo en toda la filosofia posterior, principal-
mente en aquella que no sigue paso a paso a Aristoteles.

Rafael Ramon Guerrero



